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INVITACION A LOS COLABORADORES

LOimension Antropo/dgrea invita a los investigadores en antro-
pologia, historia y ciencias afines de todas las instituciones a
colaborar con articulos originales resultado de investigacio-
nes recientes, ensayos tedricos, noticias y resenas bibliogra-
ficas. Igualmente se recibirén cartas a la direccién, polems-
zando con algun autor

Las colaboraciones se enviaran a la Direccion de larevis-
ta 0 a través de algun miembro del Consejo Editorial. La re-
vista acusara recibo al autor y enviara el trabajo a dos dicta-
minadores, y a un tercero en caso de discrepancia. En caso
de que los dictaminadores consideren indispensables algu-
nas modificaciones o carecciones al trabajo, el Consejo Edi-
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Los dictamenes de los trabajos no aceptados seran envia-
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son inapelables.

Requisitos para /a presenfacion de originales

1. Los articulos, impecablemente presentados, podran tener
una extension de entre 25 a 40 cuartillas, incluyendo no-
tas, bibliografia e ilustraciones. Las resenas bibliograficas
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b) titulo del libro, subrayado,
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¢) nombre de la publicacién, subrayado.
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El simbolo como artefacto
mediador entre mente y cultura

ADRIAN MEDINA LIBERTY*

oloquialmente, el empleo de términos como mente o cultura no

conlleva dificultad alguna y, de hecho, se suelen usar numero-

sos sinénimos para ambos conceptos. La mente, por ejemplo,
puede equipararse a pensamiento, inteligencia, conciencia o cogni-
cién, entre otros, mientras que cultura usualmente puede referir a
una sociedad considerada en su totalidad o a estructuras sociales
complejas, grupos o colectividades. Sin embargo, cuando ingresa-
mos en el terreno de las definiciones académicas o disciplinares, los
problemas se tornan vastos y complejos.

Dentro de la antropologfa, el término cultura est4 lejos de evo-
car un horizonte homogéneo, por el contrario, los diferentes enfo-
ques, desde Morgan y Tylor hasta la antropologfa posmoderna, han
hecho variar las definiciones de cultura de manera dramatica y, con
frecuencia, lo connotado aparece en terrenos francamente antago6-
nicos e irreconciliables. Sin duda, la carencia de una caracterizacién
consensual de cultura ha generado esfuerzos por reducir su campo
semdntico de manera que, en ocasiones, el sustantivo se torna adje-
tivo en un intento por singularizar su significado: Ruth Benedict,
por ejemplo, defendia el concepto de “patrones culturales”, Geertz,
el de “templetes culturales”, y D’ Andrade y Strauss nos hablan de
“modelos culturales”, por mencionar sélo tres casos.

* Facultad de Psicologia, UNAM / Escuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH).
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La psicologia, por su parte, también ha luchado por establecer
una comprensién generalizada acerca de la mente, sin embargo, es-
te término se ha difuminado en numerosas escuelas y tradiciones
que han convertido a la mente en un concepto vacio o con una uti-
lidad doméstica; todo ello sin contar que muchos autores, de hecho,
no congenian con la mente como objeto de estudio prefiriendo otros
dominios temadticos como el de inteligencia (en Piaget), o el de proce-
sos cognoscitivos (en el procesamiento humano de la informacién).

Asf, cuando se aborda el tema de la mente y la cultura, uno de
los primeros problemas que emerge concierne a las equivocas defi-
niciones propias de las disciplinas que han proclamado alauna o a
la otra como su objeto de estudio primordial. En este sentido, la ta-
rea de analizar las vicisitudes de la mente y la cultura se presenta,
desde su inicio, como una labor sumamente dificil ya que cualquier
aserto conllevarfa a una inmediata réplica: cuando se habla de'men-
te y cultura, ;de qué se habla?, ;qué se estd entendiendo por mente
y por cultura? Sin discusién, seria una réplica legitima; del mismo
modo serfa igualmente incuestionable que iniciar un trabajo analiti-
co, por este camino, abortarfa cualquier esfuerzo indagatorio desde
el principio. En este ensayo intentamos una ruta distinta: primero,
analizamos el problema mente-cultura con relacién a dos enfoques
generales que hemos denominado universalismo y relativismo cultu-
ral-diversidad mental; como resultado de esta indagacién, bosqueja-
mos un marco de inteligibilidad que llamaremos construccionismo
simbolico y que pretende sentar las bases para una articulacion, es-
pecificamente entre la antropologia simbdlica, la psicologia socio-
cultural y otros enfoques sociales en lo tocante a la problemadtica
mente-cultura. Consideramos que una forma de cumplir con este
propdsito interdisciplinario, estriba en el tratamiento del simbolo
como un elemento articulador.

El empleo de la palabra “bosquejamos” no es fortuito ni preten-
de ser una justificacién anticipada, ya que todo lo contenido en este
escrito no constituye mds que una propuesta de trabajo, un intento
por ordenar promisoriamente la discusion de dos nociones que le
son centrales a la antropologia y a la psicologfa.
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La mente como fenémeno universal

Durante el siglo x1x, el surgimiento del capitalismo, aunado a las ideas
evolucionistas de Darwin, condujo a una idea de progreso social que
se popularizé rdpidamente. Se hablaba de un desarrollo tecnolégico
lineal y de cambios sociales y culturales que iban de lo simple a lo
complejo. La idea spenceriana’ de una sociedad que progresaba sin ce-
sar, no podfa disociarse de un desarrollo en las propias mentalidades
de sus miembros, ya que hubiera sido una grave contradiccién pro-
clamar progreso social y cultural ahf donde las mentalidades se en-
contraran estancadas o en franco retraso. Los inicios formales de la
antropologfa, precisamente, se encuentran ligados a este evolucionis-
mo social. Tylor, considerado por muchos como uno de los fundado-
res de la antropologfa, por ejemplo, tenfa entre sus propésitos formu-
lar un esquema general de la evolucién social que abarcara desde el
“salvajismo” hasta la “civilizacién”, para después ubicar a las dife-
rentes culturas en su estadio correspondiente.? Proponfa analizar a las
culturas en sus diferentes partes constitutivas (parentesco, religién y
tecnologfa, entre otras), para tratar de llegar a una clasificacién que
pusiera en claro las fases progresivas del desarrollo. En el caso de
Morgan, el otro fundador de la antropologfa, esta idea de desarrollo
también estaba presente; él planteaba un esquema progresivo de evo-
lucién social por etapas o fases de desarrollo que comienzan con el
salvajismo, transcurren por la barbarie y culminan con la civilizacién.
De acuerdo con su idea, las sociedades “ascienden” en un orden de
complejidad creciente y éste podrfa determinarse de manera 16gica.’

Aunque no se discuti6 una relacién causal entre cultura y men-
te, ambos dominios se relacionaron de manera que el avance de una
sociedad era necesariamente correlativo con un avance en la menta-
lidad de sus miembros; de aquf se desprendi6 una idea de homoge-

! El impacto del concepto de evolucién de Darwin fue tan profundo en las disciplinas so-
ciales que algunos autores, como Spencer, consideraron que el orden de lo biolégico no podia
ni debia ser ignorado al tratar los fenémenos propios de la sociedad. Spencer (1876 -1967) fue
el primero en incluir el término superorgdnico —que significa que los fenémenos sociales no
podian ser reducidos a la biologia aunque la incluyeran— para caracterizar el objeto de estu-
dio de la sociologia; un concepto diferente e irreductible al anterior, es el de supraorgdnico que
implica que lo social estd mds alld o por encima de la biologfa (cf. M. Hawkins, Social Darwi-
nism on European and American Thought, 1860-943. Nature as Model and Nature as Threat, 1997).

? E. B. Tylor, Primitive Culture, 1967, p. 19.

* L. H. Morgan, La sociedad primitiva, 1993.
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neidad mental, ya que una sociedad moderna o avanzada s6lo po-
dria estar constituida por miembros intelectualmente equivalentes.
Dicho de otro modo, una sociedad moderna o civilizada no podria
engendrar una sociedad primitiva y, con igual 16gica, de una mente
racional, moderna y lticida, no podria surgir otra con atributos infe-
riores. A los miembros de una sociedad primitiva les corresponde
una mente “prelégica” o irracional, lo mismo que a una sociedad
avanzada le corresponde una mentalidad racional y desarrollada; el
desarrollo, naturalmente, va de la primera a la segunda.*

Hablar de procesos y fenémenos tan globales como aquellos
relativos al progreso social, fue confiriéndole al término cultura un
cardcter muy general, convirtiéndose en un mega concepto que pre-
tendfa describir el “todo” —artefactos, costumbres y creencias, mani-
festaciones artfsticas, formas de vida, religién, vivienda, etcétera—
que conformaban los miembros de un grupo, etnia o sociedad,
mientras que mente fue el término que compendi6 las capacidades
intelectuales de tales miembros.® Asf como habfa un todo homogé-
neo llamado cultura, existfa también un todo denominado mentey,
de hecho, un geégrafo y etnégrafo alemdn, Adolf Bastian, fue el pri-
mero en formular, en el siglo pasado, una doctrina que proclamaba
la “unidad psiquica”.

Laidea de una unidad mental, que en esencia indicaba que todos
los seres humanos posefan una mente semejante, se divulgé enla an-
tropologia mediante el empleo de términos tales como “mente prel6-
gica”, “pensamiento primitivo” o “mente racional”, entre otros.

La idea de una unidad —trdtese en nuestro caso de la mente o
de la cultura—, refleja en realidad una postura epistemolégica mds
general, que supone que la dindmica del universo entero sigue un
orden; los fenémenos humanos, al ser parte de ese universo ordena-
do, se desenvuelven igualmente de acuerdo con un orden que es
menester descubrir y explicar.

Justamente el fundador de la antropologia estructuralista, Claude
Lévi-Strauss, desarroll6é una postura que presupone un universo or-
denado e incluy6 ala mente como una parte de éste, con el correspon-

* L. Lévy-Bruhl, How Native thinks, 1968.
* ATylor le debemos una de las primeras definiciones de cultura: “todo complejo que in-
cluye el conocimiento, creencias, arte, moral, leyes y costumbres, asi como cualquier otra ha-

bilidad o hébitos adquiridos por el hombre como miembro de la sociedad” (E. B. Tylor, op. cit.,
197, p. 34).

10 DmmENSION ANTROPOLOGICA, ANO 7, VoL. 20, SEPTIEMBRE / DICIEMBRE, 2000



diente estatuto universal de aquélla. Para Lévi-Strauss, esto es un he-
cho tan evidente como lo es la “necesidad humana” de encontrar un
orden en el universo.® Este autor es tan explicito como contundente:
“sin que importen las diferencias culturales entre las distintas zonas
de la humanidad, la mente humana es sélo una en todas las partes y
posee las mismas capacidades. Pienso que esto es aceptado en cual-
quier lugar”.” Lévi-Strauss sefiala que las diversas instituciones cultu-
rales, como los mitos y el sistema de parentesco, son expresiones de
estructuras binarias de cardcter opuesto, comunes a todo el género
humano y a partir de ellas la mente humana organiza la realidad. De
la lingiifstica estructural, este autor adopté la idea de que la mente
humana contiene una estructura inconsciente que ordena el mundo a
partir de pares opuestos.*

Esta idea de universalidad mental también fue —y lo sigue sien-
do en algunos enfoques— moneda corriente en la psicologfa desde
sus inicios formales con Wundt.” Baste con sefalarse que al interior
de dos de las corrientes hegeménicas de este siglo, la psicologfa ge-
nética de Piaget y el procesamiento humano de la informacién, se
sostiene como nucleo rector la buisqueda de invariantes o regularida-
des cuya validez no depende ni se ve afectada por factores sociales o
culturales. De hecho, para el cognoscitivismo angloamericano, que
emplea como metdfora bdsica a la computadora, los principios
que regulan el funcionamiento mental poseen un estatuto no sélo
universal sino “natural”, Lachman R. y Lachman J., por ejemplo,
sefialan que:

El objeto de estudio de la psicologia cognitiva puede ser definido, de manera
amplia, como el andlisis de ‘como trabaja la mente’. [...] los aspectos que pare-
cen particularmente importantes para la mayoria de los psicélogos cognitivos
incluyen a la memoria, la percepcion, el aprendizaje, el pensamiento, el razo-
namiento, el lenguaje y la comprension. El tipico cientifico cognoscitivista, por

¢ “La mente humana, nos dice, es sélo una parte del universo, la necesidad probablemen-
te existe porque hay un orden en el universo y el universo no es un caos” (1995, p. 13).

’ Claude Lévi-Strauss, Myth and Meaning, 1995, p. 19.

® Claude Lévi-Strauss, Antropologfa estructural, 1969 y Las estructuras elementales del paren-
tesco, 1985.

? Aunque Wundt, considerado el padre de la psicologia, trabajé intensamente en el desa-
rrollo de una psicologia de los pueblos, ideas que plasmé en diez gruesos voltmenes, fue su
propuesta del estudio de la conciencia y del empleo del método introspectivo lo que se con-
sider6 su contribucién definitiva para el establecimiento formal de la psicologia.
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tanto, es un cientifico motivado para comprender el sistema natural que confor-
man los procesos mentales superiores de los humanos.*

La cita anterior muestra con elocuencia el cardcter invariante
atribuido a los procesos mentales, concebidos como equivalentes a
las leyes y los principios de la fisica o la qufmica. De hecho, la me-
todologfa desplegada en este enfoque es la misma —o se pretende
que lo sea— que se emplea en las ciencias naturales, esto es, el mé-
todo experimental, y se busca que su empleo contenga todo el rigor
y la precisién que lo caracteriza. De este modo, los estudios tipicos
del cognoscitivismo angloamericano se realizan en condiciones de
laboratorio sumamente restringidas, manteniendo las “variables ex-
trafias” bajo control y tratando de establecer una relacién funcional
que se enunciard como un “principio general” del pensamiento. En
este esquema, el papel de la cultura es escaso, por no decir nulo, y
s6lo cumple un rol accesorio.

Piaget es un caso aparte y aunque lleg6 a polemizar con los en-
foques empiristas y neopositivistas, su postura epistemolégica —su
interés primordial era la construccién del conocimiento y su preocu-
pacién subsidiaria era el desarrollo de la inteligencia— se vertebré
con la biologfa como modelo organizador. Este mismo autor sefiala
que “lainteligencia es un caso especial de la adaptacién biolégica”."
La cultura, por contraste, es marginada y se convierte en un factor
poco importante en el desarrollo intelectual. Sin duda, incluy6é un
elemento activo y constructivista en el desarrollo —el conocimiento
s6lo emerge cuando un sujeto acttia sobre el objeto y abstrae, de for-
ma reflexiva, nociones, esquemas y conocimientos varios, pero el
papel de otras personas es irrelevante—. No sélo el medio social, si-
no incluso la experiencia de los sujetos es irrelevante para la secuen-
cia del desarrollo que se cumple de manera constante:

En el campo de la inteligencia, hablamos de estadios cuando se satisfacen las
condiciones siguientes: 1) que la sucesion de las conductas sea constante, indepen-
dientemente de las aceleraciones o de los retardos que pueden modificar las
edades cronolégicas medias en funcion de la experiencia adquirida y del medio
social (asi como de las aptitudes individuales) |...].2 '

" R. Lachman, J. Lachman y E. Butterfield, Cognitive Psychology and Information Processing,
1983, p. 6. Cursivas del autor.

""]. Piaget, Biologia y conocimiento, 1969, p. 26.

* Idem.
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El objeto de conocimiento no es social ni cultural, es un objeto fi-
sico y el propio sujeto es acultural, se trata de un sujeto epistemol 6-
gico, solipsista o solitario, que interactta con el medio con el tinico
propésito de conocer o consolidar lo que ya se sabe.

De manera sintomdtica, podria sefialarse que Piaget nunca ana-
liz6 1a construccién de una nocién, digamos de nimero o de espa-
cio, como el resultado de las interacciones del nifio con otros nifios
o con otras personas; en su obra, que es vastisima, siempre encon-
traremos a un sujeto solitario y a un objeto fisico. Esta omisién del
elemento cultural en el portentoso edificio conceptual de Piaget,
que incluye cientos de articulos y cerca de 70 libros, le permitié
enunciar invariantes (verbigracia: la asimilacién y la acomodacién
como “invariantes funcionales”, la “complejidad creciente” que
caracteriza a cada etapa intelectual o la secuencia misma del desa-
rrollo) que, presumiblemente, no deberian verse afectadas por la
cultura. En la psicologfa genética de Piaget, las personas aparecen al
final del desarrollo, no al principio ni son agentes estructurantes du-
rante éste. La aportacién de Piaget a la psicologia del desarrollo es
trascendente e insoslayable, ya que iluminé como nadie muchos de
los procesos involucrados en la construccién del conocimiento,
pero carecié de una atencién mds seria y dedicada a la dimensién
cultural,® de aqui que algunos autores, como Shweder (1984)," se-
fialen que es menester “parar a Piaget sobre su cabeza”.

Al enunciarse una unidad mental cerrada, sujeta a su propia dind-
mica interna, se establece al mismo tiempo una escisién entre mente y
cultura, ya que se estd admitiendo —implicita o explicitamente— que
la segunda no influye o determina a la primera; de no aceptarse esta
tesis, se tendrfa que reconocer que la diversidad cultural genera una
diversidad mental correspondiente; esto es, si se admite que la dind-
mica y la estructura de la mente o de la inteligencia —o, en su caso, de
la cultura— son susceptibles de estudiarse per se, como un fenémeno

¥ Como contraparte, la parte cultural del desarrollo fue el motivo ingénito de Vygotsky y
algunos autores han tratado de articular estas dos posturas; sin embargo, dichos esfuerzos no
han sido conclusivos ni su aceptacién ha sido generalizada (¢f. ]. A. Castorina et al., Piaget-
Vygotsky. Contribuciones para replantear el debate, 1996 y Lacasa, P, “Internalization and Acqui-
sition of Concepts: Adolescent thinking from the point of view of Vygotsky and Piaget”, en
A. Rosay J. Wertsch (eds.), Explorations in socio-historical studies. Historial and Theoretical discur-
se, Madrid, Fundacién Infancia y Aprendizaje, 19%4.

“R. Schweder y R. LeVine (eds.), Culture Theory, Essays on Mind, Self and Emotions, 1984.
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autocontenido, se estd aceptando, como ocurre con el cognoscitivismo
y la postura piagetiana, que la mente est4 libre de influencias de orden
cultural —o bien, por otra parte, que la cultura se autosostiene sin in-
tervencién de agentes cognoscentes o pensantes.

La disociacién entre mente y cultura dio lugar a numerosas anti-
nomias —verbigracia: sujeto-estructura, subjetivo-ptblico, individuo-
sociedad— que, de algtin modo, son extensiones o transformaciones
del problemdtico binomio que ahora ocupa nuestra atencién. Cuando
el dominio mental queda disociado del dominio cultural, resulta
factible el estudio de éstos de manera independiente y de acuerdo a
una supuesta dindmica propia. De este modo, quedan justificados
los esfuerzos por descubrir —tanto para la mente como para la cul-
tura— principios o leyes invariantes. “Probablemente, sentencia Lé-
vi-Strauss, no hay nada mds en la aproximacién estructuralista: es la
busqueda de invariantes o de los elementos invariantes que subya-
cen a las diferencias superficiales”.”

En tanto mente y cultura se mantengan como entidades auténo-
mas, las escasas relaciones que se propongan entre ambas sélo al-
canzarian el cardcter de meras ‘interacciones’, es decir, relaciones de
exterioridad donde la una no altera de manera esencial o importan-
te a la otra por causa de esas mismas interacciones. El pronuncia-
miento de una mutua afectacién entre mente y cultura no resuelve
la antinomia que las separa, sino que tan sélo contribuye a la
enunciacién de algunos puntos de contacto o al establecimiento de
relaciones minimas. Justo en el polo opuesto, se sitda la aproxima-
cién relativista que sostiene que la diversidad cultural conlleva a
una correspondiente diversidad mental.

El relativismo cultural y la diversidad mental

Para algunos autores, resultaba incémoda la idea de hacer conge-
niar una mente tinica con la enorme —y creciente— diversidad cul-
tural. Rivers, en la Gran Bretafia, fue uno de los primeros antrop6-

* Claude Lévi-Strauss, Antropologia estructural, op. cit.,, 1969, p. 8. Esta idea central, que el
propio Lévi-Strauss expresa de forma sintetizada en esta cita, tan sélo reitera lo que €l ha sos-
tenido desde El pensamiento salvaje (1970), hasta £l camino de las mdscaras (1982), e incluso en
sus andlisis estéticos.
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logos en plantear abiertamente la existencia de una diversidad cul-
tural; sin embargo, fueron los franceses Lévy-Bruhl (en la antropo-
logfa) y Durkheim (en la sociologia), quienes lograron influir de una
manera determinante en la concepcién de lo social y lo cultural en
las disciplinas sociales.

Lévy-Bruhl* gui6 su proyecto antropolégico por dos propésitos
seminales: primero, tratar de entender la denominada “mente pri-
mitiva” mediante factores sociales y culturales, en lugar de apelar
a causas individuales o biolégicas y, segundo, tratar de minar el
pensamiento occidental en tanto modelo privilegiado y superior de
la mente humana.” Para este autor, l]a mente era un fenémeno
emergente que resultaba del vinculo del sistema nervioso y de las
variadas representaciones colectivas (término que adopta de Durk-
heim) o los diferentes espacios de valores culturales; en este senti-
do, resulta impensable una homogeneidad mental. Para Lévy-Bruhl,
resultaba imposible, en suma, elegir una sola forma de pensamiento,
caracteristica de una cultura, como una forma universal regida por
leyes invariantes.

Franz Boas fue un fuerte defensor del relativismo cultural, en su
obra The Mind of Primitive Man condensa sus estudios relativos a la
geograffa, lingiifstica, etnografia, arqueologia y antropologia fisica;
de todo ello, concluye que las diferencias entre las culturas no
pueden determinarse tomando como base la ubicacién geogrdfica o
los factores raciales y que, existiendo una diversidad tan grande de
estilos y manifestaciones culturales, no hay forma de establecer una
fase o etapa especifica de desarrollo para una sociedad. El sostenia
que la variacién fenotipica dentro de una raza, hacfa imposible ha-
blar de razas inferiores y superiores. Cada cultura, por ende, es un
producto unico, resultado de condiciones singulares. A pesar de que
Boas desarrollé su nocién de “factores situacionales”, mediante la
cual queria dar cuenta de aquellas variables ambientales y cultura-
les que podrian determinar caracteristicas especificas entre las razas,
terminé por admitir que las razas eran equivalentes —argumento
bien intencionado que trataba de minar el racismo inherente a las

* L. Lévy-Bruhl, op. cit., 1968,
7 Para Lévy-Bruhl, la diferenda principal entre el pensamiento primitivo y el moderno
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concepciones que sostenfan diferencias esenciales interraciales— y
que, por tanto, las mentalidades de las distintas razas también eran
equivalentes, esto es, no existian mentes primitivas o inferiores, ni
mentes superiores. Boas, de hecho, simpatizaba con la idea de uni-
versalidad mental de Bastian y analizando su propia evidencia et-
nogrdfica sefialaba que: “los fenémenos etnolégicos encontrados en
diversas regiones es una prueba de que la mente humana obedece a
las mismas leyes en todos los lugares”."* A pesar de su relativismo
cultural, este autor consideraba que la mente humana poseia una
naturaleza universal —equivalente, por supuesto, entre las razas—
y la cultura era una especie de “contenido” de ésta; aunque el con-
tenido pudiera variar de cultura a cultura, el recipiente mental
—Illamémosle asi— vendria siendo el mismo.”

Durkheim y Mauss, en su célebre obra, La clasificacion primitiva,
defendfan la idea de una unidad mental sefialando que la naturale-
za de la mente habfa permanecido inalterable desde el pensamiento
primitivo hasta la mentalidad moderna; sin embargo, no admitfan
que dicha naturaleza fuese el producto inexorable de la biologfa si-
no el resultado de la “comunalidad” de los procesos sociales huma-
nos. Las caracterfsticas de la mente, dicho con brevedad, dependfan
de las caracterfsticas de los modelos culturales. A pesar de su énfa-
sis sobre lo social y lo cultural —o, precisamente, por ello mismo—,
la postura durkheimiana no allané el camino entre las diferentes
disciplinas sociales ni acercé la cultura a la mente; en realidad, sus
ideas reafirmaron la fisura entre ambas, debido, primordialmente, a
su fuerte inclinacién antirreduccionista y antipsicolégica. A lo largo
de toda su trayectoria intelectual, Durkheim® enfatiz6 el cardcter so-

radicaba en el misticismo prelégico del primero y el cardcter racional del segundo.

¥ Franz Boas, “Limitations of Comparative Anthropogical Method”, en P. Bohannan y M.
Glazer (eds.), High Points in Anthropology, 1993, p. 75.

¥ La herencia intelectual de Boas se extendi6 vigorosamente en dos de sus alumnas més
destacadas: Ruth Benedict y Margaret Mead; asi como en Edward Sapir, quien desarrollé
—junto con los esfuerzos de B. L. Whorf— la hipétesis llamada de Sapir-Whorf que presupo-
ne una intima relacién entre las categorias culturales y lenguaje. En este trabajo no se aborda
esta temdtica ya que no se inscribe en la problemdtica que desarrollamos; mds adelante, en el
apartado principal, para el lector interesado en una visién contemporanea sobre esta polémi-
ca hipétesis, puede consultarse D.I. Slobin, “The Development from Child Speaker to Native
Speaker”, en ]. Stigler, R. Shweder y G. Herdt (eds.), Cultural Psychology, 1990; E. Ochs, “In-
dexicality and socialization”, en J. Stiler, R. Shweder y G. Herdt (eds.), Cultural Psichology,
1990 y R. Owens, Languaje Development, 1997.

® E. Durkheim, The Rules of Sociological Method, 1982.
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cial de la sociologia —“un “hecho social’, decfa, s6lo puede ser expli-
cado por otro “hecho social” “— mediante un claro deslinde de lo psi-
colégico; de hecho, siguiendo por analogfa el argumento de William
James de que la psicologfa no podia ser reducida a la fisiologfa,
Durkheim sostenfa que la sociologifa (o el estudio de las representa-
ciones colectivas) no podfa ser reducida a la psicologifa o al estudio
de lo individual.

De Lévy-Bruhl, de Boas y de Durkheim nos queda una morale-
ja metodolégica: lo que es vdlido y concreto en una cultura puede
ser incierto y difuso en otra. Con respecto a nuestro tema, la leccién
es que la mente y la cultura, aunque mantienen una relativa autono-
mifa —de aquf el principio durkheimiano de no reduccién—, no son
independientes y la dindmica de una puede afectar el movimiento y
la constitucion de la otra. La mente, entonces, no interactia con la
cultura sino que se relaciona con ésta mediante empalmes o sobre
posiciones, se afectan y se exigen mutuamente pero nunca llegan a
perder su perfil propio.

Una postura radical del relativismo cultural —o ambiental, como
preferirfan llamarle—, lo encontramos en la psicologia con tradicién
conductista. Dentro de esta corriente, los actores sociales no son entes
concretos sino concebidos como “conducta”, la cual es fragmentada
en unidades analiticas, las respuestas, que son observadas en térmi-
nos fisicos (latencia, duracién y frecuencia, entre otras propiedades);
la cultura o el medio social, por otro lado, queda traducido al “me-
dio ambiente” que se fragmenta, analiticamente, a estimulos. La bus-
queda v establecimiento de relaciones funcionales entre estimulos
y respuestas son el objetivo central de este enfoque sistematizado
por Skinner en 1938 y sostenido hasta la actualidad casi inaltera-
ble en su fundamentacién filoséfica en el positivismo l6gico. En es-
te enfoque, naturalmente, no hay lugar para la biologia, 1a cognicién
o los factores culturales, de hecho, en términos funcionales, se consi-
dera a los animales como equivalentes a los humanos, sélo importa,
en suma, el ambiente concreto que se relaciona con el comportamien-
to, de modo que cada cultura implica simplemente un arreglo especi-
fico de “contingencias ambientales”

Ni el universalismo ni el relativismo lograron estrechar a la men-
te con la cultura; el primero mantuvo una relacién de exterioridad al

% B. F. Skinner, “The Phylogeny and Ontogeny of Behavior”, en Science, 1966.
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sostener a estas instancias como dominios independientes; el segun-
do, con su énfasis en la diversidad y autoafirmacién de lo cultural
marginé —aunque sin negar— a la mente, y sélo se elaboraron plan-
teamientos que querian establecer su mutua dependencia pero per-
manecieron mas como una promesa que como andlisis cumplido.

El significado como terreno comun

En la psicologia y en otras disciplinas sociales existe un problema
que ha permitido estrechar perimetros que antes eran ajenos: el es-
tudio del significado. Hagamos la lista breve: en la arqueologfia,
Hodder, Shanks y Tilley; en la antropologia Turner y Geertz; en la
psicologia Vygotsky, Harré y Bruner.? ;Qué tienen en comun estos
autores? Precisamente, el estudio —toda proporcién guardada—
del mundo simbélico del ser humano. Entre estos autores y a pesar
de sus grandes o pequefias diferencias, existen algunos supuestos
generales que son compartidos por todos ellos.

Tanto Victor Turner, en Zambia, como Clifford Geertz en Indo-
nesia, lograron reunir una amplia base de datos etnogréficos cuyo
andlisis les llev6 a destacar la dimensién simbélica —entendida co-
mo sistemas de significacién— como nuicleo rector de la antropolo-
gia. Turner, en su obra La selva de los siimbolos, indica la importancia
analitica que poseen los simbolos para comprender los valores y
normas de una sociedad, en este caso la ndembu, y describe c6mo
los sistemas de significacién, expresados mediante rituales, permi-
ten conocer las caracterfsticas de la estructura social y las tensiones
y conflictos que eventualmente surgen dentro de ella. “Cada tipo de
ritual, nos dice, puede ser considerado como una configuracién de
sfmbolos, una especie de pentagrama en el que los simbolos serfan
las notas”.® Esto es coherente con la vision de Geertz, para quien la
l6gica de las formas culturales debe buscarse en las experiencias de
los individuos, cuando “guiados por simbolos perciben, sienten, ra-

2 Por razones de espacio no tratamos la sociologia interpretativa o hermenéutica de
Schutz y de sus discipulos Berger y Luckman que atienden, también, a la dimensién simbdli -
ca de la vida cotidiana, pero cabe sefalar que se trata de una aproximacién afin a la tradicién
que aqui se discute.

® Victor Turner, La selva de los simbolos, 1980, p. 53.
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zonan, juzgan y obran”.* En ambos autores, el orden vital se consti-
tuye por las redes de significacién que requieren mds de una inter-
pretacién que de una explicacién. Turner advierte que en esta dind-
mica interpretativa es menester distinguir entre los significados
propios del mundo indigena, el empleo que se hace de ellos y las re-
laciones que guardan los diferentes simbolos entre sf:

Al hablar sobre el significado de un simbolo hemos de distinguir con cuidado
entre, como mimimo, tres niveles o campos de sentido. Me propongo llamar-
los: 1) el nivel de la interpretacién indigena (o0 méas brevemente, el sentido exe-
gético); 2) el sentido operacional, y 3) el sentido posicional.”

Geertz, al referirse a sus estudios en Java, Bali y Marruecos, tam-
bién se pronunci6é prudentemente con relacién a los peligros de la
interpretacion:

uno de mis propésitos ha sido el determinar coémo la gente que vive ahi se de-
fine a si misma como persona, qué es o qué cabe en la idea que tienen de ser
un yo (self) al estilo javanés, balinés o marroqui. Y en este caso, he tratado de
llegar a lo mas intimo de las nociones, no imaginandome como uno de ellos:
un campesino de arroz, un sheikh tribal, etc., sino buscando y analizando las
formas simbélicas —palabras, imagenes, instituciones, comportamientos— en
términos de los cuales, en cada lugar, la gente realmente se representa a si mis-
ma, frente a si y frente a sus semejantes.”

Tanto Turner como Geertz concuerdan en que el texto o el dra-
ma pueden ser empleados como metdforas para situar y organizar
los significados culturales.

Hacer etnografia —dice Geertz— es como tratar de leer un manuscrito ex-
tranjero, borroso, plagado de elipsis, de incoherencias, de sospechosas en-
miendas y de comentarios tendenciosos y ademas escrito no en las grafias
convencionales de representacién sonora, sino en ejemplos volatiles de con-
ducta modelada.?

Coincidiendo con un enfoque interpretativo, Hodder entiende a
la arqueologfa como la interpretacién del material cultural:

“C. Geertz, Lainterpretacion de las culturas, 1991, p. 334.
® Victor Turner, op. cit., 1980, p. 56.

* C. Geertz, Local Knowledge, 1983, p. 58.

# C. Geertz, La Interpretacion..., op. cit., 1991, p. 24.
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La realidad cultural es un surtido cambiante de perspectivas diversas, de for-
mas que, consideradas como un todo, no hay una sola versién “verdadera” de
los hechos. El analista debe identificar estas versiones superpuestas, y muchas
veces incoherentes, y comprender sus interrelaciones.”

Para este arqueélogo britdnico, el trabajo de la arqueologia con-
siste en la comprensién del pasado cultural mediante la adecuada
interpretacién de sus restos materiales, un arqueélogo es un intér-
prete y “un intérprete es un traductor, un interlocutor, un gufa me-
diador.”

Turner, Geertz y Hodder seftalan que una disciplina interpreta-
tiva no busca establecer leyes o principios invariantes mediante los
recursos metodolégicos tipicos de las ciencias naturales; antes que
explicar —en el sentido de un procedimiento nomolégico-deducti-
vo— se pretende interpretar, comprender o hacer sentido del mate-
rial bajo estudio.

[...] Las practicas sociales —indica Hodder—, incluida la arqueologia, estan
relacionadas con la creacién de significados, con hacer sentido de las cosas. La
practica interpretativa que constituye a la arqueologia es un procesos conti-
nuo: no hay una fase final o definitiva del recuento del pasado. Las interpreta-
ciones de lo social tienen menos que ver con explicaciones causales (conside-

LI

raciones del tipo “ésta es la forma como ocurri¢” y “sucedié de ese modo por
esta causa”) que con la comprension o con hacer sentido de las cosas.®

Estudiar la cultura como un texto, indica por su parte Geertz,
conlleva el propésito de conectar la accién con su sentido mds que
el comportamiento con sus determinantes.* En su trabajo From ri-
tual to theatre, Turner, que ve con simpatfa muchos de los plantea-
mientos de Geertz y comparte con él esta metdfora, advierte, sin em-
bargo, que es importante considerar el contexto de la ejecucién
(context performance) para evitar elaborar textos abstractos o siste-
mas cognoscitivos marginados del entorno concreto.

Justamente, este mundo simbélico es lo que separa al humano
de los animales y le permite superar un determinismo puramente

%1, Hodder, Interpreting Archaelogy, 1997, p. 169.
! 8 8y P

® Idem.
¥ Ibidem, p. 5.
# C. Geertz, La interpretacion de las culturas, op. cit.,, 1991, p. 82.
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bioldgico. De acuerdo con Geertz, la cultura es una de las condicio-
nes de la evolucién humana y no un mero resultado de ésta. Para
orientarse en su entorno, el humano echa mano de innumerables
fuentes simbédlicas de significacién debido a que las fuentes no sim-
bélicas, como aquellas determinadas genética y biolégicamente, no
le son suficientes. Por ello, Geertz declara que la cultura subsana las
carencias de la biologfa, por 1o que no existirfa naturaleza humana
al margen de la cultura. |

De todo lo anterior, podemos extraer una serie de principios que
podrian permitirnos iniciar una articulacién con la psicologia, espe-
cifficamente con una psicologfa de corte sociocultural:®

1) No puede haber un simbolo sin cosa, referente, objeto designado o, para el
caso, otro simbolo. El simbolo siempre evoca algo mas, nunca a si mismo o de-
jaria de ser simbolo. El rol evocativo del simbolo lo establece el intérprete.

2) El significado de un simbolo no es una propiedad intrinseca ni es un pro-
ducto de la naturaleza, sino que emerge como resultado de un acto interpreta-
tivo. La naturaleza no genera significado alguno, las sociedades si. El signifi-
cado, por tanto, no se descubre sino que se construye culturalmente.

3) El significado de los simbolos no se explica mediante un modelo hipotético-
deductivo ni se cuadricula en leyes o principios invariantes, sino que se lo in-
terpreta.

4) Las practicas culturales de un grupo, comunidad o sociedad —y esto inclu-
ye a las propias disciplinas cientificas—, se conforman de acuerdo con el sig-
nificado que éstas tienen para los actores de esas practicas.

5) Una cultura, por tanto, puede ser comprendida mediante una interpretacién
de los simbolos que la constituyen.

6) Ni las interpretaciones ni el significado de los simbolos puede ser “final” o
“definitivo” ya que, en virtud de su caracter histdrico y cultural, poseen una
naturaleza dindmica.

7) Cualquier actividad, evento u objeto cultural, es polisémico o multivocal, ya
que siempre son factibles interpretaciones diversas. En este sentido, no es po-
sible —ni deseable— la unilateralidad o la imposicién de una versién exclusi-
va; una interpretacion es el resultado de la lectura que los propios investiga-
dores hacen de su objeto de estudio, de la metodologia desplegada, de los

# A partir de las ideas seminales de Vygotsky se ha desarrollado en la actualidad un en-
foque que se ha denominado psicologia “socichistérica”, “sociocultural” o simplemente “cul -
tural”, cf. M. Cole, Cultural Psychology. A Qnce and Future Discipline, 1996; ]. Wertsch, P. del Rio
y A. Alvarez (eds.), Sociocultural Studies of Mind, 1995; L. Martin, K. Nelson y E. Tobach (eds.),
Sociocultural Psychology, 1995.
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marcos tedricos e, incluso, de la forma como se distribuye el poder en una so-
ciedad o cultura en un momento determinado.

Los supuestos anteriores, aunque expresados a un nivel general,
permiten articular un orden de inteligibilidad en relacién al proble-
ma mente-cultura y que, en lo que sigue, tratamos de hilvanar con
la psicologfa. Denominaremos a este nuevo marco comprensivo
construccionismo simbélico,® en virtud del cardcter histérico-cultural
de los stmbolos y del papel activo —no natural, no invariante— del
intérprete en la generacién, comprensién y transformacion de éstos.

Una propuesta interpretativa hacia la cultura es, como acabamos
de ver, asunto conocido en la antropologfa y en la arqueologia, empe-
ro, en la psicologfa es reciente aunque sus bases fueron cimentadas
por Vygotsky en las primeras décadas del siglo xx.* En varias ocasio-
nes he comentado las ideas semi6ticas de Vygotsky® por lo que no
abundaré mds aquf; sin embargo, me interesa rescatar una idea yerte-
bral que resulta coherente con el marco interpretativo ya descrito: el
que corresponde a una constitucién simbélica de la mente.

El pensar y el hablar se realizan por los signos. Los simbolos son
el tertium quid esencial de la actividad comunicativa e intelectual y
lo son, también, de la cultura. Vygotsky reconocia, siguiendo a Marx
y Engels, la existencia de instrumentos fisicos que median nuestra
actividad en el entorno, pero se interrogaba sobre los utensilios del
pensamiento que, naturalmente, no podian ser fisicos. La solucién a
su interrogante constituye una de sus aportaciones mds fértiles y 1u-
cidas: los instrumentos esenciales del pensamiento y el lenguaje son
los signos. Un signo o sfmbolo es cualquier cosa o entidad que repre-
senta a otra cosa diferente de sf misma. “La analogia bdsica entre sig-
no y herramienta, sefiala Vygotsky, descansa en la funcién mediado-
ra que caracteriza a ambas”.* Las herramientas fisicas, entonces, se
interponen entre nuestras acciones y la naturaleza, mediando nuestra
conducta sobre el medio y los objetos. Los stmbolos, por su parte, son
instrumentos esencialmente psicolégicos que median y regulan

® El desarrollo de este marco de inteligibilidad es el motivo principal de un trabajo que
ann estd en curso.

* L. Vygotsky, Mind in Society, 1978 y “Pensamiento y lenguaje”, en Obras escogidas, 1996.

* Adridn Medina Liberty, “La construccién simbolica de la mente humana”, en I[ztapala-
pa, 1994, pp. 9-20 y “La naturaleza narrativa de la mente y de la pedagogia”, en Educar, 1999,
pp- 50-62.

* L. Vygotsky, op. cit., 1978, p. 89
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nuestra propia actividad intelectual. Los simbolos, por decirlo de
otro modo, son los utensilios primordiales de la mente. En tanto
utensilios, los simbolos se desempefian como mediadores con nues-
tra realidad. Nuestro pensamiento estd encarnado por signos, pero
no se incorpora a un espacio vacio, a un pensamiento vano que los
estaba aguardando, sino que el propio pensamiento es una elabora-
cién de ]os simbolos. No hay pensamiento ni lenguaje sin ellos o
fuera de ellos.

La idea de que la mente humana se cifra con signos, sedujo por
igual a Peirce, Bajtin y Vygotsky quienes, de manera independiente
pero extraordinariamente convergente, forjaron un marco semiéti-
co para el estudio del pensamiento. Para Bajtin Ia realidad de los fe-
némenos de la conciencia es la realidad de los signos sociales. La
conciencia, por individual o subjetiva que se la conciba, se constitu-
ye por la internalizacién de dichos signos y éstos:

s6lo pueden surgir en territorio interindividual, territorio que no es “natural” en
el sentido directo de la palabra: el signo tampoco puede surgir entre dos homo
sapiens. Es necesario que ambos individuos estén socialmente organizados, que
representen un colectivo: sélo entonces puede surgir entre ellos un medio sig-
nico (semidtico).¥

Mds adelante, Bajtin sentencia que: “Si privamos a la conciencia
de su contenido signico ideol6gico, en la conciencia nada queda-
rd”.* Esta idea confluye sorprendentemente con las propias de Peir-
ce.” De acuerdo con este semi6logo norteamericano:

No hay elemento alguno, cualquiera que sea de la conciencia del hombre, al
que no le corresponda algo en la palabra; y la razén es obvia. Es que la pala-
bra o signo que utiliza el hombre es el hombre mismo. Pues lo que prueba que
un hombre es un signo es el hecho de que todo pensamiento es un signo.*

En suma, tanto para Vygotsky como para.Bajtin y Peirce la ma-
terialidad de la mente son los stmbolos. Su realidad es la realidad

¥ M. Bajtin, EI marxismo y la filosofia del lenguaje, 1992, p. 35.

* [bidem, p. 36. '

* Los vinculos entre Peirce y Vygotsky.se tratan de manera més detallada en A. Medina
Liberty, La dimension sociocultural ..., 1997.

“ C. S. Pierce, El hombre, un signo, 1988, p. 121.
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del signo. Sin signos no hay mente y sin mente no hay ser humano,
s6lo nos quedarfan las capacidades biolégicamente heredadas que,
por sf solas, no son capaces de generar a un humano, acaso a un pro-
tohumano.

Uno de los primeros autores en revivir las ideas semi6ticas de
Vygotsky —sin dejar de abrevar en Bajtin y Peirce— y destacar el
papel primordial del estudio del orden de significacién cultural, fue
Jerome Bruner. En 1990, este autor sefial6 que la psicologfa cognos-
citiva se encontraba ante una nueva revolucién: el estudio del signi-
ficado. De acuerdo con esta reorientacién de la psicologfa —en fran-
ca oposicién al cognoscitivismo angloamericano—, ya no interesa
tanto estudiar la mente como una estructura formada y desarrolla-
da intrfnsecamente, al margen de la cultura, sino en relacién intima
con ella. Esta renovada revolucién cognoscitiva® muestra, segtin las
propias palabras de Bruner:

una aproximacién maés interpretativa relativa a la “elaboracién de significa-
dos”, se trata de un enfoque que ha proliferado durante los altimos afios en la
antropologia, en la lingiiistica, la filosofia, la teoria literaria, la psicologia y,
practicamente, en casi cualquier lugar hacia el que uno dirija su mirada en es-
tos dias.?

Laidea de Bruner congenia, como puede apreciarse en esta cita,
por entero con los principios que habfamos enunciado antes y, mds
especfficamente, concuerda con la postura de Geertz respecto al papel
de la biologia y de los recursos culturales en el desarrollo del pen-
samiento. Bruner, por ejemplo, sefiala que:

S1 adoptamos este punto de vista, segin el cual la actividad mental humana
depende para su total expresion de estar vinculada con un conjunto de recur-
sos culturales —una especie de artefactos prostéticos, por decirlo de alguna ma-
nera—, entonces podriamos estar bien apercibidos si al estudiar la actividad
mental consideramos los instrumentos empleados en esa actividad. ®

“ La primera revolucién cognitiva en los afios sesenta, surgida en oposicién al conductis-
mo skinneriano, fue originada por George Miller y el propio Bruner; curiosamente y como
muchos autores han sefialado (Gardner, 1985; Harré y Gillett, 1994; Cole, 1996), la segunda re-
volucién en el campo de la cognicién, esta vez en los anos ochenta y noventa, también tuvo
como iniciador e impulsor a Bruner.

€ ]. Bruner, Acts of Meaning, 1990, p. 2.

€ J. Bruner, Actual Minds, Possible Worlds, 1986, p. 15.
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Estos recursos culturales no surgen por generacién espontdnea
ni son el resultado de un proceso mental, si este fuese el caso, la
mente de cada individuo tendrfa sus propios nticleos de significa-
cién y la comunicacién serfa imposible. Bruner aclara que:

Los significados son creados y negociados dentro de una comunidad. [...] Los
sistemas simbdlicos que los individuos emplean en la elaboracién de significa-
dos son sistemas que ya estaban previamente establecidos, estaban “ahi” des-
de antes, profundamente imbricados con la cultura y el lenguaje.

Por su parte, Geertz sefiala, justamente, que el pensamiento po-
see una “naturaleza publica”, “lo esencial —nos dice— es la existen-
cia de un sistema ptiblico de simbolos de alguna clase”.® En este
sentido, la mente humana no es un proceso psicofisiolégico o intra-
cerebral —o, no lo es exclusivamente—, sino una capacidad deriva-
da del entorno simbdlico, de la cultura. Por tanto,

... es imposible —reafirma Geertz— definir de manera suficientemente espe-
cifica los procesos neuronales predominantes desde ¢l punto de vista de para-
metros intrinsecos, el cerebro humano depende por entero de recursos cultu-
rales para operar; y estos recursos son, en consecuencia, no agregados a la
actividad mental, sino elementos constitutivos de ésta.*

Bruner argumenta, coincidiendo nuevamente con Geertz, que:

La cultura y la bisqueda de significados dentro de la cultura son las causas
propias de la accién humana. El sustrato biolégico, la llamada naturaleza hu-
mana universal, no es la causa de la accién sino, cuando mucho, una limitante
0 una condicion para ésta.”

Si el cardcter de los simbolos es convencional y éstos son los
utensilios primordiales del pensamiento, la génesis y desarrollo de
la mente es, por consiguiente, también de naturaleza cultural. La
mente no es una cosa, una estructura nerviosa o una entidad ffsica;
el pensar es una accién, una actividad o un acto simbélico y se realiza

“]. Bruner, Acts of Meaning, 1990, op. cit., p. 11.
“C. Geertz, La interpretacién..., op. cit.,, 1991, p. 78.
“Ibidem, p.77.

Ibidem, p. 21.
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mediante el empleo de signos; el signo permite la realizacién del
pensamiento y sin éste no hay pensamiento alguno.

La mente no sélo se expresa en los simbolos sino que se realiza
en ellos. Aquf, justamente, encontramos el concepto-puente, el sim-
bolo, que podrifa acercar a la psicologfa y a la antropologia simbdli-
cay, para el caso, a otras disciplinas sociales. La mente y la cultura
pueden ser tratadas como sistemas simbélicos. Volviendo a Geertz,
este autor concibe la cultura como un conjunto de redes de signifi-
cacién en la que se encuentra inserto el ser humano y, por conse-
cuencia, la antropologfa debe entenderse como una ciencia interpre-
tativa que trata de comprender los variados significados culturales.
En sus propias palabras, la cultura:

...denota un esquema histéricamente transmitido de significaciones represen-
tadas en simbolos, un sistema de concepciones heredadas y expresadas en for-
mas simbdlicas con las cuales los hombres comunican, perpetian y desarro-
llan sus conocimientos y actitudes hacia la vida.®

Digdmoslo de este modo: cuando los stmbolos se emplean para
la reflexién, de manera “personal”, nos referimos a ellos como men-
te —presunto territorio de la psicologfa—, cuando los utilizamos
para la comunicacién, en “publico”, los identificamos como cultura
—el coto ingénito de la antropologfa— pero, en esencia, no son en-
tidades diferentes, 1os simbolos son los mismos y aunque pueden
ser empleados con diferentes propésitos y en momentos diferentes,
su significado es relativamente constante y permite ambas activida-
des, la mental y la cultural. Si cada miembro de una sociedad le
otorgara a los stmbolos significados exclusivamente propios o sub-
jetivos, no sélo la comunicacién serfa imposible sino que las perso-
nas serfan entes autistas o con rasgos esquizofrénicos.

Consideraciones finales
Sin duda, la mente y la cultura son temas elusivos y complejos y ello
explica que, tanto en la psicologfa como en la antropologfa, se hayan

propuesto numerosos enfoques y modelos para intentar aprehen-

€ [bidem, p. 88.
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derlos y comprenderlos; no obstante, el acuerdo aun estd lejos. Al-
gunos autores como D’Andrade (1995),” han tratado de impulsar
una “antropologia cognitiva” pero ignorando casi por entero tanto
al enfoque sociocultural de la psicologfa —Vygotsky, Bruner, Ha-
rré— como el campo de la antropologfa simbélica, centrdndose casi
exclusivamente en el cognoscitivismo anglosajén. Aunque estos es-
fuerzos son encomiables, su orientacién monotemadtica hace mds
evidente el divorcio entre antropologfa y psicologfa y, por ende, en-
tre mente y cultura.

Enla actualidad atin existe un espectro muy amplio de propues-
tas tedricas sobre c6mo entender la mente y la cultura. A primera
vista, esta situacién es sana y deseable ya que hace patente la coe-
xistencia pacffica de enfoques encontrados; sin embargo, también
manifiesta las contradicciones e inconmensurabilidades entre éstos.
Serfa conveniente, por tanto, tratar de pensar en modelos o metéfo-
ras fundamentales que permitan confluencias y entrecruzamientos
productivos.

No existe una separacién nitida, fisica o definitiva entre mente y
cultura, acaso la biologfa establecid, con la piel, un perimetro con-
vencional, el adentro y el afuera, lo subjetivo y lo objetivo; en reali-
dad, la subjetividad es una de las formas de la cultura y la cultura
es la expresién material de la mente. El stimbolo es una entidad que
media tanto la actividad mental como la cultural y consideramos
que su tratamiento, principalmente en la antropologia y la psicolo-
gfa, establecerfa un campo comunal que podria disolver las moles-
tas dicotomias entre dos dominios que, como tratamos de eviden-
ciar, conforman un solo espacio.

® R. D’ Andrade, The Development of Cognitive Anthopology, 1995.
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La Antropologa
como obra literaria

WITOLD JACORZYNSKI*

on este artfculo quiero proponer un argumento fenomenolégi-

co para sostener la idea invocada por varios autores acerca de

que la antropologfa tiene un cardcter interpretativo. Esta posi-
cién la podemos definir como el conjunto de dos tesis. La primera
tesis enuncia que la cultura se puede leer como un texto (o textos).
La segunda admite que la etnograffa es un texto (o textos) sobre tex-
tos. El primer presupuesto define el cardcter interpretativo de la cul-
tura, el segundo alude al cardcter descriptivo de la etnografia. La
primera tesis la voy a llamar tesis textual, mientras que la segunda
tesis metatextual. En la primera parte de mi articulo quiero esclare-
sentaré una teorfa de la obra literaria del fenomenélogo polaco Ro-
man Ingarden. En la tercera parte usaré su teorfa para reintroducir
la idea de interpretacion en el aspecto textual y el metatextual, dis-
cutiré las objeciones bdsicas contra la idea de tomar a la antropolo-
gfa como una obra literaria y mostraré las maneras de refutarlas. En
la cuarta parte utilizaré los conceptos ingardenianos para interpre-
tar dos fenémenos culturales escogidos: un culto clandestino de San
Simén, en Zinacantdn, Chiapas, y las percepciones de los nahuas
acerca de la llegada de los esparioles a México en el siglo xvi. Con-
cluiré que la teorfa ingardeniana otorga las bases viables para vali-
dar la antropologfa interpretativa.

“Centro de Investigaciones y Estudios Superior es en Antropologia Social (CIEsas) del
Sureste
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Textualismo y metacontextualismo

Empecemos con la tesis metatextual, puesto que ésta es menos du-
dosa que la tesis textual. La tesis metatextual consta de hecho de dos
enunciados: el primero es una tautologfa que admite que los textos
etnograficos son textos. La etnograffa se concibe tradicionalmente
como el conjunto de todas las descripciones verdaderas o falsas, co-
rrectas o incorrectas del fenémeno étnico. Asf entendida, la etnogra-
ffa no enuncia teorfas aunque se base en ellas. La buena antropolo-
gfa es la etnograffa mds las teorfas enunciadas, la antropologfa mala
es la etnograffa mds las teorfas ocultas. Puesto que el fenémeno ét-
nico (sea el que sea nuestro concepto de etnicidad) es un fenémeno
social, tanto la etnograffa como la antropologfa son ciencias sociales.
El argumento que presentaré serd por lo tanto vdlido no s6lo para la
antropologia, sino también para todas las ciencias sociales. La se-
gunda parte de la tesis metatextual predica algo acerca del objeto de
estos textos. Dicho objeto estd formado por otros textos. Puesto que
la primera parte de la tesis es tautolégicamente verdadera, la vali-
dez de la tesis depende ahora de la validez de este enunciado. ;Aca-
so es cierto que la antropologfa es un conjunto de textos sobre tex-
tos? Seguramente hay casos triviales en los cuales dicha afirmacién
es obviamente vdlida. Tomemos como ejemplo cualquier andlisis de
los cuentos, mitos, canciones, chistes, chismes o diarios, es decir, fuen-
tes escritas o que se pueden escribir. Aparte de estos textos por exce-
lencia, existen otros fenémenos culturales que no son textos en el sen-
tido literal. A estos fenémenos pertenecen los acontecimientos
histéricos y las acciones ritualizadas o no-ritualizadas. La validez de
la tesis metacontextual depende ahora totalmente de la validez de la
tesis textual, que afirma que la cultura se puede leer como texto o
textos.

La tesis textual a primera vista aparece como una afirmacién ex-
céntrica y hasta absurda. Sabemos que los artefactos, sean las ollas
de barro o escobas, pertenecen a la cultura; decir a un estudiante
“Lee esta escoba”, resultarfa para él o ella poco entendible. De aqui
la primera conclusién: la tesis textual no se puede comprender lite-
ralmente sino metaféricamente. No leemos las escobas como leemos
un libro. Pero, ;en qué consiste la metafora? Por ahora, bastaria de-
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cir que “leer” significa mds bien el acto de comprender algo por me-
dio de su interpretacién. La escoba de nuestro ejemplo ocupa un lu-
gar analégico al de una letra del alfabeto o al de una palabra fuera
del contexto del enunciado que, por sf sola, carece de significado y
no la podemos interpretar hasta que tengamos mds informacién
acerca de ella: por ejemplo, hasta que la vemos en un dibujo como
un atributo de una bruja que la monta emprendiendo su vuelo por
la noche. El significado se manifiesta sélo en el uso contextual del
signo. Ludwig Wittgenstein dedicé a la justificacién de esta idea el
brillante tratado Philosophische Untersuchungen. Como afirma en la
anotacién 431: “Jedes Zeichen scheint allein tot. ;Was gibt ihm Le-
ben? - Im Gebrauch lebt es. Hat es da den lebenden Atem in sich?
Oder ist der Gebrauch sein Atem?” Todo el signo por sf solo parece
muerto. ;Qué es lo que le presta la vida? Su vida es su uso. ;Contie-
ne por sf solo la fuerza vital?, ;o la fuerza vital estd en su uso?!
Esta explicacién puede despertar dos objeciones. Alguien po-
drfa decir: las cosas no tienen significado, las palabras y enunciados
si. La palabra “escoba” significa escoba, pero la escoba como objeto
no significa nada. Si alguien nos pregunta qué es escoba le podemos
mostrar una cosa diciendo “eso es una escoba”. No creo que este ar-
gumento pueda resultar dafino para la tesis textual. Es cierto que
las cosas difieren de las palabras, pero no hay razones por las cua-
les no podrfamos tratar las cosas como si fueran palabras. Observe-
mos que la tesis textual no nos involucra en las discusiones acerca
del estatus ontoldgico de la cultura. No afirmamos que la cultura es
un texto, sino que s6lo se puede leer como un texto o textos. Este
presupuesto es metodol6gico y no ontolégico. La segunda objecién
parece mucho mds grave: si laidea de un texto forma un modelo pa-
ra la antropologfa o incluso para todas las ciencias sociales, ; qué es
un texto? Normalmente no creemos que una letra ni tampoco dos o
tres formen un texto. ;Y una sola palabra? Por ejemplo “jAguanta!”,
pronunciada por un entrenador a un boxeador durante el tltimo
episodio, ;forma un texto? Podemos decir: si, “aguanta”, usado en
este contexto tiene significado puesto que es emitido intencional-
mente y es comprendido por el recipiente, en otras palabras forma
un mensaje. Imaginémonos a una maestra pronunciando la letra “a”
en un kinder frente al grupo de nifios. ;Tiene “a” significado en es-

' Ludwig Wittgenstein, Investigaciones filosificas, 1988, p. 309.
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te contexto? ;Cudl es la unidad minima de] significado? ;Cudntas
palabras o enunciados se necesitan para hablar sobre un texto? La
respuesta fdcil a estas preguntas serfa aseverar que el texto es coex-
tensional con el mensaje. Pero si éste es el caso, guar dar silencio
también puede ser un mensaje. Por ejemplo cuando el sacerdote du-
rante el casamiento dirige la pregunta a la novia: “;tomas como es-
poso a tal y tal...etcétera?”, ella sélo parpadea sin decir nada. Es f4-
cil imaginar situaciones en las cuales el silencio formarfa un
mensaje. Pero, jacaso podemos tomar el silencio por un texto? Bus-
camos en el concepto “texto” un modelo para concebir mejor la rea-
lidad pero en este caso el modelo se vuelve mds impreciso que la
realidad misma. Concuerdo con John B. Thompson, quien afirmé
que el concepto de texto ha sido la fuente de las “considerables du-
das sobre cualquier intento por considerar la cultura en masse como
‘una coleccién de textos” ”.* En los siguientes pdrrafos, en vez de
conceptualizar el “texto” en general, hablaré de un tipo de texto —la
obra literaria-en el sentido de Roman Ingarden— y trataré de cons-
truir una analogfa entre la obra literaria y la cultura y /o la etnograffa.

La teoria de la obra literaria de Roman Ingarden

Imaginar la estética contempordnea sin Ingarden es imaginar una ro-
sa sin la flor. Ingarden fue colaborador de Edmund Husserl, el padre
del movimiento fenomenolégico de nuestro siglo. Ingarden fue quien
aplicd, entre muchas otras cosas, las principales distinciones e intui-
ciones fenomenolégicas a la estética, es decir la filosoffa del arte. De
lo poco que se ha publicado de Ingarden en castellano, escogf un ar-
ticulo cldsico: “Concrecién y reconstruccion”, publicado en Espaia en
una antologfa.’ Este trabajo expresa las ideas principales acerca de la
formacién de la obra de arte y el objeto estético aludidas en sus mtil-
tiples trabajos estéticos publicados en polaco, alemdn y otros idiomas

* John B. Thompson, Ideologia y cultura moderna. Teoria critiaa social en la era de lu comuni-
cacién de masas, 1993, p. 148.
* Roman Ingarden, “Concrecién y reconstruccién”, en Estética de la recepeion, 1989.
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antes y después de la segunda guerra mundial.’ En este articulo In-
garden resume su teorfa en ocho puntos:

1. Cualquier obra literaria esta formada por diferentes estratos: a) estrato
de los sonidos verbales, formaciones fonéticas y fenémenos de orden
superior; b) estrato de las unidades semanticas: sentidos de enuncia-
dos y sentidos de grupos de enunciados; c) el estrato de aspectos esque-
maticos en el cual aparecen objetos de diverso tipo expuestos en la
obra; d) estrato de las objetividades representadas, expuestas en las
relaciones intencionales proyectadas por las frases.”

2. Los estratos forman en realidad un todo y existen sélo como entida-
des teéricas extraidas conceptualmente de la obra. A partir de la ma-
teria y la forma de los estratos individuales resulta una conexién in-
terna esencial entre los diversos estratos, dando asi lugar a la unidad
formal de la obra.

3. Ademas de la estructura estratificada, la obra literaria se distingue
por tener una secuencia ordenada de partes (frases, grupos de frases,
capitulos, etcétera). En consecuencia, la obra posee una peculiar “ex-
tension” cuasi temporal desde el principio hasta el fin.

4. En contraste con una mayoria preponderante de enunciados de una
obra cientifica, que son juicios genuinos, los enunciados declarativos
de una obra literaria de arte no son juicios genuinos, sino tan sélo
cuasi-juicios. Su funcién consiste en atribuir a los objetos representa-
dos un mero aspecto de realidad, sin marcarlos como auténticas rea-
lidades.

5. Cada uno de los estratos de una obra literaria puede poseer cualida-
des valiosas de dos tipos, segtin corresponden a valores artisticos y
valores estéticos. Estos ultimos estan presentes en la misma obra de
arte en un peculiar estado potencial.

6. La obra literaria se distingue de sus concreciones que surgen de lec-
turas individuales de la obra (o también de su representacion y su vi-
sién por el espectador).

7. En contraste con su concrecién, la obra literaria misma es una forma-
cion esquematica. Algunos de sus estratos, especialmente el estrato
de objetividades representadas y el estrato de los aspectos contienen
“lugares de indeterminacion”. Tales lugares se eliminan parcialmen-
te en las concreciones.

* Véase sobre todo su libro en aleman Das Literarische Kunstswerk (La obra literaria), de
1927, y su versién modificada por el autor en polaco, O Dziele Literackim (Sobre lu vbra literu-
ria), 1960. En 1998 se publicé la traduccién espaiiola de la primera de las obras mencionadas:
La obra de arte literara, realizada por Gerald Nyenhuis H.

* Roman Ingarden, op. cit., 1989, pp. 35-53.
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8. Los lugares de indeterminacién quedan eliminados en las concrecio-
nes individuales de manera que una determinacién mayor o menor
ocupa su lugar, por decirlo asi, los “llena”. Este “llenado” no esta su-
ficientemente determinado por los caracteres definitorios del objeto,
y asi las concreciones pueden ser en principio diferentes. La obra li-
teraria es una formacién puramente intencional que tiene la fuente
de su ser en actos de conciencia creativos de su autor, y cuyo funda-
mento fisico estd en el texto escrito o en otro medio fisico. En virtud
del estrato dual de su lenguaje, la obra es accesible intersubjetiva-
mente y reproducible, de manera que se convierte en un objeto inten-
cional intersubjetivo, relativo a una comunidad de lectores. De este
modo no es un fenémeno psicolégico, sino que trasciende todas las
experiencias de conciencia, tanto del autor como del lector.

El lenguaje que utiliza Ingarden no es fdcil de comprender y necesi-
ta aclararse. Vamos a proceder comentando primero los puntos que
servirdn para construir la analogfa entre la obra literaria por una
parte, y la cultura y/o la antropologfa por la otra. Con este propési-
to comentaremos brevemente en primer lugar los puntos 1, 2 y 3,
para posteriormente pasar a los puntos 6, 7, 8. Al final explicaremos
porqué debemos ignorar los puntos 4 y 5.

Los puntos 1, 2 y 3 nos introducen a los principales conceptos
y distinciones de la teorfa de Ingarden. El estrato 4) no es sino el
substrato material de cualquier obra, el objeto ffsico (secuencia de
fonemas, material de la pintura, estuco de un relieve). El estrato b)
se refiere a la semdntica de la obra. En caso de una novela o una pie-
za teatral serd el contenido de éstos. El estrato ¢) alude a las caracte-
risticas o aspectos generales mencionados de los personajes, aconte-
cimientos o situaciones mencionados en la obra que sin embargo
siempre estdn abiertos a las interpretaciones de los lectores.® Por
ejemplo en Hamlet, Shakespeare da a entender que Hamlet es un jo-
ven principe danés que busca la justicia o venganza de la muerte de
su padre, asesinado por su actual padrastro. Con base en estas ca-
racterfsticas muy generales imaginamos a Hamlet en diferentes si-
tuaciones descritas en la obra: Hamlet hablando con la calavera de
Yorick, Hamlet matando a Polonius, Hamlet rechazando a Ofelia. El
estrato d) se refiere a los objetos de nuestra imaginacién, el resulta-
do de la sintesis de las caracterfsticas generales y el “llenado” de los
huecos o “los lugares de indeterminacién” en la descripcién del au-

¢ Ibidem, p. 36.
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tor por parte de nuestra imaginacién. Los puntos 6, 7 y 8 sirven pa-
ra aclarar la posicién de los lugares de indeterminacién. En el caso
de Hamlet hay muchos lugares de indeterminacién. Shakespeare
no nos dice si Hamlet es alto o bajo, flaco o gordo, de ojos azules o
no. Esta parte de la teorfa es clave: para crear nuestra “concrecién”
de Hamlet tenemos que eliminar “a nuestra manera” los lugares de
indeterminacién. Claro estd que “la concrecién de la obra es tam-
bién esquematica, pero menos que la obra misma”.” Pero, ;qué sig-
nifica “a nuestra manera”? Ingarden ofrece una respuesta ilumina-
dora: “El lector completa a los aspectos esquemdticos generales con
detalles que corresponden a su sensibilidad, sus hédbitos de percep-
cién y su preferencia por ciertas cualidades y relaciones cualitativas.
En consecuencia, estos detalles varfan de un lector a otro. En este
proceso, el lector se refiere con frecuencia a sus experiencias previas,
y se imagina el mundo representado bajo el aspecto de la imagen de
un mundo que él se ha construido en el curso de su vida”.*

La teoria ingardeniana y la antropologia

Algunos autores “posmodernos” podrian aceptar este comentario
como su manifiesto. Puesto que la interpretacién est4 arraigada en
la vida humana individual y es socialmente construida, el modo de
comprender el mundo también es socialmente construido. De esta
manera la analogfa entre la estructura de la obra literaria menciona-
da en los puntos 1, 2 y 3 de Ingarden es analégica al mundo per-
cibido por los actores y las obras de los escritores sobre el mundo
percibido por los lectores. Todos llenan los lugares de indetermina-
cién con sus propias teorfas, profecfas o supuestos metaffsicos acer-
ca del mundo en caso de los fenémenos culturales (tesis textual) o
con las hipétesis, explicaciones, simbologfas construidas en caso de
los textos sobre los fenémenos culturales (tesis metatextual). Parece
que los signos que se hacen sfmtolos, estdn siempre abiertos a todas
las interpretaciones individuales posibles. “El sfmbolo —dice Gara-
galza siguiendo a Gadamer— no queda “explicado’ de una vez por
todas, como sucede con una férmula matemética. Se parece mds a

7 Idem.
® [bidem, p. 42.
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una partitura musical o a una obra de teatro, las cuales no existen si-
no en las sucesivas interpretaciones”.)

Las hermenéuticas y las diferentes versiones de relativismo
que brotan de ellas se han vuelto el objeto de la critica de una de las
mentes mds brillantes de nuestro siglo, Ernest Gellner."" Este autor
no sélo acuso a esta corriente de 16gica en general sino también de
multiples fraudes; entre otros, “fariseismo”, “contradicciones”,
“oculta condescendencia” y hasta “criminalidad”." La critica de
Gellner es sustancial, corta y abrumadora. Tratemos de resumirla
brevemente.

El relativista, segtin Gellner, es quien admite que la compren-
sién del mundo estd socialmente construida. Puesto que todas las
culturas son igualmente vélidas, todas las interpretaciones o com-
prensiones del mundo son igualmente validas, eficientes o correctas.
Un relativista asi comete, segtin Gellner, una doble contradiccion.
Por una parte articula su propia posicién relativista en un lenguaje
anti-relativista (todas las culturas son igualmente vdlidas); por otra
parte la vuelve contra su propia posicién. Supongamos que existen
culturas que contradicen el relativismo y admiten que no todas las
culturas son igualmente vélidas. Pero a base de la misma posicion
relativista estdn en lo correcto. Si todas las culturas son igualmente
vdlidas, la que asume que no todas las culturas son igualmente va-
lidas se vuelve vdlida. “Si la verdad s6lo puede existir en el interior
de una cultura y de sus normas, ;en qué vacio interestelar o intercul-
tural articula su posicion nuestro relativista?” —pregunta Gellner.” El
segundo argumento de Gellner apunta contra la hermenéutica misma,
y por lo tanto contra la tesis textualista. Segtin el antrop6logo de Cam-
bridge, la explicacién del mundo cultural en términos de significacio-
nes es un grave error puesto que “los cambios producidos en una
estructura politica pueden ocurrir tan répidamente que resulta absur-
do suponer que el sistema de significaciones puede cambiar al mis-
mo ritmo]...]. Sobre todo, las significaciones son un problema y no
una solucién”.” Si los dos argumentos de Gellner son correctos, los

* Luis Garagalza, La interpretacion de los simbolos. Hermenéutica y lenguaje en la filosofia

uctua{,@ 1990, p. 52.
Véanse sus trabajos, Cause and Meaning in the Social Sciences, 1973; Relativism and the

Social Sciences, 1985; Posmodernismo, razon y religion, 1994 y Antropologia y politica. Revolucio -
nes en el bosque sagrado, 1997.

! Emest Gellner, op. cit., 1997, pp. 19-45.

¥ [bidem, p. 22.

¥ [bidem, p. 40.
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relativistas y los hermenéuticos deberfan rechazar sus puestos acadé-
micos y buscar otro trabajo. Nuestra pregunta ahora es la siguiente:
(son los argumentos de Gellner correctos? A mi parecer, el primero
sf lo es, mientras que el segundo peca de ambigiiedad. No cabe du-
da, que el relativismo en la versién cultural o interpretativa es una
posicién internamente contradictoria. El hecho de que al cometer con-
tradicciones uno no va a la cdrcel, hace que las contradicciones sigan
produciéndose como hongos dentro de los dmbitos de la academuia. El
segundo argumento de hecho se basa en el presupuesto antihistoricis-
ta, dirigido una vez por Karl Raimund Popper contra la doctrina mar-
xista: los cambios en la vida politica o tecnolégica acontecen de una
manera rdpida e impredecible mientras que las significaciones no. Sea
este presupuesto correcto o no, lo tinico que muestra es que el pro-
ceso de interpretar y el proceso de acontecer son dos procesos dis-
tintos o hasta independientes. No toda percepcién es interpretacién.
No todo el objeto de la antropologia se puede leer como un texto. La
cultura, es decir, los modos de comunicacién, pueden ser, como los
antropélogos britdnicos solfan admitirlo, s6lo un reflejo de la estruc-
tura social. En lo que a la antropologia social concierne, lo importan-
te es saber jquién es o qué es lo que codifica la informacién y por
qué lo hace?

Ahora bien, Ingarden y otros fenomenélogos podrian respon-
der de la manera siguiente: aunque interpretacion y percepcién son
dos procesos distintos, la interpretacion de los acontecimientos es
un componente necesario en cada percepcion. Incluso en el &mbito
de la percepcién, no vemos todos los lados del objeto observado
aunque siempre pensamos en él como un objeto completo, o en pa-
labras de Ingarden, tenemos una “natural inclinacién a considerar
las cosas y personas individuales como completamente determina-
das”."* Aunque los antropélogos sean alérgicos a la palabra “natu-
ral”, no cabe duda que un experimento de ver al mismo tiempo to-
dos los lados de la realidad, termina o bien como un manifiesto de
arte cubista o bien como una enfermedad de Funes el memorioso,
de la historia de Jorge Luis Borges. “Nosotros de un vistazo, perci-
bimos tres copas en una mesa —escribe Borges— Funes, todos los
vdstagos y racimos y frutos que comprende una parra. Sabia las for-
mas de nubes australes del amanecer del treinta de abril de mil
ochocientos ochenta y dos y podfa compararlas en el recuerdo con

* Roman Ingarden, op. cit., 1989, p. 38.
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las vetas de un libro en pasta espafiola que sélo habfa mirado una
vez y con las lineas de la espuma que un remo levant6 en el rfo Ne-
gro la vispera de la accién del Quebracho. [...] Me dijo: Mds recuer-
dos tengo yo solo que los que habrdn tenido todos los hombres
desde que el mundo es mundo. Y también: Mis suefios son como la vi-
gilia de ustedes. Y también hacia el alba: Mi memoria, sefior, es como
vaciadero de basuras”.” Si Funes el memorioso fuera un antrop6logo,
se llamarfa Funes el deconstructivista. El objeto de su deconstruccién
serfa el mundo concebido.

Gracias a la teorfa fenomenoldgica de la percepcién y la teorfa
estética, Ingarden logra pasar por la Scilla del realismo ingenuo y sal-
var la tesis contextualista. Pero ;logra al mismo tiempo escapar de la
Charibdis de relativismo? ;Cudndo una interpretacién es vdlida y
cudndo no lo es? La primera respuesta se origina en la ontologia fe-
nomenolégica de Ingarden. Ni la obra literaria ni las cualidades esté-
ticas se pueden identificar con los objetos de los actos de la conciencia
de los lectores. Hamlet sigue siendo la misma obra, independiente-
mente de las maneras de leerlo. Las cualidades artfsticas y estéticas
forman mds bien un tipo de entes cuasi-ideales y esperan a que los
lectores sensibles los descubran.'® Otras respuestas vienen de las dis-
ciplinas normativas como estética y critica literaria. Ingarden propo-
ne varias condiciones de validez de la interpretacién de la obra lite-
raria. Mencionemos sélo algunas. Primero tenemos que detectar
cuidadosamente todos los lugares de indeterminacién de sus “llena-
dos” o, en otras palabras, lo que nos es dado en la percepcién y lo
que resulta de nuestra interpretacién. Segundo, tenemos que discer-
nir los lugares de indeterminacién significativos de los menos signi-
ficativos. En nuestro caso tenemos que saber qué es lo que vale saber
y lo que no acerca de los fenémenos étnicos. Como afirma Ingarden:
“Juzgar acerca de cudles son los lugares de indeterminacién que
son significativos no es nada fdcil, y presupone una buena com-
prensién de lo que estd efectivamente explicito en el estrato lingiifs-
tico de la obra”.” Tercero, nuestras concreciones no pueden estar
en conflicto con el texto de la obra. No podemos concretar a Ham-
let como una mujer o un anciano. En el caso de la antropologia

* Jorge Luis Borges, “Funes el memorioso”, en Artificios, 1993, p. 14.

' Roman Ingarden, O dziele literackim. Badania z pogranicza ontologii, teorii jezyka i filozofii
literatury, 1960, pp. 29-44 y 453-457.

7 Roman Ingarden, “Concrecién y reconstruccién”, op. cit., 1989, p. 46.
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podemos tratar de esta manera las generalizaciones empiricas y es-
tadifsticas o no, corrobordndolas con casos que las contradicen. El
ejemplo de una generalizacién invdlida serfa la afirmacién de Freud
acerca de que el complejo de Edipo es un hecho universal, puesto
que los datos etnograficos muestran que entre los hopis o los tro-
briandeses no existe ninguna manifestaciér. de este complejo. Las
concreciones no sélo no pueden entrar en conflicto con el texto o en
nuestro caso con los datos observados, sino que también deben de
ayudarnos a comprender la obra. Mientras que un modo de concre-
cién puede convertir la obra en algo superficial, otro puede acentuar
la profundidad y originalidad. No todas las concreciones admisibles
son recomendables por igual." ;Podemos imaginar a Hamlet como
un enano o un baboso? Aunque este “llenado” no contradice a nin-
guna caracteristica esquemdtica que nos ofrece Shakespeare, la tra-
gedia de Ofelia que se mata al ser rechazada por un baboso parece-
ria una farsa o se converteria en la historia del Jorobado de Notre Dame
y no Hamlet. Cuarto, la variacién de las posibilidades de llenar los lu-
gares de indeterminacién estd limitada por la necesidad de tomar en
cuenta el “contexto” que los determina. Este limite puede conside-
rarse de dos maneras: a) con relacién a las determinaciones de los lu-
gares de indeterminacién solamente, sin tener en cuenta el contexto
mds amplio y los otros lugares de indeterminacién o b) con relacién
a la limitacién de la variacién del llenado de los lugares de indeter-
minacién relevantes, que se va estrechando. “Este estrechamiento
—continua Ingarden— puede considerarse en primer término como
resultado de evitar inconsistencias y contradicciones en el esqueleto
de la obra literaria que es neutral estéticamente hablando”.”

El dltimo comentario nos hace recordar el objetivo principal de
la obra literaria de Ingarden, plasmado en el punto 5. El propésito
del proceso de la creacién de las concreciones completas, a base de
las caracteristicas esquemadticas, es actualizar los valores estéticos
que sélo existen in potencia arraigados en la estructura de la obra y
las cualidades artfsticas (por ejemplo la composicién de la obra, la
accién, la coherencia, la brevedad, la claridad). La cualidad estética
es un encuentro de los elementos objetivos de la obra (estrato mate-
rial y semdntico, caracterfsticas esquematicas, cualidades artisticas)
y los subjetivos (deteccién de los lugares de indeterminacién signi-
ficativos y menos significativos, su actualizacién y concrecién a par-

* Ibidem, p. 39.
¥ Ibidem, p. 46.

LA ANTROPOLOGIA cOMO oBRA LITERARIA 41



tir de las cualidades esquematicas, etcétera). Ahora bien, en este
punto nuestra analogfa termina. La creacién de cualidades estéticas
no es generalmente el objetivo principal de la interpretacién del
mundo (tesis textual), ni tampoco la creacién de la obra antropol6-
gica (tesis metatextual), y por lo tanto serd diferente en ambas el pa-
pel de los lugares de indeterminacién y la validez de su llenado. Te-
nemos que confesar que serfa diffcil determinar con toda seguridad
cudl es el objetivo de percibir e interpretar el mundo. Varios han da-
do sus respuestas: adaptacién al medio ambiente, coherencia con los
patterns principales de la cultura, curiosidad, sobrevivencia. El obje-
tivo de la antropologfa y de las ciencias sociales parece mds palpa-
ble y se reduce a la comprensién y en ocasiones —como en la déci-
mo primera tesis de Marx sobre Feuerbach— a la transformacién
del mundo social. Esta diferencia entre la obra literaria y la obra
cientifica fue retomada por Ingarden en el punto 4. Los enunciados
de la obra cientifica son juicios “genuinos”, mientras que los enun-
ciados de la obra literaria del arte son “cuasi-juicios, cuya funcién
consiste en atribuir a los objetos representados un mero aspecto de
realidad”.? Entendemos ahora por qué criticos de la linea de Gell-
ner tenfan buenas razones para enojarse con los hermenéuticos co-
mo Geertz o Clifford. Mientras que Geertz, el maestro cauteloso, ad-
mitié que tanto la cultura como la antropologia eran textos y los
antropélogos escritores,” Clifford, su alumno rebelde, pensaba que
los textos antropolégicos se asemejaban mds a la sciencia fiction que
a las descripciones de la realidad. Ingarden no comete este error y
admite que los textos cientificos difieren de la lirica, el drama, las
novelas histéricas y otros tipos de literatura épica. Los juicios de la
obra cientifica predican acerca de algo existente, mientras que los
juicios en la obra literaria dotan a los personajes de un “mero aspec-
to de la realidad”. La ciencia describe los hechos, el arte los inventa.

Por mds razonable que parezca esta idea, no pienso que ésta
sea el lado mds fuerte de la teorfa ingardeniana, pues nos involucra
en las especulaciones metafisicas acerca de la naturaleza de la reali-
dad y asume ademds la teorfa aristotélica y tomista de la verdad co-
mo adectuatio rei et intelectus. Ademds, ;qué diremos de una novela

2 Ibidem, p. 35.
2 Clifford Geertz, El antropélogo como autor, 1989.

2 James Clifford, Dilemas de la cultura. Antropologia, literatura y arte en la perspectiva pos -
moderna, 1995, pp.39-78.
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histérica o una biografia, o un diario de campo?, ;jes una obra cien-
tifica o literaria? ;El libro de Lévi-Strauss, Les Tristes Tropiques, es
una obra de arte o una obra cientifica? Parece que la Ifnea de demar-
cacion entre la ciencia y la obra literaria es mds dificil de trazar co-
mo lo piensa Ingarden. Una mejor manera de discernir la obra an-
tropol6gica de otras obras literarias serfa via el concepto de lugar de
indeterminacién. Como inteligentemente observa Ingarden, refi-
riéndose a sus estudios realizados en Lvov en 1934 y 1935, el papel
de los lugares de indeterminacién es de gran importancia para la
poesfa lirica, donde “mds cosas permanecen sin ser dichas”.”? En an-
tropologfa, como hemos argumentado, aunque no podemos despo-
jarnos totalmente de los lugares de indeterminacién y evitar “llenar”
éstos con las hipétesis no corroboradas, simbologfas, etcétera, el
ideal serfa su absoluta eliminacién. Lo mismo se puede decir sobre
la percepcién de la cultura como texto. Menos lugares de indetermi-
nacién en el mundo percibido y mds actual y severa la critica de
nuestros “llenados”, menor la posibilidad de las proyecciones sub-
jetivizadas, prejuicios egocéntricos y etnocéntricos por parte del in-
vestigador.

Textualismo y metacontextualismo
reivindicados: estudio de casos

La antropologfa interpretativa, fundada en la estética ingardeniana,
puede ser usada exitosamente como una herramienta metodolégica
en la critica y andlisis de las percepciones de los fenémenos cultura-
les, como de las criticas y andlisis de los textos antropolégicos. Aqui
presentaremos dos casos: uno es la historia de un culto clandestino
de San Simoén en Los Altos de Chiapas, y el otro la conquista de Mé-
xico por parte de los espafioles en el siglo xvi.

Caso 1: don Pancho y San Simén
Tratemos de emplear las categorfas ingardenianas para analizar el
caso de un culto clandestino que observé en 1998-1999 durante mi

trabajo de campo en Xulvo’, uno de los parajes de Zinacantdn, Chia-

“ Roman Ingarden, op. cit., 1989, p. 38.
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pas. La primera pregunta que tenemos que responder concierne al ti-
po de datos de los cuales fue formado nuestro mensaje. Estos son los
relatos de Maryan quien cumplfa con el cargo del presirente de la ekle-
xia, presidente de la iglesia, Petul, el maestro bilingtie y su hija Xun-
ka y otros miembros de ambas familias. Todos eran miembros de un
grupo de apoyo mutuo de siete familias organizadas bajo el lideraz-
go de Petul. La organizacién se establecié con el fin de xchamunel ta-
k’in chich’ tojbel sjol, o sea prestar dinero para recibirlo pagado con in-
tereses y de manera incidental brindar apcyo a los zapatistas. Otro
tipo de datos eran rnis propias observaciones de algunos hechos que
sucedieron en Xulvo’ cuando visitaba a la familia de Petul. Asumi-
mos que la historia que me contaron forma un mensaje simbélico y
tomaremos en cuenta a dos tipos de lectores: a mis informantes men-
cionados del grupo de Petul y el etnégrafo imaginado.

¢Cuales eran los aspectos esquemadticos revelados en los dis-
cursos de mis informantes y la observacién participativa? Cuando
visité a la familia de Petul el dia 12 de diciembre de 1998, era testi-
go de una disputa surgida espontdneamente. Los hombres estaban
hablando “fuerte” y todos al mismo tiempo. El asunto era vergon-
zoso para todos: un hombre yakub sjol se emborrachd y jatav ta te’e-
tik huy¢ al bosque sin cumplir con su cargo de junta. El junta orga-
niza a la gente, busca una banda de muisica, pide la cooperacién de
la gente, acomparia a los musicos durante la fiesta, invita a los fes-
tejantes a su casa, les da de comer. Los disputantes trataban de en-
contrar a otro junta que iba a recibir a los festejantes en su casa y pla-
neaban un posible castigo para el culpable. Después de la fiesta me
quedé platicando con Petul y su familia acerca del caso. Desde en-
tonces una y otra vez escuché las historias de don Pancho, un hom-
bre de 45 afios, el sobrino y vecino de Petul, quien huy¢ de la riesta
sin cumplir con su cargo de junta.

Petul me conté cémo terminé el problema empezado el 12 de
diciembre. Unas horas antes de la fiesta, don Pancho huy6 al bos-
que. Al dfa siguiente regresé como a las doce del dfa. Primero lleg6
a la casa pidiéndole perdén y dijo que no sabfa que le habfa pasado.
“Don Pancho yan xelan xvinaj, se vefa muy extrafio” —continuaba
Petul—. Petul mantenfa que fue por la figura de un santo que don
Pancho habfa comprado hace algun tiempo. Smantalnan San Simén
ti jatav ti don Panchoe —dijo Petul— San Sim6n mand6 a don Pancho
que huyera. Puesto que en el paraje no hab{a cdrcel, don Pancho fue
encarcelado en un bafio del kinder y pas6 alli dos dias y dos noches.
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Cuando sali6 de la cdrcel le dijeron lok’eso ta ana li San Simone, jsaca
a San Simoén de tu casa! Le dieron cien pesos para que juntara a las
autoridades y les ofreciera refresco. Pero don Pancho no sélo no sa-
¢6 a San Simén, sino que ademds compro refresco para él y lo tomé
él s6lo. Don Pancho era miembro del grupo de Petul pero “sali6”,
porque a todo el grupo de base de apoyo les empezaron a llamar
“sansimonistas”. Cuando pregunté a Petul por qué querfan sacar a
San Simén de la casa de don Pancho, me dijo que éste era un demo-
nio peligroso para toda la comunidad. Tanto Petul como Xunka, su
hija, mencionaron otra razén de la exclusién de don Pancho del gru-
po. Don Pancho, segun ellos sk’an ch’och ta ajualil ta paraje, quiere ser
un lider de la comunidad; desea dinero. Ahora, al pasar dos afios des-
de que don Pancho huy6 al bosque sin cumplir con el cargo de junta,
entr6é a un grupo de evangélicos en Nachij. Es el I{der de ellos.

En Zinacantédn, San Simén no es muy conocido. No se lo consi-
dera como santo, el compafiero de otros santoetik. San Simén skron-
tasbaik schi’uk yano santoe, San Simoén no se lleva bien con otros san-
tos de la iglesia, y es por eso que no puede vivir en la casa del Dios
Kajualtik. San Simon se viste de mestizo, lleva corbata roja, tiene un
sombrero y trajes negros. Artemio, el hijo mayor de Petul que estu-
di6 el bachillerato me dijo que San Simén “parece como Chaplin”.
Hay que darle cigarros en la boca y mucho pox. A cambio del pox,
cigarros y servicios sexuales que recibe, puede otorgar un “dinero
sucio” a la persona que le cuida. Este dinero lo roba de otras casas.
La persona que tiene a este santo “no necesita trabajar”. De hecho,
don Pancho construy6 una casa nueva y la gente dice que es por el
dinero de San Simén. Pero San Simén es chopol, malo, porque tsokbe
sjol krixchanoetike, echa a perder la cabeza de la gente. Don Pancho
ha cambiado desde que compré al demonio, se ve “diferente”, enlo-
quecido, no saluda a nadie. La comunidad tampoco habla con él. Se
quedé solo.

Como recuerda Xunka, el papel de San Simén en la comunidad
zinacanteca siempre ha sido nefasta. Recuerda que un sefor en jte-
klum, el centro municipal, tenfa tres hijos y varias hijas solteras. Todos
compartfan la misma casa. Decfa que eran hijos de San Simén. Dos
hijos eran casados y uno soltero. A uno de ellos le dieron un cargo de
la iglesia. Cuando entré a la iglesia para rezar se desmayé y murid.
El otro hijo se ahorcé en su casa. Las hijas quedaron embarazadas
aunque no tenfan esposos. Decfan que eran hijos de San Si-
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moén. Al otro también le dieron cargo en la iglesia pero ya no le pa-
s6 nada porque antes quitaron a San Simén de la casa.

Xunka me explic6 que San Simén busca arraigarse en los hoga-
res en los cuales el hombre tiene dos mujeres, para que pueda “ir a la
cama” con una de ellas, la que sobra. Algunos piensan que /i sk’oxtak
Panchoe ja’nan sk’ox li San Simone, algunos hijos de don Pancho son
de San Simén. Fue €l quien tenia dos mujeres, que eran hermanas,
de las cuales tenfa diez hijos. Aunque antes vivian todos juntos en la
casa de su mamd, después se pelearon y se separaron. La mds joven
de las esposas vive ta akol, arriba, la méds grande ta olon, abajo. Don
Pancho divide su tiempo entre las dos casas. Segtin las dos familias
que investigué, no se llevaba bien ni con una ni con otra, tomaba,
no cumplfa con sus cargos. Lo peor de todo es que sk’an smilsbaj chim
velta, quiso matarse dos veces: una vez trat6é de colgarse en casa; la
otra, don Pancho tomé el liguido, o herbicida. Su esposa le llevé a
la clfnica de campo; allf fue donde don Pancho jutuk mu cham, por
poco murio.

El relato de Maryan, el presirente de la iglesia en 1998 y 1999 no
contradice los relatos de Petul y Xunka. Maryan no mencioné sin
embargo el motivo sexual de la historia sobre don Pancho y San Si-
mon, y se concentré en el aspecto religioso y econémico. Segun
Maryan, don Pancho no sabfa quién era su skrontae, enemigo. Este
era San Simoén quien estaba en su casa y era muy kuxul, poderoso.
La primera noche, al comprarlo don Pancho, lo puso junto a la vir-
gen. Pero al dfa siguiente vok’em lasta la encontré en pedazos. Ja’ nan
p’ajesvan li San Simone, tal vez la tir6 San Simén. Fue también San Si-
mon quien mand6 a Pancho que se colgara y que huyera de su car-
go. Maryan sospechaba que la borrachera no era la tinica causa por
la que Pancho huy6 al bosque el 12 de diciembre: ke 1no’ox ech’el, lo
llevaron, muk bu yai k’usi batuk, no sintié nada como se fue, kuxul
libat, se fue sobrio pero ja’ smantal ti San Simone, yech iloke, xi’ik, le
mand6 San Simon, asf sali6, dicen. Al regresar del bosque don Pan-
cho xich’ utel, fue regafiado, yich’ jakbel, fue interrogado. Maryan re-
pite el didlogo que tuvo don Pancho con las autoridades.

—iMunuk me oy k'ust ach’abio, munuk me oy k'usi ta ana? xutik, ;acaso hay algo
que cuidas, acaso hay algo en tu casa? —dijeron.

—Qy jmano jun San Stmon xi’, tengo a un San Simén comprado, —dijo.

—Pero kayojtik mu ono’ox xtun k'ucha’al li Kajualtik Jesu Kristo, skrontasbaik, xutik.
Pero habiamos escuchado que él (San Simén) no sirve como nuestro Dios,
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Jesucristo, y es su enemigo —dijeron. Mu ono‘ox buch’u sna xchabi San Simone,
nadie sabe cuidar a San Simén.

Maryan me mostré un libro en espariol que don Pancho empe-
z6 a distribuir en su paraje entre sus paisanos que estdn lejos de ser
bilinguies. El libro tiene dibujos y trata de las maneras apropiadas de
cuidar a los bebés. Ja’te yabtel o’staoj le’e, spas kanal ta u’, Don Pancho
encontré trabajo, recibe su sueldo mensual —dijo Maryan. ;Ali li-
broe xtun?,y ;este libro sirve? —pregunto. Mu xtun, no sirve —res-
ponde. Li k’oxetike ta ono’ox xch'i , yech’ ono’ox chi’iemik ti krixchano
mas vo'ne k'oxetike, los nifios se crfan solos, se crian como antes se
criaban. Li libroe mu ono’ox k’usi ta xmak’linvan. El libro no le da de
comer al nifio. Ja’ no’ox li sk’an ta sa’ yabtelike. Ja’ yech’ ti Pancho, €l s6-
lo busca su trabajo. Asf es don Pancho.

Ahora bien, tratemos de subrayar las caracteristicas esquems-
ticas mds importantes de las percepciones de don Pancho, encontrar
los lugares de indeterminacion y llenarlos con los supuestos de los
lectores primarios o sea, de los tres informantes y las teorfas e hipé-
tesis posibles del lector secundario, o sea un etnégrafo. Para los tres
lectores mencionados, don Pancho es una persona sospechosa, aun-
que cada quien parece enfocarse en un aspecto diferente de la histo-
ria. El lugar de indeterminacién mds importante para los tres es la
pregunta: ;por qué don Pancho es una persona non grata? Todos
asumen por supuesto, que Pancho es una persona problematica. Les
horrorizan tres hechos que constituyen su “llenado” o visién de las
cosas: Pancho trata de recibir su sueldo mensual sin trabajar hones-
tamente, no cumple con los cargos socialmente requeridos y traté de
matarse dos veces. Todos concuerdan que el verdadero culpable es
el malévolo San Simén con sus pecados: es €l quien fuma, toma,
cambia la personalidad de su amo, roba dinero, rechaza a los santos
de la iglesia. Ahora bien, los tres tratan de concretar a don Pancho a
su manera. Petul estd avergonzado porque Pancho pertenecfa a su
grupo de apoyo a los zapatistas, hecho que le comprometia a ser un
lider carismdtico de manos limpias y no un “sansimonista” que bus-
ca un provecho econémico a escondidas y a costa de los demés.
Aunque Petul también saca provecho de las prestaciones, lo hace de
una manera socialmente aceptada y justificada ideolégicamente:
son las maneras de ayudar a los zapatistas. Don Pancho también
quiere ganar, pero ya que no estd preparado, tiene que hacerlo con
la ayuda sobrenatural o la del gobierno. Las dos maneras parecen
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igualmente inapropiadas. Don Pancho es, en los ojos de Petul, una
persona competitiva y ambiciosa que usé el grupo para lanzarse co-
mo un lider pero fall6 como persona. Se hizo una oveja negra de la
comunidad y por lo tanto una vergiienza para el grupo.

Para Xunka, quien siempre ha tomado el lado de su papd y ha
participado activamente en las actividades politicas, don Pancho
constituye una amenaza para el liderazgo de su papd y de su fami-
lia. Pero ella, a diferencia de Petul, ve en San Simén una amenaza al
bienestar de la familia a las relaciones honestas entre la pareja. Don
Pancho tiene dos mujeres, hecho aceptado entre los chamulas, pero
no tanto entre los zinacantecos. Los chamulas constituyen en mu-
chos aspectos un antiideal para los zinacantecos,” el hecho de que
Pancho tenga dos mujeres significa que estd en un estatus moral-
mente bestial. Mostré su irresponsabilidad dos veces cuando quiso
matarse y dejar a sus dos familias sin recursos.

Maryan enfatiza el aspecto religioso de la desdicha de don
Pancho. Es él quien no cumple con su cargo, engafiado por una dei-
dad que es kuxul y por lo tanto peligrosa para quien no sabe cuidar-
la. San Simén es un antidios que no se lleva con los dioses reconoci-
dos oficialmente. Maryan en cambio, como un buen presirente de la
iglesia, es el encargado de mantener buenas relaciones entre Kajual-
tik Jesu Kristo y sus beneficiarios zinacantecos. Pancho es una perso-
na problemdtica porque no respeta la religién oficial y la tradicién
de los antepasados.

Segun el punto de vista de un etnégrafo simbdlico imaginado,
llaman la atencién los lugares de indeterminacién: el papel simb6li-
co de San Simén y las razones del ostracismo social de don Pancho.
Empecemos segtin el orden mencionado. San Simén se viste como
un mestizo burécrata (uniforme y corbata roja) con caracteristicas
extranjeras (Charles Chaplin), es identificado con pukuj, el diablo
que promete el bienestar de uno a costa de la reduccién del bienes-
tar de todos. Simén es hostil no sélo porque no se lleva bien con
otros santos sino porque roba el dinero de otras familias y, como un
conquistador de antes, la mujer de su cliente. De aqui, un primer
“llenado” del antropélogo simbélico: San Simén representa simbo6-
licamente al mestizo de la ciudad, a un kaxlan burdécrata o bancero
que tiene dinero sin trabajar y lo promete a quien le da lo que éste

“ Witold Jacorzynski, “En busca del paraiso perdido: el ‘otro’ en la mirada desde Chia-
pas”, en Estudios Sociolégices, 2000, pp. 94-95.
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desea: pox, cigarros y mujeres. El acto sexual por el engafio nos re-
mite a las relaciones reales de poder en las cuales, el patrén no indi-
gena, es el duefio de todo, incluyendo a los hijos. San Simén es un
enemigo de la vida tradicional campesina, es una deidad ajena que
desmoraliza a la gente despertando en ellos las caracterfsticas tanto
temidas como deseadas de un nuevo mundo feliz: dinero, lujo sin
esfuerzo, poder, libertad sexual, libertinaje religioso. El segundo Ile-
nado: San Simén es un asunto social no personal. De hecho, nadie
de los informantes mencionados ha visto la figura de San Simé6n en
la casa de don Pancho. Los relatos de Maryan, por ejemplo, son
chismes sobre la interrogacién de don Pancho y terminan con las
palabras xutik (dijeron), xi (dijo). Maryan enfatiza de esta manera
que los enunciados mencionados son de oidos. Su relato es un
chisme sobre chismes acerca de San Simén. Lo que realmente es im-
portante en la historia de don Pancho no es la verdad, sino lo que la
comunidad piensa acerca de la verdad. Tercer llenado: San Simén es
un pretexto que sirve a la sociedad para mantener bajo el control so-
cial a los individuos desobedientes, las “ovejas negras”, los rebeldes
de la tradicién y los individualistas al estilo mestizo o extranjero.
Cuarto llenado: el papel que juega San Simén en la dimensién so-
brenatural es analégica al papel que juega don Pancho en la dimen-
sién social cotidiana. San Simén no se lleva bien con los santos de la
iglesia; don Pancho, con sus paisanos. El esquema simbélico de la
conquista queda replicado: los conflictos de las gentes estdn presidi-
dos por el conflicto de los dioses. San Simén roba el dinero, don
Pancho trabaja como mestizo con un sueldo mensual. San Simén es
una amenaza a su amo puesto que quiere aniquilarlo, don Pancho
es una amenaza para la comunidad puesto que destruye sus valores
y despierta la envidia. San Simén es un egoista y quiere gozar la vi-
da, don Pancho es un haragén y un suicida potencial quien prefiere
morir que trabajar. La analogia de los papeles es precisamente el tér-
mino en el cual el antropé6logo simbélico construye su definicién de lo
simbélico. Los sfmbolos, como admite Skorupski, estdn caracteriza-
dos como designadores que “representan la cosa en cuyo lugar es-
tdn puestos”.” La accién, estado de cosas, o evento representa algo
s6lo y cuando la cosa simbolizada juega el papel analégico a este

% John Skorupski, Symbol and Thecry. A Philosophical Study of Theories of Religion in Social
Anthropology, 1976, p. 122.
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que juega el simbolo en la accién simbélica”.* De esta teoria se si-
gue la concrecién de nuestros personajes: San Simén es el simbolo
de don Pancho.

Esta identificacién muestra a la vez la debilidad y la fuerza de
la comunidad. ;Es un deseo de las autoridades religiosas controlar
las vidas de los miembros de la comunidad? O ;es el odio, por de-
cirlo asi, transferido simb6licamente de don Pancho, quien no com-
parte los valores del grupo, a San Simén, quien no comparte el es-
pacio y la vocacién con los santos de la iglesia? Pero, ;por qué las
autoridades tendrian que codificar este odio y no simplemente ex-
pulsar a don Pancho del paraje? La persecucién de don Pancho no
tiene el cardcter jurfdico, sino moral y consuetudinario. La estrate-
gia mds viable desde el punto de vista de la comunidad no es la bus-
queda de lajusticia en el cabildo, ni el lynch, ni la expulsion fisica de
don Pancho de la comunidad, sino el ostracismo interno. Don Pan-
cho no reconoce su culpa, ni sabe lo que pierde, se queda enloque-
cido, cambiado, mudo. No dialoga con nadie. Como colaborador
con el enemigo, estd excluido del grupo.

Caso 2: la llegada de los espatioles a México

El segundo ejemplo es conocido como drama de la Conquista, no en
su sentido militar, sino cultural y psicolégico. La conquista de Mé-
xico fue un éxito no sélo por la superioridad militar de los espafio-
les sino por el simulacro mexica de la llegada de los espafioles. Tra-
temos de formular esta pregunta en términos ingardenianos.
Resultarfa muy provechoso en este contexto recurrir a la vieja
pardbola estoica de Epictetus de Hierapolis, la vida como un drama
del teatro y en lugar de hablar de la llegada de los espafioles a Mé-
xico, tratarla como un drama interpretado por los lectores mexicas.
¢Cudl fue el sustrato material de este drama? La respuesta tendria
que asumir una teorfa ontoldgica del mundo percibido y por lo tan-
to asumirfa una u otra doctrina metafisica. ;Cudl es la causa de las
sensaciones o el furniture del mundo? Si es que Epicurus, La Metrie
y Marx tienen razén, el mundo y por lo tanto los espafioles no son
sino las combinaciones de los dtomos materiales. Si Platén, padres
de la Iglesia y Descartes estdn en lo correcto, los esparioles se com-

% Ibidem, p. 123.
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ponfan de cuerpo y alma. Pero si seguimos a Spinoza y Bertrand Rus-
sel, los espafioles ni eran materiales, ni espirituales sino formados de
una sustancia neutral. Con Kant dirfamos que los espafioles eran din-
gen an sich, cosas en sf, pero con el primer Wittgenstein, que eran los
hechos positivos sumergidos en el espacio 16gico. En cambio con los
idealistas subjetivos como George Berkeley dirfamos que los espa-
fioles no existfan en la realidad sino que existian en cuanto eran per-
cibidos. El hecho de que estas respuestas parecen al lector fuera de
contexto, constituye una mejor prueba de su irrelevancia para la an-
tropologfa. El antropélogo no pregunta ;qué es el mundo?, como un
filésofo con ambiciones metaffsicas, sino: ;cémo perciben el mundo
los miembros de una sociedad dada? Ademds si aprendimos de la
leccién que nos dieron los fenomendlogos, dirfamos que los indige-
nas, ademds de percibir a los espafoles, también los interpretaban
de alguna manera. Su aparicién constitufa un mensaje, es decir, un
sistema de los sentidos.

Los esparioles, los dramatis personae para el publico azteca, te-
nfan ciertos “aspectos esquemdticos” y su llegada fue anticipada en
muiltiples profecfas, suefios y presagios, que para los mesoamerica-
nos comunicaban la voluntad del mundo sobrenatural o el porvenir.
Nezahualpilli, el rey de Texcoco, era conocido como un hechicero
que podia leer el futuro; le dijo a Moctezuma: “nuestras ciudades
serdn destruidas y asoladas, nosotros y nuestros hijos muertos y
nuestros vasallos apocados y destruidos”” y todo esto “por permi-
sién del Sefior de Las Alturas, del dfa y de 1a noche y del ayre [...]”.*
Los espanoles que vinieron con Grijalva y Cortés eran asociados con
estos presagios por sus “aspectos esquemdticos”: eran blancos “co-
mo si fueran de cal”, con barba y bigotes “amarillos”, con sus ali-
mentos que eran como “alimentos humanos: grandes, blancos, no
pesados como si fueran de paja”, acomparniados de perros que “son
enormes |[...] de grandes lenguas colgantes” con ojos “amarillos”
que “derraman fuego [...] manchados de color como tigres”.” Los
extrafos venfan del este por el mar en casas o montafas grandes y
flotantes,® “de traje tan extrafio del suyo”® cubiertos por tepuztli, o

7 Diego Duran, Historia de las Indias de Nueva Espana e Islas de la Tierra Firme, 1967, vol. I,
p- 479.

# Ibidem, p. 491.

¥ Bernardino de Sahagun, Historia general de las cosas de la Nueva Espana, 1975, p. 766.

* Diego Durdén, op. at., 1967, vol. II, p. 506.

% Toribio Motolinia, Historia de los indios de la Nueva Espana, 1995, p. 275.
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sea cobre o bronce, tenfan bajo su mando los reldmpagos y truenos
y estaban acompafiados por los negros,” caminaban con los vena-
dos grandes que comian la tierra, eran seres que querfan oro, dor-
mifan vestidos y gozaban de placeres aunque no tenfan mujeres con-
sigo.* Su cardcter diferfa mucho del de los indigenas: entraron
“denodados y animosos, con tanta autoridad y osadfa, como si to-
dos fueran sus vasallos”.* Como es bien sabido, estas caracteristicas
despertaron en Moctezuma el pdnico. Al ofr malos presagios, segtin
Durdn, decidi6 “ir a esconderse” o desaparecer en una cueva llama-
da Cicalco, acompafiado por dos jorobados,” y segtin Sahagtn, te-
nia esta intencién cuando escuch6 que los “dioses” “deseaban verle
la cara”.*

La actitud del soberano de Tenochtitlan estaba determinada
por sus diferentes interpretaciones de la llegada de los esparioles.
En palabras de Ingarden, Moctezuma emprendi6 la tarea de llenar
los lugares de indeterminacién “a su manera”. Los lugares de inde-
terminacion en cuanto a los dramatis personae barbados eran multi-
ples y se concentraban en la identidad de los espafioles y los objeti-
vos de su visita. Parece que en el periodo que precedfa a la llegada
de los conquistadores de Cortés a la costa veracruzana y la conquis-
ta de Tenochtitlan, Moctezuma desarrollaba varias hip6tesis acerca
de la identidad de los extrafios y trataba de verificarlas empirica-
mente. Entre mudiltiples “llenados” que los mexicas ofrecfan para
entender el drama, se encontraban diferentes creencias, leyendas,
prejuicios culturales y conceptos cosmogoénicos. jPor qué los espa-
fioles llegaron del este por el mar, eran blancos, acompanados por
los negros, etcétera? Seguin los informantes de Sahagun, el mar o sea
ilhuicaatl, es decir, agua que se juntaba con el cielo, o teoatl, es decir,
agua divina, constitufan los limites del mundo humano concebido
como una isla plana.” La esfera que estaba mds alld era concebida
como la morada de los dioses. Andhuac, o sea el mundo rodeado
por agua, se contraponfa de esta manera a lo que estaba fuera de la
tierra. En ndhuatl se decia tlalticpac, “sobre la tierra”, en oposicién a
in topan, in ilhuicac, in mictlan, “arriba de nosotros”, en el cielo, en el

* Bernardino de Sahagun, op. cit., 1975, p. 826.

*® Juan de Torquemada, Monarquia indiana, 1975, vol. 11, pp. 91 y 106.
* Toribio Motolinia, op. cit., 1995, p. 115.

* Diego Duran, op. cit., 1967, pp. 515-524.

* Bernardino de Sahagtn, op. cit., 1975, p. 768.

¥ Ibidem, p. 699.
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mundo de los muertos.* Tlalticpac era la dimensién empirica y feno-
menal, mientras que in topan in mictlan, era lo que rebasa el mundo
empirico.” Estos dos mundos estaban habitados por seres muy dife-
rentes: por una parte humanos, por otra, dioses. Segtin una de las
versiones acerca del origen de la civilizacién, los ancestros de los
toltecas de Tollan y mexicas, habfan llegado a Panutla desde el
oriente, cruzando el mar.” Segtin otra, éstos eran los olmecas y xica-
lancas, los pobladores del mundo durante la tercera época o el ter-
cer sol quienes alcanzaron Potonchan (hoy estado de Tabasco) en
sus “navios o barcas [...] desde donde comenzaron de poblarle”.®
La parte oriental era la morada del Sol por excelencia: “el sol sale a
la mafiana y viene fasta el medio dfa y de se vuelve al oriente”.2 Los
espanoles vinieron del mundo habitado por los dioses, de la parte
oriental del cielo y llegaron hasta el costado del mar. El mar orien-
tal se relacionaba con otra narrativa expandida en Mesoamérica: la
huida y el regreso prometido del Dios —Hombre Topiltzin— Quet-
zalcéatl, el soberano de Tula. El Dios Quetzalc6atl fue responsable
por la creacién de los seres humanos actuales, los habitantes de la
quinta época o el quinto sol. Durante las cuatro épocas, Quetzalcéatl
competfa con Tezcatlipoca. Cada uno de los cuatro soles, como de
manera convincente mostré Tomicki, duraba en su versién modelo
676 afios y se terminaba con un cataclismo.® El primer sol, Oceloto-
natiuh, asociado con Tezcatlipoca, era habitado por los gigantes co-
midos por los jaguares el dfa 4 ocelot!. El segundo sol, Ehecatonatiuh
o el sol del Viento era asociado con Quetzalcéatl y fue destruido por
un huracdn en el mismo dia que el primer sol. Los hombres al termi-
nar este sol se convirtieron en monos. El tercer sol, Quauhtonatiuh, o
el sol de Lluvia de Fuego era asociado con Tldloc. Los hombres en es-
te sol perecieron en el fuego que cay6 del cielo y algunos se convirtie-
ron en aves. El cuarto sol, Atonatiuh, el sol patrocinado por Chalchui-
tlicue, la esposa de Quetzalc6atl, terminé por un diluvio en el cual los
hombres se volvieron peces. El quinto sol, o el Ollintonatiuh, el ac-
tual para los mexicas, era asociado con Tonatiuh y era profetizado

* Ryszard Tomicki, Ludzie y Bogowie. [ndiante Meksykanscy wobec Hiszpanow we wszesnej

fazie konwisty, 1990, p. 101.

¥ Ibidem, p. 101.

© Ibidem, pp. 610-614.

“ Fernando de Alva Ixtlilxéchitl, Obras histéricas, 1975, vol. 11, p. 7.

= Angel Maria Garibay, Teogonia e historia de los mexicanos, 1996, p. 27.

© Ryszard Tomicki, “Estructura de las épocas del mundo en la mitologia ndhuatl: el
problema de la llamada versién canénica de Tenochtitlan”, en Eth.nélogia Polona, 1985.
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de terminar con terremotos y hambre general .* Las destrucciones
eran causadas, entre otras cosas, por los pecados que los hombres
vivientes cometfan. Segtin la Leyenda de los soles,® Quetzalcoatl fue el
creador de este dltimo Sol. Baj6 a Mictlan, robé los huesos y las ce-
nizas de los hombres que habfan vivido en otras épocas y los llevé
a Tamoanchan, donde habitaban todos los dioses. Allf con la ayuda
de otras deidades, Quetzalc6atl derramé su sangre y con ella revi-
vi6 las cenizas. La sangre era identificada con la energia vital que
mantenia el cosmos. Ya que los dioses ofrecieron su sangre para dar
la vida a los hombres, éstos deben alimentar a cambio a los dioses.
Tamoanchan, situado en el este es identificado por varios investiga-
dores con Omeyocan, “El lugar de la dualidad” donde moraba Ome-
téotl, el padre-madre de los dioses y el dador de la vida de los hom-
bres.* Topiltzin, en cambio, fue una de las encarnaciones de
Quetzalcbatl, vivié en Tula en esplendor pero al haber sido embria-
gado con pulque por Tezcatlipoca, cometi6 el incesto con su herma-
na Quetzalpétlatl. Lleno de vergiienza huy6 hacia el oriente, llegé al
lugar Tlillan tlapallan, “el lugar del rojo y del negro”, se inciner6 en
una hoguera y apareci6 a los nueve dfas en el cielo oriental como Ve-
nus del alba. Antes de desaparecer, prometié que regresarfan a esta
tierra “los hijos de Quetzalc6atl y que la abfan de poseer y tornar a
recobrar lo que era antiguamente suyo, y lo que abfan dexado escon-
dido en los cerros, en los montes y en las cavernas de la tierra”.”
Otros “lugares de indeterminacién” mencionados arriba tam-
bién tenfan sus “llenados” en términos de la cosmogonfa de los me-
xicas. Los colores de los cabellos y de la piel de varios conquistado-
res: blanco, rojo, amarillo eran asociados con el sol, la parte oriental
del cielo, Quetzalcéatl, los demonios tzitzimime y cihuateteo, que
aparecfan al final de cada sol para comer a la gente, con la muerte.
Mientras que los nifios blancos entre los toltecas eran sacrificados,
entre los mexicas habfa un cuarto en el palacio de Moctezuma, don-
de éste “tenfa hombres y mujeres y nifios blancos de su nacimiento
en el rostro y cuerpo y cabellos y cejas y pestafias”.” No s6lo cuer-

“ Angel Marfa Garibay, op. cit., 1996, pp. 23-25.

S Anales de Cuauhtitlan y Leyenda de los soles, 1945, pp. 120-121.

% Véase Eduard Seler, Gessamelte Abhandlungen zur Americanischen Sprach- und Altert -
humskunde, 1902-1923, vol. 4, p. 26; Ryszard Tomicki, op. cit., 1990, p. 104.

¢ Diego Duran, op. cit., 1967, vol. I, p. 12.

© Fernando de Alva Ixtlilx6chitl, op. cit., vol. I, 1975, p. 279.

® Hernan Cortés, Cartas de Relacion, 1992, p. 91.
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pos blancos, sino deformados y de otra manera “extrafios”, eran
considerados como dotados de la fuerza vital o teotl. La piel de los
negros que acompanaban a los conquistadores encontr6 una expli-
cacién parecida: fue interpretada por algunos nahuas como el atri-
buto de los dioses tlalogue, los acompanantes de Tldloc representa-
do como pintado de negro. Los sacerdotes mexicas, los papahuaque,
tenfan la costumbre de pintar su piel de negro.*

Estos y otros elementos de la cosmovisién mexica, que servian
para completar “los aspectos esquemadticos” presentados en el drama
de la llegada de los extrafios a México, condujeron a concretar a los
dramatis personae de diferentes maneras. Las “concreciones” de los es-
pafioles elaboradas por Moctezuma y otros representantes de la cul-
tura nghuatl, con base en la cosmovisién indigena, eran actualiza-
das y corroboradas mientras el drama continuaba. Desde el
principio, los esparioles eran tomados por los seres divinos llama-
dos teteo, dioses, o mejor dicho seres sobrenaturales. De los espario-
les se decfa que eran teteu ilhuicac vitze, los seres sobrenaturales
quienes vinieron del cielo.”* Durante la expedicién de Grijalva, los
esparioles fueron sahumados: “Y aquellos sacerdotes nos venian a
sahumar con lo que sahumaron aquel su Tescatepuca, (...) y no con-
sentimos que tal sahumerio nos diesen”.” Sorprendentemente, esta
idea persisti6 afios después de la Conquista, y como afirma fray Mo-
tolinfa, les costé mucho trabajo a los frailes hasta que dieron a “en-
tender a los indios que no habfa mds de un solo Dios”.* Pero aqui
termina la interpretacién comtin. Los relatos acerca de la naturaleza
de los teteo empiezan a diferir de una manera notable. Primero, las
profecfas sobre la identidad de los seres por venir pecan de ambi-
giiedad. Moctezuma carecfa de buenas razones para aceptarlas de
una vez por todas. Segundo, los profetas en Mesoamérica no eran
considerados infalibles. Las profecias pudieron ser manipuladas y
constituyeron una poderosa arma ideolégica.* Aunque Moctezuma
lleg6 a acusar a algunos hechiceros de ser los “embaidores” y “en-
gafiadores”,* bien que en el camino cometi6 otro error bastante co-

® Ryszard Tomicki, “Poza spoleczenstwem, w poblizu boskosci. Przyczynek do rozwa-
zan nad symbolika wlosow”, en Polska Sztuka Ludowa, 1987, pp. 169-176.

St Florentine Codex. General History of the Things of New Spain, 1950-1969, p. 21.

% Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Esparia, 1992, p. 43.

% Toribio Motolinia, op. cit., 1995, p« 115.

* Ryszard Tomicki, Ludzie y Bogowte. .., op. cit., 1990.

* Diego Durdn, op. cit., 1967 vol. I, p. 528.

LA ANTROPOLOGIA COMO OBRA LITERARIA D5



mun en la clase de los politicos de todos los tiempos: fue demasia-
do selectivo y parcial en sus juicios. Los profetas que vieron el tem-
plo de Huitzilopochtli en llamas y un rfo caudaloso entrando al pa-
lacio fueron encarcelados y dejados sin comer hasta que muriesen,
otros que predecian la llegada de una “cosa prodigiosa y de tanta
admiracién” o de “los que nos an de vengar de las injurias”, fueron
despojados de sus casas, fortunas y familias.* “Con este temor —es-
cribe Durdn— nadie osaba hablar ni declarar suefio, temiendo las
muertes crueles y atroces que Moctezuma les daba, cuando los sue-
fos no eran a su propdsito”.” Tercero, diferentes pueblos nahuas te-
nfan sus propias concreciones de los espafioles concebidos como
teteo. En Cholollan, Tollan y Cuitldhuac, pueblos con la presencia de
una tradicion tolteca, los espafioles eran identificados con Quetzal-
c6atl, con su dios de antes, quien les iba a apoyar en la lucha contra
los mexicas y su dios Huitzilopochtli, pero con el transcurso del
tiempo los cholultecas negaron que los esparioles eran de veras “su
dios”, sino que eran muchos dioses diferentes.* Para los tlaxcaltecas,
los siguientes elementos eran contundentes: a) el hecho de que en-
tre los conquistadores se encontraban los negros o “divinos su-
cios”,” idenificados con los tlaloque o sus sacerdotes, y b) como el do-
minio de armas de fuego concebido como el control sobre los
reldmpagos. Estos puntos eran las pruebas de que éstos eran los dio-
ses 0 los demonios tzitzimime relacionados de alguna manera con
Tlaloc y los tlaloque, quienes venian a devorar a la gente y acabar
con la época actual en el afio 1 acatl® El mismo Moctezuma cambi6
de opinién acerca de la identidad de los dioses por lo menos tres ve-
ces. La primera hipé6tesis que tomé en cuenta al consultar a los dife-
rentes profetas, ancianos y pintores de Tenochtitlan, Chalco, Mali-
nalco y Marquesado, apuntaba a la posible identificacién de los
espafioles con los monstruos tzitzimime que bajaban del cielo al ter-
minar cada época. Unos le mostraban pinturas con “hombres con
un ojo en la frente”, otros a los monstruos que “no tenfan m4s de un
pie”, otros a “unos hombres medios peces”, otros a los “medio hom-

% Ibidem, p. 480.

¥ Ibidem, p. 527.

* Juan de Torquemada, op. cit., 1969, vol. I, p. 51.

* Bernardino de Sahagun, vp. cit., 1975, p. 767.

® Diego Munoz Camargo, Historia de Tlaxcala, 1998, p. 179; Ryszard Tomicki, Ludzie y
Bogowie..., op. cit., 1990, pp. 131-132.
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bres medio culebras”.®* Varios de ellos posefan las caracterfsticas de
los seres que habfan vivido en las épocas anteriores. Los espafioles,
por mds que se decfa de ellos, no tenfan estas caracteristicas. La se-
gunda hipétesis se referfa a la identificaciéon de Cortés con Quetzal-
c6atl mismo.” A favor de esta hip6tesis se present6 la extrafia coin-
cidencia temporal y espacial de la llegada de la expedicién de
Cortés con el afio 1-acatl, el afio dedicado, en la serie repetida de 52
afios, al Quetzalcéatl del cielo-mar oriental.® La prueba que em-
prendi6 Moctezuma consistié en darles regalos y comida: “deseo
mucho que sepas —decfa Moctezuma a su mensajero Teuctlamacaz-
qui explicdndole su misién— quién es el sefior y principal de ellos,
al qual quiero que le des todo lo que llevares y que sepas de raiz si
es el que nuestros antepasados llamaron Topiltzin, y por otro nom-
bre Quetzalcéatl, el cual dicen nuestras historias que se fue de esta
tierra dex6 dicho que habfan de volver a reinar en esta tierra, él o
sus hijos y a poseer el oro y plata y joyas que dej6é encerradas en los
montes, y todas las demas riquezas que nosotros agora posee-
mos”.“Mientras que las piedras preciosas y plumaje eran ofrendas
tradicionales a los dioses, la comida de la regién servia para probar
si los espafioles lo podian comer: “Nétale si lo come —advertfa
Moctezuma a su mensajero— porque si lo comiere y bebiere es cier-
to que es Quetzalcdatl, pues conoce ya las comidas de esta tierra y
que €l las dej6 y vuelve al regosto de ellas (...)".” Teuctlamacasqui
a cambio, trajo a su amo un poco de la comida de los espafioles y
cuentezuelas. Moctezuma investigé estos regalos y ordené que la
comida se enterrara en Tula bajo el templo de Quetzalcéat] y las
cuentezuelas se colocaran “a los pies de Huitzilopochtli”.* Otra
prueba a la cual el tlatoani de Tenochtitlan someti6 a los espafoles
en el transcurso del tiempo era la prueba de sangre emprendida por
Herndn Cortés al llegar a la costa. Hay diferentes versiones de lo
acontecido. Segtin Durdn, Moctezuma mandé diez esclavos “que se
los sacrificasen ante el Marqués y le presentasen los corazones de los
sacrificados, como a dios”.” Segtin Sahagtn, Moctezuma “envi6

% Diego Durén, op. cit., 1967, vol. II, pp 11-12.

© Bernardino de Sahagun, op. cit,, 1975, p. 761.

®Ryszard Tomicki, Ludzie y Bogowie..., op. cit., 1990, pp. 188-189.
“Diego Duran, op. cit., 1967, vol. 11, p. 5.

 Ibidem, p. 6.

%Ibidem, p. 9.

“ [bidem, p. 19.
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cautivos con que les hicieran sacrificio: quien sabe si quisieran be-
ber su sangre”.® La reaccién de los espafioles era negativa. Durdn
menciona dos relatos: o bien “Marqués y los suyos lo estorbaron” o
bien, incluso mataron a los sacrificadores.” Segun el informante de
Sahagtn, en cambio, los espafioles “sintieron mucho asco [...]. Yla
comida que estaba manchada de sangre, la desecharon con ndusea;
[...] como si fuera una sangre podrida”.”

Tanto de que los supuestos dioses no querfan la comida que les
correspondia, como las declaraciones de Cortés que era vasallo del
sefior mas poderoso del mundo le sugirié a Moctezuma la tercera
hipétesis: los espafioles eran mensajeros o “hijos” de Quetzalcoatl.
Esta idea qued fortalecida al consultar a los ancianos procedentes
de los pueblos reconocidos como herederos de la tradicién tolteca:
Cuitldhuac y Mizquic. Esta fue la versién que admitfa que los bar-
bados son “los hijos de Quetzalcéatl”, quienes habfan de poseer la
tierra y “tornar a recobrar lo que era antiguamente suyo”." Al desa-
parecer “las-montanias flotantes” de Grijalva, Moctezuma recuperd
su voluntad, convencido que el fin del mundo no habia llegado. Se-
gun Torquemada, Moctezuma quiso devolver a los “hijos de Quet-
zalcéatl” los tesoros que, segtin las profecias Topiltzin de Tula, habia
dejado antes de que huy6 de Tula.” Los espafoles que definitiva-
mente no eran tzitzimime y si eran los hijos de Quetzalcéatl, acepta-
ron los regalos que les habfan pertenecido y se fueron.”

Las dltimas dos hip6tesis de Moctezuma en las cuales se iden-
tificaba a los esparioles con Quetzalcéatl o sus “hijos” o mensajeros,
se verificaban varias veces pero nunca se falsearon definitivamente.
A la llegada de Cortés en 1519, Moctezuma “quedé como muerto,
sin poder responder la palabra”.” Su tltima arma ideoldgica era el
envio de los hechiceros que tenfan como tarea usar su magia contra
los esparioles.” Este hecho era una prueba de que Moctezuma cam-
biaba de juicio acerca de los espafoles. En una ocasién pensaba de
ellos como dioses, pero en otra como sacerdotes o mensajeros de
Quetzalcoatl y como tales, seres vulnerables. S6lo en este contexto

“ Idem.

 Idem.

"Bernardino de Sahagun, op. cit., 1975, p. 766.

" Diego Durdn, op. cit., 1967, vol. 11, p. 12.

% Juan de Torquemada, op. cit., 1975, vol. 1, p. 71.
” Ryszard Tomicki, Ludzie y Bogowie..., op. cit., 1990.
” Diego Duran, op. cit., 1967, vol. 11, p. 15.

® Ibidem, pp. 20-21.
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se puede entender la declaracién de los mensajeros de Moctezuma,
quienes al entrar al navio de los conquistadores declararon que su
amo es Moctezuma, el lugarteniente de Herndn Cortés.”™

(Podemos estar seguros de que las reacciones de Moctezuma y
otros acontecimientos descritos por varias fuentes indigenas y espa-
fiolas correspondian a la realidad? Desde luego, varios comentarios
mencionados, por ejemplo las insinuaciones de los informantes pro-
cedentes de las tradiciones toltecas y tlaxcaltecas acerca de los re-
mordimientos y miedo que sentfa Moctezuma, convencido de que
Quetzalcéatl venia a castigarlo por sus pecados, es mds bien la con-
creciéon que los informantes del historiador tenfan acer ca de las
ideas elaboradas por Moctezuma. Este punto es clave porque nos
permite situar nuestro andlisis en un nivel inesperado. Resulta que
la teorfa ingardeniana, aplicada a casos histéricos, tiene que asumir
mads de un lector. En nuestro caso, serfa casi imposible saber con to-
da seguridad cudles eran los lugares de indeterminacién detectados
por Moctezuma, puesto que la descripcién de las actitudes del Huey
Tlatoani de Tenochtitlan nos es conocida, por decirlo asf, de segun-
da mano, y es reconstruida a partir de los documentos esparioles e
indigenas, escritos por diferentes historiadores situados en diversos
contextos culturales, étnicos y temporales. La tarea no es, sin embar-
go, imposible. La determinacién de los lugares de indeterminacién
en la percepcién e interpretacién de los espafioles por parte de Moc-
tezuma parece viable en cuanto que hemos emprendido las criticas
comparativas acerca de diferentes fuentes histéricas.

Aquf volvemos al punto mds importante desde la perspectiva
fenomenolégica: cualquier percepcion estd entretejida con la interpre-
tacién. En nuestro caso, como en el de todas las descripciones histéri-
cas, nos tropezamos por lo menos con una interpretacién doble:
primero, la percepcién de Moctezuma entretejida con su interpreta-
cién de los aspectos esquemadticos observados en diferentes actos del
drama de la llegada de los espanoles, y segundo, la interpretacién de
los historiadores acerca las percepciones e interpretaciéon de Moctezu-
ma. A estas dos interpretaciones podriamos afadir la tercera: 1a inter-
pretacion de los investigadores modernos de la de los historiadores
acerca de las ideas entretejidas con las percepciones de Moctezuma,
el Tlatoan: de Tenochtitlan en el siglo xvi. Las explicaciones de los
acontecimientos mencionados en términos de un complot de ciertas

”* Bernardino de Sahagn, op. cit., 1975, p. 764.
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elites en Tenochtitlan contra Moctezuma y su politica” o la imposi-
bilidad de reconocer la otredad de los extrafios,” o el mecanismo
psicolégico de self-fulfilling prohecy, reconocido en las actitudes y de-
cisiones del Huey Tlatoani,” constituyen las determinaciones o “lle-
nados” de los segundos lectores, es decir los historiadores acerca de
los primeros lectores (los actores histéricos del drama original de la
Conquista). Nuestro andlisis, basado en la estética ingardeniana, no
excluye una serie casi infinita de las interpretaciones, metainterpreta-
ciones y metametainterpretaciones. El lector A interpreta un drama X,
pero otro lector A’ interpreta no sélo X sino que ademds a A viendo
X. A continuacién el lector A” interpreta a A’ viendo a A viendo el dra-
ma X. Aunque la forma de interpretacién, desde esta perspectiva, es
siempre la misma (mensaje, aspectos esquematicos, deteccion de lu-
gares de indeterminacién, “llenado”, concreciones), el contenido de
dichas variables serd diferente. Gracias a estas reflexiones podemos
entender mejor la diferencia entre la tesis textual y metatextual en la
tabla siguiente:

Cultura y antropologia como textos segun el modelo de Roman Ingarden

Unidades |Caracteristi- |Lugares de |“Llenados” |Concre-
semanticas | cas esque- |indetermi- |o determi- |ciones
(mensaje) | maiticas {nacién naciones
' (contenido
del
mensaje)
Cultura co- |Imégenes, | Caracteristi- |Huecosen | Cosmovi- |Culturasy
mo texto(s) |personas, casde la la informa- | siones, mo- |sus elemen-
objetos vis- | realidad cién detec- | tivos psico- | tos apre-
tos como percibida tados en las | 16gicos, hendidos
mensaje preguntas | supuestos |ensu
pertinentes | ad hoc totalidad
Antropolo- | Textos etno- | Descripcio- |Huecos en | Teorias sim- Descripcio
gia como graficos nesde los |las descrip- | bodlicas, nes de cul-
textos sobre | fenémenos |ciones de lo | hipdtesis, | turas y sus
los texto(s) socialesy  |cultural y lo | explica- ‘elementos
culturales social ciones en su totali-
dad

7 Ryszard Tomicki, Ludzie y Bogowie..., op. cit., 1990.
® Tzvetan Todorov, La conquista de América. El problema del otro, 1996.
™ Robert K. Merton, Social Theory and Social Structure, 1949
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Conclusiones

He tratado de mostrar que la teorfa estética de Roman Ingarden es
la aportacién mds adecuada a la antropologfa interpretativa. Esta l-
tima la definf como la conjuncién de dos tesis: la tesis textual y la
metatextual. Traté de defender tanto la posicién interpretativa en
antropologfa como la teorfa ingardeniana contra algunas objeciones
de Gellner. También apliqué algunos conceptos ingardenianos al es-
tudio de dos casos: el culto clandestino de San Simén y la llegada de
los esparioles a México en el siglo xvi. Finalmente, tenemos que ano-
tar algunas ventajas de la teorfa ingardeniana aplicada a la antropo-
logfa interpretativa o simbdlica. Primero, la aceptacion de la teorfa
ingardeniana nos permite evitar el hiatus entre relativismo y absolu-
tismo, entre subjetivismo y objetivismo. Como vimos, la interpreta-
cién en el sentido de Ingarden es una combinacién tanto de los ele-
mentos objetivos (el estrato a, b y ¢), como de los subjetivos (estrato
d). La construccién es siempre una reconstruccion a partir de los as-
pectos esquematicos. Y segundo, el andlisis ingardeniano asume y
posibilita una actitud critica y rigurosa del material etnografico,
permitiendo la separacién analitica, la descripcién o la visién del
mundo de las proyecciones tedricas de los lectores.
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Educacion publica

y simbolismo en México:
retlexiones desde

la Antropologia simbolica

JorGE TIRZO GOMEZ*

n este texto se presenta una argumentacién conceptual sobre la

educacién mexicana contempordnea y toma como punto de

partida la consideracién del proceso educativo como una pro-
puesta cultural de ordenacién de la sociedad. El principal objetivo
se centra en exponer la naturaleza significativa de esta accién social,
y en delinear de manera general los elementos constitutivos de este
sistema simbélico.

Presentar a la educacién como sistema simb6lico equivale a
pensarla como un complejo conjunto de précticas e ideas institucio-
nalizadas, significadas y significantes, en el contexto sociocultural
del México contempordneo.

Para perfilar al proceso educativo como un sistema simbélico es
necesario iniciar una revisién de sus principales significados. La
educacién significa muiltiples cosas y es un espacio significativo pa-
ra las personas que le depositan funciones y expectativas. Simboliza
una forma de realizacién social, y por lo tanto, una forma de conce-
bir el mundo, es sfmbolo de la civilizacién, de la cultura, del conoci-

* Universidad Pedagé6gica Nacional /Escuela Nacional de Antropologia e Historia.
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miento y de conquistas histéricas. Todos estos elementos se encuen-
tran ligados unos a otros y dan forma a este sistema simbélico que
comparte espacios, ideas y prdcticas que permiten la expresién coti-
diana y la reinterpretacién de los significados. La educacién en Mé-
xico simboliza el desarrollo social e individual, y nos prepara para
un futuro que no puede olvidar el pasado. En sintesis, podemos de-
cir que la educacién; a) es una representacién simbélica de la socie-
dad en su conjunto, b) simboliza una concepcién de ciencia y cono-
cimiento cientifico, ¢) simboliza la historia oficial de la sociedad, y
d) simboliza la unidad nacional. Por el momento s6lo enuncio estos
elementos, volveré sobre ellos mds adelante.

Lejos de pensar que el proceso educativo es un simple instru-
mento reproductor de un sistema social, el planteamiento parte de
sefialar los profundos nexos siempre existentes entre cultura y edu-
cacién, educacién e identidad y, asf, entre cultura e identidad. Este
punto de inicio toma en consideracion la diferencia entre la educa-
cion, en tanto proceso endocultural y su institucionalizacién en las
sociedades modernas.

Esta dltima manifestacién de la educacién es precisamente la
que motiva estas reflexiones. Si bien es cierto que la institucionali-
zacion implica una normatividad y validez social, esto no anula el
cardcter subjetivo del proceso. Como todo proceso humano, la edu-
cacion moderna estd conformada en torno a valores, mitos y expec-
tativas.

La educacién actual opera como un sistema en el cual todos
esos elementos conforman un complejo simbélico, que finalmente
funciona como un espacio en el cual se ponen en préctica acciones
rituales que reavivan mitos culturales e identitarios de la sociedad
mexicana.

Para responder a esta intencién, el punto de vista de la antro-
pologia simbdlica representa la opcién que permite interpretar una
realidad cargada de sentido social. Este texto se enmarca dentro de
esta perspectiva antropolégica, que concibe a la cultura como entra-
mado significativo y al simbolismo como una posibilidad de acce-
der a la l6gica de la organizacion social.

Antes de adentrarnos en estas reflexiones, es pertinente iniciar
con un breve panorama del estado que guardan la antropologfa, en
tanto disciplina cientifica y la educacién, en tanto objeto de trabajo
antropolégico.
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Antropologia y educacién

La educacién, es una cuestién que a simple vista pareciera no co-
rresponder al dmbito de reflexién de la antropologfa; la tradicién de
las disciplinas cientificas la ubica mds bien en el terreno de ciencias
como la pedagogia o la psicologia. Durante mucho tiempo, para en-
contrar algunos nexos entre educacién y antropologfa, se tuvo que
dar un rodeo y especificar el campo de aplicacién, es decir, era ne-
cesario hablar de la antropologia aplicada, o bien de su campo por
antonomasia en México, la educacién indigena.

La tradicién antropoldgica se ha encargado de analizar el proce-
so educativo bajo el contexto de la dindmica cultural. En el discurso
antropolégico los conceptos usados para explicar el proceso educati-
vo han sido fundamentalmente los de endoculturacion, aculturacion y
socializacién. Autores como Margaret Mead y Ruth Benedict han tra-
bajado al respecto desde el planteamiento de cultura y personalidad.
Sin embargo, el tratamiento de la educacion —en tanto concepto y
proceso— ha sido un tema relativamente reciente.

Mediante la aplicacién de la antropologia mexicana o dentro su
campo de accién, es como podemos situar inicialmente los trabajos
de antropélogos y educadores, o de antropélogos-educadores, bas-
ta recordar las obras de Moisés Sdenz, Carapan. Bosquejo de una expe-
riencia (1936); Manuel Gamio, Forjando Patria (1916) o de Gonzalo
Aguirre Beltrdn, El proceso de aculturacion (1962). Ademds de sus tex-
tos tedricos, no debemos olvidar sus actividades como funcionarios
de la Secretarfa de Educacién Publica.

La educacién indigena se presenté como el campo que unifa
teoria y prdctica de la antropologia de la educacién. Este desarrollo
conceptual quedé constrefiido por mucho tiempo al trabajo directo
de los antropélogos con las comunidades indigenas del pais, y daba
la impresién de ser la tnica posibilidad de reflexién antropolégica
de la educacién. La crisis y el debate del trabajo de la antropologia
y la aculturacién, como propuesta de accién, la encontramos docu-
mentada en la obra de Andrés Medina, La quiebra politica de la antro-
pologia mexicana (1983).

Sin embargo, con el tiempo, este tipo de trabajos fue cambian-
do debido a por lo menos dos causas: la crisis de la propuesta de
aculturacion, y el desarrollo del campo de las ciencias de la educa-
cién. El cuestionamiento de la politica de integracién de las comu-
nidades indias a la sociedad nacional, a partir de lo que se dio en lla-
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mar una accién cientifica que desarrollarfa en su totalidad a las comu-
nidades indigenas, deriv6 en fuertes criticas que mads tarde permiti-
rfan el surgimiento de nuevos planteamientos teéricos de naturaleza
marxista, neomarxista y del etnodesarrollo. La propuesta metodol6-
gica de la integracion implicaba el abandono del estudio comunita-
rio, en aislamiento, y proponifa un trabajo integral, proceso donde la
educacién cumplia un papel importante en la socializacién y homo-
logacién cultural. Por otro lado, el campo de lo educativo fue abar-
cando cada vez mayores terrenos y desbordé la idea did4ctica de la
ensefianza; la necesidad de trabajos de investigacién educativa pro-
vocé la incursién en terrenos antes privativos de la antropologia, la
sociologfa, la filosoffa y la lingtiistica, entre otros. La educacién vol-
vié a pensarse como una accién social en la que los sujetos se invo-
lucran para reproducir, o bien transformar la sociedad. La escuela,
los programas educativos y los profesores volvian a ser pensados
como agentes de la sociedad y no como entidades al margen de la
misma, o en el mejor de los casos en preparacién para el futuro.

Hoy dfa podemos observar una recomposicién del campo edu-
cativo, en donde la educacién poco a poco ha dejado de pensarse so-
lamente como una accién moldeadora y puede asumirse como un
sistema simbélico, intimamente ligado a la cultura y la historia de
los pueblos.

Aqui es donde la antropologia ofrece amplias perspectivas pa-
ra la interpretacién de la educacién, como parte estructurante de la
cultura y documental de su expresién cotidiana. Al respecto la an-
tropéloga Elsie Rockwell dice: “Conocer la escuela cotidiana reque-
ria de echar mano de herramientas antropoldgicas. La etnografia
—descripcién de la otredad— resulté ser la mejor manera de docu-
mentar el modo de vida en este lugar tan cercano y a la vez tan ig-
norado”.! En sus inicios, la contribucién de la antropologia en el te-
rreno de la educacién fue integrada en la denominacion genérica
llamada investigacién cualitativa, y a partir de los afios ochenta en-
contramos un amplio espectro de trabajos de investigacién conside-
rados como etnograffa de la educacién.’

En México, antropologia y educacién han compartido mds de
lo que pudiéramos suponer inicialmente, pues unidas en la accién
indigenista han trabajado por largos anos; es mds, el trabajo no se ha

! Elsie Rockwell, La escuela cotidiana, 1995, p. 8.
* Ibidem, pp. 17-18.
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detenido y actualmente la antropologfa continta aportando refle-
xiones interesantes en el campo de la educacién de los grupos in-
dios, ademads de incursionar en el terreno de la accién educativa en
general.

La educacién es una accién social realizada con propésitos de-
finidos, con respuestas comunitarias, con acciones humanas y con
profundos significados culturales. Educacién y cultura son procesos
fntimamente ligados en la realidad; el trabajo de la antropologia
consiste en documentar esas relaciones, senalar la participacién de
los hombres, la historia y las instituciones, e interpretar los procesos
simbélicos que constantemente se crean y se recrean. Toda accién
cultural es en sf misma una accién educativa, de la misma forma en
que toda accién educativa cobra sentido en el contexto de una cul-
tura en particular.

Comprender la dimensién simbélica de la accion educativa es
pensar a la sociedad en su necesidad de unién y trascendencia, y
es interpretar a la cultura como un proceso dindmico dotado de
sentido.

La educacién en México ha sido uno de los medios mds efica-
ces para proponer y socializar un modelo de nacién, proceso que
culmina con la validacién del mismo, pues en la medida en que lo
allf planteado se convierte en la versién oficial del pasado, el pre-
sente y el futuro del pafs, la sociedad le asigna legitimidad.

Vale la pena sefialar que cuando se habla de educacién, no se
refiere al amplio proceso cultural de transmisién de la cultura, nece-
sariamente parte de ahf pero especificamente se refiere a su aspecto
escolar, expresado por medio del sistema educativo nacional, esto es
la institucionalizacién del proceso educativo cuya expresion se da
en los niveles de conocimientos, certificaciones, los maestros, los
alumnos y la existencia de un aparato burocratico.

El Estado nacional mexicano y el sistema econémico se han ser-
vido de la educacién para regula r las necesidades del mercado la-
boral y constituir el modelo social mediante prdcticas e ideas desa-
rrolladas en todas y cada una de las escuelas.
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Educaciéon y simbolismo

Hablar de educacién y simbolismo requiere de ciertas delimitacio-
nes; en un inicio tendrfamos que intentar responder a las siguientes
cuestiones: ;la educacién es un sistema simbdlico?, ;qué simboliza
la educacién?, ;cudles simbolos contiene?, ;cémo se han construi-
do?, ;cudl es el papel de los profesores y alumnos en esos procesos?,
scudl es la funcién que la sociedad asigna a la educacion?

Para incursionar en el andlisis de la educacién mexicana, este
trabajo se ubica dentro de la perspectiva de la antropologfa simbdli-
ca, vertiente que permite interpretar el sentido social actual, incur-
sionar en la trama y légica de la constitucion del sistema simbdlico
de una realidad cultural. Para Marie-Odile Marion, “La Antropolo-
gia Simbdlica tiene como meta reconstruir la 16gica interna generada
por las culturas, analizando y reconstruyendo los sistemas que se
desprenden de la organizacién social[...]”.* En México, uno de esos
sistemas que se desprenden es el sistema simbélico educativo.

La antropologia simbdlica es una propuesta de trabajo antropo-
16gico que pretende interpretar el universo simbélico de una sociedad,
interpretar procesos rituales y explicar complejos miticos. La antropo-
logia simbdlica puede ser una propuesta teérico-metodolégica acorde
a las necesidades de lo educativo, campo profundamente simbélico,
en el que se recrean mitos de origen, se ponen en prédctica sistemas ri-
tuales y se dota de sentido social a los simbolos culturales. Cada
uno de estos elementos puede expresarse por separado o entender-
se como componente del todo, pues “cada parte del sistema lleva un
sentido y reproduce parte del todo”.*

En el campo educativo, la antropologfa simbélica permite ob-
servar un amplio panorama de acciones y conceptos que en estos
tiempos se presentan como una realidad 1égica y coherente, mues-
tra ademds el campo como un complejo sistema simbélico. Por otro
lado, la antropologia simbélica nos presenta una perspectiva de
acercamiento a los actores del proceso educativo, no como seres
inertes, sino como sujetos que voluntariamente participan y dan vida
a mitos, ritos y al sistema simbélico en general.

* Marie-Odile Marion (coord.), Antropologia simbilica, 1995, p. 7.
¢ Idem.

70 DiMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 7, VoL, 20, SEPTIEMBRE / DICIEMBRE, 2000



Coincido con Melich cuando dice: “La educacién, como accién
social, es una accién simbélica, por que todas las acciones sociales son,
de un modo u otro simbélicas”.’ La educacién es simbdlica porque
es un hecho social, es decir es una accién realizada por personas en
un contexto cultural, y ademads es un acto con sentido porque es un
hecho expresado a través de sistemas de simbolos. El mismo autor,
citando a Cassirer, indica: “El simbolo no s6lo devela sentido, 1o
otorga”.®

Si bien es cierto que en una perspectiva simbdlica es dificil no
hablar de stmbolos, es necesario aclarar que no se busca hacer un in-
ventario de éstos, definir a priori su significado y plantear su légica
cultural. El sfmbolo es un elemento importante dentro de la antro-
pologfa simbdlica, pero con poca relevancia si se trabaja de manera
aislada.

Mids que hablar de los simbolos de la educacién, se intenta es-
bozar una linea de trabajo por medio de la idea de simbolismo. Los
simbolos, en forma aislada o aislable, no poseen toda la fuerza con-
ceptual que encontramos en el simbolismo. En su obra El simbolismo
en general, Sperber dice: “Sugiero, por tanto, que la nocién de simbo-
lo sea, por lo menos provisionalmente suprimido del vocabulario
descriptivo de la teorfa del simbolismo, para que ya no se le conside-
re mds que como un objeto eventual, culturalmente definido, de la
descripcién.””

Es necesario insistir que cuando este autor denomina al simbolo
como un “objeto culturalmente definido”, hace alusién al hecho de
las dificultades de construir una “gramadtica” universal de los simbo-
los, pues éstos si bien es cierto que estan presentes en la vida cultural,
son de naturaleza particular: “La nocién de simbolo no es univer-
sal, sino cultural, puede estar presente o ausente, diferir de una
cultura a otra e inclusive dentro de una cultura dada.”*

La idea de simbolismo a la que se afilia este trabajo es la plan-
teada por el mismo Sperber, quien al desarrollar la idea del simbo-
lismo cognitivo indica: “El simbolismo, por ser cognitivo es un
dispositivo de aprendizaje”.” La educacién, como el resto de la totali-

® Joan-Carles Melich, Antropologia simbélica y accion educativa, 1996, p. 67.
¢ Idem.

" Dan Sperber, El simbolismo en general, 1978, p-75.

8 Idem.

? [bidem, p. 118.
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dad social, es una entidad donde el individuo aprende; en otras pa-
labras, la cultura se aprende mediante procesos cognitivos.

Planteado en esos términos, el simbolismo nos permite inter-
pretar que la educacién cumple diferentes funciones, pero bdsica-
mente persigue dos objetivos fundamentales: ser medio para el ac-
ceso del universo simbélico y ser fin en si mismo. Por un lado la
educacién busca la construccién de dispositivos simbélicos en cada
uno de los individuos que participan de ella, y por otro se yergue
como un sistema con fines y estructura propia.

A partir del planteamiento educativo, las personas acceden al
conocimiento, las normas, las prohibiciones, los mitos y los rituales
sociales, y al participar de esas acciones, se hacen participes de una
16gica simbdlica escolar.

La educacién simboliza un grado de desarrollo cultural; acceder
a ella permite, al mismo tiempo, ser sujeto de la educacién, es decir,
ubica a las personas en la posibilidad social de alcanzar la ctispide de
una pirdmide que la misma cultura ha construido.

Educacién y cultura es un binomio que ha caminado a la par
en el terreno antropolégico, la trascendencia cultural implica la ac-
cién de la educacion.

Educacion, su simbolismo y el contexto mexicano

Como en cualquier otro pais contempordneo, la educacién escolariza-
da en México juega un papel fundamental en diferentes sentidos; es
un sistema clasificatorio de las capacidades individuales, coadyuva
a la reproduccién de las clases sociales, funciona como contenedor
de la mano de obra, legitima conocimientos y una concepcion de
ciencia, propicia un modelo de sociedad, propone mitos y sistemas
rituales seculares, y fomenta el acercamiento de las nuevas genera-
ciones a los simbolos que dan sentido a conceptos como nacién, pais
y comunidad.

Por mucho tiempo la educacién ha sido presentada como un
hecho incuestionable, derecho de los nifios y obligacién de los pa-
dres, algo necesario para el bien individual y colectivo. Piénsese en
el hecho de que si un grupo familiar o comunitario decidiera no pro-
porcionar formacion religiosa a sus hijos, no instruirlos a practicar
algun deporte, o si un grupo indigena no fortalece su lengua y su
cultura, esto solamente genera algtin desconcierto o critica aislada,
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pero si ese mismo grupo no proporcionara la educacién (escolar), la
sociedad entera se estremece y se buscan soluciones al problema. El
Estado, el sistema educativo, la Iglesia y casi cualquier persona cri-
ticarfa este hecho como una accién irresponsable y un verdadero
atentado al progreso social.

Desde este mismo momento nos encontramos frente a un com-
plejo de relaciones socioculturales y ante un sistema simbélico fuer-
temente arraigado entre los individuos que forman la sociedad. La
educacion se encuentra presente en la expectativa social, en el mer-
cado laboral y en la ideologia comunitaria.

Si bien es cierto que lo educativo puede ser interpretado como
un sistema simbélico, esto no niega sus profundos nexos materiales,
politicos e ideol6gicos con la cultura de origen en sentido amplio.
La sociedad mexicana se regula por leyes y normatividades claras y
definidas, los hombres participan de esta dindmica social y de sus
designios.

Educacién y cultura son entidades fntimamente unidas. Podria
decirse que todo acto cultural implica un acto educativo, pues la so-
cializaci6n de los individuos lleva implicito el aprendizaje de deter-
minados conceptos. La cosmovisién del mundo, los sistemas simb6-
licos, los rituales, los mitos y toda prdctica cultural requiere ser
transmitida, ensefiada y aprendida por parte de las diferentes gene-
raciones que forman un grupo social. Explicita o implicitamente la
participacién en un acto cultural requiere de procesos de socializa-
cién, de ensefianza y de aprendizaje. Los sujetos participan en actos
y aprenden algo de ellos.

La sociedad constituye su cultura y es constituida por ella, en
este proceso se requiere de un mecanismo que permita la reproduc-
cién y socializacién de los mitos, tradiciones, précticas e ideas, ahi
es donde surge el proceso educativo, primero trastocando la totali-
dad de las instituciones, para después encargar a una instancia de-
terminada el desarrollo de esa funcién. Es asf como surge la escue-
lay mds tarde los sistemas educativos nacionales. En relacién con la
escuela y el sistema mexicano, Carlos Ornelas explica: “El sistema
educativo mexicano es un cosmos institucional complejo, desigual y
diferenciado por modalidades y niveles, con propésitos a veces con-
tradictorios y précticas que niegan los fines explicitos de la educa-
cion; todo producto de una historia de m4s de 70 afios. ..

¥ Carlos Ornelas, El sistema educativo nacional. La transicién de fin de siglo, 1996, p- 28.
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Como sefialé en el inicio de este trabajo, la educacién es: a) una
representacién simbélica de la sociedad en su conjunto, b) simboli-
za la idea de progreso social, la concepcién de ciencia y conocimien-
to cientffico, ¢) simboliza la historia oficial de la sociedad, y d) sim-
boliza la unidad nacional.

a) La educacién es una representacién de la sociedad en su con-
junto. En una primera instancia la educacién escolarizada simboliza
a la sociedad misma en su totalidad, pues las acciones, los conoci-
mientos, las formas de comportamiento y las leyes que regulan el
accionar educativo son las mismas que regulan la vida social. La es-
cuela se convierte en una versién preliminar de la vida social, en
donde los individuos se preparan para ser sujetos sociales.

Ser una persona educada quiere decir ser parte constitutiva de la
sociedad, de la misma manera que la sociedad implica personas
educadas, es su fin y propdsito, algunas veces no totalmente cum-
plido pero al fin y al cabo su deseo.

La educacién, esto es la escuela, simboliza la idea de progreso
social. Quien asiste a una institucién educativa piensa que ésta es el
mecanismo que le permitird afrontar el futuro mediante una prepa-
racién que incluye normas de comportamiento, conocimientos y un
sistema de certificacién.”

Las teorfas mds conservadoras plantean a la educacién como el
mecanismo adecuado para lograr el llamado ascenso social, pero la
crisis socioeducativa ha demostrado lo débil de ese planteamiento,
pues actualmente encontramos un gran nuimero de gente que ha
cursado estudios universitarios y que no tiene acomodo en el apa-
rato productivo, de la misma forma que existen personas que inte-
rrumpen sus estudios para dedicarse a.actividades informales que
les brindan mayores ingresos econémicos. En estas circunstancias la
educacién y el sistema econémico-politico entran en cuestionamien-
to empirico, pero atin conservan su valor simbélico, pues uno y otro
grupo siguen pensando en la importancia de la educacioén.

b) La educacién simboliza una concepcién de ciencia y conoci-
miento cientffico. Por otro lado y muy ligado a la idea anterior, la es-
cuela simboliza una idea de ciencia y conocimiento. La escuela es
identificada como una institucién que combate fanatismos e ideas
oscuras; en sus aulas se ensefia a no creer en otra cosa que no sea pro-
ducto del método cientffico; los conocimientos impartidos son aque-

"' Cf. Pierre Bordieu (1990 y 1997).
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Hos que han pasado por este filtro y queda atrds el sentido comun,
los conocimientos empiricos y muchos otros de cardcter tradicional.

La escuela es el baluarte de la ciencia y el planteamiento meto-
dolégico para la construccién de los conocimientos. Ciencia, método
y conocimientos son consagrados por planes y programas educati-
vos y los escolares son instruidos a pensar bajo estos parametros, aun
en contra de la destruccién o el olvido de conocimientos tradiciona-
les, costumbres y oralidad.

La escuela es un espacio que consagra la idea de ciencia y co-
nocimiento cientifico, y con esto se convierte en un simbolo del sa-
ber, de su esencia y de su produccién.

c) La educacién simboliza la historia oficial de la sociedad.
También se presenta como escenario de veneracién a los stmbolos
de unidad nacional. Por medio del calendario civico, la sociedad en-
tera recuerda sus grandes luchas épicas, el desarrollo histérico del
pais y los héroes que participaron en esos eventos. Si bien es cierto
que esto ocurre en diferentes espacios de la sociedad, es en la escuela
donde el calendario civico regula las actividades por medio de un sis-
tema ritual que se ejecuta de manera constante; asimismo, los estu-
diantes aprenden una determinada versién de la historia nacional.

La escuela reproduce en ciclos la historia de la nacién y hace
participar a alumnos, padres, maestros y a la comunidad que la cir-
cunda. De esta forma se crea una realidad que se expresa en un
tiempo ciclico, repetido constantemente. El calendario civico-ritual
organiza la vida escolar y se presenta como conocimiento obligado
para todo estudiante. En la escuela, el ciclo indica el tiempo dedica-
do a aprender por medio de rituales y a recordar mitos fundadores.

En este sentido, la escuela cumple dos funciones: a) sirve de es-
cenario para la realizacién de actos civico-rituales, propone mitos,
fechas y personajes, ofrece un espacio designado exprofeso, asegu-
ra audiencias al exigir participacién y respeto de los participantes, y
b) convierte al sistema ritual en conocimiento, le da cardcter de obli-
gatorio, para ello alude a cuestiones como deber, civilidad, patriotismo
y moral.

Estos elementos son evaluados como parte de programas de ma-
terias como civismo e historia, y también se ven reflejados en aspec-
tos como en la socializacién o incluso en la calificacién del comporta-
miento, como la buena conducta; funcionan como elementos
constitutivos de un proyecto social de pais y de categorfas como pa-
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tria y nacién. Para lograr ese propésito la educacion recurre a otros
sfmbolos, los patrios, quizd los mds evidentes en este panorama.

d) La educacién simboliza la unidad nacional. Una de las fun-
ciones mds conocidas de la educacién es la referida a la difusién y
veneracion de aquellos stmbolos que han servido para cohesionar a
los diferentes grupos sociales que conforman un pais. La bandera, el
himno, el escudo y la constitucién, por sélo citar a los mds represen-
tativos, son simbolos nacionales que encuentran en la escuela el es-
cenario idéneo para re-crear mitos fundadores y buscar la consoli-
dacién de la identidad.

Por medio de ceremonias, un calendario cfvico, cantos, iconos
y narraciones miticas, el pasado y el presente se unen y convocan a
los participantes a reconocerse y a reconocer a su pais. La escuela es
un lugar de privilegio para este tipo de acciones, se tiene el tiempo
necesario para conseguirlo y existen los espacios necesarios para su
consagracion.

Para que este proceso tenga sentido es necesario que los alumnos
re-construyan los simbolos, esto se logra mediante la participacion en
las ceremonias rituales que constantemente se desarrollan, algunas ve-
ces como espectadores y otras como participes directos. Participar en
este complejo ritual no significa re-inventar la bandera o recomponer
el himno; es re-conceptualizar el simbolo.

Participar de la educacién es participar de la cultura y es re-
conceptualizar el sistema simbdlico, a partir del involucramiento en
acciones concretas. Individuos y simbolos encuentran en los espa-
cios escolares el escenario de encuentro del pasado y el presente.

Mitos y rituales en el escenario educativo

Los sfimbolos en la educacién requieren de contextos significativos,
cobertura que les proporcione relaciones y sentidos. El sistema mi-
tico y el sistema ritual funcionan como elementos contextuales don-
de se crean y se cargan de significado los diferentes simbolos que la
educacion en tanto sistema total contiene.

En la educacién la existencia de multiples simbolos da paso a
complejos sistemas miticos y rituales, los cuales se presentan de ma-
nera superpuesta. Los primeros refieren al origen nacional, a la
unién indisoluble entre escuela y comunidad, al papel emancipador
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de la accién educativa y a la supremacia e infalibilidad del conoci-
miento cientifico. Los segundos, los ritos, se expresan en ceremonias
y précticas ritualizadas para venerar el conocimiento externado en
libros, planes y programas, rituales de iniciacién al método cientifi-
co, ritos de paso contenidos al principio y fin de los ciclos escolares,
y ceremonias civico-rituales para participar de la sociedad y hacerse
mexicano.

La escuela se puede entender como el espacio donde se ejecu-
tan practicas ritualizadas y se reviven permanentemente mitos rela-
cionados con el dominio del conocimiento y mitos que nos recuer-
dan constantemente el origen de la nacién y la mexicanidad.

Para eso la escuela es validada y legitimada como espacio ins-
titucional, que prevalece por encima de hombres y mujeres, de adul-
tos e infantes, de profesores y alumnos. Y son precisamente estos
dos ultimos quienes se encargan de que el ritual se cumpla.

En el 4mbito escolar, alumnos y profesores juegan un papel
fundamental en la vida y desarrollo de las précticas rituales. Sin em-
bargo, los responsables institucionales de la educaci6n son los pro-
fesores, no sélo en tanto reproductores de un sistema simbélico, si-
no como participes histéricos de su construccion.

Profesores, hombres, mujeres y nifios participan de la cultura
nacional y re-construyen el sistema simbélico de la educacién como
una forma, sélo una entre muchas, de encontrar la légica de la so-
ciedad mexicana y estar ante la posibilidad de, como ya lo sefial6
Marie Odile Marion, “explicarse a sf mismos”.
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Dimension territorial
y espacio vivido en
los pueblos yaquis

MARIA EUGENIA OLAVARRIA*

partir de la identificacién y andlisis de las regularidades signi-

ficativas de la dimension territorial y espacial de las comunida-

des yaquis, me interesa mostrar c6mo al entrar en combinacién
con los movimientos propios del rito, el espacio constituye un fexto
que ademds de mostrar una determinada ocupaci6n, establece pa-
trones ritmicos —regulares y repetitivos— particulares a esa cultu-
ra. En este sentido, considero la dimensién espacial inseparable de
la temporal; ambas serdn concebidas como distintas unicamente
desde una perspectiva técnica. De hecho, se trata de una relacién bi-
polar representativa de un principio ritmico particular.

La vida ritual que se desarrolla en un espacio asf conformado,
pone de manifiesto la dimensién significativa del paisaje a partir de
la ocupacién del mismo. Dicha ocupacién, que se consuma por me-
dio del movimiento de los actores rituales, no es en absoluto conti-
nua, se trata por el contrario de un pronunciamiento, en el sentido
fuerte del término, que marca el principio y el fin de cada aconteci-
miento sagrado. La repeticién pautada del movimiento, caracterfs-
tica del rito, concierta asf el ritmo singular del evento cultural que
nos ocupa.

* Universidad Auténoma Metropolitana - |1ztapalapa.
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Este acercamiento al polo espacial, consiste en la lectura de los
marcadores espaciales donde tiene lugar la vida comunitaria, cons-
tituidos concéntricamente por el territorio, los ocho pueblos, el po-
blado, el tebat o patio, la iglesia y el altar; asf como las nociones aso-
ciadas, siendo las mds importantes la distincién este-oeste
(arriba/abajo) y aquélla que distingue el centro de la periferia
(adentro/afuera), ambos pares de categorfas modelados por la acti-
vidad ritual.

Construccion del espacio

Este proceso abarca, en efecto, dos dimensiones: la primera, que de-
sarrollaré de forma sintética, se refiere a los mecanismos histéricos
con base en los cuales se construyé el signo metonimico, por excelen-
cia de la etnia: el territorio. Se trata pues, de una fabricacion del terri-
torio, en el sentido en que éste no es sélo un dato preexistente en la
historia yaqui sino méds bien un producto, es decir, el resultado de un
esfuerzo consciente por obtener y conservar el referente identitario
mds importante de este pueblo. Es decir, la lucha por el territorio re-
viste una importancia central en la medida en que este nticleo iden-
titario de los pueblos yaquis, tal como lo prueban investigaciones
etnohistdricas y etnolégicas idéneas,' es el permanente estado de
contienda en lo concerniente a la posesion y delimitacién de su te-
rritorio. En otras palabras, la historia de la tribu yaqui es la historia
de la disputa por su tierra.?

Asi concebido, se trata pues de un conjunto de representacio-
nes, un ejemplo de lo que Bourdieu® designa como la lucha por las
clasificaciones, es decir, de qué manera la sociedad yaqui ha llegado

' Remito al lector a los trabajos inscritos en la corriente de la historia cultural de los ya-
quis, fundada por Spicer (1994), la cual, dada su extensién y relevancia, debe considerarse un
objeto de estudio aparte. Mi sintesis se basa en Deeds, 2000, Figueroa, 1985y 1994; Giddings,
1942-1943 y 1959

* Si se toma en cuenta que en 1533 ocurri6 el primer encuentro antagénico entre los ya-
quis y los yoris, y que estos encuentros no habrian de cesar sino hasta 1937 —cuando Lézaro
Cardenas dict6 el Acuerdo para resolver el problema agrario de la regién del Yaqui, por el
cual fueron reconocidas 500 mil hectdreas, 20 mil de ellas de riego—, estas rebeliones consti-
tuyen una de las mas largas luchas armadas de un pueblo por mantener su territorio.

* Pierre Bourdieu, Language and Symbolic Power, 1984.
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a ocupar un espacio, tanto ffsico como expresivo, en el contexto de la
realidad nacional contempordnea. Identifico tres momentos de este
proceso: el primero (1525-1767), producto de los primeros encuen-
tros frente a las expediciones militares y la permanencia de la mi-
sién jesuita, termina justamente el afio en que Carlos III decretd el
extrafiamiento a la Compafifa de Jests. En este periodo tiene lugar
el proceso fundador de la misién y del agrupamiento alrededor de
los ocho pueblos.

El hito representado por esta fecha marca el inicio del segundo
momento (1767-1936), que abarca desde la presencia de la orden
franciscana y el inicio de la Guerra del Yaqui, hasta la publicacién
de los decretos presidenciales que restituyen parte de su territorio
tradicional al pueblo yaqui. Este periodo es de importancia crucial
en la conformacién del espiritu identitario y marca los rasgos més
importantes de su cardcter.

El tercer momento (1937 a la fecha) corresponde a la etapa de re-
lativa estabilidad alcanzada a partir de la ocupacién de parte de su
territorio tradicional, reintegracién de los ocho pueblos —con la fun-
dacién de dos nuevos pueblos cabecera— y el restablecimiento de
una organizacién social y ritual.* No han faltado las etapas criticas
en lalucha por la tierra, tales como en 1976 y, mds recientemente, el
restablecimiento del 1fmite sudoeste y las movilizaciones por el con-
trol del recurso acuifero (1996-1998).

El segundo eje, que constituye propiamente el objeto de este ar-
tfculo, estd constituido por un examen sincrénico, cuyo fin es la
identificacién de los principios de la sintaxis del espacio donde se
desarrolla la vida cotidiana y la ritual. Considero que el territorio asf
evocado y como producto de fuerzas que atin operan, est4 lejos de
ser un espacio virgen, indiferenciado o neutral, s6lo util como esce-
nario para la accién social o como contenedor de la vida social y cul-
tural.® Por el contrario, se trata siempre de un espacio valorizado
tanto instrumentalmente —desde el punto de vista ecolégico, eco-
némico o geopolftico— como bajo la perspectiva cultural que me in-
teresa conocer: el 4ngulo simbélico-expresivo del espacio.

¢ El conocimiento de este periodo, del cual sienta las bases la obra de Lumbholtz, se ve
fortalecido por la actividad de investigadores entre quienes se distinguen Ralph Beals y Ed-
ward H. Spicer. La publicacién en 1980 de la sintesis del trabajo que Spicer dirigi6 a lo largo
de cincuenta afios, The Yaquis: A Cultural History, y la abundante produccién que se ha reali-
zado en las tiltimas dos décadas, definen la situacién contemporanea.

® Gilberto Giménez, “Territorio y cultura”, en Culturas contempordneas, 1997, p. 9.

DIMENSION TERRITORIAL Y ESPACIO VIVIDO... 81



Limites simbolicos

En tanto que todo limite, geografico o no, posee una dimensién sim-
bélica de representacién objetual, lo que me interesa identificar aquf
son, sobre todo, cudles son los marcadores que operan como sefiali-
zaciones, como fronteras del signo por contigiiidad de la etnia: su
territorio tribal.®

Me apoyo en la afirmacién de que el territorio es uno de los ele-
mentos constitutivos del estado-nacién, y también es el signo por
antonomasia de la comunidad, de donde deriva su cardcter sagrado
y su inviolabilidad —so pena de sacrilegio— por parte de cualquier
invasor. La referencia acerca del primer encuentro entre yaquis y es-
parioles, basada en la crénica de Pérez de Ribas (1992), es ahora, por
la reiteracién de que ha sido objeto y el tono en que se cita, una fi-
gura mitica en palabras del etnégrafo:

El espafiol pasa el Rio Mayo el martes 30 de septiembre (de 1533) en busca del
Yaqui y el 4 de octubre llega a su margen izquierda y el 5 la cruza, arribando
a un pueblo deshabitado cuyo nombre se desconoce; de aqui sigue el curso del
rio, aguas abajo y descubre un grupo de yaquis que le sale al encuentro arro-
jando al viento pufiados de tierra, templando los arcos y haciendo sefias para
que se devuelvan. Son guerreros. En la vanguardia de los indios va su jefe ata-
viado con fastuoso penacho de plumas multicolores y concha perla; en la es-
palda lleva una piel de zorra también con plumas, en la cintura un taparrabo
de tela de algodén y en los pies huaraches. Frente a frente los dos ejércitos, se
adelanta el capitdn indio en actitud arrogante y con su arco traza una linea lar-
ga en el suelo, hinca luego las rodillas y besa reverente la tierra de sus mayo-
res; después se yergue en forma altiva y con el brazo derecho extendido invi-
ta a los castellanos a que se regresen por el camino por donde vinieron, porque
de no hacerloy si cruzan la raya, esto significa la invasién de su patria y la gue-
rra, por lo que serdn muertos sin piedad.’

Esta evocacién de ninguna manera ha perdido su fuerza, tras
siglos de conflicto armado, genocidio y didspora, el alejamiento del
lugar de origen no ha significado para los yaquis desterrados y es-
clavizados pérdida cultural ni “desterritorializaciéon” de su cultura.

§ Gérard Bouchard, “La region culturelle: un concept, trois objects. Essais de mise au
point”, en Fernand Harvey (ed.), La region culturelle, 1994.

7 Alfonso Fabila, Las tribus yaquis de Sonora, su cultura y anhelada autodeterminacion, 1978,
pp- 89-90 (las cursivas son mias).
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Por el contrario, el testimonio de hijos de yaquis enviados como es-
clavos a las plantaciones henequeneras de Yucatdn durante el Porfi-
riato, confirma que el viaje de retorno no es més que un periplo:

Yo naci en Yucatan pero me quise venir a la tierra. Como no tenia dinero me
vine a pie. Toda la gente que conoci en el camino me ayud6, me daban de co-
mer y hasta para algunos pasajes. Todos me trataron bien, hasta que llegué a
Sonora, aqui ya nadie me ayudd, cuando les decia que era de la Tribu [yaqui],
me hacfan mala cara.®

Y asf como los migrantes hacen en su lugar de destino una re-
territorializacién simbélica de la cultura de origen y también un es-
fuerzo por recuperar y reconstruir in situ los geosimbolos de la tie-
rra natal, al reencontrarse con su territorio, los yaquis que durante
el Porfiriato fueron deportados y vendidos como esclavos en Yuca-
tdn, Quintana Roo y Tlaxcala procedieron en sentido inverso: re-
construyeron en su territorio ancestral los nuevos barrios, geosfm-
bolos de su destierro, tal como lo recuerdan los barrios Meridefios y
Tlaxcala en Pétam. Los que lograban huir del genocidio se refugia-
ron en Arizona, Estados Unidos, donde hasta la fecha residen sus
descendientes en los poblados de Pascua, Guadalupe y Barrio Libre.
A pesar de su extraterritorialidad, salta a la vista el hecho de que se
considera a los yaquis residentes en Arizona como auténticos yoe-
mem,’ quienes refrendan periédicamente sus lazos comunitarios sa-
grados y de parentesco ritual, en las visitas que realizan a las comu-
nidades sonorenses en ocasiones rituales.

Tradicionalmente el grupo yaqui ocupaba una larga faja coste-
ra y de valle al sudeste del actual estado de Sonora, que abarcaba
desde la ribera sur del rfo Yaqui hasta el cerro Tetakawi, al norte de
la actual ciudad de Guaymas. Con la sedentarizacién del grupo ba-
jo el control de las misiones jesuitas, la poblacién se concentr6 en
ocho poblados situados de sudeste a noroeste alo largo del Valle del
Yaqui, los cuales han constituido la base organizativa y territorial
del grupo.

El conjunto del territorio aparece compuesto por tres zonas di-
ferenciadas, que tienen como soporte caracteristicas geofisicas par-

¢ Testimonio recogido en Las Gudsimas, Sonora, en agosto de 1988.

* El término yoeme es el etnémino genérico para yaquis y mayos, la variante yaqui desig-
na yoeme singular y yoemem plural. En este articulo empleo los términos yaqui y yoeme como
sinénimos.

DIMENSION TERRITORIAL Y ESPACIO VIVIDO... 83



ticulares: un 4rea serrana, la sierra del Bacatete; una zona costera
que comprende poblados pesqueros como Las Gudsimas, Bahfa de
Lobos y Los Algodones, y el valle en donde se localizan las tierras
irrigadas, los ocho pueblos cabecera y m4s de cincuenta rancherfas.

Cada uno de estos marcadores geogrdficos estd rodeado por
campos de significados que encontramos en los mitos y en las refe-
rencias del lenguaje posicional y vestimentario presente en los ritua-
les. Enseguida describiré cada una de las tres zonas diferenciadas
para, posteriormente, analizar su relacién y en consecuencia, el sen-
tido que de esto deriva.

La sierra kawi o jituya, como también se le llama en el lenguaje
coloquial, estd asociada al concepto mds complejo de pocho’oria, el
cual se traduce literalmente como el monte. Esta regién comprende
la sierra del Bacatete cuya etimologia refleja en gran medida su ca-
rdcter: “donde estd la gente”. Histéricamente constituy6 el refugio y
base de operaciones de los rebeldes yaquis, as{ como el escenario de
algunos de les episodios mds cruentos de la guerra. La sierra cons-
tituye el soporte del discurso mitico sobre el territorio y sobre la
guerra misma, adn en la actualidad. En tiempo de las guerras se le
identificaba como hogar de los yaquis broncos, por oposicién a los
mansos, en ese entonces habitantes de los pueplum.

En las cuevas de la sierra del Bacatete, aquellos que se inician
como pascolas y musicos reciben en suefios la visita del chivato. Los
vaqueros se retnen en las noches de vigilia alrededor de la fogata
para conversar sobre el choni, y si hay fortuna, poder encontrarse
con €l y asf gozar de su poder.”

Debe entenderse entonces que las fronteras no son lfneas de
demarcacién absolutas, sino objeto de continua definicién. Si la sie-
rra kawi se extiende al oriente, perdiéndose en la sierra de Chihua-
hua, el dltimo punto de ocupacién fija, la subida a la sierra, 1o cons-
tituye el pueblo cabecera de Loma de Bdcum. Al poniente ocurre
algo similar, el océano, bdawe no implica el margen del territorio ya-
qui, de alguna manera también les pertenece ya que en €l habitan,
seguin los mitos, una parte de aquellos antepasados diminutos de

" El chivato es el personaje mitolégico duefio de las artes del bailarin de pascola. En al-
gunos mitos se presenta como un chivo, habitante de las cuevas, que atrae a los que se acer-
can a la sierra, y a quienes en ocasiones se les presenta en suefios. El choni es una suerte de vi-
sién que se logra mediante la vigilia prolongada durante la estancia en la sierra, y sélo
algunos elegidos tienen acceso al poder y suerte que este personaje, representado por un
montén de pelo, proporciona.
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los yaquis, los surem, que no quisieron resignarse al destino de evan-
gelizacién que les pronosticara el drbol parlante, al contrario, huye-
ron de €] y tomaron la forma de ballenas y animales marinos que
atn pueblan el Mar de Cortés. Los que se refugiaron en la sierra se
convirtieron principalmente en hormigas y en los animalitos del mon-
te: clempiés, alacrdn, lagartija.

El punto que conecta estos dos dmbitos es Bacum, por ser el
pueblo cabecera mds cercano al camino de terracerfa que comunica
con la sierra y al mismo tiempo la conexién con el mundo marino.
Bdcum, del yaqui bajkom significa literalmente “hasta donde llega el
agua” y ahf se encuentra la laguna del mismo nombre, hogar miti-
co del héroe cultural yaqui B6bok, el sapo.”

Desde 1937, tanto el pueblo de Bicum como la laguna dejaron
de ser oficialmente tierra yaqui, lo que dio pie a la fundacién del
pueblo cabecera alterno Loma de Bdcum, sede de la festividad mé4s
importante de todo el afio: la Virgen del Camino. En esta fecha tie-
ne lugar el recorrido en direccién norte a sur de mds de quince tro-
pas de matachines, que toman posesién del territorio y con su tra-
bajo ritual tekia lo sacralizan. Al llegar ala Loma, entre el 2 y el 7 de
julio de cada afio, los Soldados de la Virgen bailan juntos para des-
pedir a las mds altas autoridades tradicionales en su ascenso a las
cuevas del Buatachive; sacan de allf y luego depositan en una cue-
va la imagen de las tres virgencitas, que salen de su encierro para vi-
sitar la iglesia durante las fiestas.

Desde su fundacién en 1617 por los jesuitas, Bcum ha sido
considerado un centro sagrado, allf nacié el l{der guerrillero Cajeme
y en la iglesia consagrada a Santa Rosalfa fueron asesinados 120 pri-
sioneros que habfan ido a solicitar la paz, el 18 de febrero de 1868.
El edificio de la iglesia fue incendiado con los caddveres adentro.

Entre la sierra y la costa, el este y el oeste, se sitiian los ocho pue-
blos tradicionales yaquis. De manera que el oriente es “de donde to-
do viene”, asf como el punto solar m4s alto que sefiala el arranque de
los contis o procesiones en sentido circular antihorario, realizados en
todas las celebraciones colectivas del afio ritual. Y el oeste, tal como
la ubicacién de los campos santos confirma, se asocia con la muerte
y es la morada de la serpiente kurues que devora la carne de los
muertos sospechosos de incesto; entonces lo que ocurre entre una

"' Marfa Eugenia Olavarria, Andlisis estructural de la mitologia yaqui, 1989, p. 84.
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cosa y otra, entre el este y el oeste, entre la salida y puesta del sol, es
la vida en los pueblos, pueplum.*

Los pueblos son escenario de los ritos de paso vitales y de las
bendiciones y promesas que los yoemem hacen frente al teopo ya’u-
ra, literalmente la autoridad de la iglesia, en el espacio publico, tan-
to en la temporada cuaresmal como en el tiempo ordinario. En el
conti vo’o, o camino de la cruz de cada pueblo tienen lugar las pro-
cesiones que marcan los tiempos significativos del afio ritual, el con-
junto de procesiones en sentido antihorario alo largo de todo el ario,
y el recorrido en direccién inversa que marca el punto de retorno del
ciclo, el recorrido del Judas o Malhumor el Sdbado de Gloria.

Los ocho pueblos tradicionales mantienen, cada uno, una orga-
nizacién espacial que varfa inicamente en funcion de la densidad de
la poblacién y de la proporcién de habitantes mestizos avecindados.
Los ocho pueblos cuentan practicamente con los mismos lfmites: al
oeste el mar, al este la carretera y mds alld de ella, la sierra kawi; absur
de Loma de Guamuichil y al norte de Hufrivis, el circundante univer-
so mestizo. Al mismo tiempo, para la mayorfa de los yoemem, el
espacio territorial se representa dividido en dos bloques, al sudes-
te Térim, Loma de Guamuichil y Loma de Bdcum de alguna mane-
ra encabezados por Vicam; al norte Rdhum, Hufrivis y Belem por
Pétam.

El centro politico del grupo, por ser el lugar de encuentro de las
autoridades tradicionales de los ocho pueblos, es ahora Vicam Pue-
blo. Como un ejemplo mds en el proceso de lucha por las clasifica-
ciones, los yoemem decidieron desprender la sede de su gobierno
tradicional de Vicam Estacién hacia Vicam Pueblo, en virtud de que
desde los afios veinte, con el paso de la via férrea, en el primero de
estos poblados habitan mds yoris que yaquis. Con s6lo recorrer cin-
co kilémetros de camino, se aprecia la enorme distancia entre Vicam
Estacién (lugar de mercado, centro administrativo, sede de los po-
deres federales representados por el ejército), frente a la economia
de recursos de Vicam Pueblo, cuyo tebat apenas contiene la iglesia
con sus cruces y el sencillo recinto de la guardia tradicional. El con-

2 Un estudio a profundidad de los campos seménticos asociados a estas categorias, y el
correspondiente anlisis de la cosmologia se encuentra en mi trabajo “Ritmo y estructura del
cido ritual yaqui”, tesis de doctorado en Ciencias Antropoldgicas, México, Departamento de
Antropologfa, UaM-Iztapalapa, septiembre 1999.
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traste entre ambos poblados opone un conjunto saturado frente a un
conjunto discreto empero, significativo.”

La expresién gréfica de esta perspectiva permite identificar,
asf, las fronteras del territorio que, en un momento dado, coinciden
con las de la etnia. En el continuo proceso de definicién del que son
objeto, se distinguen dos polos: aquél que se refiere al lindero exter-
no a la etnia, es decir, la linea frente a los vecinos, 1os mexicanos o
miembros de la otra repuiblica. Se trata de una frontera interétnica que
corresponde en mayor medida al norte y sur de la regién, que ha si-
do objeto de lucha no sélo en el plano de las clasificaciones —prefe-
rentemente expresivo— sino en un proceso efectivo de cardcter ins-
trumental, que transporta la lucha al terreno de lo jurfdico-politico.
El mar y sus recursos, asf como los terrenos serranos, son objeto de
batallas legales y politicas, ya que fue hasta la década de los afios se-
tenta que se conquist6 el acceso exclusivo a los recursos marinos.

El otro polo lo constituyen los mdrgenes internos, que delimi-
tan al valle frente a la sierra y la costa; el centro frente al este (arri-
ba) y oeste (abajo); son también los que separan a los yoemem de
sus antepasados histéricos —los broncos de la sierra— y de sus an-
tepasados mfiticos, los surem. Estos lindes son igualmente borrosos
aunque menos negociables; para comunicarse con los pobladores
del monte y del pafs de los surem, es necesario un esfuerzo expresi-
vo: un ritual. El modelo espacial que presento a continuacién resu-

me de manera esquemadtica el conjunto de categorias pertinente (ver
fig. 1).

Los ocho pueblos

En este ejemplo, los registros arquitecténicos en combinacién con los
marcadores naturales tienen relevancia como contexto de la vida ri-
tual, y refieren una historia por demds pertinente: la de la sedentari-
zacién, urbanizacién y conversién de la poblacién amerindia de la
regiéon a manos de los misioneros jesuitas. La percepcién de Spicer
en este sentido es contundente

¥ Emmanuel Desvaux, “L’ Alliance et la filiation comme maitrise de 1’espace, le territoire
comme gouvernement des hommes”, en Frangois Héritier-Augé et E. Copet-Rougier (eds.), Les
Stratégies de lalliance matrimoniales: Economie, politique et fondements symboliques, 1994, p. 47.
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Cuando los jesuitas con tanto éxito impulsaron la construccién de pueblos, es-
taban introduciendo no s6lo una nueva base material de la vida, sino también
los cimientos de una nueva concepcién del universo. Huya aniya pasé a ser una
parte especializada de un todo mayor, en lugar del todo mismo. Sin embargo,
huya aniya no fue reemplazado, como sin duda habrian deseado los jesuitas; se
convirti6 en el otro mundo, el mundo salvaje que circundaba los pueblos. Las
casas estaban construidas en ordenamientos mas o menos armoniosos en tor-
no a la nueva y tnica iglesia y sus edificios anexos, como la vivienda y los co-
rrales del misionero. Habia mucho menos fusién con el ambiente. ™

la otra republica
vecinos, mexicanos, yoris

glieros
|N0rte Serpiente|
ocho
pueblos
mar el monte
i Slurem ; broncos, el choni
marinos R -
oo animalitos
del monte

la otra republica
mexicanos, vecinos, yoris

Figura 1

En esta perspectiva, la continuidad ordenada e ideal entre la ac-
tividad humana y el mundo natural, propia del universo precristia-
no de los yoemem huya aniya, adquirié su primer lindero significati-
vo con la instalacién del nuevo umbral entre el monte y los pueblos, el
huya aniya y los pueplum. Frente al pasado continuo asegurado exclu-
sivamente por el movimiento del cielo, tinico referente en la determi-

“ Edward H. Spicer, Los yaquis. Historia de una cultura, 1994, P 77.
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nacién de los puntos cardinales o de cualquiera otra referencia con-
siderada como fija, el pueblo se estableci6 de inmediato como el nue-
vo centro del mundo y su asignacién fue, en cierto modo, la garan-
tfa de rotacion del universo alrededor de €1.”

De acuerdo con los estudios etnohistéricos de Spicer, en el siglo
xix estaba difundida la creencia de la existencia de un documento per-
dido, pero que en algtin momento debfa aparecer, que los yaquis pre-
sentaron ante los mexicanos que se negaban a reconocer sus limites.
Esta leyenda secular, el Canto de la Frontera, ' relatada también en el
siglo xx, sufri6 una sacralizacién estrechamente relacionada con la ne-
cesidad de defender la tierra contra las intrusiones de los mexicanos.
Segtin esta nueva mitologfa, una vez definida la frontera sagrada — he-
cho que los yaquis ubican mucho antes de la llegada de los espa-
fioles—, los profetas yaquis volvieron su atencién a la fundacién de
los ocho pueblos. Estos fueron fundados de este a oeste con los mismos
nombres que tenfan en el siglo xix; en cada fundacién un profeta ya-
qui realiz6 trabajo ceremonial tekipanoa en el sitio del pueblo, desig-
nando asf el lugar como sagrado.

Segtin se cuenta, el nombre de cada lugar ya se conocfa, pero
en varios casos el sitio es comparado con un lugar de referencia bi-
blica y se indica un patrono o patrona del pueblo o de la iglesia.

Asi, para tomarlos en el orden del mito de la fundacién de los pueblos, Céco-
rit fue designado por José Ignacio Vailutey; BAcum por un profeta del Canto
de la Frontera; Andrés Cusmes nombré patrona a Santa Rosalia e identifico el
pueblo con el Edén, Térim por Patricio Huilocolli, nombré patrono a San Igna-
cio; Vicam por Justo Liozo; Pétam por Juan José Sealey; Rdéhum por Cougua-
ma que nombré patrono a San Manuel; Huirivis por Simon Yomomoli, y Be-
lem por Cosme Ta’ajinkoi, quien nombré patrono a San Pedro.”

Lo que tenemos aqui es la sancién sagrada de la ubicacién de
los ocho pueblos en un mito que ademds de chocar con los hechos
histéricos que conocemos, los invierte. La fundacién de los ocho
pueblos, al igual que el Canto de la Frontera, se ubica antes de la Ile-
gada de los misioneros, o de cualquier otro espariol, y se atribuye en

¥ “La propiedad fundamental de las ciludades es dar una imagen ordenada de! univer-
so” (Leroi-Gourhan 1971, p. 320).

* Edward H. Spicer, Los yaquis..., op. cit., 1994, p. 216.
7 Ruth W. Giddings, “Yaqui Myths and Legends”, en Anthropological Papers of the Univer-
sity of Arizona, 1959, p. 45.
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cada caso a un profeta yaqui. La evidencia histérica indica que no
habfa pueblo alguno antes de la llegada de los jesuitas y que todos los
que se fundaron, fueron resultado del esfuerzo de los religiosos por
persuadir a los yaquis de que concentraran sus viviendas en ocho
lugares. Al afirmar que los fundadores fueron yaquis y que este
evento fue anterior a la intervencién fordnea, el mito indica clara-
mente una tendencia, propia del momento vivido entre los siglos
XVII 'y X1, a la intensificacién de la conciencia étnica. Es decir, los ya-
quis rechazan la idea de que los europeos hayan desempefiado al-
gun papel en la formacién de las instituciones bajo las cuales ya se
acostumbraron a vivir.

De manera que los ocho pueblos son yaquis no sélo en el pre-
sente sino también en sus orfgenes: fueron fundados por profetas
yaquis y con ello obtuvieron la sancién divina para su creacién,
exactamente igual que para el territorio tribal. El uso de nombres
cristianos para todos los profetas, junto con apellidos yaquis, no su-
giere contradiccién alguna, puesto que se rigen por la raz6n mitica.

Asf, cada formacién montafiosa recibe su sancién: su nombre y
cardcter sagrado, a partir del mito. Los sobrenaturales fueron el ori-
gen de la delimitacién de las fronteras, al atravesar todo el territorio
de sureste a noroeste cantando himnos cristianos; algun tiempo des-
pués, los profetas yaquis, que se habrfan reunido con los sobrenatu-
rales, tuvieron visiones en ocho lugares diferentes: “Uno de ellos vio
el jardfn del Edén, ordené fundar Potam, otro vio a Santa Rosalfa lo
que dio origen a Bdcum, y fue igual para los ocho pueblos”.”

Como puede observarse, el recorrido en direccién sur a norte a
través del territorio es una de las constantes de estos mitos, tal co-
mo lo prueba el mito representado gestualmente por los matachines
yaquis quienes lo repiten cada afio en la fiesta de la Virgen del Ca-
mino, pero en direccién contraria. El mito constituye en s{ mismo un
texto, entendido como una multiplicidad de c6digos de naturaleza
diversa, una especie de proclama dictada en lenguaje situacional, a
la vez que un acto efectivo de toma de posesién.

El dltimo relato de esta geograffa sagrada, es el que Fabila titu-
16 “Leyenda yaqui de las predicciones”, en el que uno de sus c6di-
gos registra el origen de los propios yaquis. Esta interpretacion va
mds all4 del origen de las elevaciones y montafias del Bacatete que

¥ E1 mito “La inundacién y los profetas” (Ruth W. Giddings, op. cit., 1959, pp. 45-46) for-
ma parte de mi andlisis publicado en 1989.
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como resultado de una lectura superficial se podria suponer.” La le-
yenda citada, de cuyas diferentes versiones publicadas me permito
presentar un resumen, refiere que:

En tiempos de los surem el suelo estaba siendo asolado por una enorme ser-
piente que apareci6 desde el norte. Los yaquis se prepararon militarmente pa-
ra atacarla pero sus flechas no hacian mella en el caparazén escamoso del ani-
mal y fueron vencidos. En esta situacién, los jefes yaquis, encabezados por uno
de nombre Via Lactea decidieron pedir auxilio al mago Chapulin Guéchimea,
designando como mensajera a Golondrina. Mientras los guerreros esperaban a
la golondrina, el mago llegd de un solo salto hasta donde se encontraban los
generales nombrados como Via Lactea, Nieve y el Chiquihuite, después de un
bafio vegetal, se sent6 arriba de un arbol a esperar el paso de la serpiente. Al
paso del reptil gigante, el saltamontes la decapita con sus espolones hasta que
la cabeza ya desprendida del cuerpo llega rodando al punto conocido como
Boca Abierta, donde habla con el jefe Yazicue: “yo no pude exterminar al ya-
qui, porque fui vencido por el mago Chapulin, mi propésito era reinar entre
las tribus de Sonora, pero como me derrotaron, te advierto e invito a que se
cuiden mucho porque pasando los afios vendran del Oriente y del Sur unos
hombres blancos que vomitan fuego. Si quieren salir avante en la lucha, qui-
tenles sus propios medios ofensivos y combétanlos sin miedo y descanso; de
lo contrario seran esclavizados, despojdndolos de su territorio.®

El recorrido de la profecfa, en direccién norte sur, va marcando
10s cerros del Bacatete: Yazicue, Omteme, Ciibuae, Corasepe, Akimore,
Re’epecame y Guochimea. Este tltimo, que corresponde al cuerpo de
la serpiente convertido en cerro, lleva en lo que parecerfa una con-
tradiccién el nombre de su verdugo, el saltamontes. El detalle con
que se narra el recorrido de la profecfa, de un punto a otro, recuer-
da el gesto (ritual) que proclama la propiedad sobre un sfmbolo.*

Este cardcter ambiguo de la serpiente estd presente en lo mds
profundo del pensamiento yaqui. A la vez amenazante (puesto que
asolaba el territorio), y protectora (puesto que los previene de los
blancos), la serpiente gigantesca aparece como centro de un campo
de significados que s6lo queda de manifiesto a partir del anélisis en
los aspectos del ritual, la cosmologfa y la mitologfa.

¥ Maria Eugenia Olavarria, Andlisis estructural..., op. cit., 1989.

® Alfonso Fabila, Las tribus yaquis de Sonora..., op. cit., 1978, p. 253.

# En efecto, laidentidad como recorrido, simultaneidad metaférica y metonimica de ca-
tegorias culturales que se actualizan en la apropiacién espacial, el espacio vivido.
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El tebat

Una de las constantes que salta a la vista, al mirar el paisaje de los
ocho pueblos, es la manera en que cada uno de ellos construye su
espacio sagrado con base en un nimero discreto de elementos. No
quiero decir que sean idénticos, tan sélo que la disposicién de los
componentes mds significativos, lo que constituye el centro del po-
blado, compuesto por un espacio abierto nombrado tebat, presenta
regularidades que me permiten considerar como base de mi presen-
tacién el andlisis de uno de ellos, el de la Loma de Guamtichil.
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Dejo de lado las diferencias evidentes entre los poblados en lo
que se refiere a la densidad de poblacién y tipos de asentamiento,
para centrar mi descripcién en los espacios que estdn sujetos a pro-
hibiciones, los que se constituyen como sagrados. En este sentido, la
perspectiva concéntrica parece dominar no sélo en las localidades
sonorenses, sino también en las de mds reciente fundacién en Ari-
zona, Estados Unidos.?

En el croquis de la pdgina anterior (fig. 2) se sefiala el espacio
consagrado a la actividad ritual en el nivel comunitario, y ubica los
marcadores espaciales significativos.”

El pueplo se distingue por el “centro”, tebat o patio, delimitado
por cuatro cruces. Una de ellas, la central, es la cruz del perdon. En es-
te espacio se sitian, sin excepcion, la iglesia y el cementerio —al
oeste— y enramadas que varfan en nimero de acuerdo con la épo-
ca del afio que se trate: por lo menos dos permanentes, destinadas a
las reuniones de los gobernadores y miembros del grupo militar y
otras dos enramadas de carrizo fresco —una al oeste, frente a la igle-
sia y la otra al este— que se construyen exprofeso para cada fiesta.
Esta organizacién corresponde al tipo centro-ceremonial .*

Tal como se aprecia en el siguiente croquis (fig. 3), el tebat estd
circunscrito por un camino de tierra que circunda la iglesia y sigue
por la periferia externa de la plaza, se trata del conti vo’o, el camino
de la cruz, el cual estd marcado por catorce cruces de madera que
permanecen ahf todo el afio y que pueden asociarse a las estaciones
del viacrucis. La séptima, que recibe el nombre de calvario, se distin-
gue por las tres cruces que ahf se levantan.

El espacio circundado por el conti vo’o también se considera el
sitio privilegiado de la actividad social y politica, pues la gente se
detiene para saludarse y “visitar a la cruz”; dado que alberga las en-
ramadas de la comunila y de la guardia, es también el punto donde
confluye la autoridad. Esta cualidad de escenario en las reuniones

# Ver el andlisis de Richard Schechner en Crumrine, Nye Ross y Rosamond B. Spicer
(eds.), Lent and Holy Week in Northwest Mexico and Southwest United States, Lanhaus, Maryland,
University Press of America, en prensa.

# Debe considerarse que no todos los ritos tienen lugar en este espacio, aquéllos que tie-
nen una participacién familiar tienen verificativo en los solares domésticos, por ejemplo.

“ Adridn S. Gimate - Welsh, H., “Espacio-identidad. El territorio, la autonomia y los de-
rechos de los pueblos indigenas de México”, en Ensayos Semidticos. Dominios, modelos y miradas
desde el cruce de la naturaleza y la cultura, México, Miguel Angel Porrua / Universidad
Auténoma de Puebla / Asociacién Mexicana de Estudios Semidticos, 2000.
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de “los jefes”, contrasta con su destino en Semana Santa, cuando
sentados en la cruz del perdén, los enmascarados reciben ahf la [i-
mosna. En este sentido, el tebat de Vicam Pueblo merece mencién
aparte en virtud de ser la sede del cuartel general de la tribu yaqui,
esto es, el punto de reunién de los ocho cobanaos, representantes del
gobierno tradicional.

Las cruces

Los marcadores del espacio sagrado en todos los casos son las cru-
ces. Todas las ceremonias y procesiones en el tebat estdn presididas
por una: se puede levantar una cruz en el umbral del solar domés-
tico recién ocupado y, por tltimo, las cruces kusim ocupan un sitio
privilegiado en la parafernalia, o bien se pueden usar como arma
frente a la envidia y la hechicerfa.

Segun el testimonio de un maestro littirgico, “la cruz puede mi-
rar en cualquier direccién, pero nunca viendo al oeste; es mejor al
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este”. Mi observacién es que las cruces siempre se orientan hacia la
sierra, hacia donde sale el sol y que corresponde al este.

De manera que si la cruz estd al centro, lo que estd mas all4 es
el pueblo; si el pueblo es el centro, 1o que estd mds all4 es la sierra, el
mar, el mundo yori y el desierto; mds aun, si el mundo humano co-
rresponde a los pueplum, lo que est4 fuera del universo sagrado cul-
tural yoeme es el huya aniya, el monte, el universo sagrado natural,
habitado por los surem, el choni, la serpiente kurues y los animalitos del
monte. Enmedio de este centro estd la iglesia, el teopo. Las iglesias ya-
quis son construcciones que, aunque varfan significativamente en
cuanto a su antigiiedad, repiten en lo esencial la estructura roméani-
ca: macizo axial y dos torres. Esto da como resultado una planta en
forma de cruz cuyas torres estdn coronadas, a su vez, por cruces.
Por dentro, carecen del mobiliario que caracteriza a los templos ca-
télicos mestizos y las imdgenes religiosas se reducen a las dispues-
tas en el altar principal y los dos secundarios.

IGLESIA
Itom Achai
Jesus
" i Itom Ae @ -
iguras sagradas Mari figuras sagradas
femeninas Lo?::t?) Guadalup masculinas
Rosario
Figura 4
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La posicién de las figuras sagradas de los altares sigue reglas
explicitas que pueden observarse en el siguiente esquema: mientras
las figuras masculinas, Itom Achai, el Cristo crucificado (que sélo
puede ser tocado por el maestro y los temastianes) ocupa el centro y
la derecha del altar; las advocaciones de la Virgen ocupan el lado iz-
quierdo; las imdgenes de Marfa son transportadas y cuidadas por
las kiyohteis, asistidas por otras mujeres del teopo ya’ura, cofradfa que
agrupa a todos aquellos que cumplen una promesa (fig. 4).

Unicamente la Virgen de Guadalupe, siendo una figura feme-
nina, puede colocarse a la derecha, costado reservado a las figuras
masculinas, por ser patrona de la guardia militar, &mbito de autori-
dad compuesto exclusivamente por varones.

Varios mitos sancionan esta distincién, uno de ellos relata c6-
mo Jesus, un hitebi o curandero yaqui que recorrfa los pueblos ha-
ciendo su trabajo tekia, en un tiempo en el que sus habitantes ya eran
cristianos, ocupé el sitio de héroe cultural al ser responsable dgl ori-
gen de las danzas de pascola, venado y coyote. Por su parte, Maria
es la patrona de los Matachines, quienes se autonombran Itom Ae
sontaom, los soldados de la Virgen.

Los espacios centrales y sagrados asf construidos, son lugares
donde se despliega el ritual publico y ademds, donde se pone de ma-
nifiesto la tensién inherente al sistema bipolar. Este sistema, articula-
do en torno a categorfas propias y a una diversidad de lenguajes co-
mo el posicional y el mitico —tales como izquierda y derecha, este y
oeste, Jestis y Marfa, Itom Achai e Itom Ae—, bafia prdcticamente la to-
talidad de las expresiones culturales de este pueblo.

El espacio como uno de los polos del principio ritmico

Sin embargo, dicha tensién tiene que ser resuelta de una u otra ma-
nera, mi hipétesis es que el espacio-tiempo de la fiesta, mediante las
palabras y los gestos, revive en el plano expresivo el nudo en la vi-
da de los habitantes de los ocho pueblos. Las distinciones materiali-
zadas en los registros descritos se convierten en actores a tftulo pro-
pio de cada escenificacién ritual, donde el espacio cobra sentido no
s6lo como escenario del rito —auténtica unidad espacio-tempo-
ral—, sino como uno de los protagonistas del mismo. Esta unidad,
fijada por los movimientos de los agentes rituales, que consisten en
gestos, recorridos y danzas principalmente, cumplen un ritmo defi-
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nitorio. La combinacién de dos tipos de movimiento, el oscilatorio
este/ oeste entre los bandos de las dos enramadas, y el elfptico de la
procesién, definen un espacio y en esa medida materializan las mar-
cas y las direcciones significativas en términos de sus valores.

/ | NocioN DE RITMO |\

ESPACIO MOVIMIENTO TIEMPO

Ciclo ritual anual

territorio

pueblo Tiempo ordinario Cuaresma

; . VIDA MUERTE
iglesia

T

conmemoracién

ritos de paso

de rito de paso

N

Figura 5

El rito se presenta de esta manera como el sitio donde concurre
una percepcién del mundo materializada en el registro espacial (es-
tdtico) del tebat, que sirve como base del recorrido (dindmico) osci-
latorio y circundante de los participantes, hacia determinadas direc-
ciones —verdaderos puntos de conexién con el mundo— dando
lugar asf a una representacién, un mito en el que, en su propio idio-
ma, se plantean las contradicciones y se presenta asf, ciclicamente,
un drama étnico.
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Las aventuras de Dhipaak’
0 dos facetas del sacrificio
en la mitologfa de los
teenek (huastecos

ANGELA OCHOA*

el Homo religiosus [. . ] cree que la vida tiene un origen
sagrado y que la existencia humana actualiza todas sus po-
tencialidades en la medida en que es religiosa, es decir, en la
medida en que participa de la realidad. Los dioses han crea-
do al hombre y al mundo, los hérees civilizadores han termi-
nado la creacion, y la historia de todas estas obras divinas y
semidivinas se conserva en los mitos.?

abemos que los teenek antiguos tenfan una religién politeista,
crefan en una pareja de dioses creadores supremos y en una se-
rie de deidades hasta cierto punto menores, entre las que se con-
taban aquellas relacionadas con los fenémenos atmosféricos, con los
astros y con los cuatro elementos. Tenfan asimismo otras divinida-
des que representaban a plantas cultivadas y a los eternos enemigos
de éstas, las plantas silvestres. Cada una de estas deidades a las que
los teenek veneraban residia en alguno de los tres niveles que con-
formaban el universo. Conocemos algunas de estas informaciones

* Direccién de Lingiiistica/ INAH.

! En la escritura del teenek o huasteco la grafia dh —en palabras como Dhipaak (la dei-
dad del maiz) o dhakpeen “ajonjoli”— tiene un valor fonémico equivalente al de la letra 6 del
alfabeto griego o al de la z en el espaiiol de Espafia. En las otras lenguas mayas corresponde
al fonema y a laletra s. Por otra parte, las vocales que aqui representamos graficamente du-
plicadas corresponden, al igual que en la escritura actual de las lenguas mayas, a las vocales
que son largas fonémicamente (Dhipask, Maam, K’'oleene”).

* Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, 1998, pp. 147-148.
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por diversas fuentes escritas mds o menos contemporédneas,’ sin em-
bargo, la fuente mds importante para conocer la religién antigua de
los teenek sigue siendo —inclusive para las obras mencionadas co-
mo ejemplos— la tradicién oral de este grupo.

Sabemos también que en el estudio de las religiones la nocién
de sacrificio ocupa un lugar muy relevante, ya que mediante el sa-
crificio se estd en contacto directo con las deidades. Recordemos que
etimolégicamente el término “sacrificio” significa “hacer sagrado,
sacralizar”. Ahora bien, buscando en la tradicién oral de los teenek
posibles indicios sobre el sacrificio, encontramos algunos relatos mi-
ticos que podrfan contenerlos. Asi, del amplio corpus que tengo a
mi alcance seleccioné tres: M1, “Relato del Dhipaak”; M2, “El origen
del maiz” y M3, “El Corazén del Maiz mat6 al Gran Gavildn”, aun-
que me apoyé para ciertos detalles puntuales en otro texto del mis-
mo grupo: M4, “La vieja K'oleene”, asf como en uno de los nahuas
de la Huasteca: M5, “Duelo de Sintektli y su abuela”.

A continuacién presentaré una transcripcién de los tres relatos
principales,* a fin de que el lector tenga la oportunidad de conocer-
los antes de acceder a la interpretacién que de ellos propongo.

Los relatos
M1, “Relato del Dhipaak’*

El mafz para nosotros los teenek, los huastecos, es la primera vida
del hombre. Desde que comenz6 la vida del ser humano. Desde que
nuestro Maam y nuestro Muxi’ nos crearon empez6. Empez6 desde

* Stresser-Péan, Guy, “Montagnes calcaires et sources vauclusiennes dans la religion des
indiens huasteéques de la région de Tampico”, en Revue de I'Historie des réligions, Annales du
Musée Guimet, 1952; Janis Alcorn, Huastec Mayan Ethnobotany, 1984.

* En los relatos M2 y M3 me tomé la libertad de modificar la forma de escritura de algu-
nas letras, las correspondientes a las vocales largas y a la § —en los nombres de los persona-
jes—, a fin de uniformizarlas con la forma de escritura de M1. Estas letras en las publicacio-
nes respectivas se representan de otra manera.

° Relato de Benigno Robles contenido en el video “Dhipaak, el alma del maiz. Los orige-
nes segun los teenek”, 1998.
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el principio, cuando fue creado el hombre por dios, o sea por Maam
y Muxi’, allf empez6 la vida del hombre y con el mafz.

Le llamamos Miim Tsabaal, que es la Madre Tierra, y Maamlaab,
que significa “abuelo”, en huasteco. “Abuelo”, porque el abuelo es
el “gran abuelo”, el “abuelo de los abuelos”, o sea “e]l mds abuelo”.
Pero ese abuelo también, que es Muxi’, que estd en el mar. Es una fa-
milia de dioses [que] conviven y se unen y platican para... Asi fue
cuando comenzé la vida del hombre, la creacién del mundo. Ellos,
los dioses, platicaron para que haya vida en la Tierra.

Es un misterio que no entendemos todavfa, pero la cosa es que te-
nemos que respetar a la Madre Tierra, tenemos que respetar al Sol,
tenemos que respetar al Trueno, a Muxi’, que vive en el mar. Por
Muxi’ vemos verde todo lo que vemos. Por eso se caen las hojas de
las plantas, por Muxi". Por eso se madura el naranjo, el pldtano. To-
do vemos que se madura, por Muxi’. Si no fuera [por| €l no se va a
madurar, se va a quedar asf.

Nuestra abuela dijo que debe haber... Bueno, hubo varios hom-
bres de diferentes creaciones, pero no funcionaron. Entonces el que
funcioné es cuando dijo la abuela que tiene que conseguir el maiz,
que tiene que hacer la masa. De la masa formo6 a cuatro seres, o sea
dos hombres y dos mujeres. De ahf empez6 la carne del hombre. Del
olote se formaron los huesos del hombre. De ahf empez6 la vida hu-
mana, del ser humano, pero de maifz. Entonces los hombres no pue-
den vivir sin el mafz. Es necesario que siga alimentdndose ese mis-
mo cuerpo de mafz. Entonces, nuestro[s] Maam y Muxi’ tienen que
mandar el mafz en la Tierra, no pueden vivir los hombres sin el
mafz, porque vivieron un tiempo sin el mafz. No habfa maiz. Co-
mfan algodén, comfan hilo, o sea, el algodén, comfan la frutita del
algodon, [eso] comfan los hombres de la Tierra. Pero después dijo
Maam que tiene que haber que haya qué comer. Entonces envi6é un
enviado a la Tierra. Envi6é un pdjaro. Y ese pdjaro trajo en su piqui-
to un grano de maiz. Entonces el zanate, un pédjaro negro, buscaba
ver d6nde debfa dejar este [grano de mafz] que le encargaron, del
mar, donde vive Muxi’. [De] allf fue [de] donde vino este pdjaro en-
viado por Muxi’ a traer el maiz en la Tierra. Pero el pdjaro decfa “Si
me trago este mafz no va a haber nada. Entonces éste debo sembrar-
lo”. Pero lo sembré cuando hallé a una mujer que estaba bafidndo-
se en el arroyo. Y esta muchdcha era una muchacha que era soltera.
Su abuela nunca la dejaba salir, pero ese dfa sali6 y abri6 la boca y
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se le cay6 el granito [de maiz] enla boca. Y después quedé embara-
zada la mujer. Después a los nueve meses naci6é un nifio. Ese nifio
era el dios del mafz, que le llamamos Dhipaak. Entonces, este fue el
que trajo el mafz. Este era el maiz. Pero la abuela, o sea la [anciana]
mamd de la muchacha se enoj6 mucho, porque se embarazé su hija.
Y si la conservaba, la querfa que estuviera siempre nifia, no querfa que
le pasara nada, por eso no la dejaba salir. Y se enojé mucho porque se
embarazé la muchacha y naci6 la criatura. Entonces le tuvo mucho
celos, le tuvo mucho coraje. La abuela le tuvo mucho coraje al nifio
y por eso no lo querfa. Lo mat6. Lo moli6 en el metate. Ya habfa na-
cido el nifio. O sea primero, lo tuvo que cortar con machete, con cu-
chillo. Y lo pic6 y lo fue a tirar en el... Pero esa carnita que fue tira-
da volvi6 a nacer otra vez. De ahf se levantaron los granos de mafz,
0 sea naci6 el maicito chiquitito. Entonces, en lugar de que se mue-
ra ese nifio se puso mds... [se convirtié en] muchas matas de maiz.
Y otra vez fue con su machete a cortarlo. Quedaron los pedazos de
maices asf, pero otra vez peg6, y hubo mds maifz, o sea, rindié m4s,
y entonces hubo mazorca. Cuando ya hubo mazorca, la abuela [di-
jol “no, esto no lo puedo acabar, ahora s lo voy a cortar todo, y lo
voy a moler. Lo voy a moler en el metate”. Y lo hizo atole, y lo hizo
tamalitos. Lo quiso comer todo, pero no lo pudo acabar. Le hizo da-
fio. Lo que hizo fue que el sobrante llevarlo all4 en el mar. Lo fue a
tirar esa masa, ese atole. Pero esa masa pues all4 estaban los pecesi-
tos. Entonces se acercaron répido los pecesitos, iban a comer el ato-
le que se habfa tirado allf el Dhipaak, [que] es el dios del mafz. Es el
dios. Esa es la vida. Entonces les dijo a los pecesitos “No, no me co-
man, mejor juntenme”. Entonces los pecesitos juntaron toda la ma-
sita, la amontonaron, y se form¢ otra vez el nifio [permanecié] allg
en el mar por mucho tiempo. Crecié.

Cuando fue tirado, antes cuando fue tirado hecho pedazos,
también lo iba a comer la hormiga. Y le dijo a la hormiga “No, no
me comas. Espérate. Cuando ya sea mucho, entonces sf me comes.
Pero ahorita no. Mejor agudntense”. Entonces las hormigas no lo co-
mieron.

Entonces ese Dhipaak vivi6 en el mar por mucho tiempo. Ya era
un chamagquillo, all4 vivia [con] su abuelo Muxi’, que es el duefio del
mar, es la vida del mar. Entonces all4 vivia, pero a Muxi’ no le gus-
taba [eso]. Muxi’ habfa mandado que viviera en la Tierra, pero no en
el mar. Entonces decfa Muxi’ que se vaya a la Tierra, [que se vaya]
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all4. Pero Dhipaak dice “No, no voy, porque mi abuela me lo aven-
t6 ac4. Asf es que si quieres que yo regrese, [si quieres] que yo vaya
all4, 1lévame”. Entonces Muxi’ tuvo que buscar a alguien [para] que
cargue al nifio, o sea al muchacho, para traerlo hasta ac4, hasta el
centro de la Tierra, donde estdn los hombres, que sf 1o necesitan.

Entonces ahf, donde hubo varios elementos que usaron para
cargar como transporte. Pero primero fue elegido el camarén, pero
no pudo. El camaron lo iba a traer hasta la Tierra, pero no pudo por-
que €l es del agua y no puede salir. Después fue enviado un pez
grande para que trasladara al nifio hasta la Tierra, pero no pudo
porque no tiene pies. Y ya por ultimo fue elegida la gran tortuga,
que tiene la concha muy gruesa. Entonces, mientras Dhipaak estaba
encima de la gran tortuga, entonces lo que hacfa él rayaba la concha
de la tortuga. Entonces por eso vemos ahora la concha de la tortuga
rayada, cuarteada con cuadros, de cuando €l venfa encima. Enton-
ces esa tortuga sf logré venir hasta acd porque sf puede meterse. En-
tonces esa es la venida [de Dhipaak] otra vez a la Tierra.

Dhipaak es el que trajo el maifz. Por eso el mafz ahora existe. O
sea que el mafz nunca se va a acabar. El mafz va a haber siempre,
mientras el hombre exista, porque el hombre es el mismo maiz, el
maiz es el hombre, 0 sea ésa es la vida. Si no nos fijamos bien qué es
lo que pasa en una mata de maiz. Esa es la misma. Es como la vida
misma del hombre. Tiene su raicita. Tiene sus hojitas, su tallito, to-
da su florecita. Todo eso vemos en cada hilito que vemos en un
maiz. Cada hilito es un maiz y de cada hilito tiene que caer un pol-
vito para que haya mafz. Y si no hay, entonces no hay maiz, o sea no
crece el maicito. Entonces asf es. Entonces para nosotros el maiz es
el que debe ser sagrado, el mds primordial que debemos nosotros
respetarlo. Por eso nos decifan nuestros abuelos “Cuidado, no te pa-
ses encima donde estd el maizal, o sea donde estdn las mazorcas, don-
de estd el maiz desgranado. No lo pises. No lo juntes con escoba. Eso
juntalo con las manos”. Para nosotros en huasteco lo principal que
debemos respetar es el mafz. Todo por el maiz se hace.
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M2, “El origen del mafz (c6émo el maiz triunf6 sobre el ojite)”*

Hace mucho tiempo vivié una anciana llamada K’oleenib que, como
los nahuales, podfa convertirse a voluntad en un animal salvaje. Co-
mo entonces la tierra era muy fértil, la mujer cultivaba calabazas y
pipianes todo el afio.

Llegado el tiempo de la cosecha de pipianes, la mujer comen-
z6 a quebrar los méds maduros para sacarles las semillas. Hall6 uno
muy grande, y al partirlo vio con sorpresa que dentro del mismo se
encontraba una criatura.

La anciana, que era estéril, recogié con mucho carifio a la cria-
tura, que era una nifia, y la lamé Dhakpeenk‘aach (la nifia de pipidn).
La nifia fue creciendo bajo el cuidado amoroso de la anciana, quien
la llevaba a bafiar al rio.

En una ocasién en que se encontraban bafidndose en el rfo, ba-
jo la sombra que proyectaba un gran drbol sobre la ribera, un cuer-
vo se par6 en sus ramas. La nifia volte6 hacia arriba con curiosidad
y entonces el cuervo defecd, cayendo el excremento en la boca de la
nifia, que se lo trag6 ignorando lo que era.

Pasé6 el tiempo y la nifia segufa creciendo, convirtiéndose en
mujer; pero al mismo tiempo se fue manifestando que se hallaba
embarazada, aunque la anciana no se percataba de ello. Pasaron los
meses y la muchacha se puso enferma; K’oleenib se preocup6 mucho
y se preguntaba qué le sucederfa.

Lleg6 el dfa del parto y la muchacha dio a luz un nifio, pero la
anciana ignoraba cémo lo habfa concebido. El nifio vino a ser como
nieto de la anciana, pero ésta por tratarse de un nifio ilegitimo e ig-
norar quien habfa sido su padre lo rechazaba; asf que lo llamé Pe’no,
que significa en huasteco “algo que es levantado de la calle o del ca-
mino y no se sabe qué es”. Pero en realidad este nifio era Dhipaak o
dios del mafz.

La anciana K’oleenib tenifa en su casa animales domésticos, tales
como guajolotes, conchas, puercos, etcétera, y el nifio, que era suma-
mente travieso, pasaba el tiempo molestdndolos. Le gustaba jugar
con flechas y ensartarlos, por lo que su abuela se enojaba constante-

¢ Francisco Martinez de Jests y Maria Luisa Herrera Casasts, “El origen del maiz”, en
Leyendas y cuentos huastecos, 1998.
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mente. Al fin decidié meterlo dentro de un hormiguero para que las
arrieras lo devorasen.

Sin embargo, las arrieras no se lo comieron y al cabo de quince
dfas el nifio Dhipaak se transformé en un enorme maizal. La anciana
comprendié que en realidad era el nifio que ahora resurgfa en maiz,
por lo que decidi6 talar el maizal. Al terminar el trabajo se march6
a su casa, pero después regresé a la milpa y vio que ésta habfa reto-
fiado.

Decidi6 entonces esperar a que brotaran los elotes, para asf aca-
bar con ellos; y cuando por fin las matas tuvieron mazorcas, las
arrancé, desgrané y arroj6 al rfo. Los granos de maiz fueron arrastra-
dos por la corriente hasta las vegas del rfo y ahf brotaron de nuevo.

El renacido Dhipaak ya no regresé a casa de su abuela, sino que
se marché a andar por los caminos. Un dia se encontré con el Malig-
no (Kidhaab Inik) o dios del ojite (fruta silvestre que en tiempos de es-
casez se come como el maiz), y empezaron a discutir porque los dos
deseaban quedarse en la Tierra como alimento para la humanidad.

Decidieron tener una competencia sobre quién caerfa entero al
suelo si se arrojaban desde un drbol. El que ganara quedarfa como
alimento para los hombres, y el perdedor se irfa a vivir a los montes.

El primero en subir al drbol fue el Maligno u ojite, porque tenia
un gran deseo en llegar a ser el principal alimento de los hombres,
pero al caer se parti6 en dos pedazos (la fruta del ojite tiene dos gra-
nos); entonces se fue a vivir al monte, como alimento del Maligno.
Luego se encaramo el maifz, quien cay6 entero al suelo sin quebrarse.

Asf quedé triunfante Dhipagk como alimento principal de la
humanidad, y es por eso que a través de la historia no ha dejado de
gustarnos el mafz.

M3, “El Corazén del Maiz maté al Gran Gavildn
(El origen de los gavilanes)””

En tiempos muy antiguos vivié un gran gavildn. Dicen nuestros an-
tepasados que este animal, cuando andaba volando tapaba los rayos
solares. ;jPiensan ustedes como estaba de grande? Creo que era
grandfsimo.

” Juan Bautista Méndez Rosa, “El Corazén del Maiz maté al Gran Gavildn”, en Relafos
huastecos, 1994.
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También dicen nuestros abuelos que este gavildn comia seres
humanos. Las autoridades que habfa en ese entonces, con el fin de
que no se acabaran los habitantes de un solo pueblo, conjuntaron
ideas para que regalaran a un ser humano por cada comunidad.
Aunque no querfan, a la fuerza tenfan que dar a un comparero co-
mo regalo, para que comiera el animal que llegaba a medio dfa.

Asf un dfa, el pequefio corazén del maifz, un muchacho que en
donde quiera andaba, encontré en el monte a una nifia que estaba
llorando; el muchacho se acercé y le pregunté:

—¢Por qué lloras?

La nifia con gran tristeza contesto:

—iEs que me va a comer el gran gavildn que llegard a medio
dfa!

El pequefio corazén del maiz con mucha alegria y un poco de
coraje, le dijo a la nifia:

—iYa no llores y ya no estés triste!

Ahora verds que ese gavildn no te comerd. Si tiene hambre que
me coma a mf y eso si puede. Ahora verds qué es lo le haremos a ése.
La nifia se alegr6 un poco por las palabras del muchacho.

El corazén del maiz le dijo a la nifia:

—ijAhora acompdfiame a reunir a todos los habitantes, para
que juntos matemos al gran gavildn!

La nifia con un poco de miedo, anduvo reuniendo a los habi-
tantes. Una vez unidos, el muchacho les dijo:

—jAhora quiero que me ayuden, para que juntos matemos al
animal que los estd acabando! Quiero que preparen una gran olla de
atole de mafz. Pero los habitantes contestaron que ellos no tenfan
mafz para preparar el atole.

El nifio muy contento les dijo:

—iNo se preocupen, les daré el maiz!

Solamente quiero saber si quieren que matemos al gran gavildn.

Todos dijeron que sf querfan. El contesto:

—iBueno, vamos a trabajar!

El corazén del mafz meti6 la mano derecha en la axila del bra-
zo izquierdo, y sac6é un granito de mafz amarillo.

Con el pequefio granito... los habitantes pusieron el grano en el
nixcén (olla donde se cuece el maifz) e hicieron rdpidamente el ato-
le. Pero no con mucha alegrfa hicieron lo que decfa el muchacho.
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Fue grande la sorpresa que tuvieron porque vieron que al cocerse el
mafz, se llené la olla y hasta se tir6.

Entonces se encontentaron.

Cuando ya estaba preparado el atole, el muchacho les dijo a los
habitantes que lo llevaran a donde estaba la nifia y que el palo que
utilizaron para mover el atole, lo atravesaran encima de la olla.

Cuando todo estaba preparado todos tomaron un palo y se es-
condieron en los alrededores. El muchacho ademds les dijo:

—NMe pararé sobre el palo movedor que estd encima de la olla
y allf esperaré al gavildn. Cuando llegue y vean que ya cayo en el
atole, entonces se acercan para que le peguen con el palo.

Cuando el muchacho vio que ya iba a alcanzar el medio dfa, de
pronto se obscureci6, pues se estaba acercando el gavildn; se prepa-
ré y cuando vio que ya lo iba a capturar, dio un brinco y con los pies
captur6 el palo movedor, entonces el gavildn cay6 en el atole muy
calientito y en seguida se acercaron todos los habitantes para pegar-
le y matarlo.

Todos los habitantes lo golpearon porque querfan dejarlo bien
muerto, pero fue grande su sorpresa cuando vieron que el gavildn
era muy poderoso, porque cada pluma que se le arrancaba con los
golpes, era un pequefio gavildn que salfa volando; fueron muchos
gavilancitos los que salieron porque son muchas las plumas que se
arrancaron con los golpes.

Los gavilancitos que salieron del gran gavildn ya no comieron
seres humanos. Son los que hasta ahora conocemos, son los hijos
que dej6 con las plumas que se arrancaron al matarlo. Era un gavi-
l4n al que le tenfan tanto miedo, pero gracias al gran poder del co-
razén del mafz, se llegé a matar al gran y malvado gavildn.

Analisis de los relatos

Procederé al andlisis de los tres relatos a partir de sus personajes,
tratando de definir lo que simbolizan en la cosmologfa de los teenek
y proponiendo una trilogfa y varios cuadros de oposiciones bina-
rias, en los que se resume de alguna manera la interpretacién de los
mitos. Como podremos advertirlo de inmediato, estos cuadros de
oposiciones son de varios tipos: biosocial (masculino/femenino),
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generacional (nieto/abuela), espacial (arriba/abajo, naturaleza/ cul-
tura) y de jerarqufa (superior/inferior).

Veamos primero el “Relato del Dhipaak” (M1) y “El origen del
mafz” (M2), que son variantes de un mismo mito. Un episodio cla-
ve en estos dos primeros relatos es la fecundacién de la doncella por
parte del ave en el rfo —con un grano de mafz (en M1) o con su ex-
cremento (en M2)—. Esa unién entre el ave y la doncella es eviden-
temente una hierogamia entre el Cielo® y la Tierra.

La madre de Dhipaak

La doncella que va a ser la madre de la deidad del maiz es de ori-
gen terrestre.” Juega un rol de intermediario, ya que es solamente el
vehfculo que va a dar nacimiento al héroe cultural de los teenek po-
tosinos. Pese a la seduccién y fecundacién de que es objeto, la don-
cella conserva su virginidad, como en muchos mitos del mundo.?
Este personaje es una diosa de la Tierra." Aunque el relato no nos di-
ce explicitamente qué sucedi6 con la madre de Dhipask —este per-
sonaje desaparece del relato después de dar a luz—, por relatos si-
milares de otras regiones, asf como por el hecho de que el recién
nacido quedé al cuidado de su abuela, podemos inferir que murié
en el parto.

El padre de Dhipaak

El padre directo de Dhipaak, el que proporciona el elemento genera-
dor para su nacimiento, es un zanate (Quiscalus mexicanus). Sin em-
bargo, esta ave negra es solamente el enviado de una deidad mayor,
de Muxt’, el dios de la lluvia.

Dhipaak, el nitio

Dhipaak tiene una personalidad bastante ambigua. Es un ser ambi-
valente por excelencia, condensa algunos de los atributos de sus

“ El cielo, que proporciona tanto la luz y el calor del sol, como el agua necesarios para la
regeneracion vegetal.

’ Este personaje naci6 de una calabaza (M2).

? Claude Lévi-Strauss, La via de las mdscaras, 1981, p. 169.

" Yolotl Gonzélez, El sacrificio humano entre los mexicas, 1992, p. 272 y Mircea Eliade, op.
cit., 1998, pp. 103-105, 121.
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progenitores, contrastantes entre si. Es hombre y es mujer a la vez,*
representa el bien pero puede hacer el mal. Dhipaak simboliza la vi-
da pero también estd muy relacionado con la muerte: es la deidad
dema por excelencia, representa la renovacién periédica de la natu-
raleza.

La polisemia de la deidad del mafz se manifiesta de manera
clara cuando tratamos de determinar cudl es el nivel del universo al
que se adscribe este personaje. Dhipaak estd estrechamente vincula-
do con los tres planos del universo: Dhipaak surge de la Tierra, ya
sea cuando nace de su madre (telturica) o bien cuando renace como
deidad dema, después de haber sido descuartizado por su abuela.”
El lugar que corresponde a Dhipaak es el plano terrestre, en el que
viven los humanos, dependientes de €él para sobrevivir. Dhipaak es
mdés que la deidad del maiz, es el mafz mismo. Dhipaak presenta asi-
mismo una serie de caracterfsticas solares, en cuanto a que su ma-
dre sigue siendo virgen, en que muere y resucita, rechaza el sexo, es
puro, es hombre-dios, es valeroso, es muy listo, es nagual, es em-
baucador, hace milagros, se vincula con las clases inferiores,™ elimi-
na al monstruo primordial.” En la primera parte de su infancia estd
al cuidado de su abuela, en el plano terrestre. Después de su terce-
ra muerte y resurreccién se va a vivir con su abuelo, en el mar.* Por
pertenecer sus dos abuelos al inframundo, Dhipaak tiene también es-
trechos nexos con este nivel del universo.

" Esta deidad andrégina del maiz se desdobla en gemelos de distinto sexo en otros re-
latos miticos de la Huasteca (véase Yolotl Gonzélez, “Dioses, diosas y andréginos en la mito-
logia mexica”, en Marie-Odile Marion (coord.), Antropologia simbdlica, 1995, p. 51. Beatriz Bar-
ba de Pifa Chén, “Madres virgenes para los dioses solares”, en Chalchihuite. Homenaje a Doris
Heyden, 1999, p. 246). Cuando en la mitologia de Mesoamérica hay gemelos de sexo opuesto,
esto puede ser interpretado ya sea como gemelidad o bien como un solo ser de sexo indife-
renciado.

* Tomando en cuenta que todo sacrificio debe tener un destinatario, ;se puede conside-
rar el sacrificio de Dhipaak como una ofrenda a la Tierra? (véase Yélotl Gonzdlez, El sacrificio
sy Op. cit,, 1992, p. 272).

* Aunque también se vincula con las clases superiores, en determinados momentos.

* Beatriz Barba de Pifia Chdn, “Madres virgenes para dioses solares”, en Maria Rodriguez
Shadow y Beatriz Barba de Pina Chén (coords,) Chalchihuite. Homenaje a Doris Heyden, 1999,
p- 249

% En el mar, en el elemento liquido,primordial indispensable de la vida, de la resurrec-
cién, de donde saldrd quiza purificado para retornar a la Tierra, al plano intermedio en el que
viven los seres humanos.
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La abuela de Dhipaak

La abuela K'oleene’ o K'oleenib es anciana, es poco mujer, es andrégi-
na como la mayorfa de las deidades creadoras. Aunque en principio
supuestamente es estéril, sin embargo es diosa lunar, y como tal es-
td asociada a la fertilidad —no es casual que cultive calabazas,” fru-
to que simboliza el titero—. Es la cldsica diosa-madre vieja, que sin
intervencién de varén tuvo una hija.

La abuela de Dhipaak es un ser nocturno. Por ser lunar est4 es-
trechamente asociada al proceso generacién/muerte/generacién. El
papel principal de K'oleene’ (en el conjunto de mitos relacionados
con el origen del mafz) es precisamente el de contribuir a que reali-
ce ese ciclo. Las caracterfsticas lunares de K'oleene’ se ven acentua-
das por su asociacién con los insectos nocivos (M5), ya que estos
animales estdn vinculados con el astro nocturno.” Su vinculacién
con la Luna se confirma por el hecho de que practica la horticultura
(M2).

Vive al pie de un cerro muy alto, que corresponde al inframun-
do. Es nagual, “podfa convertirse a voluntad en un animal salvaje”
(M2). Y, de hecho, atin en su forma humana, es equivalente a un ani-
mal salvaje, por su comportamiento asocial. Es una de las deidades
de los teenek antiguos que simbolizaba lo salvaje, lo caético.

En el primer relato (M1) la abuela mata al dios y se lo come
—en forma de atole y tamales—, lo cual se puede interpretar con to-
da certeza como canibalismo, ya que ademds en uno de los relatos
de apoyo (M4) se afirma que este personaje “se alimentaba de puros
nifios asados”.”

La trilogfa “abuela/madre/nieto” se encuentra en culturas de
muchas partes del mundo. Veamos en el cuadro 1 con cudles rasgos
se presentan estas tres deidades en la mitologfa de los teenek. Obsér-
vese de paso que se pueden establecer oposiciones binarias entre la
abuela y la madre, pero las mds relevantes son las que se establecen
entre los extremos del cuadro, es decir, entre la abuela y el nieto.

¥ La horticultura, el cultivo que practica en el 4mbito doméstico, confirma su carjeter
lunar.

® Mercedes de la Garza, El universo sagrado de la serpiente entre los mayas, 1984, Pp- 58, 65-66.
” Moelwitz Ferndndez Esteban, “La vieja K’oleene’ ”, en Relatos huastecos, 1994, p.- 33
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Cuadro 1. La sagrada familia

Abuela (K’oleene’) Madre (Dhakpeenk ‘aach) Nieto (Dhipaak)

ancianidad juventud infancia

esterilidad fecundidad (extrinseca) fertililidad (intrinseca)

sexualidad desenfrenada® | virginidad sexualidad indefinida

impureza, lujuria pureza, castidad pureza, castidad

salvaje, asocial ? civilizado

unigénita unigénita gemelos

Luna Tierra Sol

nocturna nocturna ser diurno

descarnada, esquelética ? carnoso (estd hecho de
masa)

decadencia, pobreza ? prosperidad, riqueza

come gente ? da de comer a la gente

del inframundo terrestre celeste/ terrestre/ del
inframundo

Ademds de las caracterfsticas contrastantes entre abuela y nie-
to que ya vimos en los extremos del Cuadro 1, hay otras oposicio-
nes que es posible establecer entre ambos personajes, como en el si-
guiente cuadro, en el que la oposicién es no sélo sexual, sino sobre
todo generacional. Es la cldsica diada mesoamericana Sol/Luna.

Cuadro 2. El nada cdandido Dhipaak y su abuela desalmada

Abuela de Dhipaak (K'oleene’)
LUNA

andrégina (poco mujer)

Nieto (Dhipaak)
SOL
andrégino (poco hombre)?

basicamente creador
dador de VIDA y de MUERTE?®
orden

bésicamente destructora
dadora de MUERTE y de VIDA?Z
desorden, caos

malhechora, pero puede ser bienhechora
sacrificadora (M1, M2)/ sacrificada (M5)

bienhechor, pero puede ser malhechor
sacrificado (M1, M2) / sacrificador (M5)

* “La visitaba el diablo” (M4) (véase Moelwitz Fernindez Esteban, op. cit., 1994, p. 33).

“ Nunca se le conocié compariera sexual,

# La Luna es simbolo de génesis, de crecimiento, de muerte y renacimiento.

# En M1 y M2 la abuela trata de asesinar a Dhipaak. Sin embargo, en M4 y M5 Dhipaak
es el que logra matar a la madre-abuela devoradora para instaurar el orden.
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Tanto uno como otro personajes pueden estar vinculados con
la abundancia. Dhipaak con toda certeza la simboliza, en tanto que
para K'oleene’ los relatos son contradictorios: unos dicen que tenfa
muchas riquezas, otros, los mds, afirman que era muy pobre, y en
general esta madre-abuela simboliza la carencia.

Ademds de las oposiciones binarias que acabamos de presen-
tar, hay otros contrastes entre las caracterfsticas de los personajes
que se pueden establecer en un primer andlisis de los relatos. En el
siguiente cuadro, por ejemplo, se presenta una de las distinciones
bdsicas de cardcter biosocial, 1a oposicién hombre / mujer.

Cuadro 3. La hierogamia

Madre de Dhipaak (Dhakpeenk aach) Padre de Dhipaak (Ts ok)
entidad femenina entidad masculina
humana/ deidad animal (ave)/ deidad
teldrica celeste

fria caliente

nocturna diurno

principio generador principio engendrador
boca de la doncella (vulva) grano de maiz (semen)
virginidad actividad sexual
paciente agente (del dios de la lluvia)
pasiva activo

Estos personajes del cuadro 3 comparten varios rasgos: son
deidades, son j6venes, son fértiles. Ambos cumplen, en mayor o me-
nor grado, un rol de intermediarios.

El abuelo de Dhipaak, el dios de la lluvia

El dios de la lluvia es uno de los dioses mds antiguos e importantes
en Mesoamérica. Entre los teenek el abuelo de Dhipaak es el Maam
mayor y su nombre es Muxi"* Al igual que en otras culturas del
mundo,” mis informantes teenek ubican la morada de este persona-
je en el mar, otros en la cima de una montaria, o inclusive en las pro-
fundidades de la tierra, todos espacios ctonianos.

% No por ser su abuelo es el esposo de su abuela K'oleene’. Aqui el término Maam, “abue-

lo”, debe ser tomado mds bien en su acepcién de “ancestro”.
# Claude Lévi-Strauss, La viade..., op. cit., 1981 pp. 31, 39, 84.
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En el siguiente cuadro se combinan varias oposiciones entre la
abuela y el abuelo de Dhipaak, entre las que destaca la oposicién es-
pacial arriba/ abajo.

Cuadro 4. Los abuelos de Dhipaak

Abuela (K’oleene’) Abuelo (Muxt’)

vive en la base del cerro® vive en la cima del cerro (o en el mar)
abajo arriba

menor mayor

mujer (poco) hombre (mucho)

vive sola, tiene un amante tiene compaiiera estable

maligna, pero puede ser benigna benigno, pero puede ser maligno
bésicamente dadora de muerte basicamente dador de vida

pobreza opulencia

decrepitud plenitud vital

Junto con y ademds de los rasgos que oponen a la abuela y al
abuelo de Dhipaak, estos personajes comparten varios rasgos: ambos
son ancianos, ninguno es realmente su abuelo (ni siquiera totalmen-
te en la realidad del mito), ambos son sexualmente activos, ambos
son seres del inframundo, ambos pueden dar la vida o la muerte.
Aunque en niveles opuestos ambos viven en el cerro.

El ojite

El ojite o ramén, el ojox (Brosimum alicastrum), al perder ante el mafz
(Zea mays), se va al monte, al espacio silvestre. El 4rbol del ojite y su
fruto, que son silvestres, representan explicitamente al diablo (M2)
en contraposicién al mafz, planta cultivada, que representa al dios.?

Tanto el mafz como el ojite son deidades de indole vegetal, lo
cual nos proporciona indicios de la estrecha relacién entre los teenek
y la vegetacion que les rodea y que les proporciona elementos para
su supervivencia.

A continuacién veremos un cuadro en el que se sintetiza el an-
tagonismo entre la naturaleza y la cultura, simbolizadas por el ojite
y el mafz, respectivamente. “Si la antropologia presta gran atencién

* K'oleene’ vivia “al pie del cerro” (M4) (véase Ferndndez Esteban, op. cit.,, 1994, p. 33).
¥ Mercedes de la Garza, op. cit., 1984, p. 83.
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a estas oposiciones, es porque el hombre vive en el espacio, 0 mds
bien en dos espacios: aquel donde vive y trabaja y aquel que, por el
contrario, escapa a la transformacién humana de la naturaleza sin
que por ello signifique que es un referente neutro”.* La oposicién
naturaleza/cultura es una distincién espacial muy importante, y es
la base del siguiente cuadro.

Cuadro 5. El espacio silvestre y el espacio cultivado

Deidad del ojite (Ojox) Deidad del maiz (Dhipaak)
alimento de los hombres cuando alimento primordial de los
no hay maiz hombres

monte, espacio silvestre pueblo, espacio cultivado
Naturaleza Cultura
comportamiento asocial comportamiento social
diablo ' dios
perdedor _ ganador
caos orden social

El Corazdon del Maiz maté al Gran Gavilan

Hasta aquf hemos comentado los dos primeros relatos. Veamos a
continuacién el tercero: “El Corazén del Mafz maté al Gran Gavi-
1an” (M3), en el que aparece también Dhipaak, pero interactuando
con otros personajes. El tema principal de este relato es probable-
mente el sacrificio humano, si bien hacia el final estarfamos asimis-
mo ante un sacrificio dema, aunque distinto del de los dos primeros
relatos, ya que en M3 el producto de este sacrificio son animales.

El gavildn
El gavildn es un ave celeste por excelencia. Es por supuesto equiva-
lente al dguila de otros mitos mesoamericanos. Estd estrechamente

vinculado con el Sol. Es un simbolo de la guerra y del poder. En
cambio las deidades del mafz “pertenecfan a la gente comun, a los

* Michel Izard y Pierre Smith, La funcién simbélica, 1989, p. 16,
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agricultores”,” y es por eso quizd que los mitos y los rituales relacio-
nados con la siembra y la cosecha, asf como los de peticién de llu-
vias se siguen realizando entre los campesinos de nuestro pafs.”

El dguila o el gavildn como personajes mfticos peligrosos para
el hombre tienen una amplia difusién en Mesoamérica. Los pode-
mos encontrar tanto entre los nahuas de la Sierra Norte de Puebla,*
como entre los mazatecos® y entre los mayas.®

La nifia

Respecto ala nifia que iba a ser sacrificada, carecemos por ahora de
datos que nos permitan conocer su identidad. Quiz4 sea especular
demasiado, pero consideramos que podria tratarse ya sea de la her-
mana gemela de Dhipaak (su alter ego femenino) o bien de la hija del
gobernante.* De lo que sf podemos estar seguros es de que el llanto
de la nifia era sefial de lluvia ya que quiz4 universalmente las ldgri-
mas, en ciertos ritos propiciatorios, atraen el agua pluvial.® Al res-
pecto, nos dice Sahagtin: “Cuando llevaban a los nifios a matar, si
lloraban y echaban muchas ldgrimas, alegrdbanse los que los lleva-
ban, porque tomaban pronéstico de que habfan de tener muchas
aguas ese afo”.*

Por ser el gavildn un animal celeste y porque el sacrificio se ha-
cfa a mediodfa, podrfamos pensar que se trataba de un sacrificio al
Scl,” sin embargo, el hecho de que se tratara de sacrificio de nifios
podrfa indicar asimismo que estas ofrendas humanas estaban dedi-
cadas al dios de la lluvia, en razén de la estrecha vinculacién del

® Yolotl Gonzilez, El sacrificio humano..., op. cit., 1992, p. 148.

¥ Mercedes de la Garza, El universo sagrado..., op. cit., 1984£, p. 189

* Lourdes Bdez, comunicacién personal.

2 Eckart Boege, “Vida estatal, mito e historia entre los mazatecos actuales: héroes, dgui-
las y comehombres”, en Investigaciones recientes en el drea maya, 1984.

¥ Marie-Odile Marion y Alicia Bazarte, “De fibras y barro: el arte popular de los mayas
de hoy”, en Reflexion académica. Revista de la Division de Ciencias Sociales y Administrativas,
1988.

* Michel Graulich, Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas, 1999, pp. 270, 275.

¥ Pierre Bourdieu, El sentido prdctico, 1991, p. 408.

* Bernardino de Sahagtn, Historia general de las cosas de la Nueva Espatia, vol. 1, 1989, p. 81.

¥ Tomando en cuenta que “los sacrificios dedicados al sol o a las deidades asociadas a
éste, [...] se celebraban a mediodfa” (véase Y6lotl Gonzales, El sacrifico humano..., op. cit., 1992,
p- 122), jse puede considerar a la deidad de la luvia, que es celeste, como asodiada al Sol?
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maiz con esta deidad.® Esta segunda hip6tesis podrfa verse confir-
mada si tomamos en cuenta que en M1 se dice explicitamente que
fue el dios de la lluvia el que envi6 al ave a fecundar con un grano
de mafz a la doncella que serfa la madre de Dhipaak.

Recordemos que el sacrificio humano podfa estar combinado
con la antropofagia, por lo cual era necesario preparar a las victimas
para que el disfrute de consumir su carne fuera mayor. Asf nos lo
confirman tanto las fuentes antiguas,” como uno de los relatos de
apoyo que han servido de materia prima para este artfculo (M4):
“como los vio que estaban muy flacos, pensé que primero les iba a
dar de comer muy bien para que pronto engordaran”.

Dhipaak, el Pequerio Corazén del Maiz

Aunque de otra manera, no debemos descartar la posibilidad. de
que también en el tercer relato sea entregado el alimento primordial
a los hombres, el maifz: Dhipaak se lo sacé de la axila izquierda y se
los dio, como una parte de la estrategia para vencer y dar muerte al
gavildan. De este relato podemos inferir que Dhipaak acaba con la
costumbre (;y con la necesidad?) del sacrificio y de paso alivia una
carencia de alimento, instaurando asf el orden en el mundo.

Los habitantes del pueblo

En el tercer relato (M3) hay un estado previo de carencia. Hay ham-
bre, los seres humanos no tienen que comer, no tienen mafz. Los ha-
bitantes del pueblo no sélo aceptan el sacrificio, sino incluso lo or-
ganizan. Al parecer existe una estrecha relacién entre hambre (de los
dioses y de los hombres) y sacrificio.

En M3 estarfamos evidentemente ante un sacrificio humano
ofrecido por la comunidad, que es el mds antiguo® y cuya finalidad
es buscar la armonfa con el cosmos. Los padres de los nifios serfan

* Bernardino de Sahagtn, op. cit., 1989, vol. I, p. 71; Michel Graulich, Ritos aztecas..., op.
cit., 1999 pp. 265 y 269; Ivan Sprajc, Venus, lluvia y maiz, 19%.

* Diego Duran, Historia de las Indias de Nueva Espana e islas de la Tierra Firme, 1984, p. 188;
Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva Esparia, 1939, 1, pp. 271,
293.

® Moelwits Ferndndez Esteban, “La vieja K'oleene’ ..., op. cit., 1994, p. 33.

“ Yolotl Gonzdlez, El sacrificio humano..., op. cit., 1992, p. 188.
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los sacrificantes de éstos, porque son los que ofrecen cada vez la vic-
tima y porque en ellos recaen los beneficios del sacrificio. El gavildn
serfa el sacrificador porque es el que directamente efectiia la accién
de darles muerte.? Los nifios serfan obviamente las victimas, los sa-
crificados.

Los “hijos” del gavildn

El episodio final de M3 podemos también considerarlo como sacri-
ficio dema, ya que hay muerte y resurreccién. Como consecuencia de
la muerte y despedazamiento del perverso gavildn, se produce la vi-
da de otros gavilanes inofensivos para el hombre. En palabras de
Marie-Odile Marion: “Los mayas conciben a la vida como el resul-
tado de un proceso dindmico [...] resultante de la unién de fuerzas
complementarias y opuestas, y de su ulterior disyuncién. De la
muerte nace la vida y esta ultima engendra a su vez la muerte, pa-
ra asegurar el proceso de alternancia de los principios contrarios”.®
Una vez més, en Mesoamérica la muerte da lugar ala vida.

Por otra parte, la olla con atole en la que Dhipaak y los habitan-
tes del pueblo dan muerte al gavildn nos hace recordar la emboca-
dura de la tinaja con agua a la que alude L6pez Lujdn, como equi-
valente a la entrada al Tlalocan, y que simboliza la fertilidad.* Esto
dltimo puede verse confirmado por el hecho de que de las plumas
del gavildn nacen otros gavilanes.

Veamos algunas oposiciones binarias surgidas del tercer relato
(M3), plasmadas en el siguiente cuadro, en cuya base estd el concep-
to de jerarquia inferior/superior.

Enlo tinico que coinciden los dos personajes del cuadro prece-
dente es en que ambos son naguales® en que ambos son quiz4 dei-
dades, y en que ambos fueron victimas, en distintos momentos, de
un sacrificio dema: Dhipaak por descuartizamiento y el gran gavildn
a golpes.

€ Yolotl Gonzélez, “Las deidades dema y los ritos de despedazamiento en Mesoaméri-
ca”, en Historia de la religion en Mesoamérica y dreas afines, 1990, p. 110.

€ Marie-Odile Marion, “Vida, cuerpo y cosmos en la filosofia nativa mesoamericana”, en
Ludus vitalis, 1994, p. 139.

“ Leonardo Lépez Lujan, “Llover a cantaros: el culto a los dioses de la lluvia y el princi-
pio de disyuncién en la tradicién religiosa mesoamericana”, en Pensar América, 1997, p. 101.

© Mercedes de la Garza, El universo sagrado. .., op. cit,, 1984, p. 117.

LA AVENTURAS DE DHipaak... 119



Cuadro 6. Los poderosos también mueren

Deidad del mafz (Dhipaak) Gran gavildn (Pulik T"iiw)

origen del mafz origen de los gavilanes

indole vegetal fndole animal

telurico por excelencia, solar, celestial

aunque también es solar por excelencia

agricultores, campesinos conquistadores ;?

deidad agraria deidad ;? guerrera

subversién del “orden” establecido, | “orden”establecido,

para instaurar otro orden social equivalente a un
desorden

(restitucién del) equilibrio desequilibrio

Comentarios finales

El primero y mds importante que queremos hacer es el de que no es
del todo seguro que las occisiones relatadas en estos mitos sean sa-
crificios en sentido estricto. No obstante, consideramos que podrian
ser por lo menos prototipos miticos de éstos.# Dejémoslo por ahora
a nivel de hipétesis.

Por otra parte, aunque los dos primeros relatos son aparentemen-
te distintos del tercero, en el fondo los tres coinciden, ya que los tres
son mitos de origen, y de origen del maiz, explicitamente los dos pri-
meros e implfcitamente el tercero. Ademds el tercer relato trata en
su parte final del origen de los gavilanes. Aunque de diferente ma-
nera, en estos tres relatos mfticos se trata de la solucién al problema
de la carencia de alimento por medio de la obtencién del maiz.

En M1 y M2, e inclusive quizds en M3, estarfamos probablemen-
te ante el surgimiento de las sociedades agricolas, ante el paso del no-
madismo a la sedentarizacién. En todo caso, el otorgamiento del
maiz a los hombres por parte de los dioses significa el advenimien-
to de una nueva era.

* Estos prototipos miticos de sacrificio quizis encuentren su eco —sobre todo los rese-
fiados en M1 y M2— en ciertos rituales relacionados con la cosecha que se realizan actual-
mente en la Huasteca potosina. '
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En los dos primeros relatos (M1 y M2) se imbrican la sexuali-
dad y la fertilidad. Son mitos hierogdmicos, de muerte y resurrec-
cién. Los tres son mitos de muerte y resurreccién. Ademds, tanto en
el tercer relato (M3) como en uno de los relatos de apoyo (M5), una
deidad dema produce otra deidad dema. Los mitos del dios que mue-
re y resucita pueden ser considerados como mitos exegéticos de la
naturaleza.

Por dltimo, quisiéramos enfatizar que estos tres relatos no son
exclusivos de los teenek, sino que son sélo variantes regionales de
mitos mesoamericanos mds conocidos, como los de los aztecas, los
mayas o los totonacos; inclusive muchos de sus personajes y ele-
mentos de su trama resultan universales. Entonces, 1o que va a ser
mds interesante es hacer énfasis en las especificidades con las que
estos relatos miticos se manifiestan entre los teenek y los otros gru-
pos étnicos que habitan en la Huasteca.
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- Una interpretacion
acerca de la construccion
colectiva del milagro
apariclonista

ALICIA M. BARABAS*

a figura de la Virgen Marfa es uno de los stmbolos fundantes de

la tradicién cat6lica que ha traspuesto fronteras, tiempos y cul-

turas, reconstruyéndose junto con las cosmovisiones religiosas
nativas de los pueblos evangelizados. De ahf que la gran comuni-
dad catélica mundial, aunque de maneras sui generis, ha ofrecido di-
ferentes formas de culto a la Virgen durante dos mil afios. Una de
sus principales manifestaciones milagrosas, como Aparecida, esto
es, como irrupcién de lo sagrado en el mundo profano, ha generado
muy diversas formas de culto y tiene gran difusién popular en casi
todo el mundo. Las apariciones milagrosas que se constituyen como
diferentes rostros de Marfa son fenémenos centrales del simbolis-
mo judeocristiano y, retomando a Paul Ricoeur,' resultan de una se-
rie de reinterpretaciones culturales del sentido originario de este
simbolo dominante en aquella tradicién religiosa, que permiten la
expresion singular de lo sagrado.

*Centro INAH Oaxaca
' Paul Ricoeur, “Antropologia e Hermenéutica”, en O conflito das interpretacbes-Ensaios de
hermenéutica, 1969.
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Es cierto que las apariciones milagrosas de la Virgen, en tanto
simbologfas plenas de eficacia,* no se dan en un vacio histérico sino
que forman parte de una tradicién mundial de milagros marianos, que
en México se ha desdoblado creando un modelo propio guadalupa-
no, identificable en numerosas apariciones de virgenes y santos.® Sin
embargo es fundamental insistir en que las apariciones milagrosas
son fenémenos multivocales, no comprendidas del todo cuando se
interpretan s6lo como una expresién mds del modelo aparicionista
catolico.

La concepcién sacralizada del espacio y la irrupcién excepcional
de lo sagrado en el mundo humano eran fenémenos conocidos en la
cosmologfa mesoamericana y siguen vigentes entre los pueblos indf-
genas actuales. Expresién de ello son los duefios o sefiores de lugares,
que controlan espacios especificos en los que se manifiestan, y los hé-
roes creadores recordados en los mitos, que dejan sus huellas visibles
para sacralizar la fundacién del territorio humano.*

Las apariciones de la Virgen Maria consideradas milagrosas,
ya aceptadas en Europa por la iglesia catélica, cobraron fuerza entre
los pueblos indigenas de América. En México, durante el siglo xvi se
configuré el mito de la aparicién de la Virgen de Guadalupe en el
cerro del Tepeyac, antiguo centro ceremonial de la deidad terrestre
Tonantzin (Nuestra Madre), conjugada desde entonces con la Virgen.
La aparicién, legitimada por la iglesia en el siglo xvii, fue cons-
truida como un sfmbolo multivocal. En el siglo xix fue emblema
identitario del mestizaje y la naciente nacionalidad mexicana,® y
también se identificé como sfmbolo de justicia para los pobres y de
castigo para los poderosos.® Sobre la figura matriz proporcionada
por la Guadalupana se han ido construyendo la gran mayoria de las
modernas apariciones milagrosas en el pafs.

¢ Otavio Velho, “O Cativeiro da Besta-Fera”, en Religiao e Sociedade, 1987.

* Alicia Barabas, “El aparicionismo en América Latina: religion, territorio e identidad”,
en A. B. Pérez Castro (ed.), La identidad: imaginacion, recuerdos y olvidos, 1995.

¢ Idem.

ijvaues Lafaye, Quetzalcéat! y la Guadalupe, Fondo de Cultura Econémica, 1977.

En México, la Virgen de Guadalupe comporta con frecuencia un mensaje milenarista
con tendencias apocalipticas. Se trata de una Virgen justiciera, que castiga a los ricos y a los
incrédulos y que viene a la tierra porque se apiada de los pecados de los pobres, incitando-
los al arrepentimiento, la penitencia y la obediendia, sin lo cual sus ruegos a Dios por la sal-
vacién no serian escuchados y sobrevendria el fin o seguirian los sufrimientos. Flla, como se-
falaban V. y E. Turner, Image and Pilgrimmage in Christian Culture, 1978, es la mediadora entre
Dios y los hombres, el puente entre lo sagrado y lo profano.
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Las experiencias previas de lo sagrado —siguiendo el concep-
to de sagrado proporcionado por Otto—’ relacionadas con los due-
fios de la naturaleza que moran en cuevas, montafias y manantiales,
plenas de misterio y muchas veces terrorificas, fueron cobrando un
aura de malignidad al ser asociadas con la figura cristiana del de-
monio. La calidad negativa y pecaminosa que les fue adjudicada,
como muyestra por ejemplo la figura del catrin, parece ser posterior
al contacto con el cristianismo.* Aunque generalmente existe una
ambigiiedad inicial en la definicién del cardcter demoniaco o divi-
no de una aparicién, el secreto de su condicién pronto se devela:
cuando la irrupcién de lo sagrado se construye fundamentalmente
en acuerdo con el modelo mariano-guadalupano adquiere la condi-
cién de milagro, es interpretada como divina y su poder de convoca-
toria crece rdpidamente.

Me interesa ahora destacar que las actuales apariciones mila-
grosas son parte de nuevas cosmologfas, fundadas a la vez en mitos
nativos y en mitos aparicionistas cristianos. Pero al mismo tiempo
que forman parte de tradiciones mds amplias y antiguas (mesoame-
ricana y cristiana), son nuevos textos religiosos reciclados y resigni-
ficados en el presente. Siguiendo nuevamente a Ricoeur’® es preciso
recordar que los eventos poderosos son capaces de desvincularse de
los mitos originarios y transformarse en “textos libres”, desterrito-
rializados y destemporalizados, que pueden ser recreados en nue-
vos contextos sociales. Cuando una aparicién cobra vida en un es-
pecifico ambiente social, el texto se transfigura mediante la
constante agregacién, alteracién e interpretacién de significados.
No obstante que el texto originario puede ser redescubierto y relei-
do dentro de una tradicién conocida de interpretacion, el nuevo tex-
to es construido a partir de una singular cosmovisién, en un contexto
especfico, y de este particular encuentro surge una nueva experien-
cia del fenémeno, plena de significados particulares y posibilidades
para la accién. O. Velho* llega a una explicacién sintética cuando di-
ce que la relacién entre texto y contexto crea una nueva unidad sig-
nificativa en un permanente movimiento de intertextualidad.

7 Rudolph Otto, Lo santo, Revista de Occidente, 1965.

* El catrin es una figura mitica poshispanica a la que se descaribe como un hombre pode-
roso, de gran tamatio, barbado, que usa ropa negra elegante, con sombrero y tachas de plata.

? Paul Ricoeur, “Antropologia e Hermenéutica”, en op. cit., 1969

* Otavio Velho, “O cativeiro da Besta-Fera”, en op. cit., 1987, p. 75.
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Con estas ideas como tel6én de fondo me propongo interpretar
las apariciones milagrosas como procesos de produccién de signifi-
cados, que el colectivo de actores (creyentes, curiosos, detractores,
etcétera) va construyendo a partir de multiples (y muchas veces
contradictorios) relatos, vivencias, mensajes, visiones y suenos. La
persistencia del milagro aparicionista depende de que el fragmenta-
do espectro de expectativas, convicciones, interpretaciones e intere-
ses de los creyentes se vaya articulando en un discurso al mismo
tiempo unificador y multivocal.

El pueblo

La informacién que se reproduce e interpreta en este ensayo fue ob-
tenida en San Felipe Tejalapam, localidad situada a 15 km de la ciu-
dad de Oaxaca." La aparicién de la Virgen tuvo lugar el 15 de
noviembre de 1995, y en los dfas posteriores a este hecho visité el
pueblo con frecuencia, en ocasiones con Miguel Bartolomé, de ma-
nera que pude conocer los acontecimientos de primera mano y a
medida que acaecfan. De allf que mi interés se haya centrado en
capturar las distintas voces que construyen el milagro. En este cam-
po las experiencias y el imaginario religioso individual y colectivo
pueden ser tratados, siguiendo a Geertz,” como la materia prima pa-
ra la estructuracién, descripcién y andlisis del fenémeno religioso.
En los inicios del siglo xx se hablaba zapoteco en Tejalapam,
pero aproximadamente desde 1950 el idioma se ha extinguido y la
poblacién, al mismo tiempo campesina y asalariada, no se identifi-
ca ya con este grupo étnico. No obstante numerosas formas organi-
zativas y culturales indigenas se reproducen atin en esta comunidad
de 5 500 habitantes, entre ellas un sustrato de creencias en entidades
potentes de la naturaleza.”® Asimismo, los cargos politico-religiosos

1 Una versién mas extensa de este trabajo fue publicada con el nombre “La aparicién de
la Virgen en Oaxaca, México. Una interpretacién sobre la multivocalidad del milagro”, en la
revista Thule, Italia, 1997.

2 Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, 1987.

** Son muy numerosos en México los relatos de cuevas, manantiales y cerros donde se ha
manifestado lo sagrado con voluntad y figura. En Tejalapam el mds difundido se refiere a la
gran cueva del vecino cerro Jalapa, repleta de magicas riquezas, donde los antiguos del pue-
blo iban a buscar maiz, frijol, frutas y hortalizas cuando escaseaba la comida. Hoy en dia to-
dos temen acercarse a ella.
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y las mayordomf{as son instituciones centrales de la vida colectiva.
Las fiestas de los santos atraen a multitud de migrantes que viven
en Estados Unidos y en la Ciudad de México. Una de las fiestas mds
importantes de rafz catélica ha sido siempre la de la Virgen de Ju-
quila y el pueblo la celebra localmente y en peregrinacién a su san-
tuario.” Aunque actualmente la mayor parte de los habitantes son
catélicos, existe ya un trece por ciento de “evangélicos” (entre Testi-
gos de Jehovd y Adventistas del Séptimo Dfa), vistos como “gente
rara” dentro del contexto del catolicismo pueblerino. De la cosmo-
visién mesoamericana-oaxaquefia estd aun arraigado el culto y la
ofrenda a los manantiales o pozos de agua, que es el mds concurri-
do ritual propiciatorio a las antiguas deidades del agua y el monte.

Las apariciones

El 31 de octubre de 1995 al pasar frente a un pozo de agua en las
afueras de Tejalapam, un joven empleado de Conasupo vio bajar co-
rriendo desde el cerro a una nifia rubia, pequena, vestida de blanco
y con unos huarachitos nuevos y brillantes. La nifia venia haciendo
ruido pero cuando vio al joven se escondi6 detrds de un drbol lla-
mado casahuate y luego desapareci6 en el pozo. El 14 de noviembre
por la noche al pasar nuevamente frente al pozo escuché voces de
nifias que lo llamaban “estamos aqui, ven”. Se asustd y roded el lugar
hasta llegar a su casa. Notificé a su familia y mds tarde regresoé al
pozo junto con su padre y abuela, armados y con linterna. Al llegar
percibieron que un manto blanco cubria la boca del pozo. Se acerca-
rony vieron entonces la corona de la Virgen sobre el manto, y al mo-
mento “ya estaba alli la Virgen con su manto y corona colocados”. Supie-
ron que era un milagro porque vieron transformarse la corona y el

' El grupo étnico chatino de Oaxaca tiene una larga tradicién aparicionista que comien-
za con la delimitacion del territorio chatino primigenio, mediante las huellas dejadas por el
mitolégico Rey Chatin. Durante la época colonial la Virgen aparecié en el pueblo de Yolote-
pec, dejando igualmente sus senas en las rocas, y en 1633 una imagen de la Virgen de la Con-
cepcidn, que el parroco habia regalado a un joven del pueblo de Amialtepec, comenz6 a ha-
cerse famosa por sus milagros. Varias veces el clero intenté trasladarla a la cabecera municipal
de Juquila y la Virgen regresaba a su humilde santuario de Amialtepec. Finalmente la iglesia
logré un traslado permanente y la legitimacion oficial del culto a la Virgen, llamada de Juqui-
la, en 1719. Desde entonces se registran anualmente peregrinaciones masivas y laiglesia que

la alberga ha crecido, asi como los fondos de la curia: M. Bartolomé v A. Barabas, Tierra de lu
palabra. Historia y etnografia de los chatinos de Oaxaca, 1982.
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manto que cubrfa el pozo de un metro de didmetro en la figura de
la Virgen que, con manto y corona, era de 30 cm. La noche de la apa-
ricion mucha gente de los pueblos vecinos vio “bolas de fuego” bajan-
do del cielo, que explotaron sobre el paraje en forma de corona de
estrellas brillantes como chispas. Al dia siguiente avisaron a las au-
toridades locales y al cura, y comenz6 a montarse el santuario sobre
el pozo de agua. Por su apariencia de nifia, por su tamario y por la
semejanza con la Virgen de Juquila, los creyentes la interpretaron
como una Virgen “hija” de aquélla. Muy pronto cundié la nueva de
que la aparecida era la Virgen de Juquila “chica” que habia llegado
para quedarse en Tejalapam.” Las diversas versiones de la aparicién
de Juquila dadas por los visitantes y creyentes vinieron a dar cuer-
po inicial a los relatos de la nueva aparicién.

La primera aparicién no trajo consigo mensaje, anuncio ni pro-
fecfa. En ese contexto de “secreto” total, de alerta sin mensaje, el mi-
lagro podria haberse desvanecido rdpidamente pero, por el contra-
rio, crecié alimentdndose de diversas clases de “sefales”; fragmentos
significativos muchas veces contradictorios, que los creyentes desci-
fraban e interpretaban cotidianamente y que iban configurando un
texto, al mismo tiempo que permitfan ir develando el enigma de su
aparicion y los atributos de su figura. Su presencia indicaba para
ellos un doble mensaje: de castigo para todos los que no respetaban
los principios de la religién cat6lica y de ayuda para los fieles. A pe-
sar de que el mensaje sagrado era atin secreto, la gente de Tejalapam
elabor6 una explicacién acerca del motivo de la aparicién, que alu-
dfa a situaciones criticas globales: el desorden social, politico y mo-
ral actual del pafs, y la falta de fe catélica, eran las causas de que la
Virgen bajara a la tierra.

La segunda aparicién de la Virgen, en diciembre, es el punto
nodal del milagro, ya que envié un mensaje pleno de simbolismo
cuando se aparecié como nifia pobre a un peregrino:

Un sefior del poblado El Tule encontré en el rio a una nifia muy sucia, con
moquitos, que le dijo: abuelito, ;a dénde vas? —Voy a la iglesia, le contest6
el anciano. La nifia dijo que ella también iba a la iglesia. Pero el sefior cami-
naba muy despacio y no alcanzé a llegar a misa, por lo que regresé al pozo.

* En Oaxaca es frecuente el proceso de desdoblamiento de los seres sagrados en otros fi-
liales y dependientes, que escogen su propio espacio y pueblo para manifestarse.
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Cuando iba llegando encontré nuevamente a la nifia que traia un galoncito
de agua y llevaba flores blancas en la mano. Le dijo al anciano: “antate esta
agua del rio en tu rodilla y con eso sanas, aunque €l no le habia dicho que es-
taba enfermo”. El le pregunté dénde vivia y la nifia sefialando hacia el poci-
to dijo: yo vivo alld donde esté ¢l techo de ldmina, cuando me invitan voy a
la casa grande y cuando no, vivo aqui donde estd la casa de lamina. Se fue
entonces la nifa, pero el sefior volte6 para mirarla y la nifia le dijo: por favor
le vas a dar un mensaje a los del Comité, diles que yo les voy a mandar mu-
cha agua y un pan grande, muy especial, para toda su gente. La nifa dio cua-
tro o cinco pasos mas y cuando el sefior mird ya no era la nifia, ya se le pre-
sentd la imagen de la Virgen cubierta de luz y ahi se transformé en estrella y
cayd donde esta la casa de lamina.

El mensaje visual y verbal de la Virgen nifia nos permite entre-
ver diversos significados tejidos en la narracion, que contribuyen a
develar el misterio y crear un mensaje. Define su apariencia como
nifia sucia, humilde y pobre como sus devotos, que transita entre
dos espacios sagrados: el pozo de agua y la iglesia del pueblo. El
agua y las flores blancas son los elementos que utiliza para la cura-
cién milagrosa del peregrino, y éstos son también utilizados por los
peregrinos para las limpias, bendiciones y curaciones. No sélo esta-
blece el modelo de curacién sino que al curar contribuye a revelar
parte de sus designios, ya que al brindar salud al creyente muestra
una faz bondadosa y simbélicamente terapéutica. En este mensaje
quedan también delimitados el lugar escogido para su morada de-
finitiva: el pozo de agua, bajo la enramada de techo de ldmina, as{
como el grupo de los escogidos: el Comité, a quienes va dirigida la
promesa salvacionista: el agua y el pan, que profetiza abundancia y
prosperidad para los que han construido su santuario y se ocupan
de Ella. Finalmente devela el maximo secreto, su cualidad divina,
cuando convertida secuencialmente en luz, en estrella y en Virgen
regresa al lugar sagrado escogido: el pozo de agua.

El santuario es una enramada sobre el pozo cubierta por un te-
cho de ldmina, en el que fue colocada la imagen de la Virgen dentro
de una vitrina, rodeada de flores, estampas de la Virgen de Juquila,
veladoras, ofrendas, promesas y pedimentos que ascienden hacia el
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cerro.® El Comité de la Virgen se fue integrando con voluntarios
movidos por su devocién o por su experiencia milagrosa, hasta for-
mar un grupo de 40 personas de ambos sexos que se reparten todas
las tareas vinculadas con la Aparecida. Visten a la Virgen, recogen la
limosna, cuidan el santuario, limpian, arreglan flores y veladoras,
cocinan y atienden a los peregrinos, ya sea en el pozo de agua o en
el curato del pueblo donde la imagen fue trasladada mds tarde. A
pesar de las criticas de la iglesia y un periédico regional, en el sen-
tido de que sus miembros estaban lucrando con la aparicién, fueron
ratificados como Comité por las autoridades municipales. El nuevo
santuario es visitado por cientos de peregrinos de los pueblos veci-
nos a Tejalapam, asf como de los demds del estado de Oaxaca; tam-
bién llegan visitantes de Puebla, Tehuacdn, Guerrero, Tlaxcala y
Ciudad de México. Algunas familias migrantes decidieron radicar
nuevamente en el pueblo para “estar cerca del milagro”.

El pozo de agua

Antes de la aparicién de la Virgen, el pozo de agua era un lugar sa-
grado, que nunca dejaba de tener agua; en €l se hacfan pedimentos
de abundancia a la deidad del agua los dias 1 de marzo. Muchas de
las personas que habfan pasado antes frente a é] habian tenido ex-
periencias singulares. Algunos escuchaban ruidos, como si cientos
de peregrinos estuvieran rezando, otros habian visto a una bella
mujer vestida de blanco sentada en las pefas, y muchos mds habfan
tenido visiones terrorificas del catrin y la culebra.

Los manantiales o pozos naturales de agua son paisajes limina-
res, concebidos por los lugarefios como “lugares de agua grande”,
sfmbolo de abundancia, preferidos por el Rey o Sefior del agua (Rey
nisa, en zapoteco), y “lugares pesados”, porque en ellos guarda el

* Las ofrendas consisten frecuentemente en flores, velas y veladoras. Las promesas son
los agradecimientos que los devotos entregan cuando hacen un pedimento o cuando éste les
ha sido concedido. Las materializaciones mas comunes del pago de promesas son dinero (d6-
lares), trenzas de cabello, mdsica, alimentos, el uso de indumentaria singular y la peregrina-
cién de rodillas. Los pedimentos a las deidades se materializan como figuras de barro, piedra
o madera que representan el bien solicitado: hijos, partes del cuerpo, casas, camiones y otros
bienes.
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Rey sus riquezas. En la actualidad el Rey nisa concentra los atribu-
tos de la deidad zapoteca del agua, simbolizada por la culebra, y los
del catrin o demonio-mestizo.

En la cosmologfa mesoamericana la culebra moraba en el inte-
rior de los cerros y en los manantiales que ella misma creaba. Era fi-
gura de augurios benéficos, dadora de agua y buenas cosechas, pero
también maléficos porque atrafa a la gente con su aliento para luego
sumergirla, aterrorizarla o darle muerte. En la actualidad en diferen-
tes grupos indigenas de Oaxaca se reproducen relatos y rituales que
evidencian la persistencia de estas creencias.” En el imaginario local
el Rey nisa también se ha aparecido como catrin, cargado de dinero,
espantando y enfermando a los que no quieren hacer trato con él. Es-
te ser ambivalente retine los atributos del Duefio del monte o el Due-
fio de los animales y los del demonio cristiano consustanciado con la,
también ambivalente, figura del mestizo o ladino: poderoso, rico y
maligno. El catrin suele enriquecer a los que se hacen sus siervos,
aunque generalmente engafia prometiendo riqueza y enviando en-
fermedades. Esta figura puede interpretarse'como el simbolo con-
densado de las relaciones interétnicas desiguales.

Parece importante sefialar que en la actualidad las entidades
territoriales de origen mesoamericano son cada vez menos percibi-
das como ambivalentes, con capacidad de ejercer el bien y el mal; y
en cambio son frecuentes las concepciones que les adjudican sélo
potencialidades malignas. Asimismo los lugares en los que se mani-
fiestan son considerados peligrosos y también demonifacos.

Por otra parte las figuras culebra-Virgen se presentan alternati-
vamente, como muestran los siguientes relatos:

* Auna sefioray a un sefor se les present6 en el pozo en los dias poste-
riores a la aparicién, primero como culebra y luego ya como Virgen.
* Un sefior no creyd, y en lugar de la Virgen vio una culebra en el pozo.

Puede tratarse entonces de sfmbolos intercambiables, pero de
signo invertido. Mientras que la Virgen se representa colectivamen-
te como lo divino y brillante, 1a serpiente alude ahora casi siempre

¥ Bernardino de Sahagtn, Augurios y abusiones, 1969.
* Alicia Barabas y Miguel A. Bartolomé, Configuraciones étnicas en Qaxaca. Perspectivas
etnogrdficas para las autonomias, 1999.
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a una concepcion de lo sagrado maligno y oscuro. Dado que la apa-
ricién se muestra como culebra y como Virgen, no seria demasiado
aventurado apuntar que las apariciones se intersectan y que la Vir-
gen es una nueva manifestacién de lo sagrado, superpuesta a la del
Rey del agua (culebra-catrin) e igualmente ambivalente, ya que en-
tre sus designios estdn la recompensa y el castigo. En su segunda
aparicién anuncia abundancia, pero en otras ocasiones se manifies-
ta como una deidad que castiga. Lo que resulta mds interesante,
porque permite entrever la multivocalidad del milagro, es que la re-
fundacién catélica del lugar sagrado no suprime los significados y
rituales previos sino que se conjuga con ellos, participando, en cier-
ta forma, de sus caracteristicas y sentidos.

La aparicién de la Virgen en el pozo de agua, mds alld de la ob-
via relacién del agua con la fertilidad y la abundancia, podria pen-
sarse como un mito de resacralizacién de un espacio sagrado peyo
cadtico y demonizado —como muchos otros conceptos de la anti-
gua religién—, que al ser recalificado con el signo del catolicismo se
convierte en un espacio propicio para los hombres. La nueva irrup-
cién de lo sagrado permite refundar y recalificar el espacio peligro-
so, al que se le dan nuevos nombres: Pozo de la Virgen y barrio de
Juquila.

La construccién del milagro

M. Taussig” en un sugerente ensayo interpreta las apariciones ma-
rianas en Colombia como fenémenos discursivos. Siguiendo esta
idea, entiendo la aparicién de Tejalapam como un proceso de pro-
duccién de significados en el que se va construyendo colectivamen-
te el discurso del milagro, a partir de los relatos de “sefales-mensa-
jes” que los lugarefios y los peregrinos “ven” y “suefian”, y de los
muiltiples relatos de las visiones y los suefios de otros, que se van
sumando a la figura de la Virgen con el correr de los dfas. La posi-
bilidad de su existencia radica en la construccién de un discurso que
integre los milagros particulares y fragmentarios de los creyentes.

¥ Michael Taussig, “The wild woman of the Forest becomes our Lady of Remedios”, en
Shamanism, A study in Colonialism and Terror and Healing and the Wild Man, 1987.
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Tal vez lo mds importante de destacar en esta aparicién (que
no profetiza catdstrofes ni otros cambios radicales en el orden mun-
do, ni tampoco interviene en los asuntos cotidianos de su pueblo),
sea el constante haz de sefales que envia en suefios y visiones, a
manera de gestos o transformaciones que evidencian su estado de
dnimo: llora, sonrfe, estd triste, enojada o contenta, voltea y baja la
cabeza, le crece el pelo, su manto cambia de color, rechaza su coro-
na, etcétera. Esos suefios y visiones son la materia prima de los re-
latos que van tejiendo el discurso del milagro, le dan continuidad y
permiten a los fieles ir descifrando el misterio:

Varios peregrinos y lugarefios vieron sus pies y su rostro en el agua del po-
zo después que la imagen habia sido trasladada.

El traslado desde el pozo a la iglesia, ordenado por el arzobispo de Oa-
xaca, se hizo en contra de la voluntad de la gente y de la Virgen, por eso
cuando la imagen era transportada las mujeres vieron que se cubrié la cara
con el manto y lloré.

Un sefor relata que el dia de la aparicién vio una estrella roja brillan-
te en la mano y el pecho de la Virgen y que al siguiente dia ya no estaba.

Cuando el sindico municipal la tocé con poco respeto, Ella por ver-
giienza bajo la cabeza y hasta el tercer dia no la levanto.

Un camarégrafo de Televisa Monterrey o San Angel llegé y filmé el
santuario y les dijo que era un milagro el que la imagen de la Virgen hubie-
ra salido borrosa cuando todo el resto de la filmacién estaba claro.

El cabello de la Virgen fue creciendo con los dias.

El manto, al comienzo, estaba bien pegado a la cruz de carrizo atras de
su espalda, y con los dias se fue separando.

Gente de San Lorenzo Cacaotepec, Magdalena Apasco, Santa Cruz La-
chisolana, etcétera, la noche del 13 de noviembre vieron relampagos sobre
Tejalapam como si estuviera lloviendo mucho, pero no llovia.

Un sefior ha visto que cada dia el manto de la Virgen tiene un color di-
ferente.

Una sefiora sofié que le decia que Ella en realidad no estaba en la igle-
sia, sino su imagen; que Ella estaba en el pocito y que alli queria su capilla.

Muchos han visto luces sobre el pocito, como cuando nacié Jesis y se
vieron sefiales sobre Belén.

El halo de humo producido por los cohetes es la corona que la Virgen
les mostro a sus devotos en sefal de complacencia.
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Ya he dicho que en los primeros tiempos la Virgen mostraba
cierta predisposicién por el castigo. Con poca frecuencia se comen-
taban milagros de curacién, pero se decia que era una Virgen ven-
gadora cuyos milagros se dibujaban como castigos. Circulaban nu-
merosos relatos de gente lastimada, con roturas de huesos,
accidentes y pérdidas de bienes, asf como castigada por no “creer de
corazén en la Virgen” * Uno de los milagros mds comentados fue el
castigo que sufri6 el arzobispo de Oaxaca el dia en que fue a retirar
la imagen del santuario;

volvia para Oaxaca de noche y las luces de la ciudad siempre se alejaban. In-
tentaba diferentes caminos, pero no conseguia llegar; casi se perdié. Llegaron
muy tarde a Oaxaca. Esa noche sofié con la Virgen que le reprochaba su in-
credulidad. Al dia siguiente se sentia atontado, como mareado, pero igual fue
a dar misa a Tejalapam y pedirle perdén a la Virgen.

Se decfa que “la Virgen lleg6 para castigar a los incrédulos”,
por ello los fieles buscaban la constatacién de los milagros mds en
los castigos que en las curaciones o el cumplimiento de los pedi-
mentos. Después de la segunda aparicién el mensaje de la Virgen se
fue perfilando como salvacionista, construyéndose con fragmentos
seleccionados, escogiendo los milagros benéficos sobre los castigos.
Asf, cada vez es mds frecuente escuchar que ha cumplido pedimen-
tos de salud y riqueza de muchas personas de la localidad y fora-
neos. Los miembros del Comité son optimistas, ya que, dicen: “casi
todo el pueblo cree en la Virgen, incluso las autoridades y algunos
de los evangelistas, que se han vuelto nuevamente catélicos”. El
pueblo gozaba de cierta prosperidad, en 1996 habfa mucha agua en
los pozos y los rios de Tejalapam, por lo que se esperaban buenas
cosechas y ganado robusto; abundancia interpretada por la gente
como el cumplimiento del milagro que la Virgen prometi6 al profe-
tizarles pan y agua.

* Alicia Barabas, “La aparicion de la virgen en Oaxaca, México. Una interpretacién sobre
la multivocalidad del milagro”, en Thule, Revista di studi americanistichi, 1997.
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La contienda entre la Virgen y la Iglesia

El 3 de diciembre de 1995, el arzobispo de Oaxaca dio su veredicto
acerca de la “autenticidad” de la aparicién de una imagen “hija” de
la Virgen de Juquila en Tejalapam. Segtn los resultados de una Co-
misién indagadora enviada por la Iglesia al pueblo, la imagen era
una réplica moderna y comercial de la de Juquila, encontrada o co-
locada, pero no aparecida y, por lo tanto, no auténtica. Después de
desacreditar el milagro el arzobispo bendijo la imagen y obligé a la
gente a aceptar el traslado al curato de la iglesia, aunque con el re-
paro de no ser sagrada ni venerada como aparicién milagrosa. Calcu-
lamos que habfa mds de mil peregrinos cuando la trasladaron, en
una procesion de 3 km que acomparié a la Virgen desde el pozo de
agua hasta la iglesia del pueblo, en medio de llantos, cantos, lamen-
tos, protestas y comentados milagros.

Si bien la situacién del pueblo no era especialmente critica ni
confliciiva, el contexto de la aparicién se construy6 como un campo
de contienda entre las voces interactuantes. Por una parte la Iglesia y
la prensa, que desacreditaban el milagro y ponfan en entredicho la
honestidad del Comité para recaudar limosnas, prohibiéndoles
la construccién de una capilla en el pozo de agua® y cualquier cele-
bracién que atrajera peregrinos del santuario de la iglesia de la Vir-
gen de Juquila, dejandoles dinero.” Por su parte, los peregrinos, y
especialmente el Comité de la Virgen, estaban inconformes con el
veredicto, las acusaciones y con el tratamiento burlén y despectivo
dado ala Virgen por los sacerdotes y los “evangélicos”. En esta con-
tienda por el poder religioso las autoridades municipales jugaron
un papel mds o menos imparcial, que se traducia en no brindar al

Comité apoyo concreto, pero tampoco impedirles el desarrollo del
culto.

# Tanto en la historia de la aparicién de la Virgen de Juquila como en la mayor parte de
otras apariciones conocidas, los seres sagrados son retirados o robados del lugar donde apa-
recen, pero milagrosamente regresan a él y, haciéndose pesados, impiden ser nuevamente
trasladados. Algunos relatos de Tejalapam senalan que “la Virgen se traslada por si misma al
pozo, donde eligi6 su lugar, aunque sélo los creyentes la pueden ver. Ella nos pide cuidados
y que se le construya su casa en el pozo”. Por ello desde el principio tuvieron el propésito de
construir una capilla en el espacio sacralizado por su aparicién.

“Eleazar Jiménez, “No hubo aparicion; la imagen: burda réplica” y “Por qué la Iglesia
dijo que no...”, en El Imparcial, diciembre de 1995.
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La blsqueda de mediacién

En una de nuestras visitas, el 7 de diciembre, vimos dos cohetes que
al explotar dejaron un halo de humo en el cielo; esta sefial fue inter-
pretada como una visién de la corona de la Virgen, mediante la cual
manifestaba su alegria. Dfas mds tarde los relatos afiadfan a la ale-
gria la aprobacién de la Virgen a nuestra presencia y la expectativa
de que pudiéramos servir como mediadores entre los fieles y las ins-
tituciones de gobierno. Prueba de que la sefial sagrada fue interpre-
tada por los fieles como una gufa para la accién es que poco des-
pués, tres representantes del Comité llegaron a las oficinas del
Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH) en Oaxaca, pa-
ra solicitar apoyo en el nuevo traslado de la Virgen al pozo de agua
y la construccién de su capilla. Deseaban que registraramos sus re-
latos acerca de la aparicion, a fin de contar con “pruebas” de la au-
tenticidad del milagro, y que los arquitectos les hicieran planos y
presupuestos para la construccién de la capilla. Accedimos a grabar
sus relatos, aunque aclarandoles que este registro no serfa aceptado
como prueba de autenticidad. Al dia siguiente, fuimos recibidos por
las autoridades y mds de 40 personas reunidas en el patio de la igle-
sia de San Felipe. Narraron entonces los sucesos, visiones y suefios
en torno a la aparicién, que grabamos y mds tarde les entregamos
transcritos.

De la orquestacion de simbolos destacaba ahora otra voz, mos-
trando una faceta politica del milagro. La imposibilidad de negociar
con la Iglesia en torno a la autenticidad de la Virgen y la construc-
cién de la capilla, constituy6 un factor de peso enla busqueda de ca-
nales alternativos de mediacién. En México, donde el Estado tiene
una fuerte presencia en la vida de los pueblos indigenas, la estrate-
gia mds viable para el objetivo del Comité era obtener la mediacién
favorable de alguna institucién estatal. La eleccién indicada por la
milagrosa corona de humo recay6 en el INAH a través de nosotros,
pero el apoyo para la construccién de la capilla lo recibieron de la
Secretarfa de Obras Publicas.”

®La nueva capilla construida arriba del pozo de agua, sobre el cerro aplanado, es una
vasta obra, con un costo superior a los $90 000.00 (11 000 délares). Fue planificada, y en par-
te financiada y ejecutada por la Secretaria de Obras Piblicas de Oaxaca, conjuntamente con

los miembros del Comité, quienes financiaron materiales y mano de obra con un fondo de
$60 000.00 obtenido de las limosnas.
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Epilogo provisional

En 1997, un afio y medio mds tarde, el Comité de la Virgen fue rati-
ficado por las autoridades como uno de los nuevos cargos religiosos
de la comunidad. El cuadro de celebraciones ha crecido con la ma-
yordomfa de la Virgen aparecida,* aunque también se ha intensifi-
cado el culto del agua celebrado en marzo. Resulta frecuente que las
apariciones milagrosas se institucionalicen desarrollandose como
mayordomias, quedando asf incorporados los fenémenos de irrup-
cién de lo sagrado dentro del sistema tradicional de celebraciones
de los santos.” Esta institucionalizacién de la liminalidad podria en-
tenderse como modalidad dindmica del proceso ritual, que intersec-
ta la “communitas existencial” y la “communitas normativa”* sin
perder la excepcionalidad recreada cotidianamente por la fe, las vi-
siones y los relatos de los creyentes acerca del milagro.

Aun persiste el misterio del motivo de su aparicién en este
pueblo, pero otras explicaciones ya han sido estructuradas. Ha ele-
gido comprometerse con los pobres, por eso no acepta su corona y
se presenta como nifia sucia y pobre, que sufre penurias (la desacre-
ditacién de la Iglesia, el desprecio de los sacerdotes) al igual que los
campesinos.

El cuerpo del mensaje aparicionista ha crecido poco en este
tiempo, pero los nuevos relatos se estructuran segtn el mismo pa-
trén discursivo; un lenguaje simbélico visual y gestual producido e
interpretado por los fieles:

Su cabello ahora es negro, antes era claro. Le crece disparejo.

Su coronita dorada siempre estd ladeada, a veces caida. Se la arreglan
a diario y siempre aparece movida. Cuando la cambiaron para el curato su
corona apareci6 caida a su lado.

Ahora le ha salido una manchita sobre la ceja derecha, blanquita. Di-
cen que es su corona, que ella no la quiere sobre su cabeza.

Mucha gente dice ver con frecuencia una estrella azul que viaja cada
tarde desde el pocito hacia la iglesia.

Igualmente contintda presentdndose en los suefios:

*De manera oficial se celebra el 15 de noviembre, dia de la primera aparicién, pero tam-
bién se festeja como “hija” de la Virgen de Juquila, el 8 de diciembre.

* Alicia Barabas y Miguel A. Bartolomé, op. cit., 1999,

* Victor Turner, O Processe Ritual, estrutura ¢ antiestrutura, 1974.
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Una de las sefioras del Comité, que tiene turno para arreglar sus flores, velas
y vestido, dice que cada dfa antes de su turno o si se retrasa, la Virgen se le
aparece en suefio como nifia sucia y le dice: “no me dejes, mira que estoy su-
cia, ven a cuidarme”.

La aparicién se produce, se consolida y legitima por medio de los
discursos de los fieles, fundados éstos en categorfas culturales de
conocimiento y en un amplio acervo colectivo de experiencias e
imaginarios religiosos. Asimismo es un evento fundador: escribe la
partitura de un nuevo mito y la coreografia de un nuevo ritual, se-
gun el modelo de las apariciones marianas-guadalupanas pero con
su propia especificidad simbédlica, y resacraliza bajo un nuevo signo
un espacio sagrado peligroso o incierto para los hombres. El lengua-
je simbélico del mito y del ritual admiten la creacién de nuevos signi-
ficados, que pueden insertarse en contextos variados en diferentes
tiempos y lugares articulando, como en el caso de Tejalapam, texto y
contexto en una nueva unidad significativa.
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DEBATE

Bilingiiismo y antropologia
del lenguaje: acerca de
una lectura critica

LEONARDO MANRIQUE CASTANEDA®

orque hablar dos idiomas... es como saber mds. Sistemas comunicati-

vos bilingiies ante el México plural,' es un libro que tal vez hubié-

ramos querido escribir muchos de los lingiiistas mexicanos que
hemos conocido en el campo algunas de las muy diversas formas
que tiene el bilingiismo en nuestro pafs. El caso es que no lo hici-
mos, salvo observaciones ocasionales e insuficientes, de manera que
la investigacién que hicieron, y ahora nos presentan Gabriela Coro-
nado y sus colaboradores, viene a poner en claro una situacién en la
que a menudo privaron ideas erréneas; es, pues, una contribucién
de gran valor que amerita un amplio comentario.

Puesto que estas notas no van dirigidas exclusivamente a lin-
glistas, parece conveniente comenzar por precisar algunas ideas
que éstos emplean de continuo. “Bilingtie” y “bilingtiismo” se usan
en dos sentidos: el primero es el de la persona que maneja dos len-

* Direccién de ligiiistica / INAH.

'La referencia completa del libro es: Gabriela Coronado Suzan (con la colaboracién de
Juan Brisefio Guerrero, Oscar Mota Gémez y Maria Teresa Ramos Enriquez), Porgue hablar
dos idiomas... es como saber mds. Sistemas comunicativos bilingiies ante el México plural, México,
CIEsas [/ sep-Conacyt, 1999.
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guas —en qué medida las “maneja”, es asunto que dejaremos por
ahora a un lado—; el segundo se refiere a la coexistencia de dos len-
guas en determinado dmbito geogréfico; en un viejfsimo optsculo
(Algunas observaciones sobre el bilingiiismo del Paraguay, Universidad
de la Reptiblica, Montevideo, Uruguay) usé los términos “bilingiis-
mo individual” y “bilingiiismo social”. Claro estd que en situacio-
nes de bilinguiismo social se dan muchos casos de bilingiiismo indi-
vidual, pero debe entenderse que la presencia de individuos
bilingiies en una sociedad no hace de ella una sociedad bilingtie. En
su estudio del bilingtiismo social en México, Coronado prefiere usar
la designacién, mucho més precisa, de sistema comunicativo bilin-
gile que “no implica el uso generalizado ni el dominio amplio de las
dos lenguas, sino que remite ... a la presencia de ambas para cubrir
las necesidades comunicativas colectivas” (p. 68). Si la primera par-
te del titulo Porque hablar dos idiomas. .. es como saber mds, pudiera su-
gerir que el libro se ocupa del bilingtiismo individual, la segunda
Sistemas comunicativos bilingiies ante el México plural, deja fuera de
duda a qué se refiere.

Es mds o menos evidente que el bilingiiismo —usaré este tér-
mino por brevedad, reconociendo que “sistema comunicativo bilin-
gue” es mucho mds preciso— es siempre producto de un proceso
histérico que puso en contacto a dos idiomas; con frecuencia uno de
éstos es la lengua de un grupo dominante (politica, econémica, mi-
litar o culturalmente) y el otro es la del grupo dominado. Es usual
en los estudios de esta clase llamarlos “lengua dominante” y “len-
gua dominada”. En México la lengua dominante es el espariol im-
puesto a partir de la conquista, pero no cabe duda de que no fue una
sola la lengua dominada, sino muchas, y que regionalmente el proce-
so histérico se inici6 en tiempos diferentes y con distintas modalida-
des, por lo cual la situacién actual ofrece un panorama muy variado.

No obstante lo dicho en el pdrrafo anterior, muchas veces se ha
hablado del bilingiiismo mexicano haciendo caso omiso de las dife-
rencias o prestdndoles apenas atencién; segtin Coronado esto se de-
bia a que la politica indigenista tenfa la “intencién explicita de aca-
bar con las... lenguas [nativas, considerando que]... eran un
obstdculo para el progreso” (p. 23), asi que “oficial[mente] existian
solamente dos sectores... los hispanohablantes y los no hispanoha-
blantes, es decir los no indigenas y los indigenas” (p. 22). Tal vez por
ello la informacion estadistica ha sido por lo general insuficiente pa-
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ra acercarse a la variedad que los antropdlogos constatan en el cam-
po. Siguiendo esta tendencia se dirfa, por ejemplo, que los monolin-
gues en lengua indigena en el pafs son 16.5 por ciento de quienes
hablan una lengua indigena (cifras de 1990, cdlculos redondeados,
suficientes s6lo para mostrar los sesgos), pero si se toman los esta-
dos en los que estdn las regiones que investigé Gabriela Coronado,
tres quedan por abajo (Michoacdn 9.9 por ciento, San Luis Potosi
10.6 por ciento, Puebla 16 por ciento) y dos por arriba (Hidalgo 17.4
por ciento y Oaxaca 19.6 por ciento), asi asoma apenas la diversi-
dad, pues las cifras serfan distintas si los datos se refirieran exclusi-
vamente a las regiones estudiadas.

Porque hablar dos idiomas. .. tiene dos grandes partes. En la pri-
mera (con una introduccién y tres capitulos) se exponen las bases
tedricas y la metodologia de la investigacion; en la segunda se pre-
sentan los resutados de los estudios de campo de nueve regiones,
agrupados en tres capitulos segtn cierta similitud. Pasemos a co-
mertar los capitulos.

Enla introduccién a la primera parte, Gabriela Coronado resu-
me la historia de los estudios sobre el bilingiiismo en México. Segun
ella, antes de los afios sesenta se consideré fundamental para “la po-
litica indigenista... castellanizar masivamente a los hablantes de
lenguas verndculas”, para incorporarlos a la nacién hispanohablan-
te. Como consecuencia, los estudios acerca de bilingtiismo se orien-
taron, sobre todo, a los problemas pedagoégicos y escolares de la en-
sefianza del espafiol como segunda lengua a los nifios que hablaban
alguno de los idiomas aborigenes. Olvida sefialar que antes se pro-
pugnaba por la castellanizacién directa —la escuela era en espafiol,
y los nifios aprenderian a la vez el idioma y las otras materias esco-
lares—y que fue un logro haber conseguido que la alfabetizacién se
hiciera en la lengua verndcula, lo cual no era nada méds cuestién pe-
dagdgica, sino que procuraba destacar la importancia del idioma lo-
cal déndole lugar en una de las instituciones mds apreciadas por las
comunidades. Asf, contrariamente a lo que ella afirma, no “era difi-
cil prever que [la] castellanizacién masiva conducirfa no a la homo-
geneidad lingtistica sino a la generacion de una nueva pluralidad”.

Estoy de acuerdo con los autores cuando dicen que el enfoque
sociolingtifstico de los estudios acerca del bilingtiismo se inicia en la
década de los setenta, enfocdndose a los temas cldsicos del contacto
de lenguas y a “la discusién general sobre las determinantes socia-
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les del comportamiento linglifstico”, y que en ese ambiente comen-
z6 en 1978 “el estudio de poblaciones bilingiies [atendiendo en es-
pecial a] los espacios socioculturales vinculados con la continuidad
o el desplazamiento de las lenguas” —esto es, con un enfoque no-
vedoso—, en el que “tuve que enfrentarme a[l] dogma... [de] la ine-
vitable desaparicién de las lenguas verndculas”. Creo que no acier-
ta del todo al afirmar que la desaparicién de las lenguas indias era
entonces un dogma, véase por ejemplo mi articulo —publicado s6-
lo cuatro afios después de 1978— “El futuro de las lenguas indige-
nas frente al espafiol de México”,* pero a lo mejor el equivocado soy
yo y ambos éramos herejes, pues todavia hay, aunque son cada vez
menos, quienes sostienen que a plazo mds bien corto todas las len-
guas aborigenes desaparecerdn. Todavia es mayor mi desacuerdo
con la afirmacién de Coronado de que se crefa que “las demds len-
guas [las verndculas]... eran un obstdculo para el progreso, pues
unos treinta afos antes (desde fines de la década de los cincuenta y
hacia principios de la de los sesenta) los lingiiistas y estudiantes de
esta disciplina en la ENAH dimos la batalla —no solos, por supues-
to— y conseguimos que la Secretarfa de Educacién Publica admitie-
ra como norma la alfabetizacién en lengua verndcula.

Dentro de esta misma introduccién Gabriela Coronado nos cuen-
ta que buscando casos en los que se diera el bilingismo, junto con
amplios procesos de castellanizacién, se acercé a los conceptos y estu-
dios de la antropologfa y a los de la sociolingiiistica catalana, desarro-
llando “lo que he llamado antropologfa del lenguaje... [que] conside-
ra al lenguaje como un elemento constitutivo de los procesos de
continuidad, transformacién y desaparicién de ... [los pueblos indios]
como unidades sociales diferenciadas del conjunto de la sociedad me-
xicana y por ello se centra en la comunidad linguistica, entendida co-
mo la unidad cultural, social, econémica y polftica donde... se realiza
la interaccién sociocomunicativa...” (p. 22). Evidentemente es de gran
importancia para el estudio de situaciones de bilingtiismo el concepto
de comunidad lingiiistica, que no se reduce al empleo de una u otra
forma de habla, sino de la interaccién comunicativa en cualquiera de
dos lenguas (o mds, si se da el caso) o en ambas, si bien me temo que
no siempre sea fécil determinar dénde coinciden los limites culturales,

2 Coleccion Nuestro Idioma, 7, Comisién para la Defensa del Idioma Espafiol, México,
1982, pp. 81-95.
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sociales, econémicos y politicos donde se dé la interaccion sociocomu-
nicativa. La nocién de antropologia del lenguaje, evidentemente pa-
ralela a la de «etnograffa del habla» pero enriquecida y ampliada, abre
para todos nosotros la comprensién del bilingtiismo, como Gabriela
Coronado lo quiere.

El capfitulo I “Etnograffa e interaccién comunicativa” desarro-
lla, primero en el nivel comunal y luego en el regional, las situacio-
nes en que se dan las interacciones comunicativas y apunta cudles y
en qué circunstancias tienden a reforzar la permanencia de la len-
gua aborigen o a desplazarla. Es una buena gufa etnografica para
identificar las situaciones relevantes, salvo que —en mi opinién—
se limita demasiado alo que puede encontrarse en nuestro pais (por
ejemplo, el trabajo agricoia de tipo mesoamericano y sus rituales, la
cooperacién del tipo “mano vuelta”, el “tequio” o “fajina”, el “tian-
guis”, el municipio, la asamblea comunal). Aunque hay algunos da-
tos comparativos me hace falta una teorfa etnogréfico-sociolégica
de aplicacién general. Sé que esto no es propiamente un defecto, ya
que la obra que estoy comentando es un punto de partida (un séli-
do punto de partida, hay que decirlo) para este nuevo enfoque de
los estudios sobre situaciones bilingiies. Tengo la esperanza de que
durante su estancia en las remotas tierras de las antfpodas logre Ga-
briela extender el abanico de su antropologfa del lenguaje.

La metodologia seguida por Coronado y sus colaboradores se
explica en el capitulo II “Tipologia para la diversidad bilingtie”; por
su relevancia lo comentaré extensamente. Se sefiala al principio que
la tendencia al predominio de una u otra lengua no es igual‘en to-
das las comunidades y que la respuesta al conflicto entre las lenguas
dominante y subordinada puede ir desde la renuncia a esta tltima,
pasando por su ocultamiento o por su defensa, hasta llegar a impo-
nerla a los sectores hispanohablantes locales. Posiblemente tal rati-
ficacién resulte innecesaria para los lingiiistas y los antropélogos,
pero no es ociosa, pues priva entre muchisima gente la falsa idea de
que las cosas son iguales en todas las regiones donde hay indios y
mestizos.

Para obtener datos empiricos suficientes acerca de esta varie-
dad y contrastarlos con la formulacién tedrica, se hicieron estudios
en el campo, aunque la dispersién impidi6 cubrir todo el pafs, se-
gun explican. La justificacién vale, pero no podemos dejar de la-
mentar dos omisiones notables, la primera es la ausencia de alguna
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comunidad de la zona donde se habla el maya peninsular (Yucatdn,
Quintana Roo, Campeche), que es una lengua uniforme de amplia
extension, contrastante con el resto de las situaciones bilingties del
pafs. Tal vez mds sensible sea la ausencia de estudios de campo en
Chiapas, donde la lucha politica ha sido extremadamente vigorosa
y no parece haber una defensa de la lengua conmensurable con
aquella; es muy comprensible que, dadas las condiciones vigentes
en esa region, los investigadores hayan preferido abstenerse, pero
de todos modos nos hace falta en el panorama.

La rica y diversa informacién acerca de los sistemas comunica-
tivos bilingties, en los cuales no debe suponerse ni “el uso generali-
zado ni el dominio amplio de las dos lenguas, sino... la presencia de
ambas para cubrir las [varias] necesidades comunicativas colecti-
vas” (p. 68) se recogié por medio de un Cuestionario de usos de las
lenguas de México que se probé y mejoré antes de su empleo siste-
mdtico coma instrumento principal de la investigacién. “El cuestio-
nario... [tiene] 146 preguntas directas y cerradas con opcién multi-
ple sobre el uso de las lenguas en los diferentes espacios de
interaccién... [definidos] en la etnografia sociocomunicativa,... se
refiere a los usos predominantes en la comunidad... y en el drea cir-
cunvecina, [segtin] la imagen que [el individuo entrevistado] tiene
sobre el comportamiento... grupal; [pero] es inevitable que en las
respuestas esté proyectando su propio uso lingufstico” (p. 78, nota
13). A cada pregunta corresponde una o varias de las categorias de
anadlisis.

Lo dicho en el pdrrafo anterior suena muy bien, pero en verdad
es desafortunado que el volumen no incluya las 146 preguntas y la
indicacién de a cudl o cudles categorfas de andlisis se asignaron; es-
ta informacién no hubiera requerido mds de 3 o 4 pdginas adiciona-
les que hubieran hecho un utilisimo apéndice. Al carecer del cues-
tionario nadie puede aplicarlo en comunidades que los autores no
estudiaron; tal vez en Yucatdn o en Chiapas (a lo mejor en varias co-
munidades, nétese que cuatro de las nueve regiones que incluye el
libro estdn en Puebla), y posiblemente valiera la pena contrastar co-
munidades bilinguies del noroeste del pais que no tienen base me-
soamericana (yaquis, tarahumaras, seris); es de lamentar que se re-
serven —por accidente, desde luego— el derecho de extender y
validar tan importante clase de investigaciones. Por otra parte,
nuestra ignorancia de cémo se corresponden preguntas y categorias

148 DimensiON ANTRoPOLOGICA, ANO 7, VoL. 20, SEPTIEMBRE / DICIEMBRE, 2000



de andlisis imposibilita saber el peso que cada una tiene en la inter-
pretacién que después se hace. (Por cierto, también serfa interesan-
te poder criticar —en su sentido mds objetivo— las preguntas y sus
atribuciones, pero no se dispone siquiera de unos cuantos ejemplos
indicativos del procedimiento seguido.)

“El andlisis sistematizado y automaético de la informacién obte-
nida”, para determinar los tipos de bilingtiismo (de los que algo ten-
go que decir mds adelante), se hizo mediante un sistema computa-
rizado cuya operacién tampoco me resulta suficientemente clara. Se
dice que se hicieron dos bases de datos con el programa DBase I11
Plus, una para las comunidades y otra para las regiones; en ambas
(cuyo contenido es el mismo) cada cuestionario es un registro y ca-
da una de las 146 preguntas —con sus posibles respuestas— es un
campo, y aquf surge mi primera duda: puesto que en el encabezado
del cuadro ID se indica que la base de datos cuestcom.bdf compren-
de 119 registros, y dado que se estudiaron 97 comunidades, resulta-
rfa que para la mayorfa de ellas sélo se entrevist6 a una persona.
Me resisto a creer que asf haya sido, sobre todo porque es muy su-
perior el nimero de cuestionarios por regién, se acerca a seis (55 re-
gistros para 9 regiones, segtn el cuadro IE. base cuestreg.bdf), su-
pongo que se colaron ciertos errores en algun lugar del libro, pero
no puedo encontrar dénde estdn.

“Dado que las preguntas fueron de opcién miiltiple, a cada una
de las respuestas se le asignaron... valores”: +10 cuando el uso fa-
vorecfa el predominio de la lengua indigena, +5 para el uso de am-
bas con predominio de la lengua indigena, 0 cuando se usan ambas
sin predominio de una o con datos insuficientes para decidir, cuan-
do se prefiere el espafiol se valora -5 y -10 de forma simétrica a los
positivos para lengua indigena. El uso de valores positivos y nega-
tivos, promediados, indica “con claridad las condiciones del bilin-
guismo resultante”. A esto hay mucho que decir:

a. ;Son preguntas de opcién muiltiple (esto es, con respuestas fijas, a
elegir una) o de respuesta abierta? La ponderacién y manejo auto-
matizado de las respuestas deberfa ser distinto en cada caso.

b. Ponderar de manera positiva y negativa es conveniente cuando el

fenémeno valorado es simétrico, pero no resulta muy bien para fe-
némenos asimétricos, y sin duda los del bilingtiismo lo son, pues de
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otra manera no podria hablarse a lo largo de la obra de lengua do-
minante y lengua(s) dominada(s) y tampoco decir (p- 78) que “el dl-
timo [tipo es] un proceso transitorio de bilingiiismo... [que] condu-
ce al monolingtiismo castellano”, 1o que de ningun modo sucede
con alguna de las lenguas indigenas, ni siquiera en los casos en los
que se han impuesto a los monolingiies hispanohablantes. Las cifras
enlos cuadros Il y IV (A, B, C, D, E, E G, H, I para ambos) sefialan
claramente si en cierto aspecto predomina la lengua india (valores
positivos) o el espafiol (negativos), aunque la vista no distingue con
mucha facilidad los signos, y sin duda el peso del mismo niimero no
es el mismo cuando es positivo que negativo.

Me parece que hubiera sido mejor manejar s6lo valores positi-
vos: 25, 20, 15, 10 y 5 si se quisiere conservar la misma distancia de
cinco unidades entre los pesos (si bien no veo la razén para proce-
der asf). Yo prefiero trabajar con cifras menores: 5, 4, 3,2y 1 (0 10, 8,
6,4y 2, st acaso conviene la escala de 0 a 10). Las cifras altas indican
un fuerte bilingiiismo, que va bajando conforme las cifras sean me-
nores.

c. Soy incapaz de entender en qué consiste “el manejo de estos indi-
ces... con porcentajes, de acuerdo con las respuestas a cada pregun-
ta” (p. 87). ¢(De qué se sac6 el porcentaje? ;Hubo varios cientos por
ciento, segtin la cantidad de preguntas?

Por otra parte, el cdlculo de promedios (se us6 el m4s sencillo, la
media aritmética) para encontrar los valores centrales de series de
distinto tamafio para cada pregunta, es correcto. También es correcto
usar promedios de promedios para agrupar los de preguntas referen-
tes al mismo rubro, pues un promedio de promedios es igual al pro-
medio de todos los datos. El predominio absoluto de cantidades for-
madas de un digito y centésimas (los limites superior e inferior serfan
+10y -10), ratifica que ese fue el procedimiento.

Decfa en pdrrafos anteriores que més adelante me referirfa a los
tipos de sistemas comunicativos bilingtes, paso ahora a ello. Corona-
do estudia el bilingiiismo en la comunidad y las redes sociocomu-
nicativas en la region, pero en realidad elabora una tipologfa sélo pa-
ra el nivel comunal. Emplea cuatro criterios: socializacién, sectores,
dominios comunales y dominios nacionales, que explica muy pun-
tualmente (por ejemplo, la socializacién comprende, ademds de la
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adquisicién de la lengua materna, el empleo de una u otra lengua con
diferentes miembros de la familia, el refuerzo o debilitamiento de la
lengua materna por la escuela, y varios otros); los sectores se refieren
al sexo y edad de los hablantes, relacionados con los roles sociales, la
forma de comunicarse con monolingties, usos diferenciales, la expe-
riencia lingiifstica previa. Los dominios comunales son los diferentes
dmbitos (privados, ptiblicos, “oficiales”, etcétera) de la comunidad;
los dominios nacionales son aquellos en los que se establece comuni-
cacién con instituciones fordneas. Debo decir que para mif no es siem-
pre clara la distincién entre cada uno de los criterios, por ejemplo “la
escuela” tiene parte en la socializacién (primer criterio), pero también
es un dominio comunal (tercer criterio) porque estd en la comunidad,
pero al formar parte de sistemas estatales y nacionales que dictan nor-
mas, también pertenece a los dominios nacionales (cuarto criterio); no
me serfa dificil encontrar que cuenta para los sectores (segundo crite-
rio) y, tal vez con menos abundancia o dispersién, algo semejante
podria hallarse para “comercio”, “centro de salud”, “municipio”,
“iglesia” y otros. Insisto, lamento profundamente no contar con el
cuestionario y desconocer cémo se adjudicaron rubros o dmbitos a ca-
da pregunta.

Pues bien, en cada uno de los cuatro criterios se aplicaron cuatro
niveles: 1) predominio de la lengua verndcula, 2) mayor participacién
de la verndcula con presencia del espariol, 3) participacién mayor del
espariol con presencia de la lengua india, 4) predominio del espafiol.
Estos niveles se codificaron de manera distinta para cada criterio, ni-
meros romanos (I, II, III, IV), ardbigos (1, 2, 3, 4), primeras letras del
alfabeto (A, B, C, D) y ultimas (W, X, Y, Z). Nétese que con esta codi-
ficacién se perdi6 la ventaja y la I6gica de los niimeros positivos y ne-
gativos, ademds de que los niimeros mds bajos (o las primeras letras)
apuntan hacia un mayor bilingtiismo, creo que en forma inversa de
como debi6 ser. En la clave de cada tipo, figura un stmbolo correspon-
diente a cada uno de los criterios, comenzando con [1AW —la lengua
nativa predominarfa en los cuatro criterios— hasta IV4DZ, que sefia-
la el predominio del espafiol en todo.

Gabriela Coronado explica que las combinaciones posibles de
los cuatro criterios se reducen al aplicarse a casos concretos, que es
prdcticamente imposible encontrarlas todas y que “es de esperarse
que algunas combinaciones sean més frecuentes que otras” (p. 77). Yo
dirfa que no sélo es prédcticamente imposible encontrarlas todas, sino
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que en teorfa es poco probale que a la vez se encuentren criterios (que
son medidas globales, promedios de promedios) que marquen ten-
dencias diametralmente opuestas. En términos matematicos las po-
sibilidades de combinacién de cuatro niveles en cuatro criterios son
256 (esto es, 4%), pero dado que no son muy probables las tenden-
cias contrapuestas, se pueden calcular las combinaciones que tie-
nen mds probabilidad, aquellas en que el nivel alcanzado en cual-
quiera de los “criterios” no se apartara del nivel de cualquier otro
mds que la unidad, con lo que la cantidad se reduce mucho:
2'+3+3+2’= 70. Para controlar la validez de esta hipétesis enlisté to-
dos los tipos de scB (Sistemas de Comunicacién Bilingiie) que en-
contraron Coronado y colaboradores y constaté que hay nada mds
23 de las 70 “mds probables” (es decir, el 33 por ciento de éstas), pe-
ro hallé también 5 de las que serfan “poco probables” (menos de 3
por ciento de esta categorfa), lo que parece indicar que mi SUposI-
cién es bdsicamente vélida, pero no se puede dejar de estar atento a
los tipos poco probables. (Debe aclararse que hay tres “tipos” con
ceros —es decir, insuficientemente determinados—, [100Y, IIIOBY,
I1A0 que exclui de estas consideraciones). Notemos que en tres de
los cinco no esperados, por lo menos dos criterios tienen el primer
nivel (I o1 0 A)y que el tercer nivel (nunca cuarto) solamente se da
para el cuarto criterio, son I1AY, [1BY, I2AY; otro tipo (12BY) tiene
un primer nivel, dos segundos niveles y un tercer nivel; nada mas
en uno de los tipos encontrados por los investigadores hay al mis-
mo tiempo un primer nivel —en “sectores”— y un cuarto nivel —de
nuevo en “dominios nacionales”: II1BZ (esta tinica fuerte discrepan-
cia invita a revisarla cuidadosamente). Estas peculiaridades de dis-
tribucién de la combinatoria matemdticamente posible indican con
claridad ciertas tendencias de las que Coronado y colaboradores pa-
recen no haberse dado cuenta, pues las habrfan hecho notar.

Estoy de acuerdo con la autora cuando dice que cabe esperar
que algunas combinaciones sean mds frecuentes que otras, pero me
hubiera gustado que ella explicara por qué. Una razén es, quiza la
de que es poco probable que en una comunidad se den tendencias
contradictorias (podrian ser socialmente disruptivas) como las que
acabamos de ver en el pdrrafo anterior. Pero pueden plantearse otras
hipétesis, incluso la de que una investigacién destinada a estudiar el
bilingiiismo esté ligeramente sesgada: las comunidades estudiadas
estén en zonas conocidas como “bilingiies” y es posible que los estu-
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diosos hayan tendido a cargar su “indigenismo” en algunos aspec-
tos y desestimarlo en otros. Sea como fuere, los casos en que tres de
los criterios estdn en el extremo de lengua indigena y s6lo “domi-
nios nacionales” estd en el segundo nivel (I11AX), son el doble de
aquellos en que los cuatro criterios coinciden en el mdximo empleo
de la lengua indigena (I1AW); hay 22 de los primeros y 10 de los se-
gundos; la suma de ambos hace 1/3 de las comunidades estudiadas.
Siguen en frecuencia (6 o 7 casos) el tipo [1AY —que se distinguen
de los anteriores nada mds porque el cuarto criterio es todavia més
elevado— y el extremo opuesto, en el que el espafiol predomina en
los cuatro criterios (IV4DZ), o en el que los tres primeros estdn en el
segundo nivel y el tercer criterio se inclina hacia el espafiol (I12BY).
Los demds tipos, que hacen aproximadamente la mitad de los ca-
sos, tienen frecuencias menores que son, por lo tanto, menos signi-
ficativas.

Me he extendido comentando acerca de los tipos de sistemas
comunicativos comunales porque éstos son —me parece— la contri-
bucién més valiosa de esta obra al estudio del bilingiiismo, en con-
junto —por supuesto— con la fundamentacion teérica que la prece-
de y con las técnicas de investigacién (no siempre bastante claras) y
la descripcién del manejo informdtico, que hace parte del mismo ca-
pftulo, més los estudios de caso que hacen la segunda parte del vo-
lumen. Todavia, antes de pasar a la segunda parte, debo hacer algu-
nas observaciones al resto del capftulo nuclear del libro.

Enla seccién “redes sociocomunicativas en la regién” (siete pé-
ginas, frente a las doce en que establece los tipos de scB, propios del
“bilingizismo en la comunidad”), se examinan las situaciones de ca-
da comunidad bilingtie en su marco regional. Coronado sefiala que
el “que haya un tipo de scB en una localidad no implica que las de-
mds de la regién sean iguales” (yo dirfa mds bien que cada comuni-
dad es distinta a las demads), advertencia plenamente justificada an-
te la manera en que antes se determinaba la existencia de
“bilingtiismo”: si habfa dos lenguas en una region, ésta era bilingiie,
ddndose por sentado que la cabecera serfa hispanohablante y 1a ma-
yoria de las comunidades serfan indohablantes. Gabriela Coronado
ha estado luchando contra esta concepcién errénea, por eso estable-
ce los tipos de scB puntuales de cada comunidad. Uno de los mu-
chos méritos de esta obra estd en mostrarnos la rica diversidad de
“bilingiliismos comunales” y en sistematizar sus similitudes (tener
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el mismo scB) dentro de la variedad. Complementaria de la prime-
ra advertencia es la de que “la diversidad no implica incomunica-
cién, sino la generacién de redes en las que predomina una o la otra
(o mds) lenguas”, es decir, que no existen cabeceras y comunidades
que vivan cada una por su parte, sino que estdn incorporadas en
complejas redes de intercambio de todo tipo en las que se da prefe-
rencia de uso a uno u otro idioma.

Lo dicho en el pdrrafo anterior exige que cada comunidad y su
scB se estudien en el contexto de las redes sociocomunicativas de la
regién de que forman parte, que segun la autora los sistemas de co-
municacién bilingiie tienden mds bien a la reproduccion lingiiisti-
ca, a lo sumo como una resistencia pasiva en la que la lengua es uno
de los elementos de identidad étnica y cultural, mientras que la re-
sistencia lingiiistica es mds bien de cardcter regional y forma parte
de la lucha politica, activa y consciente de los pueblos indios. Cabe
preguntarse-si no hay también ejemplares de resistencia linguistica
activa de cardcter comunal; los estudios de caso que en la segunda
parte del libro forman el capitulo VI, parecen darle la razén, no obs-
tante que el capitulo se titula “la comunidad toma la palabra”. Creo
que este aspecto merece mayor trabajo, de preferencia con nuevos
estudios de caso en otras regiones. Por otra parte, aquf se lamenta la
ausencia del cuestionario y la identificacién de las preguntas como
indicadores, pues no podemos hacernos idea de cudles fueron las
que se emplearon para establecer la resistencia en vez de la simple
reproduccion linguifstica.

La dltima seccién de este capitulo describe el sistema compu-
tarizado empleado. Ya me he referido a estas cuestiones al comentar
otros asuntos, asf es que no voy a volver sobre ellas aunque pudie-
ran sugerirse varias formas de tratamiento matemdtico y de andlisis
estadfstico (correlaciones, andlisis multivariado, etcétera) que hu-
bieran sido utiles para mostrar la validez de ciertas hipé6tesis o para
desechar otras.

El capitulo III (dltimo de la primera parte) se llama “multicausa-
lidad del comportamiento bilingiie” y en €l la autora presenta “algu-
nas ideas globales ... [desprendidas] de revisar una y otra vez los da-
tos obtenidos... en los casos estudiados”. En mi opinion estd fuera de
lugar porque irfa mejor al final del conjunto de los estudios de caso,
resumiendo lo que en ellos se nos ha presentado y destacando las
tendencias generales —son mds que sélo ideas globales— que reve-
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lara un buen andlisis estadfstico. Dice la autora que “algunos [as-
pectos]... muestran elementos comunes comparados todos los ca-
sos, y otros presentan respuestas incluso contradictorias a partir de
fenémenos aparentemente semejantes” (p. 93), por lo que “el pano-
rama [es] casi desolador para cualquier intento de generalizacién”
no obstante lo cual lo emprende, si bien advierte que sus “interpreta-
ciones... son propuestas de reflexiéon que requieren explorarse en
otros casos y por otras vias”. Estoy de acuerdo que otros casos pue-
den reforzar o debilitar las generalizaciones, por eso he sentido tan-
to la ausencia de estudios por lo menos en Yucatdn y en Chiapas, pe-
ro supongo —sin desecharlas por completo— que no son tan
indispensables otras vias sino un anélisis mds exhaustivo de los da-
tos disponibles.

Al “revisar una y otra vez” sus datos, Coronado encuentra que
todas las regiones coinciden en algunos aspectos, a lo que llama ten-
dencias homogeneizantes, pero en otros aspectos difieren, a veces has-
ta dar respuestas contradictorias a fenémenos que parecen simila-
res, son las tendencias heterogeneizantes. Entre las homogeneizantes
encuentra un uso mayor de la lengua indigena en las actividades
agricolas y de construccién (sobre todo en rituales), en la tradicién
oral, la medicina tradicional y los ritos del ciclo vital; por el contra-
rio, ante hispanohablantes se emplea mds el espariol, lengua que co-
nocen mejor los jévenes y los varones. Advierte que esta homoge-
neidad no es identidad, puede haber dos comunidades con scB muy
diferentes y que muestren un uso mayor de la lengua nativa en uno
de estos aspectos en comparacién con otros de la misma comuni-
dad. Salvo esta precisién, repite aquf lo que nos habfa dicho en el ca-
pitulo I'y retomado en la primera seccién del capftulo II. Es hasta
cierto punto natural que repita, porque sus ideas acerca de la multi-
causalidad del variadfsimo bilingtiismo mexicano, cuya articula-
cién final —o la m4s reciente, si se prefiere— es la teorfa y método
de la antropologfa lingtifstica que nos ofrece en esta obra, es produc-
to de sus observaciones y trabajos por casi un cuarto de siglo (véan-
se en la bibliograffa del libro los titulos de las publicaciones de que
es autora, coautora o editora); en cierto modo encuentra lo que pre-
vefa en los capitulos previos, pero ahora no se trata de suposiciones,
sino que demuestra que asf es.

La presentacién que hace de las tendencias heterogeneizantes
tiene un cardcter distinto. Por principio de cuentas, afirma que hay
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respuestas diferentes y hasta contradictorias “a partir de fenémenos
aparentemente semejantes”, 1o que puede sugerirnos que en reali-
dad no hay relacién entre esos fenémenos “semejantes” y las res-
puestas, lo que llevarfa a reconsiderar algunas de las hipétesis ini-
ciales. A lo mejor Coronado se dio cuenta de que ciertos fenémenos
que en un principio consider6 iguales (o del mismo orden o tipo)
son en realidad diferentes, y por eso los llamé aparentemente se-
mejantes, pero en tal caso debi6é decirlo claramente y mostrar en
qué difieren. Luego se refiere a una serie de factores que no siem-
pre es fdcil distinguir de los empleados para determinar los tipos
de sistemas comunicativos bilingiies, pues habla de la socializa-
cién, de fuerzas politicas, econémicas y religiosas, y del sistema
educativo, si bien también se refiere a las tendencias ideolégicas y
al contexto demogréfico, que antes no trat6. Me ocupo un poco de
esto en los pdrrafos siguientes.

La primera de las tendencias heterogeneizantes que trata son
las tendencias ideoldgicas, puesto que —segtin dice— ya expuso la
importancia de éstas en la historia de las relaciones entre los hablan-
tes de espaniol y los de lenguas indigenas; en esta seccién se centra
en “la formacién de identidades colectivas y el papel de la lengua
en este proceso” (p. 102). Se refiere con cierta amplitud a las comple-
jidades de la formacién de identidades sociales “como miembro de
una familia, barrio, comunidad, municipio, regién o clase social,
hasta... un grupo nacional”, que pueden explicitarse “de manera
distinta en momentos coyunturales de contrastacién con otros gru-
pos”; uno de los elementos mds comunes y visibles de estas identi-
dades —que no se definen en un momento dado ni para siempre—
es el empleo del mismo cédigo lingiifstico. Hasta aquf estoy de
acuerdo, pero tengo reparos cuando atribuye la variedad de situa-
ciones encontradas a una ideologfa que oculta las diferencias o, por
lo contrario, las exagera; me parece que tales “ideologfas” se han
desprendido justamente de la diversidad de los casos, pero que no
hay otros datos que sustenten su existencia, lo que viene a ser una
explicacién circular de poco valor.

Después se ocupa de la socializacién lingiifstica, y aquf no
agrega nada que no haya dicho cuando se refiri6 a los criterios para
determinar los tipos de scB, pues emplea incluso los mismos tipos
(I, II, [l y IV) y en el mismo sentido.
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Pasa entonces a ocuparse de las presiones extralingiifsticas que
influyen en la heterogeneidad de las manifestaciones del bilingiiis-
mo. Estas son las que llama contexto demogréfico, fuerzas politicas,
fuerzas religiosas, fuerzas comerciales (en la p. 108, pero el encabe-
zado de la p. 113, reza “fuerzas econémicas”), y sistema educativo.
Dice la propia Coronado que “hablar de las fuerzas econémicas co-
mo un fenémeno separado de las fuerzas politicas es un tanto arti-
ficial” (p. 113) y sin embargo le parece conveniente tratarlas aparte
para destacar algun detalle; a decir verdad, semejante relacién tienen
estas dos fuerzas con las ideologfas, con las fuerzas religiosas, con
las pautas demograficas y con los sistemas educativos, de manera
que habria que tratar todo junto o —con plena justificacién, como
recurso analitico— por separado. De hecho, varios de estos factores
se encuentran también entre los que se usaron para establecer los ti-
pos de scB, de modo que podrian haberse evitado, o bien, es vélida
su inclusién por separado. Me inclino por esto tiltimo, como ha he-
cho Gabriela, con la salvedad (que ya apunté) de que probablemen-
te no se pueda establecer su relacién con las formas de bilingiiismo
y entonces no vale la pena incluirlos en el anélisis.

Las presiones extralingiifsticas se discuten en las pdginas 107 a
118, pero “como recurso esquemadtico” se presenta la tendencia de
cada una en los cuadros 1IA, B, C, D, E, E G, H y ], acompafada del
tipo de scB. Debo reconocer la inteligente solucién de dar el mismo
nimero romano a todos los cuadros sobre un asunto y la misma le-
tra a todos los referentes a una regién, pero debo igualmente mani-
festar mi extrafieza por el tratamiento de los cuadros II. En ellos se
emplean los signos +, +-, -+, - y 0 (éste dltimo omitido del listado en
la nota 15) con las mismas funciones indicativas que tienen para de-
terminar los scB; ;por qué no convertirlos en valores numéricos
exactamente como se hizo con los tipos de sistemas de comunica-
cién bilingiie? Me parece que los valores +10, +5, 0, -5 y -10 (0 una
de las codificaciones que he ofrecido como posibilidades m4s préc-
ticas) hubieran facilitado el manejo estadfstico, pues no es lo mismo
saber que el scB I1I3BY de El Nith (localidad otom{ del Valle del Mez-

-5, -10, -10, -10, -10, -5 y -10, valores que pueden sumarse de varias
maneras: -50 (suma algebraica), -5.55 (media aritmética, muy usada
en el libro), o —dependiendo‘de ciertas consideraciones teéricas— la
media arménica, la media geométrica, u otros recursos matemdticos.
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Estas tendencias se determinaron, segun explica, conjugando
los fndices de funcionalidad de las lenguas y las respuestas a algu-
nas preguntas del cuestionario a nivel comunal y regional, comple-
mentadas con las observaciones hechas en cada regién y la informa-
cién de las caracteristicas de cada localidad. Puesto que los indices
se obtienen de las respuestas a los cuestionarios, vuelven a echarse de
menos éstos, para saber cudles fueron esas “algunas preguntas del
cuestionario”, que presumo distintas, pero podrfan ser algunas de las
mismas, consideradas como indicadores clave. Es por completo vili-
do el empleo de las observaciones hechas durante el trabajo de cam-
po y de informacién adicional, en parte numérica, pero hubiera sido
muy conveniente saber si se emple6 alguna forma de sistematizarla
para garantizar el rigor metodol6gico que caracteriza la determina-
cién de los scB.

Las pdginas introductorias a la segunda parte de la obra (titu-
lada “Acercamientos varios a la diversidad”) nos dicen que se esti-
maba que el cuestionario y otros elementos metodol6égicos serfan
igualmente aplicables en cualquier parte, por lo que se procuré que
en la muestra hubiera ejemplares con caracteristicas contrastantes:
predominio de poblacién indigena vs. indigenas entre poblacién
mestiza predominante, alejadas de los medios de comunicacién vs.
cercanas a ellos, con una sola lengua indigena vs. varias, muy acul-
turadas vs. con fuerte resistencia cultural, con fuerte presencia de
agentes aculturadores vs. con escasa presencia, y que de todas hu-
biera datos en los censos. No tengo que decir las dificultades que
hay para formar una muestra tal, sobre todo si se quiere encontrar
pares de regiones en donde contraste una de las variables mientras
las demds sean semejantes, lo que facilita enormemente el andlisis.
Creo que pese a las dificultades para encontrar la muestra ideal, Ga-
briela Coronado y sus colaboradores construyeron la mejor muestra
posible dadas las circunstancias reales, a pesar de que siga lamen-
tando que no figuren en la muestra Chiapas y Yucatdn.

No tiene caso referir aqui las dificultades que encontraron para
aplicar el cuestionario, los interesados pueden leerlas en la obra. So-
lamente destacaré que el levantamiento indigena en Chiapas a prin-
cipios de 1994 excluy6 cualquier posibilidad de estudio ahf, pero tam-
bién gener¢ en todas partes cierta desconfianza hacia los fuerefios
(mayor, supongo, si pertenecfan a alguna institucién que localmente
se percibiera como representativa de “el gobierno”). En cada regién
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los investigadores buscaron opciones coyunturales y, creo, resolvie-
ron las adversidades de la mejor manera posible, como lo muestran
sus resultados, a pesar de que cuando tenga alguna divergencia de
opinién la sefialaré. Por el momento me referiré en conjunto al tra-
tamiento que se da a todos y cada uno de los estudios de caso, lo
que es un mérito innegable.

Para cada una de las nueve regiones estudiadas (ya veremos
cudles son) hay un texto que describe el conjunto —ubicacién en
una entidad federativa, rasgos generales— y la situacién etnogréfi-
ca y sociolingiifstica (sumarizada en el tipo de scB) de cada una de
las comunidades, asf como una interpretacién de c6mo interactian
los aspectos lingiifsticos y extralinguifsticos. Toda la informacién
factual de los textos se presenta ademds en varios cuadros y mapas
cuyas caracterfsticas comento en los pdrrafos que siguen.

Las cuarenta paginas de cuadros de la segunda parte son cerca
de la cuarta parte del total de ella y habria que sumarles las seis de
los cuadros II “fuerzas extralinguifsticas” que van con la primera
parte y que comenté pdrrafos arriba. No dan informacién de las lo-
calidades y regiones los cuadros I que son un gréfico (IA “Espacios
de interaccién comunicativa a nivel comunal y regional en dreas in-
terétnicas”) y cuadros III en los que se resumen la primera propues-
ta y los criterios y componentes para elaborar los indices de los sis-
temas de comunicacién bilinguie: IB, IC, ID. Los cuadros III
contienen “Informacién general”, los IV_1 “Tipos e indicadores ge-
nerales”, los IV_2 “Funciones y tendencias” y los IV_3 “Dominios y
funciones”; los espacios en las claves que anteceden indican el lugar
en que aparece la letra que identifica cada una de las regiones: A es
la regi6n otom{ de Ixmiquilpan; B es la cafiada de los once pueblos,
purépecha; C es la regién mixe del distrito de Zacatepec; D com-
prende zonas de habla nahua, totonaca, mazateca, mixteca y popo-
loca del estado de Puebla; E es la Sierra Noreste del mismo estado,
de habla nahua y totonaca; F es Zacapoaxtla, nahua; G, también na-
hua, es Cuetzalan; H, es la Huasteca entre Hidalgo y San Luis Poto-
sf; ] (no se usa I para no confundir con un niimero romano) es par-
te del distrito de Tuxtepec, de habla chinanteca y mazateca. Esta
forma de codificar permite saber a qué asunto y regién se refiere
cualquier cuadro: IIIA serd “informacién general del municipio de
Ixmiquilpan”, IVB1 contiene “Tipos e indicadores generales de los
purépechas del municipio de Chilchota”, y asf sucesivamente.
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Noétese que en unas de las regiones escogidas se habla una sola
lengua aborigen (A, B, C, F, G), se hablan dos lenguasen Eyen H, y
son plurilingties D y ]J. Una sola lengua, el ndhuatl, se encuentra en
diferentes condiciones en D, E, E G y H. El mazateco y el totonaca se
encuentran en dos regiones cada uno. Asi podrfamos seguir sefialan-
do aciertos en la busqueda de contrastes al construir la muestra. No
podemos culpar a los investigadores si no siempre consiguieron toda
la informacién que querfan, por ejemplo, no existen los cuadros IIID,
[1TH, I1IJ; en el primer caso se recurri6 a los profesores de la Universi-
dad Pedagégica a quienes se les distribuyeron 500 cuestionarios de
los que recibieron de vuelta nada mds 70 (apenas el 14 por ciento, y
no estoy seguro de la calidad de las respuestas).

Me interesa decir cudl es el contenido de estos cuadros, porque
sus titulos no permiten saberlo con precisién: ;jqué tanta “informa-
cién general” se registra y cémo? (Incidentalmernte, las claves de
estado, municipio y localidad son las que emplea el INEGI, aunque
los autores nunca lo dicen). La informacién comprende 29 rubros
que corresponden a otras tantas columnas, por lo que se le dividié
en cuatro porciones (los cuadros II1_1, III_2, I1I_3 y III_4), en todas
las cuales se identifica cada localidad por una clave numérica y el
nombre de la misma. En el encabezado de cada cuadro estd también
una clave y nombre de municipio donde se ubican las localidades.

Los cuadros III_1 tienen siete columnas (aparte de las de clave
y nombre, que no volveré a contar aquf, ni en los pdrrafos siguien-
tes). La primera contiene los nimeros de habitantes de cada locali-
dad (se titula Num. hab.; no volveré a dar titulos, salvo cuando deba
discutirlos) tomados de las cifras censales o, cuando no se disponifa
de éstas, la que se proporcioné localmente (y se marca a menudo co-
mo “aprox.”); a veces aparecen las dos y cabe observar que si la di-
ferencia es en ocasiones corta (por ejemplo 1 827 y 1964 para Pana-
les en IIIA1, difieren en 7 por ciento), en otras es de tal magnitud
(por ejemplo Los Remedios, con 966 y 7 000, donde la segunda es
724 por ciento de la primera) que ameritarfa una explicacién o que
los investigadores hubieran buscado alguna manera de validar una
de las cifras. Me temo que aunque la nota al pie del cuadr o dice
siempre “el primer nimero corresponde al dato del censo, el segun-
do fue proporcionado en las comunidades”, en varios cuadros se co-
metio el error de cambiar el orden, pues curiosamente ocupan el pri-
mer lugar cifras mayores y redondeadas a centenas, y el segundo
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lugar cifras puntuales; véase por ejemplo el cuadro IIIC1, entre
otros. La segunda columna tiene los tipos de sistemas de comunica-
cién bilingiie, pero en el cuadro IIIF1 no aparece en su lugar sino
desplazada hasta la extrema derecha. La tercera (L. region) y la cuar-
ta (L. pueblo) columnas dicen las lenguas que se hablan en la regi6n
y en la comunidad, quién sabe por qué aqui se le llama “pueblo”. En
las columnas quinta y sexta deben aparecer las cifras de los mono-
lingties en espafiol y de los monolingiies en lengua indigena, pero
en gran parte estdn vacfas. En la dltima columna, también escasas,
aparecen las cifras de bilingties. Por su magnitud, en comparacién
con el numero de habitantes, es evidente que estas tres columnas to-
man en cuenta solamente a quienes tienen cinco afios 0 mds, como
lo hacen los censos.

La primera columna de las seis que tienen los cuadros I1I_2 da
caracterfsticas del Pueblo (asi se titula); dice si es “antiguo”, “moder-
no” o “reciente”, y si el patrén de asentamiento es “concentrado” o
“disperso”. Con pena debo notar que el registro no es tan sisteméti-
co como debiera: en primer lugar ;hay alguna diferencia significati-
va entre “moderno” y “reciente”? porque si no la hay, debi6 usarse
uno solo de los términos; también noto que en ocasiones se informa
solamente sobre la edad o sobre el patrén, y alguna vez aparece
“concentrado, disperso”, lo que es una contradiccién, pero tal vez
quiso indicar “centro concentrado, periferia dispersa”. La segunda
columna Patron resid. se refiere a si la poblacién indigena y la mes-
tiza estdn o no mezcladas; en buen niimero de casos da el porcenta-
je (supongo que es aproximado) si estdn presentes una y la otra (p.
ej. “indigena 30 por ciento, mestiza 70 por ciento”), pero también
aparecen “indigena” y “totalmente indigena” que, por sistema de-
bfan ambas, pues son lo mismo, aparecer como “indigena 100 por
ciento”. Los datos de los tipos de casa (tercera columna) son un po-
co mds andrquicos, en uno de los cuadros se indican los porcentajes
de “moderna” y “choza”, ojald asf hubiera sido siempre, pero es de
justicia reconocer que es dificil establecer esas cifras, aunque sean
aproximadas; en vez de “choza” (un tanto peyorativo) yo hubiera
preferido “tradicional”, empleada (sin porcentajes) en otros cua-
dros, que es lo mismo que “rtistica”; en cambio pecan de prudencia
“semitradicional” y “semimoderna”, y sinceramente no sé que tiene
qué hacer entre estos términos “adobe”: ;corresponde a “moderna”,
a “tradicional”, o0 a qué? A mi manera de ver las clases de caminos
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empleados en la tercera columna indican la practibilidad de los ca-
minos, en orden decreciente: “pavimentado”, “terracerfa”, “brecha”
(los tres para vehiculos de motor), “herradura” es sélo para anima-
les de carga y se diferencia poco de “vereda” para ir a pie, que se
emplea nada mds en dos o tres casos de las 97 localidades, como
“empedrado”, y que podrfan haberse asimilado a uno de los otros;
cada localidad tiene caminos de varios tipos. En las columnas de co-
municacién (quinta) y medios masivos (sexta) se emplean sistemd-
ticamente “correo”, “teléfono” y “telégrafo” parala primera de ellas
y “TV”, “radio”, “periédicos”, “revistas” para la ultima.

Los cuadros III_3 tienen diez columnas, algunas de ellas debe-
rfan estar agrupadas por un tftulo comtn, pero el tipo empleado, li-
neas divisorias que no debe haber y la ubicacién de los rétulos ha-
cen confuso el cuadro. Una lectura muy cuidadosa de los cuadros
—como lo hard todo lector interesado— y una comparacién con el
texto, permite despejar dudas. La primera columna, acerca de acti-
vidades econémicas, atribuye una o varias (lo mds comtin) a cada
localidad, es una ldstima que no sea tan sistemdtica como se espera-
rfa. Por principio de cuentas, hay varias formas de designar lo que
es a todas luces una sola actividad (por ejemplo, “comerciantes”,
“comercio”, “comerciales” y hay otros casos), pero en otros casos
surge la duda: ;son lo mismo “empleados” que “trabajadores asala-
riados”? o ;en algun lugar se escribié “maestros” pero en otro se les
englob6 con los empleados? No quiero abundar en la falta de siste-
matizacién en esta columna, pero creo percibir que a menudo se in-
tent6 sefialar todo tipo de actividades econ6micas, aunque fueran
poco significativas numérica o econémicamente, mientras en otros
casos se anotaron solamente las significativas (tal vez la importan-
cia de los muisicos mixes justifica la tinica aparicién de “musical” en
esta columna).

Por lo general en la segunda columna aparece el rétulo Tenen -
cia abajo de Tierras, que estd en letra redonda y separado del prime-
ro por una linea, y que ademds no abarca las columnas tercera y
cuarta, como deberfa, pues las tres se refieren a cuestiones de la tie-
rra. Los indicadores de la columna de tenencia son “comunal”, “eji-
dal”, “privada” y “pequenia propiedad” (que a mi modo de ver, es
lo mismo que “privada”). En las dos columnas que siguen se marca
con una (x) la presencia y con un vacfo la ausencia de T y de R que
—creo no equivocarme— se refieren a tierras de temporal y tierras
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de riego. No siempre es claro que Organizacion sociopolitica es un ré-
tulo que abarca las columnas restantes de los cuadros 3, cada una
con su rétulo. En la quinta (organizacion) se encuentran “municipal”
y “presidencia municipal”, probablemente lo mismo, asf como
“consejo de ancianos” (creo que una sola vez), “comités” (muy em-
pleada, sin especificar de qué), “partidista” y, una sola vez, “b. co-
munales” (supongo que serd un comité de bienes comunales), curio-
samente ni una sola ocasién hay “comisariado ejidal”, que yo
esperarfa siempre que hay tenencia ejidal, pues en mis trabajos de
campo lo encontré muy a menudo y como una fuerza de gran peso
poliftico en varias de las regiones que se estudian en este libro. La
sexta columna (cargos) tiene con mucha frecuencia “civiles” y oca-
sionalmente “autoridades civiles”, que preferirfa llamar “cabildo
municipal” parejamente, en congruencia con lo que dice la columna
anterior; también hay “b. comunales”, cuyo sentido no entiendo
aquf, “orden” (;un cargo diferente al de los encargados del ordén en
el cabildo municipal?), y “jefe comunal”, que no sé qué es. Me ex-
trafia que en ningun caso se mencionen cargos religiosos, pues es
bien sabido que en varias regiones (Oaxaca es paradigmatica al res-
pecto) el escalafén de cargos alterna oficios civiles con religiosos.

La séptima columna se titula asamblea. Un vacfo nos dice —su-
pongo— que en una localidad no se hacen asambleas, “general” es
el indicador mds frecuente, acompariado a veces por “ancianos” o
“pasados” (lo mismo que los “ancianos” en otras partes, es decir,
quienes han cumplido los cargos de mayor jerarqufa, que en mu-
chas partes implica el cumplimiento previo de cargos de jerarquia
menor). La existencia o ausencia de formas de trabajo comunal obli-
gatorio se registra con (x) en la octava.

En la novena columna, vacfa en su mayor parte, se informa de
la presencia de organizaciones cooperativas; “concha” y “tejedoras”
aparecen nada mds en la localidad otom{ de El Nith, muy esporadi-
camente se escribe “local”. Parece tan poco significativa por su es-
casez que podifa haberse eliminado. La décima columna (ultima de
esta parte) registra la presencia de partidos politicos nacionales.

La parte 4 del cuadro de informacién general (111_4) tiene seis
columnas. En las tres primeras se registran varios dmbitos tradicio-
nales; guiados por los textos se tratarfa mds bien del uso de la len-
gua nativa en éstos. En la primera, titulada pract. cult. se usan los r6-

rneir

tulos “agricolas”, “ciclo agricola”, “para la lluvia” (considero a los
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tres mds o menos equivalentes), y “ciclo vital”; también puede estar
vacfa, por supuesto. En la siguiente, sobre medicina tradicional,
puede haber un espacio o uno o mds de los rétulos “hierbera”, “par-
tera”, “huesero” y, muy rara vez, “brujo”. La tercera columna indi-
ca si en la tradicién oral hay “canciones”, “leyendas”, “cuentos”,
“mitos” (un s6lo caso), varios de ellos o ninguno. Las dos columnas
siguientes contienen informacion acerca de las fiestas comunales (la
cuarta) y nacionales (la quinta). En la cuarta se listan para cada lo-
calidad las fechas y los santos que se celebran, y una vez cada una
“las que realizan en el centro” (para el Barrio de Jesus, cuyo centro
es Ixmiquilpan) y “las de la religién pentecostés” (El Calvario, tam-
bién de Ixmiquilpan). En la quinta columna sistemdticamente se es-
cribe “civicas” (una sola vez “cfvicas escolares”). Como se puede
ver, esta informacién no parece ser muy relevante, por lo que podria
haberse reducido mucho o incluso omitirse.

La ultima columna de todas estd plena de informacién referen-
te a la educacién formal disponible. Hay que agradecer a los auto-
res que se usen palabras —como en la mayoria de las otras colum-
nas, segin he ido mostrando— para indicar qué escuelas hay en
cada comunidad, pero no siempre es bastante claro lo que dicen. Por
ejemplo ;son lo mismo “preescolar, primaria bilingties” y “preesco-
lar, primaria bilingtie”?, parece evidente que el plural en la primera
férmula indica que ambas son bilingiies, pero no es seguro en la se-
gunda si s6lo es la primaria, sobre todo ante otras férmulas como
“preescolar, primaria bilingiie, telesecundaria” o “preescolar, pri-
maria, telesecundaria”, sin ninguna indicacién de lengua. No vale la
pena comentar todas las férmulas distintas —son mads de 20— que
aparecen; salvo la expresién “nifios y j6venes acuden a escuelas del
centro” (que al no decirnos cudl es la oferta escolar de ese centro nos
deja en el aire). Un repaso a las demds nos indica que en todas las
localidades estudiadas hay preescolar y primaria, muchas veces son
bilingiies, otras tantas emplean sélo el espafiol y hay cierto niimero
de comunidades en las que estas escuelas son “bilingiies y en espa-
fiol”; ;habrd unas bilingiies y otras nada méds en espaniol, o los pri-
meros grados se imparten en las dos lenguas y los tltimos eliminan
la indfgena? Las secundarias (o su equivalente, las telesecundarias),
las escuelas técnicas y los CEBETA —cuya frecuencia es mucho me-
nor— se imparten tinicamente en espanol. Convencido del impor-
tantfsimo papel de las escuelas (quisiera extenderme en mis obser-
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vaciones de campo acerca de la actitud casi de veneracién que en las
comunidades se tiene hacia las escuelas, coémo luchan por tenerlas,
cudnto trabajo comunal obligatorio se les destina, pero sé que no de-
bo hacerlo) me hubiera gustado que la informacién acerca de la
oferta escolar fuera mds clara, tal vez descompuesta en tres colum-
nas: los niveles o tipos disponibles en la localidad irfan en la prime-
ray en las otras dos se marcarfa con (x) si ahf la escuela de ese nivel
es bilingiie, o en espafiol, o si hay de las dos.

Para cada region, en seguida de los cuadros 1Il aparecen los
cuadros IV, divididos en tres partes e igualmente distinguidos por
letras para cada regién: IVA1, IVA2, etcétera. Dos partes contienen
los indices comunales; la primera nos da los “tipos e indicadores ge-
nerales”, la segunda presenta las “funciones y tendencias”, y en la
tercera parte se ofrecen los indices regionales (dominios y funcio-
nes). Puesto que los autores han discutido estos conceptos en los
textos sobre “el nivel comunal” de etnografia e interaccion comunicati-
va'y enlos de tipologia para la diversidad bilingiie, y ya los he comen-
tado parcialmente, aquf me limitaré a resefiar criticamente la estruc-
tura de los cuadros, lamentando una vez mds la ausencia del
cuestionario de investigacion.

En las tres partes de estos cuadros, la primera columna identi-
fica a la comunidad por su nombre (nétese que aquf se llama “co-
munidad” lo que en los cuadros III se denominaba “localidad” y
que desaparece la uitil columna de claves que habfa en aquellos). Las
primeras cuatro columnas de los cuadros [V_1 tienen como encabe-
zado los criterios empleados para determinar los tipos de sistema
de comunicacién bilingiie: “socializacién”, “sectores”, empleo en
los dominios “comunal” y “nacional”. En cada columna aparece el
nivel alcanzado, y separado por un espacio, el indice del que deri-
va. A decir verdad yo preferirfa el orden inverso, porque el indice es
el valor obtenido directamente —promedio de los valores asignados
a ciertas preguntas—, mientras que el nivel es la traduccién genera-
lizada de un indice. Pero si esto es una minucia, no es asf para el ca-
so de varios errores observables de asignacién de nivel.Puesto que
a las respuestas del cuestionario se les asignaron los valores +10, +5,
0, -5y -10, éstos son los puntos limite de la serie de promedios. Los
indicadores [, 1, A, y W traducen promedios entre el mdximo posi-
ble (+10.00) y +5.01 (porque los autores calcularon hasta centési-
mas), los indicadores 1, 2, B y X corresponden a promedios entre
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+5.00 y +0.01, los indicadores III, 3, C e Y cubren el rango -0.01 a -
5.00, y los indicadores de mayor nivel IV, 4, D y Z senalan valores
entre -5.01 y -10.00. Una breve revisién a los primeros casos de los
cuadros muestran que se atribuyeron erréneamente: Dexth6 III -
5.23 (debi6 ser 1V), El Nith Y -5.43 (en vez de Z), Orizabita III -5.08
(cae en el nivel [V, a pesar de su cercanfa al limite), San Juan Cara-
pan III -5.31 (es IV); Acachuen B +5.72 (debi6 ser A), Totontepec B
+5.11 (también A), Ayutla IT +5.23 y 2 +6.40 (en ambos casos estd en
el primer nivel: I y 1). ;Qué tan frecuentes son estos errores? No lo
sé, porque sélo revisé las tres primeras regiones y es posible que
no suceda asf con las seis restantes, pero de las revisadas puedo
decir que tanto para la de habla otomi, cuanto para la de lengua
mixe los tres errores de cada una son un 9 por ciento del total de
atribuciones, y para la regién purépecha las dos cifras equivocadas
son el 5 por ciento; para Ayutla, dos errores son la mitad de los cri-
terios. Aun suponiendo que los limites que se fijaron los autores
no son los que yo he derivado de su libro —que no lo parece, segun
una revisién somera— entonces falta claridad en la explicacién de
la tipologfa y del sistema computarizado que emplearon. Cabe, des-
de luego, que algunas sean erratas tipogrdficas, en cuyo caso hay
que lamentar el descuido.

Sigamos con las columnas. La quinta se titula “predominio”,
que sin duda se refiere a “la preponderancia en el uso de una u otra
lenguas en los diferentes sectores de poblacién y en los distintos es-
pacios de interaccién comunicativa” (p. 79). Es de suponer que si se
sigui6 el mismo sistema, un indice positivo indica predominio de
uso de la lengua vernécula (por ejemplo El Nith, con +1.00); con sig-
no negativo indica que es el espariol el que predomina (por ejemplo
Orizabita, con -1.67). Puesto que el predominio se refiere al uso “en
los diferentes sectores ... y espacios de interaccién...”, exploré para
la regién otomf{ la relacién entre esta columna y la de “sectores” y no
encontré la correlacién que serfa de esperarse: en tres de las seis lo-
calidades los indices de sectores y de predominio varfan en el mis-
mo sentido (no en la misma magnjtud, como es natural), en otras
dos localidades la variacién es inversa pero al menos son del mismo
signo, y para los tres restantes un indice es positivo y el otro es ne-
gativo. Tal vez pudiera establecerse una correlacién directa en los
tres primeros casos, pero inversa o nula en los restantes, por lo que
para el conjuto de la regién otom{ no hay correlacién. La explora-
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cién somera de la relacién entre predominio y sectores arroja resul-
tados semejantes, por lo que cabe concluir que los indices de predo-
minio se generaron a partir de ciertas respuestas, distintas al menos
parcialmente de las que sirvieron para calcular los otros indices. No
hay remedio, debe haber razones que expliquen estas discrepancias,
pero sin conocer el cuestionario y las preguntas empleadas para ca-
da fndice, es imposible valorarlas.

Las dos ultimas columnas de la primera parte de los cuadros
IV recogen informacién de la presencia de monolingties, en lengua
indigena (sexta columna) y en espariol (séptima columna), en forma
un tanto vaga, pues solamente la marcan en las dos columnas con
los rétulos “si”, “no” y “poco”, con algunas excepciones (“mucho”
se usa nueve veces, y nada més en el cuadro referente a la Huaste-
ca; “muy poco” y “—" se usan una sola vez cada uno). Hay que re-
cordar que al final de la primera parte de los cuadros III aparecen
estas dos mismas columnas y una mds sobre bilingiies, casi por
completo vacfas salvo la aparicién ocasional de alguna cifra tomada
del censo. En alguno de los sitios salen sobrando. Si son esporddicas
las cifras disponibles de los censos y éstos son poco confiables (p.
79) podfa haberse prescindido de las columnas de los cuadros III y
tomar en cuenta s6lo “el juicio de los propios hablantes”, sincera-
mente subjetivo (p. 80).

Las tres primeras columnas de la segunda parte de los cuadros
IV contienen los indices sobre funciones (por cierto, en orden distin-
to al que tienen en su presentacién en la p. 91): la funcién cultural
indfgena, la nacional y la funcién politica. No voy a comentar acer-
ca de ellas porque me parecen mds interesantes las cuatro columnas
restantes, de indices de tendencias, tituladas: “Persistencia”, “Pérdi-
da”, “Interétnica” y “Resistencia”. No es evidente cémo hay que in-
terpretar estas cifras; si los autores son congruentes deben referirse
al predominio de uso de las lenguas (con signo positivo la aborigen,
con signo negativo el espafiol) de la misma manera que para el cl-
culo de los criterios para la tipologfa. Parece que no hay problema
para leer la columna de “persistencia”: en Atlalco, con +10.00, el uso
del ndhuatl persiste fuertemente en general, como se describe en el
texto correspondiente (p. 271). Un caso contrario por completo en
este sentido es Tanaquillo, con -10.00 donde se emplea nada més el
espafol en una poblacién que, segtin se nos dice (pp. 163, 165) es
originalmente indfgena, pero con muchos inmigrantes; cifras meno-
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res con signo negativo —que son nada mds un tercio aproximada-
mente de las localidades— indicarfan un uso cada vez mds reduci-
do del idioma verndculo, y las cifras crecientes con signo positivo
indicarfan predominio del uso del espariol y, por ende, una pérdida
mds acentuada de la lengua indigena.

En mi primer vistazo a los cuadros, esperaba que la columna
“pérdida” mostrara fndices contrarios a los de la columna anterior,
pues imaginé que a mayor persistencia habrfa menor pérdida (y vi-
ceversa), pero encontré que no era asf; supuse entonces que podrian
variar en el mismo sentido porque a una mayor persistencia corres-
ponderfa un mayor uso de la lengua indigena bajo el rubro pérdida,
que —segtin eso— deberfa interpretarse en sentido inverso al de su
valor aritmético, pero tampoco pude ver una relacién clara. De he-
cho estos fndices no indican la realidad objetiva, sino la actitud sub-
jetiva que tienen los sujetos entrevistados hacia las lenguas, por lo
que pueden fdcilmente oponerse a los tipos de ScB y entre sf, como
lo evidencia el texto acerca de Atioyan (p. 218): “paradéjicamente,
como hemos observado en otros casos, aparece una contradiccién
entre los indices que remiten al uso [real] de las lenguas... [y] la va-
loracién sobre el futuro de ellas...” (Atioyan es de tipo III2BY: en la
socializacién predomina el espafiol, por sectores y en los dominios
comunales predomina el ndhuatl, en los dominios nacionales se usa
mds el espafiol; el indice de -2.71 apunta que la persistencia es débil,
pues favorece al espanol, y el de pérdida, de +3.33, indica que los
entrevistados creen que la lengua indigena no se estd perdiendo).

La penultima columna, “interétnica”, refiere cudl de las len-
guas se emplea en las relaciones interétnicas, o mds bien, cudl de
ellas sienten los entrevistados que predomina en esta funcién. El
texto del Barrio de Jesus dice: “explicitamente se registra una menor
aceptacién de su pérdida [del otomi] y una manifestacién del bilin-
glismo en cuanto a las relaciones interétnicas” (las cifras en el cua-
dro son +1.67 y 0.00). De la misma manera que este texto omite re-
ferirse a los fndices de persistencia y de resistencia, en muchos otros
casos los textos no hacen referencia a todos los indices, aunque es-
tén en los cuadros.

La dltima columna tiene los datos de resistencia. Puesto que,
como explica la autora en el cuerpo de su estudio, mds que un fené-
meno comunal la resistencia es un hecho regional —cuando cierto
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nimero de comunidades se unen en una lucha reivindicativa— re-
sulta un poco extrafio que se le dedique una columna en los cuadros
de fndices comunales.

Como vimos, la dltima parte de los cuadros IV muestra indices
regionales, por lo que hubiera sido mds conveniente que tuvieran
otro niimero romano (serfan los cuadros VI, pues tres pequefios cua-
dros V cierran el capftulo “Andando comunidades”). Sus siete co-
lumnas llevan los encabezados: “d. [=dominio] tradicional”, “d. na-
cional”, “predominio”, “f. [=funcién] cultural”, “f. politica”, “f.
interétnica” y “resistencia”. En el libro se discuten las diferencias
entre el bilingliismo de una comunidad y el de la regién en que se
ubica; de hecho por eso Gabriela Coronado prefiere, justificdandolo
plenamente, hablar de sistemas de comunicacion bilingiie. Para quie-
nes han hecho trabajo en las comunidades puede casi parecer ver-
dad de Perogrullo el que cada comunidad difiere de todas las de-
mds y que para entender su “bilingtiismo” debemos conocer cémo
se usan las lenguas al interior de la comunidad y al exterior, en el
marco regional. Sin embargo, esta obviedad no lo es para cualquier
persona, comenzando por colegas de distinta orientacién (que, por
eso, no trabajan en las comunidades) y menos para otros sectores;
asf, uno de los grandes méritos de esta obra estd en mostrarnos las
grandes diferencias entre cada una de las comunidades de una re-
gion, asf como entre las regiones tomadas en conjunto. Los fndices
deben ser la expresién sintética de lo que se dice en los textos corres-
pondientes: ademds de que el texto no siempre alude a todos los as-
pectos que los indices codifican, hay algtin problema adicional.

Desafortunadamente no se nos indica con claridad cémo debe-
mos interpretar los indices que en distintos cuadros parecen referir-
se al mismo o muy similar asunto. Por ejemplo, el indicador gene-
ral “comunal” (en este pdrrafo uso los encabezados tal y como
aparecen en los cuadros 1V), el indice comunal “cultura ind.” y el in-
dice regional “d. tradicional” tienen referentes similares, pero dis-
tintos, como lo indican los valores que ejemplifico con Orizabita
—comunidad de la regién otomi de Ixmiquilpan— que son en ese
orden -2.31, -4.57 y -0.60; es verdad que los tres anteriores tienen ré-
tulos diferentes, y que los términos “nacional”, “cult. nal” y “d. na-
cional” tampoco son iguales pero hay otros casi iguales, como “in-
terétnica” y “f. interétnica” o iguales “resistencia” (dltima columna
de la segunda y de la tercera parte). No me engafio, “interétnica” y
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“resistencia” como funciones comunales son otra cosa que “f. inter-
étnica” y “resistencia” en tanto funciones regionales, pero se me di-
ficulta entender por qué se dan los indices para cada localidad en
vez de dar los datos por regién; los valores (también para Orizabi-
ta) de “interétnica” son -5.33 y -6.86; de “r esistencia” son -1.43 y
0.00, que a simple vista sugieren cierta congruencia entre los indices
comunales y los regionales, pero no siempre es asi. En Ichan (puré-
pecha) los fndices de “interétnica” son +2.33 (comunal) y -4.57 (re-
gional), ;qué quiere decir esta distancia de 7.9 entre un indice posi-
tivo para la comunidad y otro negativo “regional” dado también
para la comunidad? (el promedio, recurso que los investigadores
usaron con frecuencia, de los indices “interétnica” regional de la Ca-
fiada de los Once Pueblos es -8.54).

Si me he extendido un tanto comentando los cuadr os —que
ocupan aproximadamente un cuarto de las pdginas de la segunda
parte del libro— lo hice porque su lectura e interpretacién deman-
dan cierto esfuerzo. La misma informacién que los cuadros presen-
tan con nimeros se da de manera explicita en los textos que se re-
fieren a cada una de las regiones estudiadas, con la enorme ventaja
de que no es necesario interpretar el lenguaje mds o menos llano
empleado. Cada texto se inicia con una descripcion general de la re-
gién (con datos ffsicos, histéricos y de otro tipo) a la que siguen las
descripciones un poco mds detalladas de cada una de las comunida-
des, mds o menos en el orden en que se presentan los fndices en los
cuadros, de manera que pueden compararse las cifras de éstos con
la exposicién verbal (tarea nada sencilla, como he venido mostran-
do). La correspondencia entre texto y cuadros no es perfecta —no
parece haberse intentado que lo fuera— como ya sefialé, no siempre
se encuentran explicitados todos los indices, hay por el contrario a
menudo comentarios verbales que dan un panorama mucho mds ri-
co e informativo acerca de las condiciones del sistema comunicati-
vo bilingiie que se estd tratando. Quien se interese por conocer la di-
versidad de scB estudiados puede prescindir de los cuadr os sin
perder mucho, ganando en viveza. Me atreverfa a recomendar esta
forma de lectura. La visién de cada una de las regiones se comple-
menta con mapas de los que mds adelante diré algo, por el momen-
to quiero referirme a unos cuantos defectillos.

Es de destacar que el libro tiene muy pocas erratas. Advertf la
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omisién de algtin punto, una o dos veces falta una letra, en el tlti-
mo renglén de cuadro IIC las cifras estdn corridas hacia la columna
anterior.

Para mi gusto la redaccién es un poco pesada. A lo largo de to-
da la obra encontré que podfa decirse en un renglén lo que en el li-
bro ocupa uno y medio o dos renglones, pero para ahorrar un poco
de espacio no daré ningtin ejemplo. En ocasiones hasta se ha colado
algun error de redaccién, como: “es posible encontrar grupos de ori-
gen indigena que hayan conservado précticas comunicativas en oto-
mi{” (p. 144) (en vez de “que han conservado), o “... acciones tomadas
en defensa de la tierra o proteccién del racismo...” (p. 264) (que se-
gun el contexto debe ser “proteccién contra el racismo” de que son
victimas los indios). También hay algin uso extrafio de ciertos térmi-
nos, en la p. 146 aparece “la religién pentecostés” que més bien sérfa
“pentecostalista”, aunque también pudieran haber repetido la for-
ma “el sector evangélico” que emplean en la pdgina anteriot, o “re-
ligién protestante”, en la siguiente; debo reconocer que los tres tér-
minos no designan exactamente lo mismo, pero aqui se refieren a un
solo grupo.

De vez en cuando se encuentra un concepto que parece equi-
vocado, quién sabe si lo sea o sélo lo parezca por la redaccién. Al-
gunas muestras de los mds evidentes son: “En esta localidad se tra-
baja comunalmente en... faenas...aunque no se ha logrado la
participacion de los miembros de la religién evangélica” (pp. 149-
150); creo que es mds probable que en un tiempo todos (como caté-
licos que eran) participaran en las faenas y que quienes se convirtie-
ron en evangélicos hayan dejado de tomar parte. Otro ejemplo: “se
trabaja por medio de faenas... para hacer mejoras a la comunidad,
y en ella deben participar todos los jefes de familia como requisito
para su membresfa”: aparte de la falta de concordancia (“faenas...
en ella”), no se dice de qué membresfa se trata, aunque cabe supo-
ner que el cumplimiento de las faenas les otorga pleno reconoci-
miento como habitantes del barrio de San Nicolds.

En mi opinién no es correcto emplear reiteradamente la expre-
sién “pistoleros comerciantes hispanohablantes” al tratar de la
Huasteca hidalguense (p. 272). No dudo de que en ciertos indivi-
duos se reunieran las tres caracterfsticas, pero me parece dificil que
todos los comerciantes hayan sido a la vez pistoleros e hispanoha-
blantes, o que todos los hablantes de espariol fueran comerciantes y
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pistoleros; creo que se trata de una férmula cargada de sentido po-
litico, opuesta a la férmula “macehuales”, empleada con toda inten-
cién en la regién; si estoy en lo justo, los autores del capitulo debie-
ron sefalarlo asf si querfan adoptarlas, no sélo dejarlas entrar
inadvertidamente. ;Es correcto decir que los grupos sociales son
“portadores” de proyectos polfticos? ;Quisieron en verdad decir
que la catélica es “la religién oficial”, o lo dicen (p. 273) por descui-
do? Hay poco cuidado al hablar (p. 275) de Nicanor Santos, en el
texto, y de Gonzalo Santos, en nota al pie, como si fueran dos per-
sonas distintas, cuando se trata del mismo cacique potosino Gonza-
lo N. Santos, conocido también con el sobrenombre de “El Alazdn
Tostado”.

En un trabajo tan amplio como el que ahora comento —y con
una redaccién poco cuidadosa— es fécil encontrar muchos otros ca-
sos como los sefialados en el pdrrafo anterior, pero es absurdo am-
pliar la muestra. Nada mds me detendré en algo que me llamé la
atencién: “Aquf se encuentra un ... Cereso, a través del cual se hacen
llegar a la capital del estado los reclamos de la region” (p. 187) ;Es
cierto que el Centro de Readaptacién Social (pomposo y politically co -
rrect nombre de una cdrcel) hace labor de gestorfa de la comunidad
ante las autoridades radicadas en la capital del estado? La verdad,
aunque me resulte sorprendente, creo que es como Coronado y sus
colaboradores lo dicen, lo cual resulta muy ilustrativo, al igual que la
lectura de todos los casos regionales y sus peculiaridades locales que
se investigaron con tanto esfuerzo y ahora se nos ofrecen.

Los titulos de los capftulos y de las secciones en que se dividen
estdn bien elegidos e invitan a la lectura, de modo que aqui me limi-
taré a citarlos con algtin breve comentario adicional. El capitulo IV,
“ Andando comunidades”, estudia los sistemas de comunicacién bi-
lingtie de los otomies del Valle del Mezquital, Hidalgo, que tienen
como centro regional a Ixmiquilpan (le corresponden los cuadros A),
de los purépechas de la Cafiada de los Once Pueblos, regién que tie-
ne a Carapan por cabecera (cuadros B) y el distrito Mixe, Zacatepec,
Oaxaca (cuadros C); concluye con una seccién donde compara estas
regiones contrastantes, respuestas diversas, cuyas diferencias resu-
me en cuatro breves cuadros V, con los promedios de cada una de las
tres regiones para catorce de las columnas que hacen los cuadros IV.

Es una ldstima que no se presenten cuadros similares en los otros ca-
pftulos.
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“Una mirada sesgada” es el tftulo del capitulo V, el sesgo de la
mirada consiste en que mucha gente cree que las lenguas verndcu-
las ya no existen o que estdn desapareciendo poco a poco, pero la
realidad es otra. Para destacar la gran diversidad regional se traba-
j6 en mds de 50 localidades en una treintena de municipios en el
centro, el norte, el occidente, el sur y el oriente del estado de Puebla,
en los que se habla el nghuatl (otras lenguas en algunos, también en-
tra un municipio veracruzano; sus indices estdn en los cuadros D, E,
Fy G). A decir verdad, si los autores —Coronado comparte aquf cré-
ditos con Mota y Ramos— hubieran tratado con el mismo detalle to-
das las localidades estudiadas, la investigacién de la variedad de
comportamientos lingufsticos poblanos hubiera sido un estudio
muy meritorio por sf mismo, equivalente en cierta forma al libro
completo, pero prefirieron tratar someramente el panorama general
(unas 30 localidades, cuadros D). Es necesario ver con mds de dete-
nimiento la region oriental de la Sierra Norte (cuadros E) y con més
detalle aiin —Zacapoaxtla ocupa tantas pdaginas como el panorama
general— dos municipios vecinos, también serranos, Zacapoaxtla
(cuadros F) y Cuetzalan (cuadros G).

El capftulo final retine, bajo el tftulo “La comunidad toma la pa-
labra”, cuatro casos en los que, con diferente intensidad y con parti-
cularidades propias, las lenguas vernédculas han sido tomadas por
sus hablantes como instrumentos de sus luchas polfticas. Ademds de
secciones introductorias a cada parte, las regiones y la operacién (no
estdtica, sino adaptada constantemente a las condiciones que se da-
ban) se dan en los apartados “lengua, identidad y lucha por la tierra:
la Huasteca Hidalguense” y “monolinguiismo ante racismo: la Huas-
teca Potosina”, puesto que estdn en una sola region, si bien sus estra-
tegias de lucha no son las mismas, los indices de ambas aparecen en
los cuadros H. Los dos apartados siguientes refieren lo acontecido en
el distrito de Tuxtepec, Oaxaca, por la construccién de la presa Mi-
guel Alemdn y el desalojo al que se vieron forzadas las poblaciones
autéctonas; los cuadros | tienen los indices relativos a la recupera-
cién de la identidad mazateca y el chinanteco antes y después de la
construccion de la presa. El libro concluye con algunas pdginas que
recogen todo lo expuesto en su segunda parte y proponen el papel (o
los papeles) que en el futuro puede desempefiar el bilingtiismo.

Poco més de veinte mapas sittian geograficamente las regiones
y localidades estudiadas y complementan la riquisima informacién
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de la obra. Es ldstima que algunos defectos disminuyan un poco sus
méritos. Seis de ellos, al tamarfio de la plana impresa, sirven para si-
tuar las regiones estudiadas. El mapa 1 es de todo el pafs, destacan-
do (con lfnea gruesa y el nimero que le asigna INEGI) los estados
donde se aplicaron cuestionarios, y dentro de cada estado se sefiala
con sombreado las zonas estudiadas. Los mapas 2, 3 y 4 presentan
respectivamente la divisién municipal de Hidalgo, Michoacdn y Oa-
xaca, resaltando los municipios estudiados en el capitulo “andando
comunidades”. Los municipios poblanos del capftulo “una mirada
sesgada” se dan en el mapa 11, y se marcan de manera especial los
de la zona de Zacapoaxtla y Cuetzalan; con excepcion de esta zona,
para las demds se dan la ubicacién, el nombre y el tipo de scB de ca-
da localidad. En el mapa 14 se presentan juntos los estados de Hi-
dalgo y San Luis Potosf, para remarcar los municipios que son par-
te de la Huasteca y que se estudian en parte del capitulo “la
comunidad toma la palabra”; el distrito oaxaquerio de Tuxtepec, es-
tudiado también en este capitulo, se sefiala dentro de su estado en
el mapa 19. Los rasgos de estos mapas son muy dtiles, sobre todo
para quienes no estdn familiarizados con la ubicacién de los grupos
de habla indigena, pero en ningtin mapa se indica la escala, lo que
falsea un poco la idea que el lector se hace visualmente acerca de la
extension de estos grupos.

Los demds mapas estdn impresos en hojas de tamafio doble
pdgina. Esta reduccién hace que muchos de ellos sean casi ilegibles,
tanto porque las lineas del dibujo llegan a desaparecer en algunas
partes, cuanto porque los rétulos quedaron en un tipo que es de la
mitad del que se emplea en las notas al pie de pdgina; pueden leer-
se bien los mapas de la regién purépecha y de la Huasteca potosi-
na, no es facil leer los de la regién otomi, ni los de Cuetzalan; prdc-
ticamente ilegibles son los de la zona mixe, de Zacapoaxtla, de la
Huasteca hidalguense y del distrito de Tuxtepec. Puesto que mapas
de mayor tamafo presentan problemas de edicién, tal vez hubiera
convenido emplear un dibujo menos fino. Ninguno de los mapas
tiene escala, elemento necesario cuando a cada uno se aplicé un gra-
do de reduccién distinto.

Para cada una de las regiones estudiadas, que anoto en el pa-
rrafo anterior, hay dos mapas. Ambos sobre una misma base de di-
bujo muy fino, finura que es una cualidad cuando el mapa se man-
tiene en su tamano original, pero que da lugar a problemas si el
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tamarfio del mapa se reduce. Los mapas base registran graficamente
las localidades, los caminos de varias calidades, los rfos y los cuer-
pos de agua (lagos y presas), lo que es ventajoso si la impresion se
hace solamente en negro, pues la inclusién de otros elementos geo-
graficos cargarfa de Ifneas el mapa y lo harfa muy confuso.

Se procuré mostrar el cardcter disperso o concentrado de cada
localidad representando por puntos sus construcciones (supongo
que de manera aproximada), asf también se refleja la realidad de la
ausencia de limites ffsicos reales entre ciertas comunidades; aunque
rara vez, esta forma de representacién puede dar pie a cosas curio-
sas. Por ejemplo, una brecha, que no conecta con ninguna otra ni
con caminos de terracerfa o pavimentados, sale de una parte vacfa
de puntos (=casas), recorre una concentracién de puntos y termina
donde los puntos vuelven a ralear, ;puede entenderse un camino
transitable por vehfculos de motor al que no puedan llegar éstos?
Las diferentes calidades de caminos (pavimentado, de terracerfa,
brecha, vereda) tienen sfmbolos diferentes, para mi gusto el de “te-
rracerfa” es mds prominente a la vista que el de “pavimentado”,
cuando debi6 ser al revés, pero esto no es gran defecto. Es muy clara
la representacion de corrientes y cuerpos de agua. Los mapas pro-
porcionan los nombres de todas las localidades comprendidas en el
drea, asf como los de rios, lagos y presas.

En el primero de los dos mapas de cada regi6n se agregan a los
nombres de las localidades estudiadas los tipos de sistemas de comu-
nicacion bilingiie que les corresponden. Salvo que la tipograffa en
que se presenta el tipo de scB es la misma que la usada para los
nombres de localidad, y por lo tanto en varios de los mapas se lee
con dificultad, creo que se eligi6 una buena presentacién. El segun-
do muestra las redes comunicativas, esto es, con qué otras localidades
tiene comunicacién cada una de las estudiadas, distinguiendo si la
comunicacién se hace en espafiol o en lengua verndcula. La comu-
nicacién entre una de las localidades estudiadas y cualquier otra (se
toman en cuenta todas las localidades del drea y unidades significa-
tivas fuera del drea del mapa) se sefiala por curvas sencillas que las
unen sin seguir los caminos; éste es un recurso conveniente, porque
da una visién instantdnea de la estructura de la red y no oculta ni
duplica el sistema de caminos que registra el mapa. La lengua de co-
municacién se indica por lineas sencillas (el espafiol) y por secuen-
cias de flechas (la verndcula), en unos mapas una linea central une
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las flechas, en otros las flechas van solas; cuando el uso de los idio-
mas es asimétrico se dibujan las lineas de ambos, marcando con fle-
chas el sentido de cada una. Todo esto parece bien, con la salvedad de
que las redes se dibujan sobre el mapa de scB, a su vez vertidos sobre
las cartas base, asi es que la acumulacién de sfmbolos y lfneas crea
ciertas dificultades de discriminacién visual; creo que las redes debie-
ron haberse dibujado sobre versiones simplificadas de cada mapa.
Ha sido largo el recorrido de esta resefia, porque he comentado
por extenso algunos aspectos que segtin creo podrfan haber tenido
un mejor tratamiento, asf como uno que otro punto controvertible
(muy pocos, a decir verdad). He sido menos generoso al resaltar los
méritos, porque ellos se defienden solos, pero procuré ser justo al se-
nalarlos. Espero que los lectores de esta resefia se sientan invitados
a leer una obra tan valiosa e informativa; igualmente espero que Ga-
briela Coronado y sus colaboradores entiendan el propésito de mis
comentarios, para que si les parecen justificados los tomen en cuen-
ta cuando prosigan en el futuro sus investigaciones en este campo
de estudio. Si el asunto es interesante por s mismo, como conoci-
miento cientifico, méds importa la utilidad que debe tener para las
politicas del lenguaje que emprendan las agencias gubernamentales
y los hablantes nativos de lenguas verndculas, pues para formular-
las debidamente es indispensable conocer la variada realidad del
“bilingiiismo” en la forma meticulosa y sistemadtica que lo hace este
libro. Dudo —y creo que la obra me apoya— que actualmente sea
general la expresién que da titulo al libro, Porque hablar dos idiomas...
es como saber mds, pero conffo en que cada vez mds los hablantes de

lenguas indfgenas la hagan suya, tal vez en parte con el apoyo de es-
ta obra.
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Breve reflexion
post-parto

GABRIELA CORONADO*

ace unos dfas tuve la oportunidad de recibir la resefia de mi li-

bro Porque hablar dos idiomas. .. es como saber mds. Sistemas comu-
nicativos bilingiies ante el México plural, escrita por el profesor Leonar-
do Manrique. Debo reconocer que el sélo hecho de que €él, querido
profesor en los inicios de mi carrera, escribiera tan larga y cuidado-
sa revision de mi trabajo me dio una profunda alegrfa. No comenta-
ré su contenido, pues considero que muchos de sus comentarios y
desacuerdos son legftimos y en cierta forma “naturales” en un pro-
ceso de investigacién que deberfa haber sido mucho més colectivo
de lo que pudo ser. Mi trabajo, como €l lo dice, es un punto de par-
tida y espero que sea retomado por otros colegas comprometidos
con el futuro linguistico de nuestro pafs. Lo que sf quisiera subsa-
nar, aprovechando la oportunidad que la revista Dimension Antropo-
légica me da, es comentar acerca de una carencia que al igual que
Manrique considero lamentable: la ausencia de un anexo que inclu-
yera el Cuestionario de usos de las lenguas de México.

Al leer la resefia y revisar nuevamente el texto, yo misma que-
dé sorprendida de la escasez de infonnacién acerca del cuestionario.
Sin que esto me justifique, supongo que al redactar el texto final, mi
preocupacién por los resultados y la claridad y precisién en la expo-
sicién me hicieron olvidar la importancia y utilidad de la reflexién
del quehacer diario, y los instrumentos metodolégicos que son el al-
ma de los resultados de la investigacién.

El cuestionario con el que obtuvimos la informacién de los
usos funcionales de las lenguas en comunidades bilingiies, fue re-
sultado de una larga experiencia de investigacién sobre el bilingiiis-
mo en diferentes regiones y comunidades. En éstas realizamos estu-

*Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social (CiEsas), del
Distrito Federal.
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dios de caso acerca de diferentes aspectos de la realidad sociolin-
glfstica mexicana. Esta experiencia fue la base para definir los espa-
cios sociales relevantes en los que los hablantes de lenguas indias
ponen en préctica sus estrategias comunicativas, eligiendo el uso de
su lengua materna o el espafiol, a partir de las condiciones sociopo-
liticas en las que se enmarca la interaccion social. Mi interés fue in-
corporar el conjunto de alternativas de uso de las lenguas que los
hablantes ejercen al enfrentarse con las condiciones de desarrollo
econémico, social y politico en el marco de las relaciones con la so-
ciedad hispanohablante. Nuestro fin fue mostrar las tendencias de
funcionamiento y desarrollo de la diversidad linguifstica. Los espa-
cios de interaccién verbal estdn definidos en la etnograffa socioco-
municativa que presento en el capitulo 1 del libro.

Una primera versién del cuestionario fue aplicada en forma ex-
perimental en diferentes lugares con hablantes de lenguas distintas,
lo que permitié depurar el nimero de preguntas y modificar algu-
nas de ellas que presentaban dificultades en su comprension para
los entrevistados. En esta etapa obtuvimos resultados satisfactorios,
especialmente de algunas comunidades que encontraron en el cues-
tionario un instrumento 1til para la reflexién sobre la situacién de
sus lenguas desde sus propios intereses. Por supuesto les dejamos
copia del cuestionario y los invitamos a hacer su propia version, que
respondiera a sus fines.

La aplicacién del cuestionario reformulado se hizo en la mayo-
rfa de los casos en forma individual, aunque su orientacién se enfoca-
ba a los usos predominantes de las lenguas en la comunidad y la re-
gién. El resultado por tanto no esla descripcién de toda la diversidad
interna en cada caso, sino la obtencién de una suerte de préctica lin-
gufstica comunal que indica las tendencias predominantes. En algu-
nos casos, por iniciativa de las propias comunidades, se aplicé el
cuestionario colectivamente, 1o que a mi parecer representé una rica
experiencia de investigacién, ademads de una gratificante aportacién a
la generacién de la reflexién linguifstica de los hablantes.

El hecho mismo de elaborar un cuestionario de opcién multi-
ple, y no otras formas de obtencién de informacién mds productivas
en términos cualitativos (como serfa otro tipo de entrevistas abier-
tas), se debif a los fines especificos del proyecto. Desde el inicio nos
propusimos realizar una investigacion que alcanzara una perspecti-
va macrosociolingiifstica en el nivel nacional, a partir de las particu-
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laridades en el uso de las lenguas en el nivel comunal, por lo que la
infonnacién deberfa ser comparable en todos los casos. Con esta
ambicién intentamos (y en cierto grado considero que lo logramos,
aunque no en toda su magnitud) ofrecer una imagen mds amplia de
la diversidad de estrategias sociocomunicativas con las que cada
grupo actia para responder a las condiciones especificas y genera-
les de la interrelacién y la lucha interétnica (indomestiza).

He aquf pues el cuestionario. Espero sea de utilidad, para que
el estudio del bilingiiismo en México continte incorporando las
ideas y experiencias de otros investigadores interesados en el estu-
dio de la diversidad sociolingiifstica.

CUESTIONARIO DE USOS DE LAS LENGUAS DE MEXICO

1. Nombre de la localidad

2. Municipio/ distrito

3. Estado

4. Namero de habitantes

5. Lenguas que se hablan en el pueblo

6. (Como se llama su idioma en la lengua indigena?

(Qué quiere decir eso en espaiiol?

7. Lenguas indigenas que se hablan en la regién
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¢(Donde y a qué edad aprenden las personas de su pueblo?

Casa
8. La lengua indigena

9. Edad
10. El espafiol

11. Edad

12. Otras lenguas indigenas

Pueblo Escuela

Fuera

13. Edad

Cuando estan en el pueblo, ;qué lengua usan?

LInd. Esp.

14. Dentro de su casa

Las 2 +LInd.

+Esp.

15. Cuando trabajan en el solar

16. Cuando juegan los nifios

17. Cuando se encuentran con
alguien en la calle

18. Cuando trabajan en la milpa

19. Cuando trabajan
alguna artesania

20. Cuando trabajan con
otras familias

21. En el trabajo comunal

22. En la asamblea del pueblo

23. En la asamblea con
gente de fuera

24. Para comprar en el mercado

25. Los j6venes cuando juegan
en la cancha

26. En la cancha cuando
hay campeonato

27. En la cantina o tiendita
donde venden alcohol
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28. Cuando se retnen a beber
con parientes y amigos

29. Cuando preparan las mujeres
la comida para la fiesta

30. Cuando arreglan la iglesia
para la fiesta

31. Durante la comida de la fiesta

32. Cuando habla el mayordomo
en la fiesta

33. Cuando hacen alguna
ceremonia dentro de la iglesia
y no esta el sacerdote

34. Durante el culto en el templo
protestante

35. En las reuniones de la
cooperativa

36. En la oficina de bienes
comunales o ejidales

37. En la Conasupo
38. En el centro de salud o clinica

39. En el preescolar

40. En el salén de clases

41. Los nifios en el patio de
la escuela

42. Los maestros en las ceremonias
de la escuela

43. Cuando dan informacién en las
bocinas o aparato de sonido

¢Qué lengua usan las personas del pueblo para...?
Llnd. Esp. Las 2

44. Enseiiar a los nifios
cémo trabajar

+LInd,

+Esp.

45. Corregir a los nifios

46. Contar cuentos o leyendas
47. Platicar creencias

48. Cantar canciones de antes
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49. Cantar canciones para dormir
a los bebés

50. Dar consejo las mujeres
a sus hijas

51. Rezar en sus casas

52. Rezar en las procesiones
o entierros

53. Hacer ceremonias a la
tierra, al maiz o a la lluvia

54. La ceremonia para iniciar
la construccidén de una casa

55. Hacer curaciones en su casa

56. Hacer curaciones el curandero

57. Dar consejo a los novios cuando
se van a casar

58. Hablar a los difuntos

59. Nombrar a los lugares
(cerros, rios, cuevas)

60. Nombrar las plantas y animales
del lugar

61. Contar niimeros

62. Sonar

En el pueblo, ;qué lengua usan para hablar con...?
Lind. Esp. Las 2

63. Los nifios pequenos

+LInd.

+Esp.

64. Y si son ninas

65. Los nifios mayorcitos que ya
van a la escuela

66. Los jévenes

67. Las muchachas

68. Los sefiores

69. Las senoras

70. Los ancianos

71. Las ancianas

72. Las autoridades indigenas

73. Las autoridades mestizas
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74. Los curanderos

75. Los musicos de la fiesta

76. Los comerciantes indigenas

77. Los comerciantes mestizos

78. Los migrantes que regresan
al pueblo

79. Los vecinos que hablan las dos

lenguas
80. Los maestros

81. La enfermera

¢Queé lengua usan las mujeres para...?

Lind. Esp.

82. Platicar con otras mujeres del
pueblo

Las 2

+LInd. +Esp.

83. Enseniar a sus hijos

84. Platicar con su €sposo

85. Hablar con una autoridad
indigena

86. ;Y si es mestiza?

87. Hablar con la partera

88. Hablar con los ancianos

89. Platicar cuando van a traer
agua o a lavar

90. Platicar cuando estén tejiendo
o bordando

Otras preguntas generales

Lind. Esp.

91. ;Qué lengua se usa més en
el pueblo?

Las 2

+LInd. +Esp.

92. ;Qué lengua hablan mejor los
que conocen las dos lenguas?
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93. {Qué lengua usan mas las
personas importantes en el
pueblo?

94. ;Qué lengua usan mas
las mujeres?

95. ;Qué lengua usan mas
los j6venes?

96. ;Qué lengua usan para hablar
a personas de respeto?

St Poco Mucho
97. ;En el pueblo hay personas

que s6lo saben hablar la
lengua indigena?

No

98. ;En el pueblo hay personas que
sélo saben hablar en espaiiol?

99. ;Ha disminuido el uso de la
lengua indigena en su
comunidad?

100. ;Cree que se va a dejar
de hablar su lengua?

101. ;Es necesario hablar la lengua
indigena para ser de la
comunidad?

102. ;Ha aumentado el uso del
espafol en su comunidad?

103. ;Todos en el pueblo deberian
hablar las dos lenguas?

104. ;Le gustaria que en su pueblo
hablaran sélo el espariol?

105. ;Los nifios saben hablar sélo
su lengua antes de ir a la
escuela?

106. ;Cuando habla gente de fuera
necesitan traducirlo para que
todos lo entiendan?

107. ;Ensenan espaiiol a los nifios
antes de ir a la escuela?
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108. ;Es necesario hablar la lengua
indigena para ser elegido como
autoridad en el pueblo?

109. ;Acostumbran oir el radio en
lengua indigena?

Ahora vamos a platicar sobre la region.
Cuando salen del pueblo, ;qué lengua usan?

Lind. Esp. Las 2
110. Para comprar o vender en el
mercado semanal

+LInd.

+Esp.

111. Para hacer tramites en el
municipio o distrito

112. Para tratar algtin asunto en la
oficina de los partidos

113. Para ponerse de acuerdo en la
cooperativa

114. Para discutir en las
organizaciones politicas

115. Para comprar o vender en la

Conasupo
116. Para que los atiendan en la
clinica o centro de salud

117. En las fiestas de los pueblos
vecinos

118. En las fiestas de la cabecera o
del centro regional

Cuando estin fuera del pueblo, ;qué lengua usan para hablar con...?

Lind. Esp. Las 2

119. Personas de su mismo pueblo

+LInd.

+Esp.

120. Personas indigenas de
los pueblos vecinos

121. Personas mestizas de
los pueblos vecinos
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122. Las autoridades
municipales o distritales

123. Las autoridades de
otros pueblos vecinos

124. Los comerciantes de
las tiendas

125. Los sacerdotes

126. Los pastores del templo

Otras preguntas generales sobre la region

Lind. Esp. Las 2 +LInd.

127. ;Qué lengua se usa mas en
su region?

+Esp.

128. Los que hablan otra lengua
indigena, ;qué lengua hablan
con ustedes?

( )
129. En la regién, ;cudl es la lengua
mas importante?

( )
130. ;Qué lengua hablan los pueblos
con los que se llevan més?

( )

S7 Poco Mucho %
131. ;Usan la lengua indigena para
organizarse con otros pueblos?

132. ;Usan su lengua para que los
que s6lo hablan espariol no les
entiendan?

133. ;Usan la lengua indigena para
hablar con gente de otros
pueblos?

134. ;Les da pena hablar su lengua
delante de personas que sélo
hablan el espariol?
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135. ;Los mestizos usan la lengua
indigena para hablar con
ustedes?

136. ;Usan su lengua para mandar
informacién escrita a otros
pueblos?

¢Con qué pueblos se comunican por medio de la lengua indigena?

137.
138.
139.
140.
141.

¢Con qué pueblos se comunican por medio del espaiiol?

142.
143.
14.
145.
146.

Observaciones (Especificar criterios usados para seleccién del informante clave)

Nombre del entrevistador

Fecha

Lugar
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RESENAS

Marie-Odile Marion

El poder de las hijas de Luna
México, CONACULTA-INAH/ Plaza

y Valdés, 1999.

Podria decirse que el tema central de es-
ta obra de Marie-Odile Marion es el gru-
po lacandén, tema al que se dedico la
mayor parte de su vida profesional. La
obra es tan amplia como profunda, y
aborda de una manera sencilla —pero
con una prosa elegante— la historia de
este grupo étnico desde su dinamica
prehispédnica hasta la época moderna, to-
cando la mayor parte de sus manifesta-
ciones culturales: relaciones hombre-
mujer, organizacién sociopolitica, el
universo cotidiano, los ritos de paso, los
rituales y su cosmologia.

Marion trata de comprender la histo-
ria y los diversos conceptos que tejen‘la
realidad lacandona mediante el estudio

de las estructuras que regulan las relacio-
nes hombre-hombre, hombre-naturaleza
y hombre-divinidades en relacién a la
trama de su universo social, intentando
comprender los fundamentos de su siste-
ma de relaciones de parentesco; asimis-
mo establecer las nomenclaturas de afini-
dad y consanguinidad y definir las
normas de acceso a la autoridad y al po-
der, todo ello por medio de la légica de
sus formas de residencia y filiacion.

Describe también el lugar reservado a
cada persona en el seno del sistema de
intercambios, en funcién de las prerroga-
tivas y deberes inherentes a los hombres,
a las mujeres, a los adultos y a los nifos a
lo largo de las actividades que realizan
en el ciclo de su vida cotidiana, y en el ci-
clo completo de su vida biolégica y so-
cial. Del andlisis anterior, emerge el pos-
tulado vertebral de Marion: los hombres
y las mujeres se encuentran relacionados
con los grandes ciclos de la actividad hu-
mana con la finalidad de asegurar la re-
produccién de su historia y, por tanto, de
su sociedad. Esta hipétesis le permitié a
la autora demostrar, sobre todo, la perti-
nencia de un modelo de pensamiento
que aparecia en las diversas formas de la
vida social e igualmente en las represen-
taciones imaginadas del cosmos, de la
naturaleza y del mundo sobrenatural por
medio de los mitos de la tradicién oral,
ofreciendo, ademas, la posibilidad de
proponer una interpretacion —que la
misma autora reconoce como rigurosa—
del complejo ritual.

Marion fundamenté parte de su tra-
bajo en el modelo interpretativo pro-
puesto por Graulich, y reconoce que es-
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te autor ha demostrado la pertinencia de
un analisis comparado de los mitos y ri-
tuales mexicanos prehispanicos. Como
la misma Marion senala:

[Graulich| ha esbozado un gigantes-
co esquema de las formas de pensa-
miento antiguas al subrayar el origen
de los grandes esquemas conceptua-
les mesoamericanos en el seno de un
crisol cultural comin. Su saga admi-
rable, de la filosofia india precolom-
bina es, a nuestro parecer, la aporta-
cién antropolégica mas importante
de los ultimos afios al estudio de las
religiones antiguas de la América
Media, cuyas implicaciones, por otra
parte, deben aplicarse, para todos los
fines que pudieran ser utiles, al estu-
dio interpretativo de las culturas in-
dias contemporaneas (p. 13).

De acuerdo con Graulich, el modelo
principal utilizado por los antiguos mexi-
canos para interpretar su historia, se fun-
da en un movimiento perpetuo de unién
y, posteriormente, disyuncién de princi-
pios contrarios que se alternan para ase-
gurar la restauracién consecutiva del
equilibrio césmico. El orden se instaura
por la unién de los contrarios, a la que se
oponen la ruptura y el desorden introdu-
cidos por la disyuncién: el restablecimien-
to del movimiento ciclico del cosmos y de
la idea de historia humana que se le aso-
cia, son el fruto de la alternancia de esos
principios. De esta manera se han explica-
do las grandes etapas de la historia de los
hombres, el origen de sus fracasos y de
sus conquistas sucesivas, la pérdida de la
inmortalidad, el descubrimiento del fue-
go, la aparicién de los Cuatro Soles que
marcan los cataclismos de los cuales fue-

ron testigos y victimas los hombres, el ad-
venimiento del maiz y la instauracién
progresiva de un sistema ritual destinado
a asegurar la reproduccién de un mundo
amenazado por la fuerza de los astros y
por la potencia de los dioses a los que es-
tan vinculados.

Lo anterior constituye un paradigma
interpretativo con el que Marion esta de
acuerdo y, por ello, sefiala que:

De tal manera explican los antiguos
mexicanos su propia filosofia de la
historia, a la que se someten, tanto
ideolégica como socialmente, me-
diante la creacién de mecanismos
susceptibles de satisfacer las exigen-
cias de la restauracién de un’equili-
brio siempre amenazado, siempre in-
seguro. A partir de ahi se deriva el
establecimiento de un prodigioso sis-
tema ritual, que se alimenta de un
patrimonio mitolégico, de igual mo-
do impresionante, cuyo propésito es
el de inmortalizar la historia pensada
y vivida a fin de asegurar la continui-
dad de las sociedades que se reivin-
dican herederas de esa clase de lega-
dos (p. 14).

Grosso modo, éste es el modelo con-
ceptual empleado por Graulich y com-
partido por Marion, o dicho en otras pa-
labras, el propédsito vertebral de la
autora fue interpretar el sistema simb6-
lico de los mayas lacandones. En este
sentido, Marion examina numerosas
muestras de la tradicién oral y de las
practicas rituales, y fueron surgiendo
constataciones de diversa importancia.
Una de ellas, se refiere a las relaciones
que existen, a pesar de que tanto espa-
cial como temporalmente se encuentran
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separadas, entre las representaciones co-
lectivas de los lacandones contempora-
neos y las de las sociedades mayas veci-
nas (chol y yucateca), o bien las de los
antiguos mayas (los quichés coloniales),
o de sociedades mucho més alejadas por
la geografia y la historia (los toltecas y
mexicas de la altiplanicie central) o, toda-
via mds, las de los lejanos ancestros de
los mayas: los olmecas, de mucho mayor
antigitedad pero no por ello menos de-
terminantes.

Los diversos paralelismos que esta-
blece Marion reforzaron, segiin la auto-
ra, su hipétesis inicial; esto es, su andli-
sis subray6 la homogeneidad que existe
entre todas esas formas de expr esién
cultural a lo largo de los siglos y de las
regiones (idea, sin duda, coherente con
las propias de Lévi-Strauss), lo cual tra-
duce la continuidad de las formas de
pensar mesoamericanas en el seno de
las culturas indias del México actual.

Este esfuerzo interpretativo permitié
también descubrir las especificidades
del pensamiento maya, la originalidad
intelectual de los lacandones y su apego
a ciertos conceptos que heredaron e in-
corporaron elegantemente a su visién
del mundo actual para satisfacer las
condiciones particulares de su insercién
en un medio ecoldgico hostil, al mismo
tiempo que les han servido para expli-
car las modalidades de su sistema de
parentesco. De esta manera, precisa-
mente, surgi6 la imagen poderosa de la
Madre-Luna, protectora de las mujeres
y de sus esfuerzos de parturientas, deca-
na de esa pequefia sociedad matrilocal
en la que el poder simbélico se transmi-
te por via uterina para contrabalancear
la potencia del Sol, el fecundador uni-
versal, al que los hombres aseguran el

recorrido, el reposo y la alimentacién.

De acuerdo con Marion, los intentos
que los lacandones han hecho para or-
ganizar su cosmos, ordenaron también
su sistema social. Lo hicieron sobre la
base de un modelo antiguo, aunque no
obsoleto, y demostraron de ese modo
que la légica de su organizacién se apo-
ya en la de su pensamiento.

Marion no sélo analiza sincrénica-
mente la dimension simbélica del mun-
do maya lacandén, sino que también
realiza una ubicacién y revisién critica
de la informacién disponible, tarea que
la llevé al andlisis de diversos autores.
Su analisis histérico comienza con los
trabajos de principios de siglo (Desiré
Charnay y Alfred Tozzer), por investiga-
dores que vivieron con ellos durante las
primeras décadas del siglo XX y, aunque
no tuvieron la oportunidad de conocer a
todas las familias, por la gran dispersion
existente entre sus unidades de residen-
cia, si pudieron observar a esos indios
cuando apenas comenzaban a establecer
relaciones estrechas y constantes con la
sociedad occidental. Esto les permiti6
transmitir una gran cantidad de infor-
maciones de un interés estimable para
los etndlogos que les siguieron; destaca,
especialmente, las aportaciones hechas
por Soustelle acerca de las familias de
San Quintin.

Marion senala que a partir de la déca-
da de los afios cincuenta, los estudios de
los lacandones se vieron estimulados por
los trabajos que realiz6 Bruce, quien em-
prendi6, antes de explorar la mitologia, la
tarea de elaborar una gramética lacandén
(1958) gracias a la familiaridad que supo
establecer con su informante Chank’in
viejo, el narrador de Naha. Bruce transcri-
bié los mitos (1974-1976) y los suefios
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(1979) de los indios del grupo septentrio-
nal y debe ser considerado el pionero de
los estudios del sistema simbdlico lacan-
don. Sus libros tienen la inmensa ventaja
de exponer los textos en maya y en espa-
fiol, lo que facilita a los investigadores el
trabajo de interpretacion.

También se sefiala que Baer realizé
trabajos similares en el seno del grupo
meridional, pero sus resultados no tu-
vieron la misma difusién que los de Bru-
ce, y sus aportaciones se limitaron al es-
tudio de las relaciones interpersonales y
a la historia reciente de las familias del
medio de Lacamja (1972).

Estos trabajos, junto con aquellos de-
sarrollados en la década de los setenta,
por ejemplo, J. Nordike (1973) y J. Na-
tions (1979), son sefialados por Marion
como los mds importantes que se hicie-
ron acerca de la sociedad lacandona y
sirvieron de punto de partida para el
trabajo de la propia autora. Aunque ya
existia un gran nimero de informes
muy variados sobre las formas de orga-
nizacién social, la cultura material, la

mitologia y los rituales, hacia falta un
andlisis sintético para deducir la l6gica
del sistema social construido y estructu-
rado sobre un armazén conceptual que,
a pesar de la opinién de ciertos autores
(como Thompson), contintia dandole
orden a categorias del pensamiento in-
digena con vistas a la orquestacién de
los grandes momentos de la actividad
colectiva de dichos grupos.

La aportacién de Marion al estudio
de los mayas de la selva tropical, consis-
te en un esfuerzo encomiable por desci-
frar esa “selva de los simbolos” (la auto-
ra retoma gustosa la expresion de
Turner), en donde los arboles llevan la
savia de vida, al mismo tiempo que son
los pilares de la organizacion social don-
de los lagos de aguas tranquilas alber-
gan poderosas representaciones miticas,
como la de la Luna, cuyas rasgos y ca-
racteristicas analizé, dejandonos como
herencia académica este bello libro.

ADRIAN MEDINA LIBERTY
Facultad de Psicologia, UNAM

192 DIMENSION ANTROPOLOGICA, ANO 7, VoL. 20, SEPTIEMBRE / DICIEMBRE, 2000


http://www.tcpdf.org
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El bilingiiismo de las zonas indigenas
mexicanas emana de un ancestral con-
flicto de poder y de sujecién, que lo ha-
ce un fenémeno sociolingiiistico com-
plejo y de dificil definicion. En Porque
hablar dos idiomas... es como saber mis.
Sistemas comunicativos bilingiies ante el
Meéxico plural, Gabriela Coronado Su-
zan, con un grupo de colaboradores, po-
ne de manifiesto la magnitud y versati-
lidad de este problema de lenguas en
contacto, que en la realidad lingiistica
de México adquiere rasgos distintivos
peculiares e incluso tnicos.

La estructura dual del libro —entre-
tejida de teoria y metodologia— permi-
te penetrar poco a poco en los intersti-
cios del bilingiiismo mexicano. Al
incursionar en diversas comunidades y
regiones indigenas, en las que la lengua
vernacula puede estar muriendo o en
otras, donde sorpresivamente puede ser
presion para el espafiol, se descubre un
bilingiiismo polifacético relacionado
con el propio proceso historico de las
multiples etnias indigenas.

Coronado busca un andamiaje cohe-
rente que responda a la realidad de este
complejo proceso social y que rebele
sus caracteristicas intrinsecas. En efec-
to, en “Hacia una comprension del bi-
lingiiismo”, primera parte del libro, la
autora ocupa tres capitulos en el anali-
sis de todos los problemas y fenémenos
inherentes a la construccién de un mo-
delo de interpretacién antropolégica de
la diversidad lingiiistica mexicana. La
elaboraciéon de una etnografia propia
que permita la descripcién de espacios
sociocomunicativos diversos, donde se
gesta la interaccion conflictiva es tema
del primer capitulo. En él, Coronado
analiza espacios comunicativos comuna-
les y regionales; diversos &mbitos de inte-
raccién vital en los que las lenguas indi-
genas se expanden o son desplazadas
en un intrincado mecanismo de estrate-
gias de usos.

En la interaccién entre comunidad y
region, Coronado construye su “tipolo-
gia para la diversidad bilingiie”, cora-
z6n del segundo capitulo y aportacion
medular del libro. Sobre la base del con-
cepto de funcionalidad, como un fené-
meno dindmico y conflictivo (que no es-
table, como el propuesto por Fishman),
Coronado pone en juego niveles: sociali-
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zacion, tipo de interlocutor (edad y se-
x0) y eventos sociocomunicativos que,
al interactuar entre si, dan cuatro opcio-
nes fundamentales en el enfrentamiento
de lenguas: desde el predominio de la
lengua indigena hasta la supremacia ab-
soluta del espafnol, pasando por un
equitativo de las dos lenguas en contac-
to. Pero todo esto sujeto a las necesida-
des comunicativas precisas de la situa-
cién, y de los vinculos significativos que
para su funcionamiento se generen den-
tro del grupo social. Precisamente en el
tercer capitulo, “Multicausalidad del
comportamiento bilingie”, Coronado
analiza e interpreta los distintos factores
extralingiiisticos que inciden en los di-
versos comportamientos sociolingiiisti-
cos y que conducen a la reproduccién de
las lenguas indigenas o la apropiacién
del castellano en estas situaciones de bi-
lingitismo conflictivo. La respuesta a es-
ta situacién paradéjica estd, segin Coro-
nado, en la capacidad creativa y de
accién de los grupos indigenas, que per-
mite su funcionamiento dentro de un
proceso de dominacién y contraviene
los intentos de homogeneizaciéon lin-
guistica.

En la segunda parte del libro, “Acer-
camientos varios a la realidad”, también
en tres capitulos, Gabriela Coronado, en
colaboracién con Oscar Mota, Maria Te-
resa Ramos y Juan Brisefo, se centra en
los aspectos metodolégicos que dan
cuenta y sistematizan los resultados de
un extenso trabajo de campo realizado a
lo largo de los afios, desde 1986, cuando
se aplicé el “Cuestionario de uso de las
lenguas indigenas” en diversas comuni-
dades.

Nueve lenguas indigenas mexicanas
(mixe, mixteco, purépecha, mazateco,

chinanteco, fnahnt, nahuatl, popoluca y
totonaco), portadoras todas ellas de visio-
nes particulares del mundo, son analiza-
das en diversos ambitos: la escuela, la
iglesia, el centro de salud, el mercado; y
en distintos espacios de interaccién indi-
vidual y colectiva: el tequio, la faena, los
rituales, la fiesta.

En “Andando comunidades” se des-
cubren las diversas dinamicas de las
lenguas indigenas en condiciones bilin-
gues y se descubren también la diversi-
dad de usos, funciones y actividades
que se dan de una comunidad a otra.
Mientras en unas hay una sujecién pasi-
va al espafiol, en otras hay una revitali-
zacion de la lengua verndcula; y en otras
tantas, hay un uso equilibrado, estraté-
gico, medido de usos de una y otra len-
gua.

La lengua permea todo, pero las acti-
tudes de los hablantes la manipulan de
diversa manera. El indigena elige cuan-
do y cémo hablar su lengua, y déonde y
con quién el espafiol. Puede haber un
desplazamiento consciente de la lengua
vernacula por el espafiol, como en el ca-
so del nahn; o se elige como recurso
instrumental para seguir fortaleciendo a
la lengua indigena como muestran los
resultados de la zona mixe. Entonces,
cobra sentido el titulo del libro Porque
[para los indigenas| hablar dos idiomas...
es como saber mds . El bilingiiismo no
emerge pues, de la voluntad politica si-
no de una alternativa de los indigenas
asumida y consciente.

Coronado revela asi una hidra que el
discurso oficial y el académico han tra-
tado de minimizar —las mas de las ve-
ces—, al reducirlo a la simple definicién
de “convivencia entre dos lenguas”. En
este libro se derriba el mito de la homo-
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geneidad de los grupos indigenas y, por
ende, de sus lenguas. Fresca y contro-
vertida visién ésta que nos ofrece, don-
de la metéfora de Babel —multiplicidad
de lenguas—, sinénimo de castigo, se
transforma en Pentecostés —el don de
lenguas— la redencion.

El bilingiiismo mexicano es fiel refle-
jo de una realidad diferente en donde
necesariamente se imbrican lenguas con
hablantes y se rescata la creatividad de
los grupos indigenas mexicanos. Por
otra parte, Coronado muestra un mo-
mento peculiar de desarrollo de la lin-
guistica mexicana en que se abandonan

modelos extranjeros para dar respuesta
a una sorprendente realidad que necesi-
ta ser analizada con palabras propias,
con explicaciones que emerjan del feno-
meno mexicano.

Este libro abre nuevos caminos. Oja-
la que se caminen otros, que se pruebe
su modelo en otras comunidades lin-
gitisticas con diferente conformacién ét-
nica, para tratar de abarcar en su totali-
dad la apabullante riqueza lingiiistica
de México.

REBECA BARRIGA VILLANUEVA
El Colegio de México
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