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La otredad en la construccién identitaria. Continuidades y
discontinuidades en el México Contemporaneo

Carlos Mejia Reyes
mejiareyescarlos@gmail.com
UAEH
Introduccion

Las sociedades autodefinidas como modernas han planteado
como fin teleologico una serie de metas de corte politico,
econdmico y social con la finalidad de construir paradisiacos
estadios de armoniosa convivencia social. En este ejercicio, que
el proceso de la Ilustracion inauguro, se privilegiaron una serie
de condiciones univocas del ser moderno: Hombre, blanco,
heterosexual, occidental, con capacidades fisicas promedio,
capaz de trabajar, sano y autoresponsable de su devenir;
construyendo con ello margenes precisos de adscripcion y
seleccion.

Sin embargo, por la caracteristica inherente al proceso
ilustrado, la racionalidad instrumental, reflexividad y luchas por
el reconocimiento en contextos exigencias sociales de
integraciébn y de costos inconmensurables, se sentaron los
fundamentos de la reconfiguracion de los érdenes simbolicos

integracionistas de la diferencia en las instituciones directrices
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del Estado para dar lugar a la ampliacion del espectro del ser
moderno y su escrutinio politico.

Tal recorrido atn tiende a reformularse en vistas de las
nuevas exigencias publicas asi como de las resignificaciones
sociales ante entornos contingentes. Pero persisten en los
imaginarios rasgos de segregacion, exclusion, estigmatizacion y
discriminacion hacia sectores definidos dependiendo el
contexto.

Esta ambivalencia tangible es reflejada en los marcos
regulatorios internacionales que vigilan el camino hacia la
construida y esperada utopica sociedad moderna incluyente.

En México, este proyecto no quedd descartado, por ello se cifid
a los parametros internacionales y al proyecto moderno
plasmandolo en la Constitucion de los Estados Unidos
Mexicanos, coincidente con la Declaracion Universal de los
Derechos Humanos elaborada por la Organizacion de las
Naciones Unidas. A su vez, y con mayor especificidad elaboro
La Ley Federal Para Prevenir y Erradicar La Discriminacion
como consecuencia de su inscripcion a distintas convenciones
internacionales en la materia como el Pacto de San José de

1969, La CEDAW, Belem Do Para, etc.



Con fines de diagnosticar los avances con respecto a los
acuerdos tomados, México ha elaborado distintos ejercicios que
permiten revisar las consideraciones objetivas y subjetivas de la
construccion social de la diferencia y su valoracidon cultural,
dejando ver la particularidad contextual en la que se
desenvuelve el proceso civilizatorio.

Para revisar los avatares que el camino democratico
mexicano supone, esta reflexion exegética pretende explicar el
proceso de construccion social propia de la conformacion
identitaria y la particular construccion de la otredad
contemporanea asi como los datos de diversas encuestas para
reflejar el cardcter generalizado de la poblacion hacia lo
considerado tipicamente o potencialmente excluible.
Modernidad, Cultura e identidad.

La identidad conforma un proceso indiscutiblemente dindmico
en el que convergen una serie de factores de corte estructural y
que dan cuenta de su elaborado proceso. Para comprenderlo es
menester dar cuenta de como es que la cultura se estructura y
construye de manera continua en su complejidad. La identidad
mantiene una relacion ontoldgica con la cultura ya que es esta la

que da forma a los miembros del colectivo, de donde emergen
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los pardmetros de accidn y encuadran las posibles disposiciones
de accion, valoracidn, concepcion de la realidad en que
interactian los sujetos.

La cultura en términos sencillos es un orden simbolico o
“una telarafia de significados” (Geertz, 1992:20) creada por el
continuo ejercicio colectivo de de significacion social de los
objetos y sujetos del entorno mediante simbolos para otorgarles
sentido. Esta ordenacion mantiene implicita una organizacion de
tipo dual en el que convergen elementos perfectamente
complementarios y contrapuestos al mismo tiempo, para
delimitar categorias de clasificacidon reconocibles cuya finalidad
es otorgar herramientas para guiarse en el qué hacer y como
hacerlo en la préctica cotidiana de interaccién y accidn social.
(Serret, 2001, 27-44)

Esta construccion simbdlica dicotémica de los elementos
que significa, trae consigo una serie de juicios, valoraciones e
imposiciones jerarquicas en las que sobresale una cosa u objeto
0 sujeto por encima de otro u otros en el total de los elementos
sefialados.

La cultura se entiende entonces pragmaticamente como

una ordenacion externa, “independiente de los individuos
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determinados pero no de los individuos en general” (Elias, 1996:
42). Es decir, es presentada a los sujetos como fuentes
extrinsecas de informacion a la cual referirse a manera de
condicién para su existencia. Asi los sujetos son lo que pueden
ser dentro de los parametros estructurados y ordenados
simbolicamente. A partir de esto, se generan imaginarios
sociales en donde estas nociones adquieren concrecion mediante
préacticas continuas, valoraciones morales y categorizaciones
pragmaticas, tangibles, por las practicas basadas en esa nocion.
Ese conocimiento adquirido de los parametros simbolicos es
registrado por los sujetos de manera continuada para configurar
esquemas de comprensidn practica integrados en reservorios de
saber cuyo aprovechamiento radica en conformar explicaciones
y reproducciones practicas de tal configuracion (Giddens: 2006:
65) dando continuidad a las estructuras simbdlicas mediante
disposiciones cognitivas complejamente compartidas entre los
miembros del colectivo.

La cultura es la organizaciéon social del sentido,
interiorizado de modo relativamente estable por los sujetos en
forma de esquemas o de representaciones compartidas, y

objetivado de formas simbolicas, todo ello en contextos
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historicamente  especificos y socialmente estructurados
(Giménez, 2007: 56-57).

Este ejercicio determina en los colectivos el sentido de
pertenencia, del ser y estar en una situada circunstancia
simbdlica, a partir del calculo ‘“quienes somos” en
contraposicion a los que son “los otros”. Este ejercicio de
comparacion delimitante  permite establecer los limites
definitorios, diferenciadores, para conformar el yo a partir de lo
que son los sujetos que comparten rasgos y actitudes comunes
de valoracidon orientadas hacia objetos y sujetos afines. Es la
interlocucién imaginaria de ciertas ideas personales en relacion
e influencia mutua extraidas de la vida social que la mente
abriga como suyas (Cooley, 2005:22).

La cultura, entonces, mantiene inherente una
clasificacion dual de categorias significadas que en la existencia
misma de los sujetos representa parametros de valoracion
jerarquica entre lo que son comunes unos de otros, de lo que no
son. La jerarquizacion radica entonces que en funcion de los
rasgos definitorios esencialmente significados como positivos

existen también elementos que son categorias limite sin las



cuales las principales no podrian definirse como primarias. Asi,
las restantes se clasifican o valoran como secundarias.

La operacion simbolica traza categorias opuestas,
bipolares entre lo extrafio y lo propio; y a la vez atribuye
significados por delimitacién, como limites entre uno y otro
significado o simbolo. El caracter dual de tal simbologia
referencial, funciona de la manera en que cada uno de estos
desempefia un papel especifico, no complementario y
necesariamente contrapuesto, sino diferente. Una de las
categorias es la que podemos contrastar, ver, imaginar, etc.;
mientras que la otra es aquella que surge en referencia a la
primera, dandole cuerpo y como limite; de “negacion y
constitucion”, de carencia o no ser (Serret, 2004:97).

Dicotomia ontolégica que en las sociedades
contemporaneas se mantiene considerablemente a la mano. Asi
la convivencia de categorias centrales y limite en constante
tensién conforman un rasgo definitorio de esta nueva etapa de
las sociedades contemporaneas que buscan exhaustivamente
enarbolar el discurso del control absoluto bajo lineas

predeterminadas significadas de orden y progreso encaminado.



Este orden comprendido como la construccion definitoria
simbdlica de lo otro y sus requisitos de existencia conforman e
incentivan sistematicamente acciones de produccion disefiada de
orden para evitar lo indeterminado o disfuncional (Bauman,
1996: 91). Sin embargo es destino de las sociedades modernas
vivir necesariamente con la indeterminacidon y ambivalencia, es
decir que estas sociedades modernas viven en contingencia
como plaza.

En contextos tan poco estables, en los que se reconfigura
sistematicamente el orden social y las certezas son cuestionadas
por los propios hechos perceptibles a los ojos de los sujetos que
lo viven se tiende a cuestionar las bases de sentido (Beck, 1996:
204) que dan cuenta de la conformacioén inmanente del yo o el
nosotros y por supuesto de los otros.

Asi, la identidad en su construccién en contextos de
riesgo establece una constante actualizacidn para mantener
como tacita la realidad desde la cual se formé mediante la
proteccién de presupuestos que dan confianza para el
desenvolvimiento cotidiano. Este proceso conforma las
confianzas necesarias para considerar bajo logicas

considerablemente menos fatidicas el entorno en que se
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desenvuelve el individuo colectivo y asi manejar en términos
practicos los riesgos fortuitos a la que estd expuesta cualquier
accion social mediata o inmediata (Giddens, 1996: 61). Sin
embargo este proceso mantiene inherente mecanismos de critica
y proteccion reciproca de universos simbolicos de los grupos sin
dejar de lado el constante ejercicio definitorio, clasificatorio vy,
por antonomasia, jerarquizador. Es decir, que a pesar coexistir
en ambivalencia sistematica y riesgos continuos, reconociendo
la alteridad de elementos que el colectivo presenta para
especificarse, los procesos definitorios mantienen en si
fundamentos de orden jerarquico de los cuales uno o unos de los
entre la pluralidad se conforman como hegemoénicos y el resto
como categorizaciones limite, de segundo orden. Por lo tanto en
ese juego de coexistencias, la categoria central o la identidad
central encaminan el orden simbdlico para perpetuar tales
clasificaciones subjetivas y pragmaticas.

Construccion identitaria de la alteridad.

Una perspectiva que permite analizar a profundidad las maneras
en que los colectivos realizan el trabajo de elaborar las nociones
generales de categorias construidas, como elementos inherentes,

su perpetuacion y la manera de concebir la alteridad de
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practicas, es aquella que Pierre Bourdieu propone para estudiar
los colectivos e indagar las configuraciones subjetivas y sus
implicaciones.

Para la teoria de los campos, Bourdieu enuncia que
existen leyes generales de funcionamiento de los colectivos,
analizables  independientemente de las  caracteristicas
particulares de los individuos. Estas leyes son estructuras
objetivas que permean las voluntades individuales y la
conciencia de los mismos, los cuales orientan y/o coaccionan
sus practicas como también las representaciones subjetivas. El
elemento fundamental de tales estructuras es proporcionado por
las relaciones sociales, ordenamiento basico de la realidad
social.

El concepto de campo conforma uno de los ejes que
permite dilucidar la estructuracion orientadora de las précticas
sociales asi como las representaciones colectivas. Campo es
definido como el espacio social en donde existen relaciones
sociales e historicas, en conjunto, de manera estable que generan
reproduccion de sentido en los agregados de normas y reglas
explicitas o no, que configuran logicas de relaciones entre los

agentes adscritos.
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Pensar en términos de campo es pensar relacionalmente
[...] Un campo puede ser definido como una red o una
configuracion de relaciones objetivas entre posiciones. Estas
posiciones estan objetivamente definidas, en su existencia y en
las determinaciones que imponen sobre sus ocupantes, agentes o
instituciones, por su situacién presente y potencial en la
estructura de distribucion de especies del poder (o capital) cuya
posesion ordena el acceso a ventajas especificas que estan en
juego en el campo, asi como por su relacion objetiva con otras
posiciones (dominacién, subordinaciéon, homologia, etc.)
(Bourdieu, 2005: 149-150).

En estos espacios los sujetos estructuran su conducta,
sentidos u orientaciones, reproduciéndola. Son estructuras
estructurantes formadas por practicas, agentes ¢ instituciones. La
sociedad en conjunto est4 constituida por diversos campos cuyas
estructuras son heterogéneas en cuanto sus logicas, recursos,
organizacion, influencia. Por ello se habla de campo religioso,
del arte, de la ciencia, etc.; y algunos poseen predominio sobre
otros. Ya que la influencia o fronteras de un campo “estan

donde los efectos del campo cesan” (Bourdieu, 2005: 154).
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Administran y orientan la energia social, creando aspiraciones ¢
imaginarios colectivos; es decir que configuran ideologias y
seguidores de ellas por medio no solo de leyes sino también de
valores compartidos como sentido univoco y transversal de la
vida (Vizcarra, 2002: 58).

Un campo se constituye por la existencia de capitales
(elementos necesarios para posicionarse en el campo
econdmico, social y cultural) y estrategias de lucha para
apoderarse de las nociones guiadoras de los mismos. Los
agentes compiten por salvaguardar o mejorar su posicion e
imponer los principios de jerarquizacion conforme les
favorezca, a partir de su posesion de capitales.

Asi, el producto especifico de los campos es el habitus,
es decir una “subjetividad socializada” o “los sistemas
perdurables y trasladables de esquemas de percepcion,
apreciacion y accion que resultan de la institucion de lo social en
el cuerpo (o en los individuos biologicos)” (Bourdieu, 2005:
187). En otras palabras, es el sistema de disposiciones
adquiridas por la socializacién de normas explicitas (o no) que

genera equilibrios entre deseos y aspiraciones de los sujetos y

14



las demandas del campo en que se ubiquen; conformadas por
procesos de percepcion, valoracion y accion.

El habitus produce una serie de lineamientos,
sentimientos de correspondencia y obligacion que
inadvertidamente reproduce en forma de acciones concretas,
perspectivas y valores. Con ello, se reconocen las exigencias
propias del campo en el cual se ubique y se llevan a cabo por
medio de la practica misma. Que no implican necesariamente
actividades o acciones cerradas sin posibilidades de creatividad,
sino que son acciones que contienen un “sistema abierto de
disposiciones”, son determinantes en la medida en que se
determinan a si mismos (Bourdieu, 2005: 199).

La conjuncién de ambas categorias conforman las
logicas inherentes del desarrollo social.

La relacion entre habitus y campo opera de dos maneras.
Por un lado, es una relacion de condicionamiento: el campo
estructura al habitus, que es el producto de la encarnacion de la
necesidad inmanente de un campo (o de un conjunto de campos
que se intersectan, sirviendo la extension de su interseccion o de
su discrepancia como raiz de un habitus dividido o incluso roto).

Por otro lado, es una relacion de conocimiento o de construccion
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cognitiva. El habitus contribuye a construir al campo como un
mundo significativo, dotado de sentido y valor, donde vale la
pena invertir la propia energia (Bourdieu, 2005: 188).

De esta manera, las conductas sociales e imaginarios
colectivos forman esquemas constantes de practicas y nociones
que orientan su desenvolvimiento cotidiano. Es decir, en los
campos los agentes que poseen la posicidon privilegiada o de
mayor rango movilizan sus recursos para convertir su particular
vision del mundo en el punto de referencia del resto del conjunto
social. Eso implica necesariamente un poder simbolico derivado
de la legitimidad que otorga la determinacion de posiciones en
la estructura social; poder que configura modelos de percepcion
y accion como esquemas basicos que permiten apreciaciones de
la vida colectiva como natural o evidente en si misma. Es decir
que los agentes se apropian del punto de vista y sentido que
impera en el campo, adjudicandoselo como propio y como
elementos inherentes e irrefutables. Asi “La reproduccion del
orden social se realiza sdlo a través de estrategias y practicas
mediante las cuales los agentes se temporalizan a si mismos y

hacen el tiempo del mundo” (Loc.cit).
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El poder “simbolico” de este ejercicio se materializa en
el lenguaje, en las palabras, ya que nombran la realidad
construyéndola y clasificindola en funciébn de los
condicionantes de la estructura. Es un tipo de violencia que
clasifica, determina y organiza las percepciones colectivas de la
realidad objetiva. Quien o quienes tienen el poder de nombrar,
tienen el poder de clasificar, imponer categorias, jerarquias y
divisiones del mundo.

Todo intercambio lingiiistico contiene la potencialidad
de un acto de poder, mas aun cuando involucra a agentes que
ocupan posiciones asimétricas en la distribucion de capital
relevante. Esta potencialidad puede ser “puesta entre
paréntesis”, como ocurre a menudo en la familia y dentro de las
relaciones de philia en el sentido aristotélico del término, donde
la violencia se suspende en una especie de pacto de no agresion
simbdlica. No obstante, incluso en estos casos, la negativa a
gjercer el dominio puede ser parte de una estrategia de
condescendencia o una manera de llevar la violencia a un grado
mas alto de negacién y disimulo, un modo de reforzar el efecto
del no reconocimiento y por ende de violencia simbolica

(Bourdieu, 2005: 211).
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El Poder simbolico reside entonces en la legitimidad que
le otorgan los agentes a las palabras que clasifican y ordenan el
mundo, ademas de la legitimidad otorgada a quienes producen y
emiten esas palabras. Aunque lo importante de este ejercicio no
es el contenido de lo que se comunica, sino los efectos concretos
en las practicas como en las subjetividades para reforzar los
discursos y las dinamicas del campo. En este sentido, la
violencia simbdlica opera de manera constante para emitir
coacciones integradoras bajo complicidades de los propios
agentes. Es decir, que la violencia simbolica “es la violencia que
se ejerce sobre un agente social con su complicidad” (Bourdieu,
2005: 240).

La violencia simbdlica posee una logica en la cual los
agentes sociales, en tanto agentes cognoscentes, se encuentran
sometidos a dinamicas y determinismos subjetivos, contribuyen
a producir y reproducir aquello a lo cual se determinan en la
medida en que los estructura. “Y casi siempre es en el “ajuste”
entre los determinantes y las categorias de percepcion que los
constituyen como tales que surge el efecto de dominacion”

(Loc.cit). Es una violencia no reconocible por los agentes a
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causa de la legitimidad que le asignan a los preceptos
estructuradores de su conducta y relaciones.

La violencia simbolica se instituye a través de la
adhesion que el dominado se siente obligado a conceder al
dominador (por consiguiente a la dominacién) cuando no
dispone para imaginarla o para imaginarse a si mismo o, mejor
dicho, para imaginar la relaciéon que tiene con él, de otro
instrumento de conocimiento que aquel que comparte con el
dominador y que, al no ser mas que la forma asimilada de la
relacion de dominacién, hace que esa relacion parezca natural
(Bourdie, 2005b: 51).

Esta no se ejerce mediante coacciones fisicas, sino por
medio del reconocimiento y sumision voluntaria de esquemas de
percepcion, apreciacion y accion de los agentes a los estatutos a
través de habitos de efectos duraderos. Se ejerce directamente en
el cuerpo concretizado en actos y subjetividades generando
reconocimiento y busca acoplarse a los prestigios y expectativas
sociales aceptando los limites de conducta expuestos o
marcados.

Los actos de reconocimiento practico adoptan formas de

emociones como la vergiienza, timidez, culpabilidad, ansiedad,

19



en agentes que omiten o intentan apartarse de los canones
establecidos. Admiracién, respeto, incluso amor mutuo en
agentes que prescriben y dirigen su actuar conforme los
lineamientos. Y rabia, miedo, impotencia, sentimiento de
desgracia u odio de agentes que siguen las pautas al observar las
conductas de quienes no contribuyen estrictamente a su
continuidad (Bourdieu, 2005b: 55).

Asi, el reconocimiento de las estructuras que conforman
los limites de conductas contribuye a perpetuar la censura hacia
agentes que no contribuyen al orden “natural” de las cosas. Ese
reconocimiento de las pautas de accion reprobables en ambitos
diversos contribuye a la reproduccién del orden simbdlico,
generando legitimidad en los esquemas de percepcion asi como
de las practicas socialmente aceptables. Es decir que los
miembros del colectivo que reprueban la trascendencia de
practicas establecidas, mediante la coaccién simbolica, reflejan
su inconformidad en forma de sentimientos y actitudes de
desaprobacion; que generan en la subjetividad de los agentes no
alienados a las practicas sensaciones de legitimidad hacia
quienes los rechazan, ademas de asumir subjetivamente los

canones desde los cuales son juzgados y los justifican.
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El colectivo enuncia una serie de expectativas de
conducta y/o apariencias que permiten las interacciones sociales
conformandose en demandas estereotipadas rigidamente.
Cualquier individuo que no demuestra en concreto la
apropiacion del estereotipo de conducta o imagen ante el resto
del colectivo conforme las expectativas de conducta lo dicten, es
catalogado como un sujeto cuyo atributo desacreditador no
permite la interaccion social normal. Es decir que le es atribuido
un estigma, o sea, un “atributo profundamente desacreditador”
(Goffman, 2003: 13).

Es decir, el estigma no es necesariamente un atributo
fisico o conductual que posee cualquier individuo y que por ello
es desacreditado en el colectivo. Mas bien es una relacion social
en la cual las expectativas de conducta ¢ imagen de los sujetos
no se ajustan a los estereotipos y expectativas demandadas por
el resto del colectivo, dando lugar a relaciones sociales distintas
de las que podrian tener con personas que se encuentran
encausadas subjetivamente a los esquemas normativos de
conducta o imagen publica.

Entre los tipos de estigma que existen para los

colectivos, se encuentra uno que consiste en:
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Los defectos del carécter del individuo que se perciben
como faltas de voluntad, pasiones tiranicas o antinaturales,
creencias rigidas y falsas, deshonestidad. Todos ellos se infieren
de conocidos informes sobre, por ejemplo, perturbaciones
mentales, reclusiones, adicciones a las drogas, alcoholismo,
homosexualidad, desempleo, intentos de suicidio y conductas
politicas extremistas (Goffman, 2003: 14).

A partir de ello los individuos que no apartados de las
expectativas colectivas y particulares ejercen diversos tipos de
discriminacion hacia quienes perciben que si lo hacen, mediante
la cual reducen sus posibilidades de desarrollo personal. Y con
ello se genera en la persona estigmatizada el aprendizaje relativo
a su condicion e identidad, es decir, una carrera moral, en otras
palabras: que el sujeto estigmatizado aprende las nociones y
puntos de vista del resto de los miembros del colectivo que lo
categoriza, “adquiriendo asi las creencias relativas a la identidad
propias del resto de la sociedad mayor y una idea general de lo
que significa poseer un estigma particular” (Goffman, 2003: 46).
Asi el estigma es otorgado por el resto del colectivo, como por

el propio estigmatizado.
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De esta manera y con los elementos mencionados por la
categoria estigma asi como de violencia simbolica podemos
enunciar las caracteristicas posibilitantes de la discriminacion,
es decir conductas socialmente legitimadas, extendidas y de
operacion sistematica de categorizar despectivamente a personas
o grupos a partir de su no adscripcion a las categorias,
expectativas de conducta e incluso apariencias cuyo efecto
probable es, apartar, menospreciar, excluir, restringir
arbitrariamente su desarrollo individual y colectivo por medio
de expresiones, actos, desconocimiento u ocultamiento en las
interacciones sociales concretas.

El analisis

La particularidad con que México ha significado la otredad, bajo
el proceso antes descrito y atravesado por su particular historia,
refleja en cifras los rasgos definitorios de su construccién como
colectivo. Este pais deja ver a los sectores sociales que en
tiempos contemporaneos ha excluido, generando invisibilidad y
opresion en diferentes niveles de su organizacion.

La primera Encuesta Nacional Sobre Discriminacion

(ENADI, 2005) arrojé resultados que de manera contundente
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manifiesta el ejercicio de construccion de la otredad que se
resumen de la siguiente manera:

Uno de cada cinco encuestados considera que es natural que se
les prohiban mas cosas a las mujeres que a los hombres, el 15%
considera que no hay que gastar tanto en la educacion de
mujeres “porque luego se casan” y el 25% pediria un examen
de embarazo a una mujer para darle empleo.

Uno de cada tres cree normal que los varones obtengan mas
salario que las mujeres por el mismo trabajo.

El 23.1 % de los encuestados considera que muchas mujeres
son violadas porque provocan a los hombres. Estas actitudes
son percibidas en espacios clave: trabajo y en los espacios
familiares.

El 48% no estaria dispuesta a permitir que en su casa viva una
persona homosexual, el 42.1% un extranjero, el 38.3% una
persona con ideas politicas distintas a las suyas, el 36.2% una
persona de otra religion, el 31.8% de otra raza, el 20.1% un
indigena y el 15% una persona con discapacidad.

Las personas que se sientes mas discriminados son los

discapacitados y los homosexuales.
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El 34% opina que lo que tienen que hacer los indigenas para
salir de la pobreza es no comportarse como indigenas. Ademas,
el 40% estd dispuesto a organizarse para solicitar que no
permitan a un grupo indigena establecerse cerca de su
comunidad. El 90.8% de los indigenas cree que hay
discriminacién por su condicion.

41% opina que las personas con discapacidad no trabajan tan
bien como las demés. El 33.7% cree que en las escuelas donde
hay muchos nifios con discapacidad, la calidad de la ensefianza
disminuye. El 94.4 % de las personas con discapacidad se siente
discriminada

Las situaciones que provocan mas diferencias entre las personas
son que unos sean indigenas y otros no (19.9%), que haya
personas de distintas religiones (17.8%), que no todos tengan la
misma cantidad de dinero (16.6%), que haya preferencias por
distintos partidos politicos (15.7%), que no todos tengamos los
mismos estudios (13.5%), que haya homosexuales (10.4%) que
haya personas con discapacidad (5.9%).

48.8% no permitiria que un homosexual viviera en su casa. 40%
de homosexuales dice haber sido discriminado en su trabajo por

ser homosexual. Los lugares de mayor discriminacion son el
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trabajo, la escuela, hospitales y la familia. Para el 60% el
principal enemigo de los homosexuales es la sociedad misma.
36% de los mexicanos no permitiria que en su casa vivieran
personas de distinta religion. Se cree que entre mas religiones
existan, tendremos mayores conflictos entre las sociedades
(50.9%)

En 2010 se realiz6 la segunda ENADI, dejando ver resultados
no tan distantes de los anteriores. Resumiendo podemos ver los
resultados cuyo centro de atenciébn son las personas no
heterosexuales, los grupos indigenas y migrantes.

El 43.7 % de las personas encuestadas no estaria dispuesto a
permitir que en su casa vivieran personas homosexuales y el
44.1% lo refirié con respecto a lesbianas., el 35.9 con respecto a
personas con VIH, 259 con personas con ideas politicas
distintas a las suyas, 26.6 con extranjeras, de cultura distinta el
23.4%, de otra raza 23.3%, 24.2 de otra religion y 12.5 con
discapacidad. (Pag. 22).

28.2% creen que en México se oponen a que personas del
mismo sexo contraigan matrimonio, el 29.9 cree que en México

son insultadas por su color de piel. (pag. 28)
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Ante la pregunta ;qué tanto cree usted que en México se
respetan  los derechos de las personas migrantes
centroamericanos? El 29.9 cree que nada, 29.7 poco, el 24.2
cree que algo (Pag. 34)
(Qué tanto se respetan los derechos de homosexuales ( 42.4
nada y 33.3% poco) de migrantes (40.8% nada y 34.7% poco),
de indigenas (44.1% nada y 31.3% poco) personas de otra raza
(30.4% nada y 36.9% poco), mujeres (24.4% poco y 41.7%
poco), personas no catdlicas (26% nada y 35.7% poco),
personas con discapacidad (34% nada y 36.6% poco) (Pag. 36)
Alguna vez ha sentido que sus derechos no han sido respetados
por no tener dinero (67.6%), su apariencia fisica (74.6%), por
la edad (75.3%), por ser hombre/mujer (75.9%), su religion (
78.7%), por su educacion (79.2%), por su forma de vestir
(78.6%), provenir de otro lugar (80.2%), por el color de su piel
(81.8%), su acento al hablar (81.6%) y por sus costumbres o
cultura (82.0%)

En otras encuestas no particularmente destinadas a
dilucidar el caracter de la discriminacion, sino los rasgos que
definen a la cultura politica del pais también se hicieron notar

rasgos de intolerancia y permisibilidad de la otredad hacia los
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asuntos publicos. Por ejemplo en la Primera Encuesta Nacional
Sobre Cultura Politica (ENCUP, 2005) el 52% de los
encuestados no estd de acuerdo a que apareciera en Television
una persona que sabe va a decir cosas que estan en contra de su
forma de pensar. Reafirméndose asi el rasgo de intolerancia
hacia la diferencia en espacios particulares.

En la segunda ENCUP de 2003 el 9.5 % de las personas
encuestadas opinaron que las mujeres no debieran participar en
la politica y el 2.9 respondi6 “si, en parte”; el 14. 3 % lo refirid
con respecto a los indigenas y el 39.4% con las personas
homosexuales. En la tercera edicién de esta encuesta, del afio
2005 el 38% de los y las encuestadas esta en desacuerdo en que
se permitiera salir en television a una persona que va a decir
alguna cosa que esta en contra de su forma de pensar. Y por su
parte, el 17% opina que las mujeres no debieran participar en
politica, el 33% lo refiri6 con indigenas, el 44% con
homosexuales.

En la ultima encuesta, con fecha de 2008 el 13% cree
que los jovenes y mujeres no deben participar en politica. El
23% cree que no deben de participar indigenas y profesionistas,

el 44% homosexuales. El 38% estd en desacuerdo con que una
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persona exprese una forma de pensar distinta a la suya en la
television.

Conclusiones.

Con lo anterior hemos revisado solo algunos sintomas que la
sociedad mexicana, en términos estrictamente estadisticos,
supone y construye con respecto de lo otro. Sin duda, esta
conformacion simbodlica deja ver que este colectivo considerada
de manera general como diferente e incluso reprimible a
sectores sociales bastante definidos: Las mujeres, las personas
de identidades y practicas no heterosexuales, grupos indigenas
en general, migrantes, personas que no piensan igual que el
resto; siendo rasgos constantes en las encuestas revisadas.

Sin embargo, es menester dilucidar que todas las culturas
construyen a lo otro, pero en México se han construido con una
significacién negativa y con potencialidad de ser susceptibles a
discriminarse, lo que lo hace, sin duda, alarmante.
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Repensando criticamente los origenes del indigenismo del
Estado mexicano en el siglo XX. Reconstruccion de los
imaginarios de grupos indigenas y nacion en Forjando
Patria de Gamio.
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Introduccion.

Desde una perspectiva que articula la historia de la antropologia
en México y la filosofia politica, este trabajo aborda la
genealogia de los imaginarios de grupos étnicos y nacion en
Forjando Patria de Manuel Gamio, en el contexto de fines de la
Revolucion de 1910 y como componente fundamental del
ideario del indigenismo en el siglo pasado. Primero se traza un
breve marco histérico para contextualizar el tema, al autor y la
obra. Posteriormente, este texto se adentra en las
representaciones de los indigenas y del concepto de
nacionalidad que Gamio deline6 en Forjando Patria. Finalmente,
se describe la genealogia intelectual de los planteamientos de
Gamio en Forjando Patria.

El contexto socio-histérico de Gamio y los antecedentes del
indigenismo del siglo XX.

31



Manuel Gamio (México, D.F., 1883 — México, D.F., 1960) fue
estudiante de la Escuela Nacional Preparatoria de San Ildefonso
y de la Escuela de Minas. En 1906 asistid a clases de
antropologia y arqueologia con Nicolas Le6n y Jests Galindo y
Villa en el Museo Nacional (Mendieta y Nufiez, 1979: 58).
Después, entre 1909-1911, realizo estudios de posgrado en la
Universidad de Columbia, Nueva York, bajo la direccion del
antropologo Franz Boas (Hewitt de Alcantara, 1988: 25); y, una
década después (1921), por sus investigaciones sobre el valle de
Teotihuacan, obtuvo el doctorado en la misma Universidad
Columbia. Gamio recibié de Boas el legado de la valoracion de
la particularidad cultural de los grupos humanos -no
occidentales-, asi como la critica a la perspectiva mecénica y
acumulativa del progreso (Boas, 1964: 19-33) y el contundente
cuestionamiento a las concepciones de la superioridad racial
(Gamio, 1942: 37).

Gamio participé en los debates revolucionarios y
posrevolucionarios en torno al proyecto del Estado nacional,
principalmente en lo tocante al lugar que tendrian los indigenas;
manifestacion de esto fue la publicacion de Forjando Patria en

1916. En este marco es preciso comprender su participacion en
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la administracion publica a través de diversos cargos,
principalmente destacaron sus labores como Inspector General
de Monumentos Arqueologicos de la Secretaria de Instruccion
Publica (1913-1916) y como Director de la Direccion de
Antropologia de la Secretaria de Agricultura y Fomento de
México de 1917 a 1924 (Gonzalez. 1987: 48).

Gamio fue uno de los principales ideblogos en la
conformacion y orientacion de las politicas del Estado mexicano
destinadas a los grupos indigeﬁas de gran parte del siglo XX
(Diaz Polanco, 1990: 46). La impronta de Gamio tuvo
dimensiones continentales en América Latina, particularmente
por su desempefio como fundador y director del Instituto
Indigenista Interamericano (III) por un largo tiempo (1942-
1960) (Diaz Polanco, 1990: 46). Desde el III Gamio determind
la delineacion de las politicas indigenistas de varios paises
latinoamericanos y estimuldé la formaciéon de institutos
nacionales indigenistas en gran parte del continente (Diaz
Polanco, 2004: 152, 172).

Los imaginarios de grupos étnicos y la construccion de

nacion.

Para Gamio la Revolucién de 1910 abria la posibilidad de

realizar el proyecto de convergencia social (de “forjar patria”) —
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la unificacion de diversos sectores sociales- que estaba irresuelto
y que habia sido dejado de lado en otras épocas de la historia del
pais. Era el tiempo de resarcir la deuda histérica y hacer
participes activos del destino nacional a los grupos
discriminados y explotados por siglos; Gamio pensaba que los
indigenas realizarian contribuciones particulares a las dindmicas
de construccidn nacional (Gamio, 1992: 19).

Sin embargo, para esto era urgente llevar a cabo
investigaciones antropoldgicas de caracter integral, que tomaran
en cuenta el aspecto etnogréfico, la historia, lengua y el medio
ambiente natural de los indigenas. Esto posibilitaria comprender
a los indigenas e incorporarlos en el conjunto nacional que se
estaba conformando (Gamio, 1992: 15-19). En este tenor,
Gamio sefialaba que: “el desconocimiento [de los indigenas] es
un crimen imperdonable contra la nacionalidad mexicana, pues
sin conocer las caracteristicas y las necesidades de aquellas
agrupaciones es imposible procurar su acercamiento y Ssu
incorporacion a la poblacion nacional (Gamio, 1992: 12)”.

Gamio pensaba que no habia diferencias entre las
capacidades intelectuales y fisicas de los indigenas y las de los

grupos de ascendencia europea; pero se percataba de las
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inequitativas condiciones en que vivian los grupos étnicos. En
un ejercicio de demarcacion de los andamiajes conceptuales que
estigmatizaban y desvaloraban al indigena, este autor sefiald:
“naturalmente que ni unos [el bando de los detractores de los
indigenas], ni otros [los que estaban a favor de los indigenas]
estan en lo justo. El indio tiene iguales aptitudes para el
progreso que el blanco [el sector con ascendencia europea]; [el
indigena] no es ni superior, ni inferior a él [el hombre blanco]
(Gamio, 1992: 24)”.

Gamio nego la concepcion infundada de superioridad de
algin grupo social sobre otros. Para este antropdlogo, si se
incrementaban las situaciones de vida de los grupos étnicos y se
borraban las condiciones de explotacion que habian
experimentado por siglos, los indigenas se insertarian a la
cultura nacional que estaba por emerger (Gamio, 1992: 24). En
este marco reflexivo, la antropologia, en tanto investigacion
integral de los indigenas y sus condiciones de vida (Gamio,
1992: 15), detentaba una funcién de gran relevancia en el
naciente México posrevolucionario, seria el conducto y medio

para la realizacion del proceso de integracion que dibujé Gamio.
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A nivel general Gamio hablé de dos grandes sectores
sociales (el indigena y el de origen europeo). Sin embargo, era
consciente de que al interior de cada uno de estos grupos, a
pesar de los rasgos compartidos que poseian, también
presentaban diferencias internas. Especificamente dentro del
conglomerado de los indigenas, este antropdlogo sabia de la
existencia de variados grupos: los Mayas, los Yaquis, los
Huicholes, entre muchos otros.

No obstante, en Forjando Patria de Gamio estan
presentes representaciones ambivalentes y contradictorias en
torno a los indigenas. Resultado de su formacion boasina y del
rechazo a la concepcidn infundada y supuesta de la superioridad
de un grupo humano sobre otro, Gamio pensaba que los
indigenas poseian capacidades intelectuales y fisicas —para “el
progreso”- semejantes a las de los sectores con ascendencia
europea.

Sin embargo, al abordar los rasgos étnico-sociales de los
indigenas, Gamio mostr6 una considerable ambivalencia ¢
importantes juicios de valor. En torno a las caracteristicas
positivas, Gamio postulé como rasgos distintivos del indigena

una “asombrosa vitalidad (Gamio, 1992: 21)”, “una naturaleza

36



anti-morbosa (Gamio, 1992: 21)”, ademas destac6 y alabd el
rendimiento de estas agrupaciones humanas en relaciéon a su
alimentacion; finalmente, insisti6 que tenian “aptitudes
intelectuales comparables a las de cualquier raza (Gamio, 1992:
21)".

Sin embargo, también apuntd diversos atributos
negativos del indigena: “es timido, carece de energias vy
aspiraciones y vive siempre temeroso de los vejamenes y del
escarnio de la “gente de razén”, del hombre blanco. Alin macula
su frente el verdugon que alzara la bota ferrada del castellano
conquistador (Gamio, 1992: 21)".

Respecto a los rasgos anteriormente mencionados, es
importante sefialar que varios de los atributos positivos descritos
por Gamio aludian més a la constitucién fisica del hombre, que
a su componente psiquico; la “asombrosa vitalidad” y un “fuerte
rendimiento” se relacionaban mas estrechamente al cuerpo y la
fuerza fisica, que a la racionalidad del hombre. En el otro
extremo, también resalta que al indigena se le imputaba “la
carencia de aspiraciones”, rasgo negativo fuertemente asociado a

la facultad de la conciencia y al “deseo de progreso”.
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En las representaciones de Gamio sobre los indigenas
cohabitaban rasgos opuestos entre si, como fue la presencia
contradictoria y simultdnea de “una asombrosa vitalidad” y de
una “carencia de energias y aspiraciones”. En el marco de los
binomios conceptuales occidentales y dicotomicos (“naturaleza-
cultura”, “cuerpo-alma”, “irracional-racional”) que han definido
los derroteros reflexivos de parte significativa de la
antropologia, las ciencias sociales y la filosofia del siglo XX, las
representaciones de Gamio sobre los indigenas, ya fuera
implicita o explicitamente, se orientaban mas por los extremos
de “la naturaleza”, “el cuerpo” y “la irracionalidad”, que del
lado de “la cultura”, “la mente” y “la razén”, como supuesta
facultad primaria del hombre. Segun esta perspectiva, el
indigena estaba mas proximo a su condicion bioldgica primaria.

Desde un mecanismo catalogador de corte evolucionista,
Gamio afirmé que las sociedades indigenas estaban a la saga,
retrasadas. En cambio, las sociedades con grupos europeos se
encontraban a la vanguardia y “mas avanzadas” por orientar su
vida conforme a los conocimientos cientificos y al desarrollo
tecnoldgico; eran los estados capitalistas de inicios del siglo

pasado, caracterizados por una creciente acumulacion de bienes

38



materiales. Desde este marco, los indigenas eran clasificados
desde sus supuestas ‘“‘carencias” 'y por la brecha,
intencionalmente construida desde la perspectiva de este
antropdlogo, que los “distanciaba” de otras agrupaciones
sociales con tradiciones culturales distintas. Los grupos
indigenas eran medidos y analizados en sentido negativo y de
acuerdo a los patrones socio-culturales de otros grupos
humanos, principalmente aquellos de cepa occidental. Las
siguientes palabras de Gamio no dejan lugar a dudas:

“La civilizacién indigena, ademas de ser retrasada con
relacion a la occidental, no estaba sistematizada, no formaba
escuela, la guardaban y cultivaban las masas, no tenia
vulgarizadores  profesionales, se le dejaba propagarse
espontaneamente. En cambio, la cultura europea, ademas de
presentar un grado evolutivo mas avanzado, era difundida
metddica y cientificamente, si cabe la expresién y si se
consideran la época y las circunstancias (Gamio, 1992: 97)”.

Esto cobraba una relevancia especial si se considera que,
para Gamio, los indigenas representaban el sector demografico
mayoritario de la poblacion y tenian una energia considerable.

Y, no obstante que destacaba sus virtudes, Gamio pensaba que
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los indigenas y sus practicas socioculturales se habian quedado

varados en la historia.

El integracionismo y las caracteristicas de una nacionalidad
definida.

En 1916, Gamio pensaba que, a causa de la diversidad étnica y
cultural, en México todavia no se habia consolidado una
“nacionalidad definida e integrada (Gamio, 1992: 8)” que
comprendiera todo el territorio nacional. En cambio, habia
“pequefias patrias” catalogadas en dos grandes grupos: (A)
Aquellas constituidas solo por los grupos indigenas (Gamio,
1992: 12). (B) El otro tipo de patrias se caracterizaba por la
convergencia social entre los pueblos indigenas y los grupos de
ascendencia hispana (Gamio, 1992: 12).

Gamio encontré que Alemania, Francia y Japdn poseian
los tres rasgos distintivos de una “nacionalidad definida e
integrada (Gamio, 1992: 8)”. Las condiciones de una
nacionalidad definida e integrada eran:

“1°) Unidad étnica en la mayoria de la poblacion, es
decir, que sus individuos pertenezcan a la misma raza o a tipos
étnicos muy cercanos entre si. 2°) Esa mayoria posee y usa un
idioma comun, sin perjuicio de poder contar con otros idiomas o

dialectos secundarios. 3°) Los diversos elementos, clases o
40



grupos sociales ostentan manifestaciones culturales del mismo
caracter esencial por mas que difieren en aspecto e intensidad de
acuerdo con las especiales condiciones econdémicas y de
desarrollo fisico e intelectual de dichos grupos (Gamio, 1992:
8)”.

De lo dicho, hay dos elementos a resaltar. Primero, el
modelo normativo de nacién al que Gamio recurrid era principal
y basicamente de corte occidental y originario del viejo
continente; no obstante, fue interesante la mencion del referente
de Japon. El hecho de partir de patrones extranjeros contrasta
abiertamente tanto con las diversas criticas que Gamio sefiald
respecto al colonialismo intelectual de ciertas elites econdmicas
y politicas del pais, como con el propdsito de fomentar una
cultura nacional fundada en la historia de México. Es posible la
siguiente lectura, Gamio se valid de un andamiaje conceptual de
organizacion social (un molde) extranjero para rellenarlo con las
experiencias socioculturales e historicas de México.

Gamio estaba a favor de la construccion de una cultura
nacional que, fundada en una lengua facticamente hablada por
todos los habitantes —el espafiol- y en una clara tendencia de un

creciente mestizaje, se conformaria mediante los contenidos
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historicos que habian dejado una huella indeleble en la vida
social y politica de México, desde la Conquista espafiola y la
época prehispanica hasta la Revolucion de 1910.
Conclusiones
La genealogia conceptual de Gamio en Forjando Patria se
caracterizd por los siguientes ejes. (A) Habia una tensioén entre
la formacion antropoldgica de Gamio en la Universidad de
Columbia en el particularismo histdrico boasiano y su postura en
torno a la via y el sitio de los indigenas al interior del proceso de
reconstruccion del México posrevolucionario. El progresivo
“integracionismo” de Gamio respecto a los indigenas se oponia
al particularismo histdrico y el respeto a la diferencia cultural
que habia aprendido de Boas.

(B) Gamio se esforzé por dejar atras los prejuicios sobre
los indigenas de la sociedad mexicana en la década de 1910;
afirmé que el indigena poseia iguales capacidades que el hombre
blanco y actuo por la mejoria de las condiciones de vida de los
grupos étnicos. No obstante, sus representaciones sobre los
indigenas eran ambivalentes. Atribuyé a los indigenas una débil
capacidad para decidir por si mismos y afirmé la necesidad de

ayuda externa para que ellos pudieran salir de su ominosa
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condicion. Las representaciones en torno a los grupos €tnicos se
vinculaban con una perspectiva del hombre maés cercana al
cuerpo, a la naturaleza y la irracionalidad, y con una importante
distancia respecto a la celebrada racionalidad occidental. En
diversas partes de Forjando Patria, Gamio utilizé6 un marco
conceptual evolucionista al aseverar que las civilizaciones
indigenas estaban “retrasadas” en relacion a la civilizacion
europea.

(C) Por ultimo, Gamio concibié la nacién desde la
urgencia de unidad y homogeneidad. La diversidad étnico-
lingiiistica-cultural de los pueblos indigenas del territorio
mexicano, en vez de pensarse como un reservorio de la riqueza
humana, era percibida como un obstaculo, un lastre.
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Introduccion

El proceso del liderazgo indigena en Canada, se inicia
practicamente con el contacto y colonizacién europea, teniendo
que cambiar las primeras estigmatizaciones ideoldgicas que los
europeos se hicieron de la poblacién aborigen: varios lideres
determinaron el siglo XX, en el sentido del perfil del

movimiento social de las Primeras Naciones. Algo que

! Agradezco el apoyo a la DGAPA/UNAM y al CONACYT por el apoyo para la
realizaciéon de esta investigacion durante el afio sabatico, 2011-2012.
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distingue a los lideres es la conciencia de servir en la ardua
lucha de la sobrevivencia, de la preservacion en la diversidad
cultural y mads recientemente enfocan su energia a proteger el
ambiente. El lider marca, traza y descubre senderos nunca antes
transitados. Este trabajo se acercard a un lider por demas
especifico, con un origen mitico que su generacion conocid
como el nifio sofiado. Su aporte politico-juridico al desarrollo de
los derechos territoriales de las primeras naciones del Canada y
del mundo est4 alin en proceso, ninglin académico puede negar
la trascendencia de su trabajo conocido entre otras formas como:
“El Caso Calder”. Para ello nos hemos planteado el perfil
sociologico de este lider, a través de un cruzamiento transversal
entre el eje de las caracteristicas biosociales del sujeto y el eje
de algunas de las caracteristicas del contexto social, politico y
cultural.

Desarrollo

Este trabajo ser acercara a un lider que su generacion conoci6
como el nifio sofiado. Su aporte politico-juridico al desarrollo de
los derechos territoriales de las primeras naciones del Canada y

del mundo est4 atn en proceso, ningun académico puede negar
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la trascendencia de su trabajo conocido entre otras formas como:
“el caso Calder”.

Todo individuo durante su vida cumple un ciclo, dicho
ciclo se inicia con el nacimiento y termina con la muerte del
sujeto. Entre el principio y el fin, del individuo tiene lugar el
desarrollo, que se caracteriza por diversas etapas que determina
a todo individuo en el que interactia en un medio politico y
social, dado y determinado. Los lideres son asi figuras publicas
que vieron percibieron y vislumbraron una realidad, de tal
manera como no lo habia hecho nadie antes que ellos. Son
creativos, estrategas y a veces son los tinicos convencidos de lo
que hay que hacer. O lo que hay que cambiar y de qué manera.
Esas caracteristicas son las que los convierte en lideres.
También podemos decir que el lider a mas corto, mediano o
largo plazo se convierte en una especie de icono social 'y
politico, cultural. Por lo general es comprendido por las
generaciones posteriores. El lider marca, traza y descubre
senderos nunca antes transitados. Cuando se estudia a los
lideres se habla o bien de lo que cambiaron y transformaron o un
nuevo camino vislumbrado, o de los contextos en que se

desenvolvieron. Este trabajo nos acerca a un lider por demas
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especifico e interesante, con un origen mitico que su generacion
conoci6é como el nifio sofiado que aprendio e integrd lo que su
banda y su territorio requeria. Su aporte politico-juridico al
desarrollo de los derechos territoriales de las primeras naciones
del Canada y del mundo entero estd alin en proceso, ningun
académico puede negar la trascendencia de su trabajo conocido
como: “el caso Calder”. Sin embargo, aqui nos acercaremos a
Frank Calder desde una perspectiva mas socio-antropologica
que politico-juridica®. Todo individuo durante su vida cumple un
ciclo, dicho ciclo se inicia con el nacimiento y termina con la
muerte del sujeto. Entre el principio y el fin, del individuo tiene
lugar el desarrollo, que se caracteriza por diversas etapas que
determina a todo individuo: infancia, pubertad, juventud,
madurez, vejez, ancianidad y muerte. Durante ese desarrollo a
través de un cruzamiento transversal entre el eje de las
caracteristicas biosociales del sujeto y el eje de algunas de las
caracteristicas del contexto sociopolitico, el individuo interactia

en un medio fisico y cultural histérico, politico y social, dado y

2 “)ust four years prior to Calder, the Canadian prime minister, Pierre Elliot Trudeau, had
categorically rejected the notion that Aboriginal peoples had rights different from those
accorded to other Canadian citizens. The government did not recognize Aboriginal title and, as
a result, saw no need to enter into further treaties with Aboriginal peoples” P.3 let right be
done.
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determinado por el lugar donde nace, quienes son sus padres y
parientes asi como toda la red social familiar. Pero a su vez una
familia estd determinada por el espacio fisico, asi como el
historico y social. En el sentido de que ese espacio a su vez esta
conformado por una temporalidad dada. La espacialidad
especificada en un territorio concreto y la temporalidad dada en
tiempo concreto historico especifico, conformaran el contexto
cultural de ese grupo social, en el que el individuo nace. Las
especificidades culturales, las contradicciones socio-politicas;
las luchas de los pueblos; los procesos de dominacidn; las
tradiciones y su devenir historico; las costumbres; la ideologia;
la cohesion social y la identidad cultura; la pertenencia de
grupo; en suma el ser social y cultural como especificidades del
entorno espacio-temporal se entrecruzan con la vida y desarrollo
del individuo.

En términos generales analizar las referencias y
preocupaciones del Dr. Frank Calder por un lado, y el perfil
socioldgico por el otro. Para lograr lo anterior imaginamos un
plano cartesiano con sus dos ejes y desglosemos tanto en forma
vertical u horizontal la interconexion de los proceso de

investigacion entre si, lo que nos da un ejemplo de vinculacion
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secuencia de los procesos de investigacion. Por otra parte, la
situacion actual y el futuro de los aborigenes de Canada
naturalmente el proceso juridico-politico que el mismo
desencadend y que se denomina el “Caso Calder”. Los tratados
y negociaciones, los procesos de integracién vs asimilacion,
econdmica y cultura. La identidad, las formas de autogobierno
indigena, el sistema de residencias escolares y por supuesto el
proceso de su infancia y juventud. Vividas como wuna
predeterminacion de destino y una clara consecuencia de la
situacion. No tanto del caso en si mismo. Es decir una especia
de mirada hacia “atras” de su propio proceso, de su vida y de
como miraba actualmente a la poblacion aborigen de British
Columbia y de Canada en general. (Ver la Royal Commition o
Aboriginal People RCAP)

Frank Calder’ fue un aborigen de Canada que pertenecid
a la banda denominada Nisga’a localizada al norte de la
provincia de British Columbia muy cerca de Alaska.” En este

caso especifico, nos lleva a conocer el significado de su accion

® “Frank Calder was born at Nass Harbour on 3 August 1915 and became the adoptive son of
the great Nisga’a Chief Arthur Calder” in “Frank Calder and Thomas Berger: a conversation”
p.37 let..
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social®, ;Como afecto ésta a Calder? ;Lo desarticul? Por qué
no lo desadaptd? ;Perdid su identidad Nisga’a?, ;dejo de hablar
su idioma? entonces ;cudles fueron las razones por las que
Calder conservd su identidad y no soélo eso, sino llevarlo a
plantear el caso juridico que lleva su nombre? Me parece que en
gran medida esto se debio al padre, a la relacion que Calder
llevaba con €l y al fuerte estimulo que este desarrollo en su hijo.
De una manera consciente y precisa fortalecid los lazos
familiares de su linaje, de su tribu, de su territorio, manteniendo
una constante comunicacion y dandole innumerables y concretos
consejos acerca del su papel en la escuela de residencia y de su
mision en la vida, en beneficio de su tribu Nisga’s. ;Por qué no
podemos hacer lo mismo nosotros? Porque fue y es tan
controvertido el caso Calder? El caso Calder’, fue el primer
caso juridico acerca del problema de la tierra en las éreas
aborigenes de BC. ;Quién es el duefio de la tierra? ;Quién es el

duefio de los recursos naturales? Calder sostuvo que es de la

* “The Calder case is important in Canada’s legal history because it explicitly recognizes that
Aboriginal Peoples possess justiciable rights in “Let obligation be done”, Borrow, let. P 214

® The case was the Nisga’a land claim, which was filed under Frank Calder name with Tom
Berger serving as the Nisga’a lawyer. Berger based the claim on unextinguished aboriginal title,
a concept that had been rejected by Trudeau and all preceding Canadian governments. In the
past, the Canadian courts had also always agree with the government and there had been fears
among Indian leaders that the Nisga’a case would be just another legal door slammed in their
faces”. MacFarlane Peter (1993,173) Brotherhoofd to Nationhood.
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poblacién Nisga’a. Que su derecho sobre la tierra nunca se
extinguid; qué nunca fueron conquistados y que el gobierno
tenia que pagar por ella. Y aunque con la firma del tratado
Nisga’a perdieron el 90% de la tierra y ademas que no
obtuvieron ni un centavo al firmar. Como comentan Chistina
Godlewska y Jeremy Webber que probablemente es dificil hoy
entender la situacidon de la que hablamos en el caso Calder, pero
en aquel entonces no se sabia el impacto que este iba a tener y
sobre todo entender la situacidn social y politica de las primeras
naciones, antes del caso Calder, en el sentido de que el punto de
vista juridico la idea de que las primeras naciones tuvieran
derechos diferentes de los demas ciudadanos canadienses era
inaceptable.”The Calder decision was...with aboriginal
peoples” (Chistina Godlewska y Jeremy Webber) The Calder
decision aboriginal title treaties, and the Nisga’a p.3 in let reigt
be done. Aboriginal title. The Calder case, and the future of
indigenous Rights, Hamar Foster Heather Raven and Jeremy
Webber University of British Columbia Press, Vancouver,
Canada, 2007) Desde nuestro punto de vista pareciera que una
unica solucién a la complejidad indigena del planeta, desde la

cuestion nacional de Stalin pasando por la autonomia indigena y
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las diferentes formas de autogobierno, es decir el papel de las
minorias étnicas en los paises que las contienen sus formas de
integracion y/o asimilacidén. El respeto a sus especificidades
como grupo cultural diferente a la poblacion nacional
dominante permite una complejidad dificil de entender. Ademas
de los aspectos mencionados esta en el centro de todos ellos el
de la identidad y si esto lo miramos desde la perspectiva de la
globalizacion el problema se vuelve aun mas complejo. Calder
percibié esto con mucha claridad al referir los problemas de
destribalizacién de su grupo étnico diseminado en la ciudad de
Vancouver. Paralelo al proceso de integracion urbano y sefialar
precisamente que el efecto de esta integracidn es la pérdida de la
identidad étnica. Perdida del idioma. De las tradiciones vy
costumbres. jPero vamos a ver! ;Tiene algun sentido practico
permanecer en las dareas de reserva? ;Conservar el idioma, las
costumbres, las tradiciones, la cultura propia del grupo? ¢ Vivir
en el area de reserva? ;Cual es el sentido util, cultural, y
econémicamente hablando de permanecer ahi? ;Porque los
procesos de migracion van por lo general del campo a hacia la
ciudad como plantea Lefevre? Visto de esta forma se plantea

una disyuntiva entre integracion vs asimilacion y en el centro de
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esta contradiccién la identidad. ;Cémo se resuelve esta
dicotomia? El problema no es nuevo, surge siempre cuando
estdn en contacto grupos humanos de diferentes culturas, la
contradiccién por lo general es resuelta por el grupo cuya
cultura es superior en tecnologia y depende también de su
desarrollo econdmico. Y con el descubrimiento de América
entraron en contacto basicamente dos culturas, la cultura de la
poblacion aborigen que habita el continente con una diversidad
de componentes especificos que cada grupo desarrollo y la
cultura de los colonizadores europeos. Poblacion aborigen vs
poblacion europea. En la globalizacion se habla de
multiculturalidad de pluriculturalidad y de cultura globalizada
(donde quedan las primeras naciones canadienses en el contexto
actual?® ;Cudl es el futuro mediato, y a largo plazo de la
poblacion aborigen de Canada, pero también del planeta? ;Qué
pasa cuando un grupo indigena se destribaliza como proceso
previo a la desaparicion? Estos planteamientos son

esencialmente importantes porque la tendencia general es hacia

® “There is a word going around these days, “globalization”. Some are afraid of it. When | went
to school | didn’t lose anything. | kept my language. | kept my customs. | kept my chieftainship. |
kept my identity. | did this because of my parents, god bless them. They told me to never forget
who | was. We should not be afraid of getting involved with others. We can get involved with all
those things out there, like lawyers, judges, and governments and still be ourselves”. In “Let
obligation be done”, Borrow, let. P 214
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la desaparicion de las poblaciones indigenas. Todos los dias
mueren lenguas. Al morir el ultimo hablante de esa lengua. Y
con ese hecho muere también su cultura. Una forma de ver
entender y explicar el mundo, deja de existir. Calder plantea que
se puede vivir en el mundo de la gente blanca, ver television,
usar su tecnologia, pero conservando los valores culturales, jsi
se pierde eso se pierde todo!

Conclusiones

La historia de vida del sujeto que destaca el relato de
experiencias concretas y que al mismo tiempo se intercala y
entrecruza con las caracteristicas del contexto social, politico,
economico, educativo y cultural que presenta la sociedad en el
lapso de tiempo que dura una vida humana. CALDER MURIO
EN 2006. Lo extraordinario es que la vida de este ser humano
tocd hilos de la sociedad canadiense y los desenvolvid a su
manera, de tal forma a través de su vida hemos visto ciertas
caracteristicas de la sociedad canadiense durante el tiempo que
abarco su vida. Asi aspectos del dramatico sistema escolar de
residencias en donde Calder estuvo en sus primeros afios,
porque no lo destribalizo, ni lo desindianizo, o peor aun porque

no lo desidentific6 con su etnia, en suma porque no perdio su
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identidad. Frank Calder a lo largo de su vida marco muchos
aspectos referentes al futuro de los aborigenes de Canada, la
autodeterminacion indigena, lo referente a los tratado indigenas,
los derechos territoriales, las reservas indigenas, la libertad
condicional, la discriminacién la integracion cultural, aspectos
que nos ayudan a conformar un perfil socioldgico, que permitid
conocer y comprender las particularidades que llevaron a Frank
Calder a ser el lider aborigen que fue. De esta forma cobra gran
significancia determinar los rasgos bioldgicos del sujeto y
entrecruzarlos con los contextos de la sociedad de su tiempo, y
que dieron significancia a la vida misma del sujeto. ;Coémo
respondié Calder a las circunstancias de la época? ;Coémo se
adapto? El trabajo del socidlogo es entre otras el de traducir y
explicar de alguna manera el mundo circundante. Una
aproximacién a la vida cotidiana vinculadas al contexto socio-
politico y cultural de la vida del sujeto.” ;Leer un libro sobre la
vida de alguien, puede ser impresionante, hacerlo lo es aiin

mas!

7 “Todos somos <<sociélogos>> en estado practico de acuerdo con la bella formula de Alfred
Schitz. Lo real ya esta descrito por la gente. El lenguaje ordinario expresa la realidad social, la
describe y la construye al mismo tiempo.” Alain Coulon, p.10.
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La teologia india y la resistencia tojolabal en Chiapas.

Jorge Valtierra Zamudio
jovaza80@gmail.com
CIESAS

Introduccion

Existen muchas perspectivas y concepciones acerca de la

teologia india, asi como muchos y diferentes actores e

instituciones relacionados con ésta. Entre las mayores
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dificultades para comprender la teologia india, es que no se trata
s6lo de un concepto o un culto per se, sino de una suerte de
mosaico en el que cada tesela representa una compleja gama de
cosmovisiones, = manifestaciones  religiosas y  rasgos
socioculturales.

Desde finales de los afios sesenta, en América Latina
proliferaba una ideologia y postura de la Iglesia a favor de los
pobres y su liberacion, a la par de otros movimientos sociales.
Sin embargo, aun no habia un reconocimiento de los rasgos
culturales de los “pobres”, por quienes se luchaba, hasta que la
critica de cientificos sociales hacia los métodos de los
misioneros por ser éstos hostiles a la cultura de los pueblos
indigenas, hizo cambiar la postura de la Iglesia a tal grado que
vieron la necesidad de integrar la cultura en su agenda de accion
pastoral.

Aunado a esto, la celebracion de la Conferencia
Episcopal Latinoamericana en Puebla (1979) fue determinante
en el origen de la teologia india, por lo menos desde la
perspectiva eclesiastica (vid. Valtierra, 2012 y Gil Tébar, 2011 y
1997).
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En el caso de México, una de las zonas en donde se
presentdé con mayor intensidad una praxis pastoral de esta
indole; es decir, una pastoral indigena inspirada y permeada de
teologia india, fue en Chiapas, en la didcesis de San Cristobal de
Las Casas. Alli, la pastoral indigena cobrd mayor fuerza a partir
de los afos setenta en que los indigenas expresaron sus
necesidades y su realidad. La reaccidn de la Iglesia se concretizo
en una serie de cambios en su actividad pastoral, que no sélo se
centraron en una mayor sensibilidad hacia los problemas de los
indigenas, sino en la comprension de su cultura.

La teologia india ha sido desde ese momento un camino
e incluso una metodologia para poner en marcha estos cambios
pastorales y convergir con los pueblos indigenas de Chiapas.
Pero, la creacion de espacios y plataformas a través de ésta para
convergir en un terreno religioso y cultural, no ha tenido éxito
en todas partes. La teologia india, en tanto metodologia, ha
propiciado, por lo tanto, una serie de resistencias por parte de
algunos pueblos indigenas.

En este ensayo expondré justo esta situacion, abordando
en el primer apartado a la teologia india como metodologia, y en

el siguiente exponiendo un ejemplo para ilustrar las
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consecuencias de la puesta en marcha de ésta en contextos
determinados como el de los tojolabales.
Teologia India: una via de convergencia
En una entrevista que hice a un sacerdote maya k’iche’
(2/diciembre/2008), se define a la teologia india como una
forma de navegar a la vez en dos rios distintos; es decir, en dos
culturas y pensamientos diferentes, pero que llevan la misma
agua. Segun explica él, la llegada del cristianismo no implicé
para su pueblo la imposicién de una ideologia o religion, sino
que tomaron lo que les pareci6é importante de ésta y que pudiera
enriquecer su cultura, y asi lo hicieron en una suerte de
sincretismo.

Este pueblo indigena fue capaz de navegar en varios rios
con la misma agua. La cuestion es si una organizacion colonial y
hegemonica como la Iglesia catdlica ha sido capaz de navegar
esos dos rios y romper con su etnocentrismo. Un intento claro de
hacerlo es a través de la teologia india, pero no sin obstaculos.

De lo anterior percibo dos acepciones de teologia india.
La primera tiene que ver con la perspectiva de los indigenas
acerca de una religiosidad originaria, que es una perspectiva

desvinculada del cristianismo. La teologia india es, en esencia,
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la manifestacion espiritual de los indigenas desde sus referentes
culturales y cosmovision, aunque no de forma tan pura como se
ha manejado (vid. Nota 1). Algunos tedlogos indigenas la
denominan teologia india-india (cf. Lopez, 1999).

La otra acepcion se vincula con una perspectiva
eclesiastico-occidental que trata de entender e interpretar la
religiosidad autdctona, y la incorpora al rito cristiano, siempre
respetando el dogma y los canones de la Iglesia. Esta acepcion
de teologia india es el foco de este trabajo.

Para el cristianismo, en especifico la Iglesia catdlica, la
teologia india “proporciona a la poblacion indigena espacios en
los que plantear nuevos modelos de convivencia” (Gil Tébar,
2011:80). Esto ha provocado al interior de la Iglesia una fuerte
polémica que se expresa en su discurso. Pero no se trata solo de
una posiciéon a favor o en contra de las llamadas culturas o
religiones precolombinas. La tension que emerge tiene que ver
con que la teologia india es incongruente con el cristianismo
desde el momento en que se toma una serie de elementos para
incorporarlos a un rito que no acepta per se el sincretismo.

Sin embargo, esta tension entre “la universalidad catodlica

y las practicas y experiencias enraizadas en contextos culturales
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particulares” (Mariz y Theije, 2008:36), no se observa tanto en
la praxis pastoral con ese grado de incongruencia. Por un lado,
la posiciéon de la Iglesia expresada en documentos como la
enciclica Rerum Ecclesiae (1926) y sobre todo en los acuerdos
del Concilio Vaticano I (1962-1965), se ha hecho hincapié en la
inclusion de los indigenas a la Iglesia, y una absoluta actitud de
respeto hacia ellos y su cultura, porque no sélo buscan ser
aceptados como personas aisladas “sino como pueblos vy
colectividades con sus propias identidades culturales vy
religiosas” (Martinez, 2010:154). Eso representa la teologia
india. Pero, por otro lado, existen otros motivos mas de corte
estratégico; es decir, la teologia india es una forma de control de
la Iglesia, como bien expresa de manera muy critica una
misionera catolica indigena:

[...] el problema es que todavia no estd en nuestras
manos [refiriéndose a los indigenas]. Hace falta mas
compromiso. En la coordinacion, si acaso estd un indigena es
porque es autoridad. Entiendo que es un espacio espiritual muy
nuestro y que no todos van a vivir o entender lo de nosotros,
entonces por qué los que coordinan esos espacios son en su

mayoria kaxlanes (mestizos). (Entrevista 24/09/2010).
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Si dejamos de lado la posicion de la Iglesia en su
acepcion ortodoxa, se distinguen dos aspectos de la teologia
india: el primero que tiene que ver con el respeto a la diferencia
étnica y religiosa, y el segundo como una forma de
administracion y control de la teologia india en tanto medio de
convergir a través de la religion con otras culturas. Pero esta
Iglesia pro-indigena no estd tan alejada de la naturaleza
etnocentrista del sector eclesiastico al que se opone.

Si bien, dentro de su discurso descuella la concepcion de
“ser uno con el otro”, que se vincula con la inculturacion; es
decir, aquella accion de desprenderse de cualquier tipo de ropaje
occidental que amenace las formas culturales autdctonas (cf.
Valtierra, 2012 y 2009), lo que es un hecho es que se busca que,
sin desvincularse o renunciar a sus creencias catolicas, la
identidad indigena se reafirme “intentando hacer un juego
sintético de ambos” (Gil, Tébar, 1997:398), a partir de un
proceso o dinamica de retroalimentacién que implica, en teoria,
no imponer ninglin conocimiento o lineamiento eclesioldgico.

Esto ya denota de por si un proceso selectivo que
contradice su discurso y reafirma el control “desde arriba”,

empezando por no aceptar el manejo completo de la “cristiandad
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autoctona” en manos indigenas. Ademas, el respeto de la Iglesia
a la cultura y religiosidad autdctonas, por un lado, se da bajo la
condicidn de no romper con la catolicidad; es decir, no romper
con la fe y sus canones. Por el otro, y aunado a lo anterior, existe
un rechazo absoluto al politeismo, que en esencia es parte de esa
religiosidad autdctona que, dicen querer respetar e incorporar al
cristianismo.

Un aspecto mas que seria importante tomar en cuenta es
que hay una vision dual en la teologia india, en el sentido de una
perspectiva del cristianismo tradicional como colonial y
hegemonico, y una de la religiosidad de los indigenas
equiparable a la religiosidad prehispanica, sin tomar en cuenta
que puede ser, por un lado, una religiosidad recreada en el siglo
XIX, €época en que la presencia de la Iglesia era cada vez menor
y sin la influencia de antes o, por el otro, que algunos grupos
indigenas conservan elementos mas por tradicion que por
religiosidad, pero que su cristiandad estd muy apegada a la
tradicion que se inculco en y desde el periodo colonial.

El problema de no considerar esto es que los misioneros
han llegado a reinterpretar la religiosidad de cada grupo

indigena o, incluso, reinterpretar la religion autdctona como una
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sola, sin considerar muchas caracteristicas y circunstancias
culturales especificas de cada grupo o tomando aspectos de un
grupo indigena en especifico que incorporan sin mas a esa
religiosidad autoctona reinterpretada, 1o cual no s6lo no significa
un respeto a la diversidad étnica, sino amenaza la cultura y el
derecho a la libertad religiosa de los pueblos indigenas a quienes
se dirige esta teologia india.

Esto ha propiciado una reaccion en diferentes grupos
indigenas relacionado con una resistencia a esta plataforma
cultual y ritual, por lo que la idea de la teologia india como
motor de convergencia e interculturalidad no ha cobrado fuerza
en ciertos contextos. A continuacién expongo el ejemplo de los
tojolabales.

La resistencia tojolabal hacia la teologia india.

El pueblo tojolabal se distingue de otros grupos indigenas mayas
de Chiapas principalmente por su pasado historico. Este se
desarrolla en las fincas, donde vivieron acasillados por mucho
tiempo casi en calidad de esclavos.

Esta condicion y el sistema seflorial bajo el cual vivieron,
fue determinante para definir su religiosidad, pese a los cambios

estructurales a raiz de su emancipacion y autonomia alcanzada
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con su participacion en el movimiento zapatista (1994). Por esta
razon, pensar que los tojolabales conservan lo que se define
como una religiosidad autdctona es poco probable. El sistema de
la finca en lo religioso confirma el hecho de que los tojolabales
conservaron, sobre todo, una fe cristiana mas bien tradicional,
quizd con algunos elementos que podrian considerarse
autoctonos pero que solo eran percibidos en ciertos espacios mas
bien privados, como las romerias que organizaban entre ellos y
con la venia del patrdn (cf. Ruz, 1992 y 1981, y Valtierra, 2012).

Otro aspecto que es importante considerar es que, a
diferencia de otros grupos indigenas, los tojolabales sujetos a las
fincas vivieron un proceso de aculturacién mas lento (cf. Ruz,
1992) que impidid la recreacion y reorganizacion religiosa que a
lo largo del siglo XIX ocurrid, aprovechando la ausencia de la
Iglesia catdlica ante una coyuntura histérica prolongada que no
le favorecia a ésta.

En la actualidad, la didcesis de San Cristdbal de Las
Casas trabaja con los tojolabales in situ a través de dos misiones,
que han intentado ser incluyentes y respetuosas con las

comunidades tojolabales, con el firme objetivo de alcanzar la
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autoctonia o, mejor dicho, la tojolabalidad de la Iglesia catolica,
siguiendo la metodologia de la teologia india cristiana.

El resultado general obtenido no ha sido tan alentador
como en otras zonas de Chiapas y de América Latina porque
para los tojolabales, por las razones expuestas arriba, existe una
mayor afinidad con un cristianismo mas tradicional que aquel en
el que se integran elementos ajenos a su cultura y que no
significan mucho para ellos.

La resistencia de los tojolabales hacia las practicas con
ese contenido, ha sido mas bien velada, al menos asi lo han
expresado a los misioneros directamente por una cuestion de
respeto. De esta situacion fui testigo durante un encuentro de
teologia india en Sibac’ha, Ocosingo (noviembre de 2008), en el
que la participacion de los tojolabales estuvo muy al margen si
se compara con la de otros grupos, pero en ningin momento
hubo una negativa de éstos para realizar las actividades que se
les pedian.

Por otro lado, en entrevista con un tojolabal del ejido de
Lomantan, éste mencionaba con un tono de resistencia, ¢ incluso
de reafirmacion identitaria: “eso no es de nosotros. Esas

practicas vienen de Guatemala o de los tzeltales. Nosotros
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semos catdlicos y respetamos la naturaleza que Dios cred. Pero
la teologia india no es de nosotros” (Entrevista Lomantan,
03/septiembre/2010).

Podria pensarse con este testimonio que existe una
resistencia abierta, no velada. Pero esta expresion no se da de
esa forma frente a un misionero no porque eviten decepcionarlo,
sino porque existe en la persona de éste una autoridad
eclesidstica que representa al propio organismo eclesiastico que
los tojolabales catolicos respetan y siguen. Sin embargo, cuando
no estan presentes estos agentes de pastoral, como en el caso del
tojolabal entrevistado arriba, ellos llevan a cabo sus rifuales muy
lejanos algunos a los de la teologia india, y mas cercanos a los
que realizaban en la época de la finca.

Si bien algunos de estos rituales son reproducidos en los
encuentros de teologia india, la mixtura de rituales provenientes
de otras culturas y otros recreados por la propia Iglesia, rompen
con el ambiente de seriedad del ritual y, ademas, no se realizan
en el contexto adecuado, como puede ser una cueva o la ermita
de su comunidad, con su gente y con sus cantos. De fondo, aqui
se presenta un argumento para que muchos tojolabales se

resistan a la teologia india, pero también la miopia de la Iglesia
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y sus colaboradores que no han comenzado a analizar que sus
procesos de acomodacién redundan en una accion colonial y
hegemonica con un discurso descolonial y contra hegemonico.
Conclusiones
Las caracteristicas de la teologia india, como lo he presentado en
este trabajo, se relacionan con la institucionalizacion, la
estrategia o metodologia y la reinterpretacion religiosa (cf.
Marzal, 2002). En el caso de la Institucionalizacién porque se
trata de un espacio que es administrado cuidadosamente por la
Iglesia catdlica a través de su gente y no por los propios
indigenas. Estrategia o metodologia porque se busca poner en
marcha varios métodos de acomodaciéon y la creacion de un
contexto y estructura en el que puedan convergir distintas
cosmovisiones y religiosidades, unidas por una catolicidad
unica. Y reinterpretacion religiosa porque la conformacion de
ese espacio se da a partir de una selecciéon de elementos
culturales y religiosos de cada cultura que adaptan e incorporan
al rito cristiano.

Entre los objetivos de la Iglesia, o por lo menos de los
agentes de pastoral y la didcesis de San Cristobal, esta la

construccion de una Iglesia Autdctona, y la teologia india ha
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sido una de las principales vias para intentar conseguirlo,
fundamentandose en el mensaje conciliar de no sélo respetar,
sino dialogar con otras culturas. Sin embargo, este mensaje
habla més bien de una mecéanica ecuménica que no incluye
reinterpretar la religion del indigena, recrear espacios en los que
se manifiesten esas reinterpretaciones, combinar esas
reinterpretaciones en una dinamica mas o menos organizada y
homogénea, y mucho menos ensefiar cual es la religiosidad y la
cultura indigena a los propios indigenas. Esto ha sido una
consecuencia desafortunada de la teologia india.

La resistencia, por velada que sea, es un indicador no
solo de las consecuencias de la puesta en marcha de la teologia
india en ciertos contextos y frente a ciertos grupos que no estan
dispuestos a cambiar sus rasgos culturales y su religiosidad por
otros. Pero también indica que en ciertos momentos es
imposible abandonar una naturaleza tan hegemonica y
etnocentrista como la de la Iglesia catdlica o también de ONG’s
y los propios cientificos sociales. Quiza las discusiones desde
estos espacios de dominio deberian centrarse, mas que en
alcanzar una relacién de horizontalidad e interculturalidad, en

respetar a otras culturas, empezando por no representar su voz y
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no reinterpretarlas como, de alguna forma, lo ha hecho la

teologia india cristiana.
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El “susto” en la Zona Metropolitana de la Ciudad de México
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Facultad de Psicologia, UNAM
Introduccion

A lo largo de los afios y desde la época prehispanica se han
desarrollado multiples y diversas investigaciones sobre el
“susto”, sin embargo, era y sigue siendo definido por grupos
nahuas como la pérdida del tonalli que sufre un sujeto a
consecuencia de recibir una fuerte impresion, con la posibilidad
de que esta entidad animica sea atrapada por seres del “mundo
otro”; los malestares que generaba esta ausencia tenian intima
relaciéon con las cual'idades caldrico-luminicas de esta entidad
(Lopez A., 1996); sin embargo algunos estudios revelaron la
posibilidad de que la entidad perdida también pudiera contener
cualidades frias, de ahi que en muchas comunidades se hable de

la perdida de la sombra (Signorini, 1989). El “susto” cuando es
74



grave y no se atiende con prontitud puede provocar la muerte del
asustado.

Desarrollo y fundamentacion

Es innegable que los intereses que mueven a los investigadores
de diferentes disciplinas a estudiar el “susto”, determina la
forma en que se le defina y aborde. La psicologia no es la
excepcion. Cuando el interés estd centrado en los “problemas”
por los que las personas solicitan ayuda psicoldgica, la atencién
se centra, entre otras cosas, en el discurso de los sujetos, es
decir, en la explicacion que dan a lo que les sucede.

Aunque la solicitud de atencién es individual, el sujeto
padece de acuerdo con su grupo, puesto que estd inmerso en un
contexto socio-cultural donde las cuestiones de “salud” tienen
una historia atravesada por la tradicion (Shweder, 1993; Bruner,
2006).

Existen muchos estudios sobre el “susto”, que no esta
por demas decir, son de una riqueza invaluable, arrojan datos
cuyo propdsito es desentrafiar este fendmeno. Antropdlogos,
etnélogos, etnohistoriadores, y algunos médicos, a lo largo de
sus investigaciones han llegado a la conclusién de que el

“susto”, no puede ser desligado de la cosmovisién del ser
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humano que lo sufre (Lopez Austin, 1996; Signorini, 1989;
Viesca, 1983; Campos, 1983; Romero, 2003, 2005). Tanto el
padecimiento como la cosmovision se mueven en la esfera de lo
inconsciente, de lo que no se sabe, pero en lo que se vive.

Entre la manifestacion del padecimiento y el diagndstico
del especialista se da un prediagnostico que proviene del
enfermo, de su familia o de los seres mas cercanos, que
naturalmente vierten “su” interpretacién de la enfermedad, la
cual emana de “su experiencia” mas cercana y cotidiana, es
decir, de la cultura a la que se pertenece. Este es el primer
momento que subraya que la enfermedad reposa en el
conocimiento social (Greifeld, 2004; Crandon, 1983), la
interpretacion descansa en la cultura (Shweder, 1993).

El objetivo de la presente investigacion fue conocer
algunos de los elementos que del padecimiento conocido como
“susto”, persisten actualmente en las practicas de curanderismo
en la Zona Metropolitana de la Ciudad de México (ZMCM).

El método es de corte etnografico, sustentado en la
propuesta hermenéutica que permite mediante la técnica de la

entrevista (Bonilla, 2002) dar la palabra a los actores (Galindo,
1987).
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La entrevista se enfoc a siete curanderos, cuya seleccion

estuvo basada en el muestreo tedrico (Glasser y Strauss, 1967)

mediante la “técnica de bola de nieve” (Taylor y Bogdan, 1992)

que ejercen su oficio en la ZMCM.

Resultados y conclusiones

Es conveniente resaltar que cuando los informantes hablan del

origen de estas practicas sefialan aspectos que coinciden con los

datos encontrados por diferentes investigadores respecto a la

tradicion mesoamericana, entre algunos estan los siguientes:

- Sefialan que estas practicas existen desde los antiguos
indigenas

- Hablan de la tradicién ndhuatl al referirse a que el alma se
queda en algun lugar cuando se sale del cuerpo

- Mencionan la tradicibon mexica al relatar rituales de
iniciacion donde una parte del alma de la persona se quedd
en el mar

- Nombran lugares en que mas frecuentemente se puede
quedar el alma o una parte de ella: el mar, un rio, una cueva

- Seifialan el nacimiento como el momento en que el espiritu,

enviado por Dios, ocupa el cuerpo

77



Comentan que el ritual de curacion del “susto” debe
realizarse a las 12 del dia, porque los rayos del sol estan en
lo mas alto, es una de las horas de transicion

Describen al espiritu como la fuerza del organismo, que por
lo tanto, estd en todo el cuerpo; sefialan por ejemplo que los
espiritus de untar se ponen en las articulaciones o coyunturas
para impregnarlas, para que las personas empiecen a sudar,
se abran los poros y a través de ellos absorban al espiritu
Mencionan algunas de las plantas usadas en la curacion del
“susto”, ramos formados por muchas hierbas tales como el
epazote morado, la ruda, el toronjil, la jarilla, y flores
blancas y/o rojas

Sefialan la mollera como el sitio donde se habla al alma,
espiritu o tonal para que regrese, pues se encuentra
especificamente en la cabeza

una de las caracteristicas que hacen pensar que la curacidn
va a surtir efecto es que la persona empieza a sudar en frio
los entrevistados de sexo masculino tiene un nombre en
nahuatl o maya (Cuautli Macuixochitl, Tecpatl, Wacsi)

uno de los servicios que ofrece el entrevistado de sexo

masculino es la lectura del tonal, que son cartas con
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iméagenes, figuras y simbolos de origen prehispanico
(ndhuatl) y tienen relacién con lo que le sucede a la persona
en su vida

el conocimiento de estas practicas se trasmite de forma oral
las formas utilizadas para detectar y curar el “susto” denotan
un gran parecido con datos plasmados en las fuentes de la
época colonial, en libros y articulos procedentes de la
investigacion historica y antropoldgica, en estudios
realizados en comunidades indigenas tanto en el siglo pasado
como en el actual: materiales, plantas y hierbas utilizados,
modo de detectar el problema, ritual de curacion, dias y
horas propicios para hacerlo, etc.

el tonal puede salir del cuerpo, tanto en la vigilia como
durante el suefio

el equilibrio del ser humano no es solamente individual, sino
que esta afectado por lo social, pero también por las fuerzas
o energias del cosmos.

existen entidades, esencias, que no son corpdreas y que
transitan en este mundo afectando a los seres humanos con

cuerpo
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- el temazcal existe desde la época prehispanica y se utiliza
con fines curativos, incluso después de curar de “susto”

- la limpia se hace en un lugar que represente una cruz, como
delimitando un espacio sagrado.

- el “susto” es ante todo un desequilibrio que se produce en la
persona a consecuencia de un impacto muy fuerte y
sorpresivo, afecta al ser humano en forma integral, tanto en
lo fisico como en lo emocional

- la persona asustada, no esté en la tierra, sino que se ausenta,
anda vagando; es en el cuerpo fisico donde se resiente la
partida de esa esencia que complementa al ser humano, pero
su ausencia también repercute en las areas emocionales,
mentales y sociales. Paralelamente a la salida de esa entidad
del cuerpo fisico, que puede quedarse en el sito en que el
sujeto se asusto, en el cuerpo del asustado puede introducirse
algo nocivo, que, por supuesto, también afecta al sujeto. El
“susto” afecta tanto a bebés, como a nifios, adultos y mujeres
embarazadas, generando malestares tanto a la madre como al
hijo.

Quiza respecto de los sucesos que provocan el “susto”

bastaria decir que son demasiado fuertes, inesperados vy
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desagradables, pero no es suficiente, ya que estos eventos dicen

mucho sobre el contexto socio-cultural en que se producen y

que, en este caso, es la ZMCM, ademas de evidenciar la

vulnerabilidad del ser humano. Cada uno de los informantes

hace un listado muy similar, en el que sefialan desde:

incidentes frecuentes que suceden en zonas urbanas, tales
como accidentes, choques, caidas, golpes, ruidos, gritos o
ladridos fuertes, estar en riesgo de chocar o ser atropellado,
hasta

cosas menos usuales como estar a punto de ahogarse,
presenciar como se electrocuta una persona o casi perder un
ojo al enchinarse las pestafias con una aguja.

el “susto” también puede deberse a sucesos de la vida diaria,
como un pleito con la pareja, peleas y discusiones en la
familia o gritos de los padres.

otro tipo de eventos asociados con el “susto” tiene que ver
con la situacion social de inseguridad y delincuencia que
priva en las grandes urbes, entre algunos de estos sucesos se
mencionan: robos, asaltos, secuestros y violaciones.

en otro listado aparecen impresiones debidas a la muerte de

un familiar, enterarse de diagndsticos de enfermedades como
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el SIDA, padecer sensaciones de nostalgia, de angustia o
recibir malas noticias.

- por otra parte las personas también pueden asustarse cuando
duermen, al sofiar.

- Existe otro tipo de eventos muy socorridos en el discurso de
los informantes que consiste en ver cosas que usualmente no
se ven, espiritus o muertos que no se quieren ir, 0 se quieren
llevar a otra persona con ellos.

Las consecuencias fisicas y psicosociales de un “susto”
son las que mas facilmente se pueden distinguir, entre las mas
mencionadas estan: pierden el apetito, no comen, bajan de peso,
adelgazan motivo por el cual estan mas propensos a otro tipo de
enfermedades; les da diarrea y vomito; estan palidos, blancos,
amarillos, el color de la piel es diferente al normal; sufren dolor
fuerte casi siempre de boca de estomago; tienen dolores de
cabeza y/o de huesos; sienten mucho frio; duermen con las
pupilas dilatadas, no cierran totalmente los ojos; padecen
insomnio, no duermen ni de noche ni de dia; se ponen ojerosos,
se les ven los 0jos un poco sumidos; sufren de temblores y se
sienten mareados; se les acelera el ritmo cardiaco o tienen

arritmia, pueden sufrir un infarto.
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Cuando el curandero sabe o determina que el paciente
padece de “susto”, también conoce lo que tiene que hacer para
restablecer su bienestar. La técnica de curacidn utilizada por
todos los informantes es muy parecida, consiste en llamar por su
nombre al sujeto de manera sorpresiva al mismo tiempo que se
le arroja agua, alcohol o aguardiente, en cara, espalda o cabeza,
con el propdsito de devolver al cuerpo la parte que ha salido.

El ritual de curacion del “susto” es complejo.
Generalmente, se empieza haciendo una limpia al paciente con
ciertas hierbas tales como pirul, ruda, albahaca, jarilla, flores
rojas y blancas, pero es frecuente que se usen plantas del monte,
se pase un huevo por todo el cuerpo del paciente, se le sahume
con copal, o con un cuchillo o machete se corte toda la mala
energia que el paciente pueda traer. El proposito ultimo de la
limpia es quitar al sujeto asustado todo aquello que pueda
estarlo afectando, para equilibrarlo y armonizarlo.

Después se habla al sujeto para que se relaje, se platica
con €l, se le distrae, se le dan masajes, se le pide que cierre los
ojos; posteriormente, cuando la persona menos lo espera se le
grita por su nombre en la mollera (de tres a siete veces), en las

articulaciones o hacia los cuatro rumbos (puntos cardinales),
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pero la intencidn con que este llamado se haga es lo importante,
es decir, la forma en que se grita al asustado tiene que ser muy
convincente, hasta lograr persuadir y reintegrar la entidad
perdida en el cuerpo fisico que abandond. Al mismo tiempo se
le rocia al padeciente, agua, alcohol o aguardiente en la cara,
espalda o parte posterior de la cabeza, ya sea con la boca, de a
chorro o con un spray. Es frecuente también utilizar un jarro con
agua, donde se le grita al paciente por su nombre, al mismo
tiempo se rezan oraciones como las doce verdades o la
magnifica.

Son muchos y diversos los recursos o materiales que
utilizan los informantes para el tratamiento del “susto”, muchos
son comunes, es decir, todos los informantes los utilizan, otros
no. Entre los mencionados estan: huevo, espiritus de untar,
espiritus de tomar, flores de Bach, aceites, esencias, agua,
hierbas o plantas (albahaca, ruda, pirul, romero, epazote morado,
jarilla, trocitos de tres toronjiles, papalo, toronjil, mirto, te de
hinojo), flores (claveles blancos, claveles rojos, flores blancas o
rojas en general), plantas del monte, locidn, balsamo, incienso,
cal, alumbre, alcohol, aguardiente (de gusano de maguey),

polvos, tortilla quemada (molida), el comexcometl o sahumador,
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un jarro de barro, una sabana blanca, un cuchillo o un machete,
también se puede dar un bafio con plantas de monte o incluso
usar el bafio de temazcal, se rezan ciertas oraciones (las 12
verdades o la magnifica).

Algunos de los elementos aparentemente ausentes en el
discurso de los curanderos, fundamental en la cosmovision
mesoamericana, fue, por un lado, la dualidad frio-calor, que sin
embargo subsiste en algunos recursos usados para la curacién
del “susto”, por otro, la avidez que del tonalli tenian ciertos
lugares, que aunque no lo mencionan como tal, sigue estando
presente; ninguno de los informantes hablé de las ofrendas a los
seres del “mundo otro”.

Como podemos observar el parecido en la forma de
conceptuar el “susto” es inminente, pero hoy en las zonas
urbanas, se han incluido multiples elementos y muchos otros
han sido resignificados, de tal suerte que se puede concluir que
el “susto” hoy, en la ZMCM es un fenémeno enriquecido, de
larga duracién, y con un nucleo central que sigue dando
explicaciéon al padecimiento y que por tanto asegura su
pervivencia en el mundo moderno.
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Introduccion

La investigacion del cientifico social tiende a ser por si misma
creativa, pues debe reconocer detalles de la realidad que no son
tan visibles, de esta forma al estudiar un fragmento de su
entorno que a los ojos de los demds no existe o no tienc
relevancia. El simple hecho de comenzar a plantearnos un
problema de investigacion ya es un hecho creativo.

De esta forma se ha estructurado este proyecto de
investigacion, analizando el contexto actual en el que se
desenvuelven los cafeticultores indigenas de la Huasteca
Potosina en la regién de Xilitla, La utilizacién de una
visualizacién creativa plasmada en una guia de investigacion
cualitativa e ilustrada con mapas conceptuales nos ha permitido

llegar al eje central de la investigacion resultando el estudio de:

8 Agradezco la colaboracion en la revisidn y correccidn de este trabajo a la
Dra. Margarita Santoyo R.
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La generacion, representacion e incorporacion de simbolos a la
cultura indigena en torno a la produccion de café.

Desarrollo

Un primer problema de investigacion es solo el primer ejercicio
donde ponemos en practica nuestra Visualizacion creativa,
considerandola esta, como una  técnica que implica la
imaginacion para crear aquello que deseo alcanzar al finalizar
mi trabajo de investigacion, pero este primer problema solo
forjard un preambulo de lo que serd la investigacion en si, pues
en su desarrollo encontraremos esos elementos que constituiran
la esencia y originalidad de nuestra construccion cientifica.
Claro ejemplo de ello es esta investigacion, ya que, para ella el
interés estuvo, en primera instancia, en hablar del café, pues
resulta que es un producto altamente comercial y en México su
produccidén es prominente, y pese a que en nuestro pais el
consumo de café es alto, la compra de café mexicano en nuestro
pais es muy baja. Xilitla es un municipio infinitamente conocido
por sus atractivos turisticos, pero pocos saben que en este lugar
la cafeticultura es la principal actividad de sus habitantes. De
esta forma y mediante una guia de investigacidon cualitativa, el

problema de investigacion se reestructuro tantas veces como fue
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necesario para llegar a su actual formulacién: Generacion,
representacion e incorporacion de simbolos a la cultura indigena
en torno a la produccion de café en una comunidad de Xilitla,
SLP. Este postulado resulta innovador en nuestra area, pues la
produccién de café pocas veces se ha analizado por su carga
simbolica, ya que predominan los estudios politicos y
economicos sobre este tema. El pasar el estudio del café¢ de una
vision econdémica a una socio-politica, y posteriormente al
ambito cultural, nos permiti6 ampliar el campo de
estructuraciones y reestructuraciones en que podia imaginar y
conocer la realidad; dando resultado a esa parte de la realidad
que llama nuestra atencion y nos resulta fascinante analizar y de
la cual no se han realizado muchas investigaciones. Asi pues, es
que debemos tener presente que: “Cualquier tema de
investigacion ofrece amplisimo campo para la creatividad
(Rodriguez, p.15) En este sentido, resulta mas facil entender
como a través de la investigacion social podemos crear algo
innovador y también como los investigadores sociales podemos
calificarnos como seres sumamente creativos o como artistas, si
tenemos presente que lo que solemos conocer como artista es

aquella persona que ha desarrollado su creatividad, ya que tiene
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una gran capacidad de comunicar lo sentido. El arte expresa
percepciones y sensaciones que tienen los seres humanos que no
son explicables de otro modo. Asi pues, tenemos que el
cientifico social debe ser versatil, capaz de de enfocar la realidad
en sus multiples espectros, capturando aquella parte que no ha
sido vista por otros. El cientifico social hace uso de su
creatividad y se convierte en un artista, resultado de su trabajo
de investigacion: que es vista como un proceso continuo que
reproduce, representa e interpreta la realidad. conceptualiza de
forma ilimitada el mundo natural y el social. En este sentido la
creativa enfocada en la investigacion socioldgica nos permite
adentrarnos a ese elemento ilimitado para conocer la realidad
social. Asi pues, para este trabajo de investigacidon de la carga
simbolica que se tiene alrededor del café, nos hemos apropiado
de una herramienta que permite ir descubriendo los pequefios
detalles que no son evidentes, y que ademas nos ha permitido
ser capaces de movernos en el campo concreto de los hechos y
en el abstracto de las ideas. Aspecto que es fundamental en el
estudio de temas relacionados con la cultura, como es este caso,
donde la creatividad resulta una estrategia fundamental. En

nuestra formacion como cientificos sociales se nos ha ensefiado
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a realizar investigaciones que suelen ser de tipo documental o
cuantitativas y en base a estas es que se pretende generar
grandes teorias sociales, pero cada vez es mas evidente que si
bien los métodos cuantitativos nos ayudan a captar la realidad en
cuanto a lo tangible, existen aspectos que no lo son, es en esta
situacion, en donde las herramientas cualitativas; ya que a través
de estas se abordan aspectos de la realidad no tan visibles; en
este caso toda la carga simbodlica que una comunidad le
impregna al cultivo del café Este proceso se he llevado a cabo
mediante dos herramientas fundamentales en la investigacion
cualitativa: La guia de investigacion y la representacion de las
estructuras metodologicas con los mapas conceptuales. La guia
de investigacion funge como un “plano” que indica hacia donde
debemos ir y a través de la representacion de las estructuras
hemos logrado organizar los conceptos fundamentales a
desarrollar para esta investigacion. Si colocamos este hecho en
conjunto con la visualizacion creativa, tenemos que durante el
proceso frecuentemente encontramos los detalles de la realidad
que en primera instancia no habiamos percatado. Esto lo
entendemos a partir de visualizar lo que se desea conocer y nos

permite abrir nuestros supuestos de la realidad, y con la guia
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concretarlos, representarlos. Para la visualizacién creativa
podriamos preparar algo como un “mapa del tesoro”. El mapa
del tesoro es en realidad un retrato fisico de la realidad que se
desea. Es invaluable porque conforma wuna imagen
especialmente clara y precisa que puede atraer y enfocar energia
hacia nuestra meta. Para crear un retrato de la realidad iniciamos
con la idea de que, el café al igual que las culturas indigenas son
de condiciones comunes, ya que ambos se dan en la serrania y
representan las riquezas de nuestro pais. Teniendo como
objetivo establecer como en el proceso de produccion se generan
simbolos que se adhieren a la cultura local de un lugar. Asi, con
este proceso es que estamos convencidos de que la conservacion
de tradiciones y costumbres que mantienen los pueblos con
raices de poblaciones indigenas u originarias, en la actualidad no
esta peleada con la modernizacion que es producto eminente de
la modernidad con sus avances cientificos. Los pueblos
indigenas cafeticultores tienen formas distintas de concebir los

aspectos econdmicos’, ya que su produccién se basa en un

° Las Regiones Cafetaleras se encuentran distribuidas en varios estados
donde la participacion indigena es importante: El 65% de los Productores de
Café, son indigenas. En Xilitla alrededor del 42% de la poblacién es de origen
indigena y alrededor del 90 % se dedican a la produccion del café.
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moderado excedente, y sobre todo en la cooperacion, en donde
la participacién de todos los integrantes de la sociedad es
relevante. ' Segun Bauman (2003) los seres humanos son
estructurados y estructurantes ya que nos formamos después de
nacidos, mediante la socializacion. Estas estructuras culturales
no se producen de uno a uno, es decir, de objeto-significado, si
no que la estructura es una red de comunicacidén en el seno de un
conjunto de elementos; es decir, todos los fendmenos de la vida
humana son socio-culturales. Y es aqui en donde entra nuestra
la dificultad de la investigacion social, que pretende dar cuenta
de la cultura de una pequefia region en cuanto a sus formas
simbolicas en relacion a la cafeticultura. “La cultura es una

totalidad compleja que incluye los conocimientos, las creencias,

1 Esta concepcién no permite la formacién de monopolios y por Gltimo, una
de las cosas mas importantes es que tiene a la proteccién de los recursos
naturales como interés fundamental. Como todo pueblo indigena, la unidad
primordial en Xilitla es la comunidad agraria, pero en esta region, no es en
base del maiz, en esta comunidad el principal cultivo es el café, y
relacionado a este, se desarrolléd no solo gran parte de la vida econémica,
sino que también estd estrechamente ligado a la vida simbdlica de la regién;
ritos, danzas, artesanias, creencias, entre otras cosas y practicas que forman
parte elemental de la tradicion de este pueblo, impregnado de la cultura
occidental, pero en un proceso de valorar sus raices mesoamericanas,
mismas que en la vida cotidiana aun estan presentes.
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el arte, la moral, las leyes, las costumbres y cualesquiera otros
habitos y capacidades adquiridas por el hombre como miembro
de una sociedad” ( J.M. Castellet p. 31). Ser creativo en la
investigacion, implica pensar en asociaciones que nos permitan
explorar fragmentos de la realidad, que no han sido tan
estudiados, se debe tener un desplazamiento por los campo de
lo abstracto y lo concreto, este puente resulta facil de transitar a
través de la Visualizacion creativa. Esta, permite visualizar
cosas que aun no hemos comprobado pero que suponemos, €s
decir, nos permite plantear hipotesis. En este sentido la guia de
investigacion nos permite visualizar una realidad, pero al
confrontarla con la misma se nos pueden presentar
circunstancias completamente distintas a las pensadas, y
debemos estar preparados para modificar nuestra guia segin
estas circunstancias fortuitas. La Guia de Investigacion
Cualitativa resulta un instrumento que nos ayuda en la ardua
tarea de obtener; clasificar ‘y ordenar la informacion
(Arellano/Santoyo: 2009). George Peter Murdock (1954) que a
través de su guia cualitativa, nos da las bases para la
clasificacion de los datos culturales. La guia que estamos

elaborando para esta investigacion estd adquiriendo  una
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estructura adecuada y adaptada al tema y las condiciones del
lugar. Dado el nuestro problema de investigacion cuatro son los
ejes fundamentales en los que he desarrollado la Guia de
investigacion cualitativa:

A. Datos generales; B. Cultivo de café; C. Construcciéon de
la identidad de la comunidad. D. El café¢ como elemento
cultural de la regién de Xilitla. D. Produccion simbdlica
de la cafeticultura en la comunidad

Todas estas nociones resultan ser de tipo abstracto, pero al ser
desarrolladas en la guia con mayor especificidad cada una de
ellas, logramos ir descendiendo de lo abstracto a lo concreto.
Aunque se ha realizado una categorizacidn previa al estudio, la
Guia esta creada con la nociéon de que en la investigacion
empirica la realidad puede superar nuestra previa
estructuracion, por ello, /a guia se disefia de tal forma que nos
permita, en la investigacidbn agregar categorias nuevas y
expandir y detallar las existentes, a fin de incorporar cualquier
tipo de informacién nueva o que no se hubiera previsto
originalmente. La guia que se estd empleando incluye una
clasificacion miltiple y referencias cruzadas, para reducir al

minimo las dudas ante la asignacion de categorias y facilitar el
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encuentro, por vias diversas, de los datos buscados. (Arellano y
Santoyo: 2009) Para la elaboracion de una guia de investigacion
cualitativa, se debe tener presente que no hay categorias
preconcebidas, previas a la investigacion, nuestra innovacion es
que las verdaderas categorias que conceptualizaran nuestra
realidad surgiran del estudio de la informacion que se recoja en
campo. No obstante, y recurriendo a nuestra creatividad, se
pueden crear un grupo de categorias preestablecidas; mismas
que en la guia que se ha construido .La guia solo nos sirve
como un cimiento para comenzar a construir nuestra
investigacion cualitativa , la reconstruccion de la realidad en
este caso a traves de los simbolos alrededor de la produccion del
café, en especifico de la comunidad nahuablante de Xilitla. Para
realizar esta investigacién, la guia que hemos construido
contiene aspectos generales de la region, (geograficos,
demograficos) y también abarca las distintas etapas de la
produccién del café, (siembra, recolecta, despulpado, tostado,
molido) pero sin olvidar que todos los procesos de produccion
deben estar relacionados con la construccion de simbolos, es
decir, no se debe olvidar que en la investigacion se busca

esclarecer como el café es un elemento cultural de la regién de
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Xilitla y el papel que juega en la construccién de la identidad
local. Para la investigacion cualitativa es necesaria la
recoleccion de informacién en el lugar en donde se
desarrollard nuestra investigacion. En campo la observacion y
descripcién resulta de suma importancia ya que de aqui
desarrollaremos la informacién que nos permita llenar nuestra
guia. Todas las descripciones y observaciones que registremos
en nuestra libreta de campo y toda la informacidén que
obtengamos de los informantes clave, debemos pasarla a la guia
de acuerdo a nuestra clasificacion. A los datos reconstruidos se
les debe agregar la clasificacion correspondiente a la guia que
elaboramos; de esta forma, al ir registrando la informacién que
obtenemos, podemos estar seguros que al concluir nuestra
investigaciéon empirica, tendremos no solo una guia de
investigacion, sino que habremos creado una guia de datos, una
infoguia. Finalmente, y una vez que tenemos la guia de datos, -
Infoguia-, nos resulta mas sencillo realizar la interpretaciéon y
analisis de los datos.

Conclusiones

Recordemos que es comun que como cientificos sociales Al

comenzar a plantearnos el tema de una  investigacion, a
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menudo perdemos el eje de nuestra investigacion al no tener
claro el objetivo a desarrollar. En conjunto con la guia de
investigacion cualitativa que nos permite descender y transitar
de lo abstracto a la concreto; podemos hacer uso de la
representacion de estructuras metodologicas con los mapas
conceptuales como herramienta, para reducir todo nuestro
proyecto a un concepto o ideas centrales y a partir de ello crear
un panorama general de lo que abarcara nuestra investigacion.

Este es uno de los aspectos mas relevantes en la investigacion
cualitativa, ya que mediante el proceso creativo de cada
investigador, la interpretacion de los datos adquirira una forma
diferente de acuerdo a sus intereses y percepciones. La guia nos
ha permitido reducir la teoria a un nivel concreto, para
posteriormente enfrentarla a la realidad mediante el trabajo
empirico, lo cual nos permitird observar que aspectos no han
sido analizados, de esta forma podemos saber donde hay un
conocimiento nuevo , donde se encuentran espacios que nos
permitan generar conocimiento nuevo , una vez hecho esto,
podemos interpretar y teorizar esos aspectos de la realidad que
deseamos sean vistos en primer plano; con esto tenemos que el

hecho de reconstruir la realidad a partir de de lo construido
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previamente a ti, pero dandole una interpretacion totalmente
distinta, ya entra dentro de un proceso creativo. Con la guia
separas la realidad, para obtener la informacion y luego arreglas
la realidad de acuerdo a lo que deseas buscar; ademas, abstraes
lo que quieres observar de la realidad y luego construyes
conocimientos nuevos. Por ello, podemos concluir que, la
creatividad en la investigacion social esta en funcidon de observar
los pequefios detalles de la realidad misma, llevandolos a primer
plano y de esta forma logramos generar conocimientos nuevos
pero sin desconocer los previamente establecidos.
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Introduccion

La ponencia se orienta tratando de responder las siguientes
preguntas: ;Cuales son los limites tedricos del enfoque de
género que subsume y anulan la diversidad sexual bajo la
relacion dicotdmica de hombres y mujeres heterosexuales? Bajo
esta Optica, (Como entender a los cuerpos jovenes Yy
particularmente a los cuerpos jovenes de las ‘“chicas trans”?

(Cuales son las implicaciones del contexto, en este caso urbano,
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para las relaciones de “chicas trans”? y finalmente ;Cdémo
aportar elementos para hacer del cuerpo una lectura politica que
por un lado sefiale las limitaciones juridicas-culturales que
permiten continuar con visiones reduccionistas sobre la
diversidad sexual y por otro ayude a reflexionar sobre la teoria?
Organizamos la presentacion en tres partes: en la primera
desarrollamos un encuadre tedrico breve desde el cual tratamos
de explicar e interpretar. Hacemos énfasis en la conducta y
simbolismo corporal dado la relevancia que ello tienen en la
sociedad moderna y porque la individualidad de la persona de
quien aludimos es, como se puede deducir, fundamental. Asi,
nos proponemos hacer un encuadre tedrico que articule la
dimensioén societaria y la individual centrada en las experiencias
corporales; asi mismo, nos alejamos de los enfoques
dicotémicos de género que reducen las vivencias y las
experiencias sexuales y corporales al esquema dominante
heterosexuales. En segundo lugar, procedemos a hacer un breve
analisis a partir del discurso elaborado por una chica trans que
participd en la investigacion. Los testimonios abren un espacio
para polemizar sobre el marco hegemodnico heterosexual y la

necesidad de ampliar el abanico tanto tedrico-metodoldgico
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como juridico-cultural que regula por un lado los estudios sobre
género y por otro las relaciones legales y cotidianas entre
parejas. Finalmente, a partir de lo anterior, concluimos, o mas
bien, iniciamos una propuesta de repensar los maros tedricos y
hacer una revision critica sobre el marco cultural de género que
privilegia y excluye otras formas de habitar el cuerpo. Sin
embargo, antes de continuar exponemos brevemente las lineas
metodoldgicas.

Lineamientos metodoldgicos

La base empirica que en este texto se incluye forma parte de una
investigacion mas amplia en donde se realizo trabajo de campo
de tipo cualitativo'. Se registraron entrevistas con chicas trans
insertas tanto dentro de la prostitucién como en otros campos
laborales. Las entrevistas'® se elaboraron bajo la perspectiva
metodologica de itinerarios corporales propuestas por la
antropologa Mari Luz Esteban (2004). Esta metodologia
desentrama la percepcion que cada individuo interioriza acerca

de su cuerpo, sus procesos de vida y su identidad de género, sin

3 Ver Nydia Lisset Carmen Morales, Género y cuerpo: itinerarios
corporales transgénero en la ciudad de San Luis Potosi, Tesis de
Licenciatura, Universidad Autonoma de San Luis Potosi, 2012.

También suelen identificarse como chicas transgénero,
transexuales y femeninas.
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dejar de lado la influencia social. Los itinerarios corporales
permiten abordar el autoproceso'’ transexualizador como una
experiencia que en las chicas trans se hace evidente, reflejada a
través de los procesos de cambio corporal, es decir, en un
constante ejercicio de performar las précticas corporales
orientadas hacia la feminidad.

Mari Luz Esteban (2004), lo mismo que Bourdieu
(2002), Le Breton (2010), entiende el cuerpo como una instancia
significativa y simbolica de la experiencia individual y colectiva
que permite identificar a lo largo del tiempo —de la biografia de
los sujetos— las interconexiones entre el nivel subjetivo
individual y las practicas correspondientes a marcos de reglas
generales. De manera cercana a Butler (2009), Esteban se
percata que mediante los itinerarios corporales puede entenderse
y comprenderse la identidad de género como un ejercicio
performativo, pues el cuerpo, como el lugar de la existencia —
ontoldgico—, es también el receptaculo donde converge y

concurre, una y otra vez sin cesar, la vida cotidiana, la

'* Lo identificamos como un autoproceso trans, ya que las mismas
chicas trans asumen una reflexién acerca de su cuerpo, su ideal
corporal y los procesos hormonales y quirdrgicos que deben
comprender bajo sus propios preceptos.
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experiencia que incorpora las pautas de comportamiento social a
la vez que es el lugar de la resistencia, de la trasgresion y de la
innovacion de practicas sociales, es decir, el cuerpo es el espacio
de discusion de las normas sociales, especialmente las de género
y sexuales, es por eso el lugar de disputas por el poder. Esteban
define los itinerarios corporales como ‘“procesos vitales
individuales pero que nos remiten siempre a un colectivo, que
ocurren dentro de estructuras sociales concretas y en los que
damos toda la centralidad a las acciones sociales de los sujetos,
entendidas éstas como practicas corporales” (Esteban, 2004: 54).
Esta metodologia documenta la subjetividad de la poblacion
estudio de forma objetiva y precisa, proporciona resultados que
colocan el problema de estudio como un fenémeno social inserto
en procesos de reconfiguracion continua (Esteban, 2004).
Mediante el itinerario corporal que incluimos, Diego
narra sus experiencias individuales insertas en la sociedad y
cultura urbana de la ciudad de San Luis potosi. El itinerario es
una reconstruccion narrativa reflexiva que refiera a practicas
corporales, es por eso un proceso de cambio constante corporal
y como referente para la comunicacion con los otros, por lo

tanto de identidad. Una experiencia de vida que expone las
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particularidades dentro del fendomeno transgénero. El caso de
Diego se ubica en la ciudad de San Luis Potosi. En las ciudades
los jovenes se encuentran y entran en interaccién dentro de
espacios. Se apropian y usan el espacio, lo cargan de significado
y a la vez también el espacio fragmentado citadino estructura las
relaciones de la juventud o mejor dicho, de las juventudes. En
este juego de apropiaciéon, de usos y simbolizacion vy
simultdneamente de estructuracién espacial los jovenes
deambulan, estudian, trabajan, protestan, socializan y
transforman su cuerpo, las practicas corporales se performan.

1. Sexualidad, género, cuerpo y jovenes'®

Leemos, observamos e interpretamos las practicas corporales en
su dimension politica. Es decir, aludimos a una politica del
cuerpo: sobre, desde y en el cual se ejerce el poder (Sennett,
2002; Foucault, 1999). Entendemos a la sexualidad como un
constructo social, mas que como una definicién o una situacién
meramente bioldgica. Es decir que, a partir de las caracteristicas
fisicas con las que el individuo nace, se va construyendo, social

e historicamente, una forma de vivir y ser de acuerdo a esa

°El enfoque que presentamos respecto al género y la sexualidad lo
retomamos con ciertas modificaciones de Martinez Lozano (2005) y
Martinez Lozano y Solis Dominguez (2007; 2009).

105



conformacién biologica. La sexualidad, por tanto, constituye
una serie de “creencias, relaciones e identidades —histéricamente
conformadas y socialmente construidas-” (Weeks, 2000: 182),
relativas al cuerpo de los sujetos. Este planteamiento nos
llevaria a la idea de que la sexualidad lejos de constituir un
terreno univoco, presenta variaciones y diversidades segun el
espacio y el tiempo en que se encuentren los individuos.

Dentro de la construccion social, historica y cultural de
la sexualidad, existe un factor de radical importancia que
permea las disposiciones que los individuos desarrollan al
ejercer su sexualidad: el poder (Foucault, 1999). Ello entraiia
que la sexualidad se entienda como un ejercicio que puede ser
organizado y controlado. Weeks (2000) sugiere tres ejes
fundamentales como estructuras de dominacioén y subordinacion
de lo sexual entre los que destaca el género (los otros dos son la
clase y la raza).

Ahora bien, un aspecto fundamental de estas
“construcciones sociales” que determinan la forma en que los
sujetos entienden y ejercen su ser sexuado, se encuentra
intimamente relacionado —podriamos decir que casi desarrollan

una especie de mimetismo, de fusién inevitable— con la

106



definicidn y significacion de lo que se entiende por ser hombre o
mujer, y lo que ello implica, es decir, una significacién
“genérica” de lo que social y culturalmente se espera que haga,
piense o exprese un hombre o una mujer. En tal sentido, desde
su nacimiento, a los individuos se les asignan determinados
roles y conductas de acuerdo a su sexo, que se han estructurado
como pautas de comportamiento —y también de formas de
pensar— de acuerdo a la “naturaleza” de mujeres y hombres. En

[

palabras de Marta Lamas, el género se explica como ‘el
conjunto de ideas, representaciones, practicas y prescripciones
sociales que una cultura desarrolla desde la diferencia anatomica
entre los sexos, para simbolizar y construir socialmente lo que es
‘propio’ de los hombres (lo masculino) y lo que es ‘propio’ de
las mujeres (lo femenino)” (Lamas: 1999: 84).

Bourdieu (2000) sefiala que las configuraciones sociales
de lo masculino y femenino se reproducen de acuerdo a un
mecanismo profundamente introyectado en la accion social y de
origen simbolico, basado en una especie de “ordenamiento” del
mundo a partir de pensar la realidad de acuerdo a “grupos” o

dualidades de relaciones complementarias y dicotdmicas, pero

jerarquizadas:  alto/bajo, arriba/abajo, derecha/izquierda,
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seco/humedo, claro/oscuro, hombre/mujer. Los cuerpos actian
como recipientes de estas oposiciones, creando una serie de
division de actividades y roles a partir de la diferencia sexual
bioldgica, lo que lleva a construir la idea de que estas
divergencias pertenecen al orden de lo “natural”. De acuerdo a
Bourdieu (2000), las relaciones hombre/mujer tienen como
punto medular la practica de la dominacion masculina sobre la
poblacion femenina — “dos esencias sociales jerarquizadas” —.
Dominacion que se interioriza y asimila de manera inconsciente
para asumir la condicion de subordinacion de las mujeres frente
a los varones como una forma de vida dispuesta naturalmente
cuya variacion resulta incomprensible. Sin embargo, la idea de
dominacién masculina y la perspectiva de género nos inclinan a
identificar y analizar los mecanismos socioculturales, por los
cuales, formas de diversidad sexual que, por no amoldarse a las
representaciones dominantes heterosexuales de hombres y
mujeres, son objeto de exclusion y de discriminacion.

Para Bourdieu, el cuerpo de los sujetos es la manera
fundamental de “vivir” cotidianamente el habitus, es la
“externalizacion de la internalizacion” (Bourdieu, 1991), de

encarnar el pensamiento, la identidad, lo subjetivo, la
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“creencia”. Esto es, al cuerpo humano se transfieren — y
mediante él se ejecutan— los principios [esquemas] de
pensamiento y accion introyectados, reproducidos y renovados
en la vida cotidiana; el aprendizaje y ejecucion de lo arbitrario
percibido como natural. Bourdieu sefiala que los sujetos
expresan a través de su cuerpo la “naturalizacion de lo
arbitrario”, esto es, de los principios [esquemas] que los sujetos
han asimilado desde su “aprendizaje primario”; principios de
accion que norman la vida cotidiana y que los sujetos perciben
como parte del orden de lo natural. Asi, el cuerpo adquiere un
eminente matiz social, esto es que la fisonomia de los seres
humanos es moldeada, recreada, percibida, interpretada de
acuerdo a los principios de percepcion y accidn (es decir, del
habitus).

Performatividad del cuerpo. El género, pues, como la
sexualidad, se encuentran inmersos en un mismo proceso de
construccidn-codificacion, ya que, al parecer, el uno nos lleva al
otro, y viceversa, en una relaciéon dialéctica de contacto y
conexién mutuos y constantes. Ser mujer u hombre, poseer
cuerpo masculino o femenino, entrafia una parte primordial en la

que se define qué deben hacer los varones y las mujeres con su
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sexualidad, como deben conducir y tratar su cuerpo sexuado, de
manera personal y en relacién con los demas o publicamente.
Esta definicion genérica-sexual de lo socialmente estipulado
para hombres y mujeres, ha determinado una posicion desigual
para los sujetos, en la que los hombres constituyen la poblacion
dominante y las mujeres sus subordinadas (Lamas 1999;
Bourdieu, 2000). Este desempefio desequilibrado de los roles se
extiende a todos los 6rdenes y resquicios de la vida cotidiana de
los sujetos, lo que incluye, por supuesto, su vida sexual.

No obstante el aporte de Bourdieu para entender los
procesos sociales —inconscientes— de dominacion/subordinacion,
nos parece pertinente resaltar y rescatar las posibilidades del
poder centradas en el cuerpo, en las practicas corporales
reflexivas que implementan los sujetos. Butler (2002) nos ayuda
a repensar y reformular la capacidad de los sujetos-cuerpos-
sexuados para enfrentar no sélo la norma sino también para
reconstruirla. Es una propuesta critica que amplia las posturas
tedricas constructivistas, estructuralistas y pos-estructuralistas.
Cuando Butler opta por proponer una instancia critica a través
de la reconfiguracion del género, especificamente a través de la

construccion del cuerpo —de la performatividad corporal—, centra
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sus esfuerzos, siguiendo a Foucault, en el poder. Las trampas del
constructivismo que postula una relacion univoca entre las
normas sociales de género y las conductas implementadas por
hombres y mujeres —entre el rol y la conducta que implica—
radica en que no da posibilidad de pensar —no obstante que en el
plano concreto de la realidad ocurren— en practicas alternas, al
margen de los dictados de la cultura — del rol—, pues las practicas
reproducen univocamente la cultura. La pregunta que entonces
se formula Butler es “;Como podriamos precisamente
comprender la repeticion articulada a través de la cual esas
normas producen y estabilizan no sélo los efectos del género
sino también la materialidad del sexo?” (Butler; 2002: 13). La
materializacion no es mas que la construccion del cuerpo. Para
esta autora es la repeticion de las practicas —que reproducen el
género, la sexualidad, el cuerpo— una ocasién —u ocasiones
multiples— para reformular el género y en consecuencia su
materialidad. Tal reformulacion tiene una expresion relevante en
la presentacion cotidiana del cuerpo. Butler si bien en un primer
momento se centra en lo ya constituido — el cuerpo ya dado, lo
estructurado—, en realidad privilegia un segundo momento: lo

que se esta dando, son los procesos de constitucion los que le
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interesan en demasia. Es decir ;Qué posibilita la constitucion de
lo dado, de la constitucion del cuerpo y sus practicas corporales?
Obviamente lo que hace posible que haya algo constituido son
los esquemas reguladores —el habitus diria Bourdieu—, sin los
cueles no podriamos ni siquiera pensar, hacer perdurar o hacer
inteligibles los cuerpos. Entonces, los esquemas reguladores son
restricciones que constituyen. Sin embargo, la autora se
pregunta: “;Cdémo tales restricciones producen, no sélo el
terrenos de los cuerpos inteligibles, sino también un dominio de
cuerpos impensables, abyectos, invivibles?” (Butler, 2002: 14).
Este proceso constituyente de lo normativo, como se puede uno
percatar, se lleva a cabo a través de excluir otros esquemas
abyectos, ilegibles, excluidos y marginados a la luz de los
cuerpos legibles, legibilidad correspondiente al predominio de lo
heterosexual. Ahora bien, Butler entiende la performatividad no
como un acto singular y deliberado, sino, antes bien, como la
practica reiterativa y referencial mediante la cual el discurso
produce los efectos que nombra [aplicado a la sexualidad
significa que] las normas reguladoras del sexo obran de una

manera performativa para materializar el sexo del cuerpo, para
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materializar la diferencia sexual en aras de consolidar el
imperativo heterosexual (Butler; 2002: 18).

Lo legible, lo socialmente asumido, culturalmente
legitimado que permite habitar un cuerpo reconocido
socialmente es parte constituyente de una matriz, cuya légica
operante es la exclusion. “Esta matriz excluyente mediante la
cual se forman los sujetos requiere pues la produccidn
simultdnea de una esfera de seres abyectos, de aquellos que no
son sujetos, pero que forman el exterior constitutivo del campo
de los sujetos” (Butler, 2002: 19). Lo abyecto refiere a las zonas
invisibles, excluidas, inhabitables de la vida social, pero que son
constitutivas de lo visible, aceptado, habitable. El sujeto —el
cuerpo-sexualidad-género— visible sélo es en tanto excluye,
genera forclusiones, es decir, tiene una fuerza interna que
produce un exterior constitutivo del sujeto. Este exterior
inhabitado, abyecto es el recurso de critica cultural y tedrica de
nuestra autora, es una lectura politica de la sexualidad, del
cuerpo y el género, pues es una “lucha por re-articular los
término mismos de la legitimidad simbdlica y la
inteligibilidad...La construccidn no sélo se realiza en el tiempo,

sino que es en si misma un proceso temporal que opera a través
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de la reiteracion de normas; en el curso de esta reiteracion el
sexo se produce y a la vez se desestabiliza” (Butler, 2002: 29).

Es decir, lo abyecto desestabiliza: al ser excluido y
rechazado perfila desestabilizacion, una des-identificacion, la
cual es esencial para re-articular la participacion ciudadana-
politica. La misma performatividad corporal es una salida
liberadora, politica, de poder que distorsiona y genera
diversidad, aunque paraddjicamente circunscrita a la norma. “Y
si existe una libertad de accion, esta debe buscarse,
paraddjicamente, en las posibilidades que ofrece la apropiacion
obligada de la ley reguladora, la materializacién de esa ley, la
apropiacion impuesta y la identificacion con tales demandas
normativas” (Butler; 2002: 33).

Por otro lado y para terminar esta seccion, el género, la
sexualidad y el cuerpo son conceptos que podemos delimitar
sociocultural y metodologicamente articulandolos a otra
categoria: la juventud. Efectivamente, el término juventud
permite circunscribir a conglomerados que se diferencian entre
ellos —las denominadas culturas juveniles o “tribus urbanas”
(Nateras, 2002) y con otros grupos -adolescentes, adultos,

ancianos, etc. —. No obstante, “La juventud y la vejez no son
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datos, sino que se construyen socialmente en la lucha entre
jovenes y viejos. Las relaciones entre la edad social y la edad
bioldgica son muy complejas” (Bourdieu, 2000: 143). Aun se
torna mas complicado definir qué es la juventud si a las culturas
a las que se puede aludir se distinguen por ciertos atributos
como la musica o vestimenta que “consumen” O por ser
estudiantes universitarios. Por ello, segun Nateras (2002), a los
jovenes se les va a entender como una construccion histdrica
situada en el tiempo y el espacio social. Asimismo, el joven o lo
Juvenil deviene en sujeto social; heterogéneo, diverso, multiple
y variante (Reguillo, 1999-2000) que hace de la juventud una
situacion transitoria: momento en la vida por el que se pasa y no
por el que se esta para siempre (Valenzuela en Nateras, 2002:
10).

En este sentido, conviene pensar la categoria juventud
como un proceso vinculado con el ciclo de vida social de los
individuos. Ciclo de vida social estructurado a partir de la
sociedad —incluso grupo o comunidad— de la que se trate, de
manera que de acuerdo al momento social de su vida un
individuo va desempeiiando ciertos roles asignados. Entonces es

posible traer a colacion los roles de género, el uso del cuerpo y
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la sexualidad como una estructura simbolica compleja que opera
en los jovenes y en el resto de las poblaciones de una sociedad,
pero también es construida o re-significada por ellos —
performada por ellos, diria Butler-.

2. Itinerarios corporales

Como deciamos anteriormente, vamos a referir un caso: el de
Diego. La entrevista, se realiz6 en su hogar, cuya ubicacion se
situa hacia el al norte de<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>