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Este nimero de Cuadernos del Sur presenta cuatro
articulos. En el primero de ellos Félix Bdez realiza
una serie de consideraciones y planteamientos en el
marco del centenario de la publicacién de la obra de
Emile Durkheim Las formas elementales de la vida
religiosa. Se trata de un conjunto de reflexiones des-
de la antropologia que consideran a la religién como
un hecho social objetivo que cumple una funcién so-
cial y que al mismo tiempo genera debates sobre el
fendmeno religioso; la religion es un principio com-
partido y un modelo social de orden. Asimismo, Biez
sefiala que en Las formas... se aprecian temas como
la autoridad de las normas sociales y el estudio de las
representaciones colectivas, los cuales forman parte
del legado que el pensamiento de Durkheim heredé
a las ciencias sociales.

A partir de su vasta experiencia en el campo de
la antropologia y su paso por diversos cargos
institucionales en la administracién publica, en
“Continuidad de la evangelizacién en el siglo XX1”
Salomén Nahmad reflexiona sobre la evangelizacién
cristiana entre los pueblos mayas, mixes, coras y
huicholes. Considera tanto la evangelizacion catdlica
como la de las iglesias evangélicas, y trata de
sefialar tanto las estrategias de las distintas iglesias
para eliminar las religiones propias de los pueblos
mesoamericanos originarios como la forma en la
que se han construido los sincretismos y se han
realizado los ajustes al poder de la Iglesia. El trabajo
presenta estrategias especificas para la eliminacién
de las formas religiosas de la poblacién indigena y
apunta el apoyo con el que diversas 6rdenes catdlicas
fortalecen dichas estrategias.

Las siguientes dos colaboraciones son sobre edu-
cacion, una de cardcter histérico y otra desde una
perspectiva de andlisis actual. En “Iglesia y educa-
cién en Yucatdn”, Carmen Méndez aborda la relacién
que surgid entre la Iglesia y el estado mexicano en
los afios treinta; centra su andlisis en el caso de Yu-
catdn al abordar aspectos educativos y religiosos, asi
como los ataques y asesinatos cometidos contra los
maestros en el contexto de la educacién socialista y

la labor del magisterio, enfocada a la “agitacién” so-
cial que realizaba. También sefiala las acciones que la
Iglesia realizé para contrarrestar los efectos de dicha
agitacién. El texto concluye con la conciliacién que
se dio entre la Iglesia y el Estado para evitar mayores
conflictos sociales.

El anilisis que Erika Gonzilez realiza en “La pro-
blemdtica en las escuelas indigenas de Oaxaca en
la experiencia de sus maestras y maestros’, aborda
una serie de problemas vigentes desde hace décadas
en la educacién indigena. El texto expone puntual-
mente la metodologia elaborada para definir tanto
los criterios de trabajo como el universo de docen-
tes utilizado; a partir de la informacién recabada se
efectia un anélisis integro que comprende: la carac-
terizacién de las escuelas y el perfil de los docentes,
las problemadticas educativas desde las percepciones
docentes, presenta una serie de concepciones peda-
gogicas y diddcticas de los saberes comunitarios y los
contenidos curriculares, el trabajo con los planes de
estudio oficiales, la participacién social, la formacién
y actualizacién docente, el papel de las estructuras
sindicales. El trabajo concluye con una reflexién
sobre las percepciones docentes sobre la diversidad
cultural y el sentido de la escuela; cabe agregar que a
lo largo del texto se insertan una serie de opiniones
de los profesores, las cuales enriquecen su contenido.
Finalmente se incluyen un breve texto sobre las na-
rrativas fotograficas que en los ultimos nimeros han
estado presentes en la revista y una resefia que Ma-
nuel Esparza realizé al libro Dos siglos de calamida-
des publicas en Antequera.

Salvador Sigiienza Orozco
Director
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Ivan Alechine. Tenango, Oaxaca, 1992.
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En el centenario de Las formas
elementales de la vida religiosa
(Apuntes desde la perspectiva antropoldgical

Emile Durkheim me parece hoy
injustamente rechazado. Me alejo de su
doctrina, pero no sin mantener lo esencial.

GEORGES BATAILLE.Teoria de la Religion

EL ESTUDIO CIENTIFICO
DE LAS RELIGIONES

Se cumple este afio un siglo de la pu-
blicacién Les formes elementaires de la
vie religieuse (Parfs, 1912), obra funda-
mental con la que Emile Durkheim
estableci6 nuevas rutas tedricas y me-
todolégicas para el estudio de los fe-
némenos religiosos, que en éstas pagi-
nas comento de manera esquemadtica.
Como lo advirtié Claude Lévi-Strauss
(1969: 186), Edward B. Tylor, James G.
Frazer y el propio Durkheim, son “los
fundadores de la etmologfa religiosa”
Recordemos a propdsito que, décadas
atrds, Tylor publicaria Primitive Cultu-
re... (Londres, 1871) y que The Golden
Bough de Frazer saldria de las prensas
en 1890 (antecedente de su obra mo-
numental en 12 tomos, publicada con
el mismo titulo en Londres, entre 1gr1-
1915).

En Las formas elementales de la
vida religiosa Durkheim plantea su
teorfa general sobre la religiéon sus-
tentada en el estudio de las religiones
primitivas. El andlisis de la nocién
de “man4” es el soporte central en su
argumentacién, que le lleva a definir
la religién como “un sistema solida-

rio de creencias y pricticas relativas a
las cosas sagradas, es decir, separadas,
interdictas, creencias a todos aquellos
que unen en una comunidad moral
llamada Iglesia...” (Durkheim, 1968:
49)} Como se sabe, a partir del exa-
men del totemismo australiano en
tanto “religién elemental’, estableci6
que lo sagrado constituye, en todo
caso, una representacién de la so-
ciedad. Si bien este estudio ha sido
centro de agudos debates, es consi-
derado por diferentes especialistas
como la obra maestra de Durkheim.
En su dptica la religion es, en dltima
instancia, una proyeccién del queha-
cer social, perspectiva que desde di-
ferentes plataformas tedricas habfan
planteado con anterioridad Ludwing
Feuerbach y Karl Marx, y que W. Ro-
bertson Smith sugirié con antelacién
en el dmbito de la antropologfa.

1 En otro ensayo, Durkheim (1966: 151) ano-
ta: “..las religiones, aun las mas groseras, no
son como se ha creido a veces, simples fantas-
magorias que no corresponden a nada en reali-
dad, sin duda no expresan las dudas del mun-
do fisico tales como son; como explicacién
del mundo carecen de valor. Pero expresan en
forma simbolica necesidades sociales, intereses
colectivos. Representan las diversas relaciones
que la sociedad mantiene con los individuos
de que estd compuesta, o las cosas de que es-
tdn compuestas... A través de una religion se
puede hallar la estructura de una sociedad.
Las religiones son la forma primitiva en que
las sociedades toman conciencia de si mismas
y de su historia.”
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Hijo de un rabino (y descendiente por ambas ra-
mas familiares de rabinos), Durkheim se alejé muy
joven de la religién judaica, hasta asumir una posi-
cién agnostica (Coser; 1967: 176). Personaje de perfi-
les legendarios, Durkheim es todavia centro de enco-
nados debates teérico-metodolégicos. En el dmbito
politico fue factétum de la ensefianza superior en
Francia e idedlogo de la Il Republica. Jean Louis Fa-
biani (1988: 161) lo considera “un personaje pasado
de moda’, punto de vista que no es coincidente con
las perspectivas expuestas, entre otros, por Claude
Lévi-Strauus (1978), Jiirgen Habermas (2005) y Roy
A. Rappaport (2001), quien en su sobresaliente estu-
dio Ritual y religion en la formacion de la humanidad,
anota:

Tanto en la introduccién como en la conclusién de Las
formas elementales, Durkheim expuso brillantes argu-
mentos a favor de la construccién de categorias. Entre la
introduccién y la conclusién se encuentra lo que podria
ser considerada como la descripcién mds importante de

la religién jam4s efectuada por un sociélogo (ibid: 254).

Mircea Eliade (2000: 27-28) contextda la publicacién
de Las formas elementales en “una fecha muy sig-
nificativa en la historia del estudio cientifico de la
religién” Explica que también en 1912 Wilhelm Sch-
mitdt concluye el primero de los cuarenta volimenes
que integran su obra monumental Ursprung da der
Gottesidee, en la que examina la idea original en tor-
no a Dios. Ese mismo afio —indica Eliade— Raffaele
Pettazzoni publica La religione primitiva in Sardegna;
y Carl G. Jung su revelador estudio Transformaciones
y simbolos de la libido. Sigmund Freud, por su parte,
corregia las pruebas de Tdtem y tabii, que se edita en
1913. En esta perspectiva analitica, Eliade anota con
razén que

Estas obras fueron representativas de cuatro diferentes
enfoques del estudio de las religiones, ninguno de los
cuales era realmente nuevo: el sociolégico, el etnolégi-
co, el psicoldgico y el histérico. El tnico enfoque poten-
cialmente nuevo, el de la fenomenologfa de la religion,
serfa abordado hasta 10 afios después. Pero Freud, Jung,
Durkheim y Wilhelm Schmitdt aplicaron nuevos méto-
dos y afirmaron haber obtenido resultados m4s sélidos

que sus predecesores.

La publicacién de estos notables tratados que cimen-
taron el estudio antropolégico de los fenémenos re-
ligiosos se produce 53 afios después de que Charles
Darwin edita El origen de las especies, tratado que
—como lo indica con precisién Matos Moctezuma
(2010: 167)— “abre toda una corriente de pensamien-
to que dard base al desarrollo de la prehistoria, la
antropologia etc.”, estableciendo de tal manera “un
gran paso en el conocimiento del origen del hombre
que hasta ese momento estaba impregnado de ideas
religiosas... La ciencia se imponia a la visién idealista
del mundo y del hombre”

La reflexién de Matos Moctezuma focaliza otros
dos acontecimientos significativos para el estudio de
la sociedad que acompafan en 1859 la publicacién
del revelador libro de Darwin: En ese afio Karl Marx
escribe su prélogo a la Contribucion a la Critica de la
economia politica, estudio en el que expone su teorfa
de desarrollo social desde la perspectiva del materia-
lismo histérico.? Por otra parte, la Royal Society (a
partir de las observaciones de Jhon Prestwitch) vali-
da el descubrimiento que Boucher de Perthes reali-
zara en Abbeville (Francia), referido a instrumentos
hallados en graveras asociados a animales extingui-
dos, estableciendo asi los cimientos de los estudios
prehistéricos y cuestionando la estrecha cronologia
biblica en torno a la antigiiedad del hombre en la tie-
rra. Enfatiza Matos Moctezuma que “estos tres apor-
tes, que coinciden en aquel afio de 1859, vendrian a
proporcionar una nueva visién de la evolucién del
hombre y de las sociedades” (ibid: 189). Desde luego
lo anotado en lineas anteriores evidencia lo que Ber-
trand Russell (1985: 73) sefial6 con plena razén en ese
sentido, de que el desarrollo cientifico ha contribui-
do de manera definitiva a la refutacién de la historia
construida desde la dptica eclesidstica.

2 Para el pensamiento social es fundamental la observacién
que Marx (1969: 187) sefiala en este importante texto: “..En la
produccién social de su vida, los hombres contraen determina-
das relaciones necesarias e independientes de su voluntad, rela-
ciones de produccion, que corresponden a una determinada fase
del desarrollo de fuerzas productivas materiales. El conjunto de
estas relaciones de produccién forma la estructura econémica de
la sociedad, la base real sobre la que se levanta la superestructura
juridica y politica y a la que corresponden determinadas formas
de conciencia social. El modo de produccién de la vida material
condiciona el proceso de la vida social, politica y espiritual. No
es la conciencia del hombre la que determina su ser sino, por el
contrario, el ser social el que determina su conciencia.”



Visualizado como dogmatico, positivista y ultracon-
servador, Durkheim (1858-1917) fue sefialado en 1911
por Pierre Lassere como un artifice de “La doctrina
oficial de la Universidad” En un orden de ideas di-
ferente, es considerado como sobresaliente represen-
tante del espiritualismo que prevalece en la filosofia
francesa y como legitimo fundador de una nueva so-
ciologfa, para la cual reclamé autonomia frente a las
limitaciones e impugnaciones criticas provenientes
de los circulos filoséficos e historicistas. Paradojas de
la vida académica: mientras Durkheim era cuestiona-
do en Francia, su obra sentaba las bases para la profe-
sionalizacién de la sociologfa norteamericana, como
bien lo sefiala Fabiani (1968: 167) en un conciso arti-
culo en el que establece los aportes del durkheimis-
mo. En efecto, la corriente estructural-funcionalista
de la sociologia en los Estados Unidos hizo suya gran
parte de la herencia teérica de Durkheim, incauta-
cién que —como lo indica Fabiani— “ha contribuido
a presentar una imagen ahistérica del fundador de
la sociologfa francesa™ En opinién de Durkheim la
historia carece de una perspectiva comparativa, vacio
que la sociologia debe llenar. De acuerdo con la acer-
tada observacién de Lowie (1976: 242),

Durkheim... no desdefiaba la historia; pero su interés es-
pecial radica en la determinacién de tipos de leyes, sin las
cuales los hechos carecerfan de significado; esta posicion
explica por qué admite cierto material histérico y rechaza
otro. Deliberadamente excluye lo que no se presta a trata-

miento comparativo.

DURKHEIM Y LA ANTROPOLOGIA SOCIAL

Los planteamientos teéricos de Durkheim sobre el
fenémeno religioso fueron tempranamente cues-
tionados por A. A. Goldenweiser en un articulo ti-
tulado “Religion and Society: A Critique of Emilie
Durkheim’s Theory of the Origen and Nature of Re-
ligion”, publicado en 1917. Al comentar este ensayo,
Eliade (2000: 31) sefiala de Goldenweiser “puso de
relieve que las tribus mds simples no tienen clanes
ni tétems (¢de donde, pues, extraen sus religiones
los pueblos no totémicos?)”. Durkheim identificé el

3 Véase al respecto Parsons (1967 y 1968).

origen del sentimiento religioso en el entusiasmo co-
lectivo “tipificado por la atmdésfera que se produce
en los ritos australianos”, apunta Eliade. Sin embargo,
Goldenweiser observd que “Si la misma asamblea da
origen al sentimiento religioso, ¢por qué las danzas
seculares de los indios de América del Norte no se
han trasformado en expresiones religiosas?”

La influencia durkheimiana es evidente en los es-
tudios de Bronislaw Malinowski. En diferentes pd-
ginas de su copiosa obra el padre fundador del fun-
cionalismo britdnico reconoce su deuda intelectual
con el autor de Les reégles de la méthode sociologique
(Paris, 1884), sin dejar de plantear disensos y criticas.
Raymond Firth (1g974a: 8) refiere algunos ejemplos
al respecto, mismos que sigo y detallo enseguida. La
primera aproximacion a la obra de Durkheim la for-
mula Malinowski en su libro The Family Among the
Australian Aborigines: A Sociological Study (Londres,
1913). En otro texto, Firth (1974b: 231-232) anota que
en este ensayo Malinowski,

Buscando sin duda en Durkheim su inspiracién tedrica
explicaba el modo en el que la divisién de funciones por
sexos determinaba en Australia la familia individual y el
matrimonio. Pero rectificaba la opinién de Durkheim se-
gun la cual en las sociedades mds primitivas la divisién
del trabajo y la solidaridad conyugal son extremadamen-

te rudimentarios.

En 1913 Malinowski publicé en la revista londinen-
se Folk-lore una sobresaliente resefia a Las formas
elementales de la vida religiosa. En las pdginas de
esa recension expresa reconocimiento al estudio de
Durkheim y esboza su punto de vista en el sentido
de que la religién no es unicamente el precipitado
de la existencia del grupo, sino que se refiere a acti-
tudes mentales individuales, tal como lo indica S. F.
Nadel (1974: 218-219), subrayando que “La resistencia
de Malinowski a admitir la autonomfa de las ‘fuen-
tes sociales’ de la religion le colocaba ante problemas
muy dificiles. Uno es el de por qué los ritos religiosos
son colectivos y las religiones primitivas son asuntos
de la comunidad”

En Magic, Science and Religion (originalmente pu-
blicado en 1925), Malinowski (1974: 18) hace suyas
las reflexiones que Durkheim formula sobre el tote-
mismo en Las formas elementales de la vida religiosa,
anotando:
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De acuerdo con el profesor Durkheim(...) “lo religioso”
es idéntico a “lo social” Pues “de una manera general (...)
una sociedad posee todo lo que se precisa para hacer la
sensacion de lo divino en las mentes de los hombres tan
s6lo mediante el poder que sobre ellas detenta; pues para
sus miembros es lo que es Dios para sus adoradores” El
profesor Durkheim llega a esta conclusién mediante el
estudio del totemismo, del que cree que se trata de la mds

antigua forma de religion.

En otro apartado del referido ensayo, Malinowski
(ibid: 65) enfatiza el punto de vista de Durkheim
respecto a que “la sociedad es la materia prima de
Dios mediante un andlisis de las festividades triba-
les primitivas” En pdginas posteriores Malinowski
(ibid: 69) reconoce los aportes de Durkheim (y de
Robertson Smith) respecto al estudio de la religién
primitiva, si bien cuestiona “la exageracién misma
del aspecto sociolégico” En su opinién (fundada en
sus experiencias derivadas del quehacer etnogrifico),
los citados autores “han formulado cuestiones de la
mayor importancia’, que enuncia en estos términos:

¢Por qué la mayoria de los actos de las sociedades primi-
tivas son celebrados colectivamente y en publico?, ¢Cual
es el papel de la sociedad en el establecimiento de las re-
glas de conducta moral?, ¢{Por qué no sélo la moralidad,
sino también el credo, la mitologia y todas las tradiciones
sacras son obligatorias para todos los miembros de una

tribu primitiva?.

En el libro Coral Gardens an Their Magic (Londres,
1935), Malinowski declara enfdticamente que “en
cierto modo toda la substancia de mi teorfa de la cul-
tura se reduce a expresar la teorfa de Durkheim en
términos de psicologfa behaviorista” (cit. en Fortes
1974: 166, N. 4). En tanto que en su libro A Scienti-
fic Theory of Culture (Chapel Hill, 1944, que refiero
aqui en versién castellana), Malinowski (1967: 30-
31), fija su posicién critica frente al punto de vista
de Durkheim por cuanto hace a la naturaleza de la
religién. En su perspectiva, Robertson Smith fue el
primero en establecer el contenido sociolégico de los
estudios referidos a la “ciencia, al rito o al mito”, y éste

fue seguido por el principal socidlogo y antropélogo
francés Emile Durkheim quien desarrollé uno de los

mds completos e inspirados sistemas de sociologia. No

obstante, éste fue echado a perder por ciertos precon-
ceptos metafisicos y, sobre todo, por el completo rechazo,
no sélo de las especulaciones psicoldgicas introspectivas,
sino también de toda referencia a las bases biolégicas de
la conducta humana. En muchos sentidos, sin embargo,
Durkheim puede ser considerado como representante de
una de las mds serias tendencias de la antropologia mo-
derna que aspiran, sobre todo, a la plena comprensién

cientifica de la cultura como fenémeno especifico.

La influencia de Durkheim también es patente en el
pensamiento de A. D. Radcliffe-Brown, como se sabe,
principal autor del funcionalismo britdnico, junto
con Malinowski. Alejado de preocupaciones relativas
a la explicacién de los fenémenos culturales desde
variables psicoldgicas, Racliffe-Brown privilegié las
temdticas centradas en la problemdtica del orden y la
estabilidad social, asi como el an4lisis de los factores
que impiden la desintegracion social, temdticas que
Durkheim examiné desde condicionantes estricta-
mente sociales. En dltima instancia, en opinién de
ambos autores la funcién principal de las institucio-
nes es la de mantener la dindmica y el equilibrio de
la estructura social.

En su libro Structure and Function in Primitive So-
ciety (Londres, 1952 —que cito aqui en una traduccién
al espafiol), Radcliffe-Brown (1972) reconoce la sus-
tancial contribucién de Durkheim a la “teorfa gene-
ral de la funcidn social de las religiones” Observa al
respecto:

La contribucién mds importante a nuestro tema es un
trabajo de Emile Durkheim publicado en 1912. Su titulo
es Les formes élémentaires de la vie religieuse(..) El obje-
tivo del andlisis de Durkheim era establecer una teorfa
general de la naturaleza de la religion. En lugar de un
amplio estudio comparativo de muchas religiones, prefi-
rié tomar un tipo sencillo de sociedad y llevar a cabo un
amplio andlisis intensivo y detallado, y para tal fin eligi6

las tribus aborigenes de Australia (ibid: 188).

Radcliffe-Brown identifica las coordenadas tedricas
en las que Durkheim sustenta sus planteamientos
y el papel que en el desarrollo de sus ideas cum-
plieron Henri Hubert y Marcel Mauss, sefialando
que ellos partieron “de los fundamentos estableci-
dos por Robertson Smith” En otro orden de ideas,
compara las observaciones de Durkheim y de Fra-
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zer respecto a los ritos totémicos y advierte que
mientras este ultimo las consideraba “como asun-
tos de magia”, el socidlogo francés “las trata como
religiosas, porque los propios ritos son sagrados y
se refieren a seres sagrados, lugares y objetos sagra-
dos” (ibid: 189).

Un aspecto significativo del examen que Radcliffe-
Brown formula en torno a la obra de Durkheim que
nos ocupa, refiere al manejo de las fuentes etnogri-
ficas que sustentan su pesquisa, expresando en este
sentido que:

En 1912 se sabia mucho menos sobre los aborigenes
australianos de lo que actualmente conocemos. Se ha
comprobado que algunas de las fuentes utilizadas por
Durkheim no son fidedignas. Una tribu que era bien co-
nocida por los escritos de Spencer, Gillen y Strehlow —los
aranda—, es atipica en algunos aspectos. Ademds, no pue-
de decirse que su manejo de este material fuera todo lo
que podia haber sido. En consecuencia, hay muchos pun-
tos en esta exposicion que considero inaceptables. Creo,
sin embargo, que la principal tesis de Durkheim respecto
a la funcién social de los ritos totémicos es vélida, aun-
que requiere una revisiéon y correccién a la luz del conoci-

miento actual, mds exacto y amplio (idem).

Al examinar la “teorfa socioldgica del totemismo” en
otro apartado de su ensayo, Radcliffe- Brown (1972:
148) establece su diferencia de fondo respecto a las
ideas de Durkheim. Escribe:

He dado razones para recusar la teorfa de Durkheim de
que en el totemismo las especies naturales pasan a ser
sagradas porque se las elige como representativas de gru-
pos sociales, yo mantengo por el contrario que las espe-
cies naturales son elegidas como representativas de gru-
pos sociales, tales como los clanes, porque ya son objeto
de actitud ritual, en una base muy distinta, por virtud de
la ley general de la expresién ritual de los valores sociales

antes establecidos.

A finales de los afios treinta, Lowie (1976) expresa
incisivas criticas a los planteamientos de Durkheim
respecto a la religién, si bien reconoce a su vez la tras-
cendencia analitica de sus razonamientos centrales.
En su ya cldsico libro Historia de la Etnologia (que re-
fiero aquf en la versién castellana de Paul Kirchhoff),
Lowie expresa:

¢Qué es, entonces lo que Durkheim entiende por reli-

gion?. En contraste con ideas tradicionales, no da impor-
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tancia a la creencia en seres sobrenaturales personales.
Segun el autor, en todas partes existe una dicotomia fun-
damental que separa lo sagrado de lo profano. Pero no
son solamente espiritus y deidades las que se destacan
como sagradas, sino también la fuerza impersonal lla-
mada por los Melanesios “Mana” Efectivamente, cuando
se venera al sol o la luna o las almas de los muertos, es
s6lo porque se conciben como depdsitos de esa entidad
impersonal, misteriosa, de manera que es indiferente que

ella resida o no en seres personales (ibid: 249).

Lowie destaca que Durkheim “no confunde la magia
y la religién en un sélo rubro’, al contrario, ubica a la
magia como antitesis de la religion, “a pesar de que
ésta debe a aquella tanto su origen como su técnica”
En efecto, en el pensamiento durkhemiano la reli-
gion “presupone una comunidad de fieles, mientras
que la magia, aun cuando se la practica oficialmente
carece de una iglesia” Entre el hechicero y sus clientes
(y aun entre éstos) no se establecen nexos morales,
“siendo sus leyes simples reglas de conveniencia ca-
rentes de santidad”

Lowie identifica los puntos positivos en los que la
sociologia de Durkheim se vincula con la etnologfa,
si bien sefiala que “se dejo desorientar por ciertos

conceptos aprioristicos”, observando criticamente
que “una parte de su argumentacién se perdi6 en
la escoldstica’, dspero juicio que, sin embargo, no le
impide reconocer la agudeza analitica que llevé al
eminente socidlogo francés a descubrir evidencias y
simbolos mas alld de la realidad aparente (ibid: 258).
Una lectura atenta de Las formas elementales evi-
dencia que Durkheim (1968) distingue el plano de
la apariencia, del 4mbito relativo a las determinantes
de las pricticas y creencias religiosas. En este sentido,
vale la pena considerar la reflexion siguiente:

Atendiendo a las apariencias, los ritos dan a menudo la
impresion de operaciones puramente manuales: son un-
ciones, lavajes, comidas. Para consagrar a una cosa se le
pone en contacto con una fuente de energia religiosa, del
mismo modo que, hoy para calentar un cuerpo o para
electrizarlo se le pone en relacién con una fuente de calor
o de electricidad... Entendida de este modo, la técnica re-
ligiosa parece ser una especie de mecdnica mistica, pero
esas maniobras naturales son la envoltura exterior bajo la

cual se disimulan operaciones mentales (ibid: 461).

Este planteamiento conlleva la critica del significado,
perspectiva de andlisis segun la cual ningtin hecho
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social debe aceptarse tal como se presenta, toda vez

que su apariencia recubre otros planos de sentido
los cuales es menester descubrir para establecer sus
significados verdaderos. En otras palabras, la criti-
ca de significado es un poderoso antidoto contra el
autoengano.

Estudioso profundo del pensamiento durkheimia-
no en torno a la religién, E. E. Evans-Pritchard (1974:
11) indica con razén que la teorfa orgdnica o funcio-
nal en la antropologia social hunde sus raices en el
pensamiento de la época victoriana y considera que
“En su forma mds moderna y mds mecanicista fue
llevada a sus ultimas consecuencias por Durkhein’,
quien a través del racionalismo filoséfico ejercié
significativa influencia en Inglaterra. En su opinidn,
Durkheim “puede ser considerado como el tercer
fundador de la ciencia que se ha convertido en lo
que llamamos ahora Antropologia Social’, ubicdn-
dolo al lado que Montesquieu y Saint-Simon (ibid:
27). Evans Pritchard identifica a Durkheim como un
“determinista sociolégico” y plantea que:

Las leyes que buscaba eran funcionales antes que hist6-
ricas o evolutivas. La religién tenia, por tanto, que ser ex-

plicada en términos de una funcién social. No era, como

suponfamos los antropdlogos ingleses en ese momen-
to, una especie de ilusion: Las ilusiones no sobreviven
durante siglos y no constituyen la matriz donde se han
formado leyes, ciencias y artes. La religion tiene un obje-
tivo bdsico: La sociedad en s{ misma: El hombre adora
en los dioses los simbolos de sus propias colectividades
(ibidem: 27-28).

Es evidente que el texto anterior sintetiza, de manera
magistral, el pensamiento de Durkheim en torno al
fendémeno religioso. En otro ensayo Evans- Pritchard
(1976: 96) sefala que el pensamiento de Durkheim
es coincidente con el de otros autores “que ven en
el totemismo el origen de la religién o al menos su
primera forma conocida” Enlista a continuacién a
MacLennan, Robertson Smith, Wundt, Frazer (en
sus primeros escritos), Jevons y Freud. En este orden
de ideas, nuestro autor puntualiza:

La postura de Durkheim, quizd la figura mds importan-
te de la historia de la sociologia moderna, sélo se puede
apreciar teniendo presente dos cuestiones: La primera,
que para €l la religién es un hecho social objetivo. Desde-
16 las teorfas que trataban de explicarla en términos de

psicologia individual (ibid: 92).
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En la leccién inaugural que en 1960 dictara en el Co-
legio de Francia (al tomar posesién de la cdtedra de
antropologia social), Lévi-Strauss (1978: 11-12) obser-
v6 que Franz Boas y Emile Durkheim (nacidos am-
bos en 1858) fueron “si no los fundadores al menos
los maestros que edificaban, uno en América y otro
en Francia, la antropologia tal como la conocemos
en la actualidad” Ampliando su argumentacién, el
autor de Tristes trépicos subraya que Durkheim es

(...) lo esencial de lo que fue la contribucién de Francia
a la antropologia social, aunque su centenario, celebrado
con brillo en muchos paises extranjeros haya pasado en-
tre nosotros casi inadvertido, y no haya sido asi sefialado
por ninguna ceremonia oficial. (Cémo explican esta in-
justicia hacia él, que es también una injusticia hacia noso-
tros mismos, sino como una inconciencia menor de este
encarnizamiento que nos arroja a olvidar nuestra propia

historia...?*

Lévi-Strauss observa con certidumbre que “uno
de los peligros” que acechaban a la sociologia de
Durkheim fue el “descarnamiento” y el “automatis-
mo’, debilidades que Marcel Mauss contribuyd a
superar conjuntando los planos empiricos y subje-
tivos en el andlisis social. Esta postura serfa un paso
adelante en “la aversién que Durkheim habia comen-
zado a sentir respecto a las encuestas etnograficas”
y permitié “reestablecer con las otras ciencias del
hombre puentes a veces imprudentemente cortados”
(ibid: 15)°. Advierte también que es frecuente repro-
char a Durkheim

(...) haber formulado en la segunda parte de Las formas
elementales una teorfa de la religién tan vasta y tan gene-

ral que pareciera tornar superfluo el minucioso andlisis

4 En otro texto, Lévi-Strauss (1981: 46) abunda sobre los di-
sensos que se produjeron en torno al homenaje referido “La ce-
lebracién del centenario del nacimiento de Emile Durkheim se
realizé con dos afios de retraso, el 30 de junio de 1960 en el gran
anfiteatro de la Sorbona, a iniciativa de la Universidad de Parfs.
No pude asistir mas que como espectador, ya que el sefior George
Gurvitch, entonces profesor de la Sorbona, veté mi participacién.”
Lévi-Strauss dedicé su libro Antropologia Estructural a Durkheim,
en el mismo afio de su centenario.

5 Lévi-Strauss observa también que “completando la inten-
cién durkhemiana, Mauss liberé a la antropologfa de la falsa posi-
cién introducida por Dilthey y Spengler, entre la explicacién de las
ciencias fisicas y la explicacién de las ciencias humanas” (ibid: 16).

de las religiones australianas que le habfa precedido y —es
dable pensar— preparado. La cuestién es saber si el hom-
bre Durkheim habifa podido llegar a esta teorfa sin estar
previamente forzado a anteponer a las representaciones
religiosas recibidas de su propia sociedad, la de los hom-
bres en los cuales la evidencia histérica y geografica ga-
rantizaba que fueran integramente “otros’, no cémplices

o acdlitos insospechables (ibidem: 16).

En un articulo titulado “Lo que la etnologia le debe
a Durkheim”, Lévi-Strauss (1981) establece que “En
el momento que escribe sus Regles Durkheim des-
confia de la etnologia” oponiendo las observaciones
confusas y presurosas de los viajeros a “los textos
precisos de la historia”; m4s tarde, entre 1892 y 1912,
“se ha transformado la actitud de Durkheim y de sus
colaboradores frente a la etnografia® Lévi-Strauss
identifica como causa principal de esta actitud “la
inflexién que la fundacién de la Anné sociologique
impuso a los métodos de trabajo y a la lecturas de
Durkheim” En ese lapso conoceria los trabajos de
Boas, Preuss, Wilken, Hill Tout, Fison y Howitt, entre
otros. “El primer y mayor servicio, quizd, que rindié
a la teorfa etnoldgica fue ensefiarle que a falta de
los hechos mismos, no hay reflexién valida...” (ibid:
46-47). En una larga entrevista sostenida con Paolo
Caruso, Lévi-Strauss (1978: 87) resume su relacién in-
telectual con el pensamiento de Durkheim:

He crecido, en cierto sentido, y en insubordinacién per-
manente contra Durkheim, porque la influencia de su
pensamiento era demasiado aplastante en parangén con
la filosoffa y la sociologia del periodo en que yo cursaba
mis estudios universitarios. Pero debo reconocer que he
vuelto progresivamente hacia él y que me reconcilio con

¢l cada vez mds.

En otro orden de ideas, Owen Chadwick establece con
meridiana precisién las aportaciones de Durkheim
al pensamiento social. Sefiala que:

Durkheim fue el més cercano candidato al noble titulo de
fundador de las modernas ciencias sociales (...) (En Las
Formas elementales de la vida religiosa) crey6 que habia
probado que una sociedad, para ser coherente con ella
misma, debifa compartir principios o axiomas, las creen-
cias que son necesarias para permanecer COmo una so-

ciedad; y sefialé que la religion era uno de los principios



compartidos. El siempre vio a la religién en el contexto de
un modelo social de orden, el de la autopreservacién de la
sociedad como tal. Al hacer distinciones fundamentales
entre lo sagrado y lo secular, entre creencias y ritual, trajo
a la luz, como nadie lo habia hecho antes, lo no racio-
nal, los elementos subconscientes inarticulados de una
sociedad, sus axiomas morales y sus actitudes respecto

al mundo..®

En su acucioso estudio Mito e ideologia, Lawrence
Krader (2003) dedica un apartado al pensamiento de
Durkheim. Indica, con razén, que distingufa “entre
los mitos propiamente dichos y las fébulas, en las
cuales los individuos no creen o creen en ellas no de
la misma manera en que creen en los mitos y, por
tanto, las fabulas carecen de cardcter religioso” (ibid:
88). Dimensionando la aportacién fundamental de
Durkheim, Krader considera con certidumbre que
con su teorfa de las representaciones colectivas, el
fundador de la nueva sociologia

Ejercié una influencia importante entre finales del siglo
XIX y principios del siglo XX en el estudio del mito. Sus
investigaciones concretas de fenémenos miticos, expues-
tas en su libro Las formas elementales de la vida religiosa,
tuvieron mucha importancia para ese campo de estudio.
Su influencia pudo detectarse de manera inmediata en
las investigaciones de sus colaboradores... Durkheim pro-
puso un vinculo causar entre la manera en que se organi-
za una sociedad y las categorias del espacio y del tiempo

(ibid: 79).

Acaso Krader es taxativo al limitar la influencia de
Durkheim a los principios de la centuria XIX. Como

6 Citado en Florescano (1997: 62). En ese ensayo dedicado a
examinar la naturaleza de los dioses en Mesoamérica, Florescano
apunta: “Debo confesar con excepcién de los estudios citados de
Pedro Carrasco, Félix Bdez-Jorge y Yolotl Gonzalez Torres, que no
encontré huella del pensamiento de Durkheim en las obras mexi-
canas o mexicanistas dedicadas a explicar las caracteristicas de los
dioses mesoamericanos” (ibid: 61). Este planteamiento es erréneo;
lamentablemente Florescano no menciona la presencia de las re-
flexiones de Durkheim en otros estudios, por ejemplo, Olavarrieta
(1977), Zingg (1982), Westheim (1986), Ndjera (1987), Monteliu Villar
(1990), Salazar (1990), Lopez Austin(1990), pesquisas en las que se
cita Las formas elementales de la vida religiosa. Esta necesaria di-
gresion lleva a plantear la necesidad de analizar detalladamente la
influencia de Durkheim en los estudios antropoldgicos en torno a
la tradicién religiosa mesoamericana, a fin de evitar conclusiones
apresuradas.

se ha visto en pdginas anteriores y se advertird en las
siguientes, el pensamiento durkhemiano ha trascen-
dido el marco temporal indicado, constituyéndose en
un referente de importancia en los debates contem-
poréneos sobre el fenémeno religioso.

ANTROPOLOGIA DE LA RELIGION:
EL LEGADO DE DURKHEIM

La trascendencia del pensamiento de Durkheim en
las ciencias sociales se dimensiona en dos dmbitos:
por una parte en sus aportes al campo sociolégico v,
en otro sentido, en la creacidn de una escuela socio-
l6gica (cuyo ariete a L’Anné Sociologique) que influyé
de manera notable en la antropologifa social brit4-
nica y en la corriente estructural-funcionalista de la
sociologia norteamericana. De acuerdo con las dife-
rentes opiniones de los autores presentados esque-
miticamente en pdginas anteriores, en Las formas
elementales de la vida religiosa, Durkheim coroné
sus reflexiones en torno a los fenémenos religiosos.
Mas ain —tal como lo observa con acierto Habermas
(2005: 70)—, en esta obra “consigue poner al descu-
bierto las raices sacras de la autoridad de las nor-
mas sociales” Examinando a profundidad el legado
durkhemiano, Habermas concluye que:

El medio que constituyen los simbolos religiosos ofrece
una clave para la solucién de un problema que Durkheim
formula en estos términos: ;Cémo podemos pertene-
Cernos por entero a nosotros mismos y también com-
pletamente a otros?, ¢(Cémo podemos a la vez estar en
nosotros y fuera de nosotros? Los simbolos religiosos
tienen el mismo significado para todos los miembros del
grupo y, sobre la base de esta semdntica sacramentaria
hacen posible un tipo de intersubjetividad, que todavia
se mueve aquende los papeles comunicativos de primera,
segunda y tercera persona, pero que, pese a ello, rebasa el
umbral de un simple contagio afectivo de tipo colectivo
(ibid: 1978).

Expresado de manera sucinta, los simbolos religio-
sos operan como puentes de comunicacién entre los
individuos de una sociedad, los cuales participan as{
de un orden moral compartido. De tal manera, las re-
presentaciones colectivas y la realidad social mantie-
nen influencia reciprocas. En opinién de Durkheim
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(1968: 239) “los sentimientos sociales no podrian, sin
simbolos, tener mas que una existencia precaria” Y en
este orden de ideas no debe olvidarse la articulacién
entre la semdntica del poder y el simbolismo religio-
so considerado, como lo observa Georges Balandier
(1969: 125) —citando a Durkheim y a Mauss—, que:
“La homologfa de lo sagrado y de lo politico no es tal
sino en la medida en que ambos conceptos se hallan
regidos por una tercera nocién de orden, o de Ordo
rerum cuya capital importancia descubrié Mauss”
La aportacién pionera de Durkheim al estudio del
simbolismo religioso ha sido examinada criticamen-
te y reformulada por autores especializados en la te-
mdtica. Tal es el caso de Victor Turner (1999: 40-41)
quien, al analizar los simbolos del ritual ndembu,
cita expresamente una reflexién de las Formas ele-
mentales, pesquisa en la que sustenta su abordaje del
pensamiento simbdlico. Escribe Turner:

...Pienso que en su andlisis del simbolismo ritual los psi-
coanalistas tendrfan que conceder mds importancia de la
que ahora dan a los factores sociales. Deberfan dejar de
considerar las interpretaciones, las creencias, los dogmas,
como meras racionalizaciones, pues con suma frecuen-
cia se refieren a realidades sociales y naturales. Porque
como Durkheim escribié “...Las religiones primitivas se
afirman en la realidad y la expresan. Hay que aprender a
mirar por debajo del simbolo a la realidad que el simbolo

representa, la que le da su sentido...”

El determinismo social planteado por Durkheim
para explicar la naturaleza de la religién (criticado
frontalmente por los funcionalistas) se visualiza en
términos diferentes en la antropologia contempo-
rénea. Al respecto, vale la pena leer con atencién la
opinién de Luc de Heusch (1973: 279):

...El debate sobre la naturaleza psicoldgica o sociolégica
de la religion... es estéril en la medida en que esta aparen-
te contradiccion disfraza una experiencia fundamental,
que es la de la desgracia y la finitud. Los funcionalistas
no recuperan mas que una parte de la realidad, cuando,
olvidando tratar a la utopia religiosa, como tal se limitan
a describirla como instrumento de control social, no sin
apremiar a veces a los hechos. Ahora bien, la religion con-
cierne ora al individuo, ora a la sociedad. Individuales o
colectivos, los ritos se definen como categoria auténoma

del lenguaje hablado y gestual.

Mas alld de las limitaciones y vacios advertidos en el
pensamiento sociolégico de Durkheim (que en bue-
na medida deben contextuarse en la circunstancia
que guardaba el desarrollo de las ciencias sociales
de su época, y que se refieren a la busqueda de los
origenes y las causas de las creencias religiosas), su
legado fue asumido y reelaborado por notables in-
vestigadores. Evans-Pritchard (1976: 119) destaca en
este sentido la influencia que ejercié en Inglaterra
“sobre toda una generacién de clasicistas”, entre los
que menciona a Gilbert Murray, A. B. Cook, Francis
Cornford, atendiendo lo expresado por la eminente
helenista Jane E. Harrison’. En otro orden de ideas
(siempre examinando a profundidad los alcances de
la sociologia durkhemiana), Evans-Pritchard observa
con agudeza:

...Quisiera sefialar que, en el criterio de conjunto con que
estudian los fenémenos, aunque revisten ropajes diferen-
tes, la escuela socioldgica francesa y los tedricos marxis-
tas tienen mucho en comun. Los segundos consideraban
a Durkheim un idealista burgués, pero pudiera haber
suscrito el célebre aforismo de Marx segtn el cual no es
la conciencia de los hombres la que determina su ser, sino

su ser social el que determina su conciencia (ibid: r29).

La opinién de Evans-Pritchard es muy sugerente, con-
siderando sobre todo que el Diccionario de Filosofia
(1984) preparado por la Academia de Ciencias de la
URSS, dedica una entrada a Durkheim, destacando
sus aportaciones en el estudio de las representacio-
nes colectivas (Derecho, moral, religion, sentimientos,
costumbres, etc.), e indica que nuestro autor “consi-
dera la religiéon como un elemento importante de la
vida social, en la cual la sociedad se deifica a si mis-
ma” (ibid: 126).

La cuestion relativa al andlisis de las nociones de lo
sagrado y lo profano es también otro de los legados
de Durkheim. El tema ha sido abordado por Robin
Horton (1980) en un estudio dedicado a examinar
comparativamente el pensamiento de Lévy Bruhl y el
de Durkheim, en tanto modelos que han impactado a
los intelectuales occidentales. En opinién de Horton:

7 Cfr. Krader (2003: 84-87) quien examina con detalle las apor-
taciones de Harrison acerca del origen social de la religion griega,
y las reflexiones de Cornford orientadas al estudio de los origenes
de la especulacion en el pensamiento occidental.
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La mayoria de los que afirman inspirarse en Durkheim...
han tenido tendencia a agrupar en la primera categoria
no sélo el comportamiento simbdlico de la relacién del
hombre con la sociedad, sino también todas las demds
formas del comportamiento simbdlico. Reservan en la
segunda categorfa para el comportamiento encaminado
a determinados fines y guiado por la observacién induc-
tiva. Para ellos, lo sagrado (o simbdlico) incluye el ritual
y el arte; y lo profano (o légico temporal), el sentido co-

mun, la tecnologfa y la ciencia (ibid: 56).

Horton insiste en que, por encima de las reinterpre-
taciones particulares, “los discipulos de Durkheim
tienden a coincidir en considerar lo sagrado y lo pro-
fano como radicalmente opuestos, y en considerar
la transicién de lo “primitivo” a lo “moderno” como
una inversion en que lo sagrado va progresivamen-
te cediendo su puesto a lo profano” Ubica en esta
tendencia al socidlogo Parsons y a los antropdlogos
sociales Firth, Leach y Beattie (ibidem: 56-57).

He dedicado el limitado espacio de este apunte es-
quemdtico a subrayar la importancia del pensamien-
to de Durkheim para el estudio antropoldgico de las
religiones. Es este un complejo quehacer que, tuvo un
primer y firme trazo en La esencia del cristianismo,

formidable ensayo de Ludwing Feuerbach publicado
en 1841, y cuya tesis central es que el hombre es el
principio, centro y fin de la religidén, lo que equivale
a decir que “la religion es el suefio del espiritu” y; en
términos mds amplios, que la religiéon —ante todo— es
un hecho social 8

En el valioso legado de Durkheim una verdad asu-
me el papel protagénico: la sociedad se hipostasia en
sus ciencias religiosas y en sus propios mitos, con-
virtiéndose luego (como producto de su fantasia)
en dependiente de la voluntad de los dioses. En esta
dimensién de la subjetividad, el principio y el fin de
la existencia humana devienen preocupacion central.

En Las formas elementales de la vida religiosa
Durkheim (1968: 8) censura con razén a quienes
(desde los campos de la “historia y de la antropologia
religiosa”) han construido una “mdquina de guerra
contra la religién” Ubicado m4s alld de la camisa de
fuerza que implica estudiar los fenémenos religiosos
acotado por las propias creencias (toda vez que tuvo
una posicién agndstica, como ya se ha sefialado),
Durkheim se pronuncia contra el método cartesiano

8 Véase Feuerbach (1998: 43).
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Ivan Alechine. Tenango, Oaxaca, 1992.

como “base de la ciencia de las religiones” y convoca

a encontrar tal fundamento “en una realidad con-
creta que sélo la observacién histérica y etnografica
puede revelarnos” (ibid: g). Se explica en esta légica
una observacién fundamental, que deben recordar
puntualmente los estudiosos de la praxis religiosa:

No existen pues, en el fondo, religiones falsas. Todas
son verdaderas a su modo: todas responden, aunque de
maneras diferentes a condiciones dadas de la existencia
humana (...) todas son igualmente religiones, como to-
dos los seres vivos son igualmente vivos, desde los mds
humildes pldstidos hasta el hombre. Si nos dirigimos
pues a las religiones primitivas, no es con el preconcepto
de despreciar a la religion de una manera general; pues
ciertas religiones no son menos respetables que las otras

(ibidem: 8-9).

Naturaleza, sociedad y ambivalentes simbolos sagra-
dos se imbrican de manera dindmica en las totali-
dades culturales sistémicas, proyectadas histérica-
mente. En principio, las antiguas religiones devienen
humanizacién de las leyes naturales, apreciacién en
la que, méds alld de sus divergencias tedricas, coinci-
den los planteamientos de Marx y Durkheim. La pra-
xis religiosa implica un movimiento pendular que
oscila entre las creencias y el culto, que se nutre en el
mito y el ritual, dinamizado por el aparato psiquico
en el imaginario colectivo y la tradicién. La formu-
lacién tutelar del pensamiento durkhemiano refiere
que todas las deidades conllevan la huella humana

y son, por tanto, susceptibles de estudiarse como he-
chos sociales.

El cimiento terrenal (la naturaleza), el reclamo vi-
tal (la necesidad bioldgica), la construccion ideoldgi-
ca (la imaginacién), las contingencias de las creencias
y de las devociones (lo arbitrario), configuran el com-
plejo entramado en el aparato psiquico y en la reali-
dad social, que enfrenta el estudio de los fenémenos
religiosos.
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tes ortograficas de estos vocablos.
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tomando su primer peyote en
Virikuta, San Luis Potosi, con el

Marakame Ramoén Medina, en 1968.

Continuidad de la evangelizacion
en el siglo XXI: el caso de los
wixarikas* (huicholes],

coras y aylik jady (mixes)

En México, desde el siglo XVI conti-
nua la evangelizacién cristiana con
sus diversas modalidades: catolicis-
mo e iglesias evangélicas. La conflicti-
vidad del fenémeno se expresa social
y culturalmente en multiples dimen-
siones. Se presentardn los ejemplos de
los pueblos mayas, mixes, huicholes
y coras. Las dos preguntas centrales
de este ensayo son: ¢cudles han sido
las diversas estrategias de las distin-
tas iglesias para cometer el etnocidio
de las religiones propias de los pue-
blos originarios en México y Meso-
américa? y ¢cémo se han construido
los sincretismos y adecuaciones al
poder de la Iglesia? La globalizacién
econémica y cultural incluye la ho-
mogeneizacion religiosa de cardcter
monoteista y se expresa en formas
modernas de la adecuacién del dis-
curso religioso al control, tutela y ma-
nejo de los pueblos indigenas por las
iglesias. La tutela de los individuos y
de las comunidades en las relaciones
con el Estado y la sociedad nacional
se expresa COMo una constante que se
manifiesta en la dominacién y el con-
trol de los pueblos indigenas, princi-
palmente por la Iglesia catdlica, que
aparece en la mayorfa de los paises
de América Latina (Mesoamérica y
la Zona Andina) como la Iglesia de
Estado, aunque participan las otras
denominaciones de las iglesias evan-
gélicas en las mismas circunstancias
del colonialismo religioso.

REFLEXION Y MARCO
CONCEPTUAL

El arquedlogo Clement Meighan se
destacé por su trabajo arqueoldgi-
co sobre la prehistoria del norte de
México y de California en los Esta-
dos Unidos, asi{ como por sus exca-
vaciones de Amapa, en el estado de
Nayarit, México. En estas ultimas
busquedas aparecieron numerosos
objetos de cobre, cuyo estilo artistico
y tecnoldgico muestra una gran afi-
nidad con los disefios andinos. De tal
manera, para Meighan fue muy evi-
dente que el complejo funerario del
occidente de México y las cdmaras de
tiro similares a las de Ecuador —que
lograron su mayor esplendor en el
siglo IX de nuestra era— mostraban
contactos entre los sistemas civiliza-
torios de Mesoamérica y de la Zona
Andina, como lo cita Peter Furst del
andinista Tom Zuidema. Cabe men-
cionar la importancia que tiene el
chamanismo para ayudar a enten-
der las similitudes entre los Andes
y la arquitectura del occidente del
México, sobre todo con las tumbas
de tiro. Esto también puede referirse
al desarrollo de la metalurgia en el
occidente de México, destacando la
influencia andina.

Ya Peter Furst —en su articulo “C. W.
Meighan and the Andean Connec-
tion: Shamanism and the South Ame-
rican Contribution to West Mexican
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Culture History”— habia anotado desde el afio 2005
que, de la misma manera en que habia una conexién
entre la metalurgia y las tumbas de tiro con el posi-
ble comercio entre los pueblos andinos y los pueblos
del occidente de México, asi también el empleo del
peyote y el consumo de los alcaloides en los rituales
shamdnicos en la Zona Andina, concordaban con el
uso de alucinégenos para entrar en estados de éxta-
sis visionario con fines de adivinacién mediante las
plantas psicotrépicas. La lectura de este articulo es
de gran relevancia para entender la gran profundi-
dad del shamanismo en ambas civilizaciones, por su
importancia en las religiones nativas de Mesoaméri-
cay de la Zona Andina.

Y esto es importante porque, desde luego, existe
una tradicién de vincular la tumba de tiro al eje de
los antepasados indigenas, similar a la que recuper6
Peter Furst de una antigua tradicién de la Sierra Ma-
dre Occidental. Aunque, evidentemente de orienta-
cién cora, dicha tradicion oral se la refirié el chaman
y artista huichol Ramén Medina, quien tenia la idea
de un camino de regreso a su entierro en el pasado
mitolégico. Su relato resulté sorprendentemente si-
milar a la forma de la tumba de tiro y de cdmaras.
El territorio montafioso donde habitan los coras y
los huicholes estd muy cercano a las tumbas de tiro
de Nayarit, como documenté el etnélogo y filélogo
alemdn Theodor Preuss Konrad, quien trabajé entre
los coras, huicholes, mexicaneros y tepehuanos en la
primera década del siglo XX. Preuss Konrad incluso
sugirié que los indigenas coras pueden ser descen-
dientes directos de los constructores de las tumbas
de tiro en la zona arqueoldgica de Ixtldn, en el estado
de Nayarit (Furst, 2005).

Este predimbulo es muy necesario porque la reu-
nién a las que nos convoca la Dra. Johanna Broda
trata, precisamente, de la conexién entre la zona An-
dina y la zona Mesoamericana vy, sobre todo, por los
debates en torno a lo sagrado y a la conexién con
las religiones de los pueblos originarios que todavia
practican las mal llamadas religiones populares, den-
tro de la hegemonia colonial del catolicismo y de las
iglesias evangelistas y protestantes.

En este sentido, Félix Bdez —en su libro Debates en
torno a lo sagrado: Religion popular y hegemonia cleri-
cal en el México indigena— sefiala acertadamente que
“lo sagrado se describe y se analiza hoy dia como
objeto etnografico, propio de grupos marginados,

que han conservado tradiciones ancestrales (el nu-
cleo duro de la cosmovisién mesoamericana’); son
los mismos que en el siglo XIX se calificaban, con
algo de condescendencia, como ‘primitivos’.

Hoy en difa cada vez mds personas los valoran
como depositarios de un tesoro cultural que nues-
tros antepasados habian despreciado, cegados por su
ambicién predatoria y su arrogancia de ‘civilizados’”
(Bdez, 2011: 8), por lo que considero que el etnoci-
dio religioso que se inicié en el siglo XVI continda
hasta nuestros difas con otros argumentos de cardc-
ter reivindicativo como la Teologfa de la Liberacion.
En el fondo, ésta no es otra que la continuidad de la
evangelizacion catdlica a finales del siglo XX y prin-
cipios del XXI.Y, siguiendo a Bdez, ahora el modelo
de evangelizacion se ha transferido a “la religiosidad
ecoldgica, las corrientes New Age, el planeta de nue-
vo se percibe como ‘la Madre Tierra, la Gaia Mater
de los antiguos griegos y la Pachamama de los indios
andinos” Asistimos a la re-sacralizacién del medio
natural, proceso acelerado por las zozobras meteoro-
légicas y teluricas que vive el planeta, resumido en
la expresién “desastres naturales” Se manifiesta igual-
mente un fundamentalismo cristiano, conservaduris-
mo ritual en reaccién contra el desmoronamiento del
ritual tradicional bajo pretexto de modernizacién.

“La dialéctica sagrado-profano es un proceso en
evolucién constante, que acompafa el ritmo de
los progresos técnico-cientificos, con frecuencia en
reaccion, pero en otros casos en sinergia con éstos”
(Bdez, 2011: 10). La Iglesia catdlica, no sélo durante
el dominio europeo en México sino hasta la época
actual (con la benevolencia del gobierno federal y los
gobiernos estatales) ha ejercido un poder totalitario
y de corte antirreligioso con los pueblos originarios
de México, como es el caso de la religién ayuuk (mi-
xes), el de la religion wixarika (huicholes) o de la
religién de los coras, que analizaré a continuacién.
Los dirigentes de la Iglesia catdlica consideran que
es fundamental la distincién entre la religion de
corte europeo y la “supersticién” que persiste en las
formas religiosas que se practican entre los pueblos
indigenas. A estas formas religiosas, afirman, hay que
combatirlas porque las consideran supersticiones.
Contra ellas activan su persecucion silenciosa hasta
hoy en dia, buscan la evangelizacién catélica de los
indigenas por medio de catequistas, monjas y curas
nativos o didconos, a fin de consolidar en el siglo XXI



Salomén Nahmad. Huicholes,1969.

la evangelizacién. En esta accién cuentan con el apo-
yo de la democracia cristiana europea y norteame-
ricana, las cuales financian —al igual que las iglesias
evangélicas— la continuidad del proceso evangeliza-
dor de la Iglesia catdlica.

LA CONTINUIDAD DE LA EVANGELIZACION
CRISTIANA POR METODOS INCULTURATIVOS
EN LA SEGUNDA MITAD DEL SIGLO XX Y
PRINCIPIOS DEL XXI

Michelangelo Bovero ha tratado con lucidez y clari-
dad este asunto: “Laica es la independencia o la li-
bertad de pensamiento respecto a las afirmaciones o
creencias avaladas por una autoridad, es decir, laici-
dad es libertad frente a los dogmas. Dogma significa
originalmente edicto o decreto, e indica aquello que
es creido o aceptado cominmente como irrefutable.
De ahf que [...] laico es aquél que reivindica para si
el derecho de ‘pensar diversamente’ sobre cualquier
cuestion o problema, respecto al pensamiento preva-

leciente y considerado ‘ortodoxo, cualquiera que éste
sea”. De estos principios surge lo que el filésofo ita-
liano 1lama el principio préctico del pensamiento lai-
co: La tolerancia, un principio antirrepresivo. Laico
es —concluye Bovero— el que considera que no existe
ningun ‘deber’ —mucho menos un deber juridico, im-
puesto por la ley— de pensar de un modo determina-
do sobre cualquier cuestion.

En esta perspectiva, el verdadero problema para
el laico es el de la posibilidad de convivencia de las
creencias. Por ello, el politeismo expresado en las
mds diversas formas continda y continuard vigente
en el futuro, y aquellos que lo conciben tienen todo
el derecho de hacerlo y de expresar ritualmente sus
creencias: tienen tanto derecho como el més radical
monoteista. En un Estado teocrético se explicaria la
imposicién del monoteismo sobre las demds pers-
pectivas religiosas, pero en un Estado laico que as-
pira a ser democrdtico, una imposicién de este tipo
es imperdonable y, sin embargo, esto sucede dia con
dia en México, a causa de los valores cristianos que
promueve técita y ticticamente el Estado. “Ser laico
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en México implica tener este problema de valores
subrepticiamente inculcados. Sugiero que la solu-
cién no puede ser buscada si no es dentro de la via
maestra de la democracia. Un laico no puede no ser
democratico. Sostengo que vale también la actitud
reciproca: un demdcrata es necesariamente laico; si
no lo es, es un falso demécrata” (Bovero, 2001).

En el campo de la teologfa y la Revolucion, el in-
telectual indigena Fernando Mamani Flores sefiala
que el tema de la llamada “teologfa de la liberacién”
adquirié una importancia especial debido a que su
reflexién quiso estar ligada al movimiento social, en

Salomdn Nahmad. Ofrenda
original huichol,1968.

la dindmica de la lucha por la justicia. Se interpret6
como si un pueblo sufriente, victima de la opresién
de los poderosos, necesitara una instancia que pudie-
ra alentarle un necesario espiritu de liberacién. ¢Qué
mads natural que sea la Iglesia la que cumpla ese rol?
La “teologfa de la liberacién” pretende precisamente
justificar y alimentar esta “evidencia” Para ello existe
un aspecto teoldgico propiamente dicho: interpretar
a Dios como el “Dios de los pobres’, justificar sus
puntos de vista apelando a la Biblia, etcétera. Otro
aspecto de esta estrategia catdlica consiste en articu-
lar esa reflexidn a la préctica real, apelando para ello



fundamentalmente a las teorfas marxistas. En esta
direccién, pareciera natural que la Iglesia catdlica
—en su vertiente de la teologfa de la liberacién— piense
que el continente americano es la reserva demogrd-
fica de la cristiandad catdlica. Por ello sataniza a las
otras vertientes cristianas, pero sobre todo se ensafia
en su proyecto de extirpacién de todas las formas re-
ligiosas o sincréticas de los pueblos indigenas. Ade-
mads, dado que el proyecto marxista soviético de la
revolucién (con su posicionamiento ateo) debia ser
modificado, y que la revolucién debia ser una y con-
tinental, se sefialaba que todos los pueblos de este
continente comparten el mismo origen, la misma len-
gua, la misma religién y el mismo “enemigo comun”.
En este “enemigo comin” implicaban al de todos los
pueblos indigenas opuestos al capitalismo, unidos
por un cristianismo liberador de los pobres y de los
indigenas. Este pensamiento, desde mi punto de vis-
ta, es precisamente el de la continuidad catélica en el
continente americano: seguir la tutela de tipo patriar-
cal a partr de la Iglesia en todos sus diferentes mati-
ces, para continuar la evangelizacién y conversion de
todos los pueblos que la Iglesia considera iddlatras y
supersticiosos, con el prop6sito de transformarlos en
pueblos de creencias monoteistas, hegemonicos.

O como sefiala acertadamente Mamani en su arti-
culo “Teologfa y Revolucién ¢una sola realidad conti-
nental?” es por demds evidente que no existe el tipo
de “unidad” al que hace referencia cierto activismo
politico, en el cual estd inscrita la “teologfa de la libe-
racién” Existe mds bien una real opresién de pueblos
y culturas que poseen idiomas y valores religiosos
diferentes de los importados de Occidente. Es, pues,
conveniente desestimar en absoluto el mito del “Con-
tinente cristiano-catélico”, que generarfa desde las
bases un clamor llamado “teologia de la liberacion”
Oficialmente, a nivel del Estado del Vaticano, el con-
tinente americano es todavia definido como tierra de
mision (lo cual trataremos de demostrar en este ensa-
yo); es decir, como tierra donde los esfuerzos por im-
poner una religién que no pertenece a los pobladores
nativos deben ser permanentes y dedicados.

La “teologfa de la liberacién” es Unicamente un
arma de misién. Un arma de misién para que la
permanencia y la doctrina de la Iglesia Catdlica se
asienten de manera mds sélida en tierras americanas.
Su concomitancia con una “causa de liberacién” es
s6lo un factor circunstancial y no esencial. Esta labor

misionera es tanto mds grave cuanto que estd unida
a la obra de otro tipo de misién: la misién de tipo
politico (Mamani, 2012).

En el caso de los pueblos indigenas de México, des-
de la época del presidente Benito Judrez se establecié
una separacion entre la Iglesia y el Estado. Sobre todo
después de la Revolucién de 1910, se marcé una dis-
tancia entre el poder de la Iglesia en relacién con el
poder estatal. Por ello, México se mantenfa como un
pafs eminentemente laico. Sin embargo, en los ulti-
mos 25 afios avanzd aceleradamente una contrarre-
forma religiosa para restablecer los privilegios ecle-
siales catdlicos y evangélicos en contra del laicismo.

En el caso de los indigenas mexicanos, esto impac-
t6 profundamente en la vida de los municipios y de
las comunidades étnicas; en el caso de Bolivia, “la
cosmovisiéon andina tiene al menos tres corrientes,
una que convive en una profunda simbiosis con el
catolicismo, una segunda que plantea una cosmovi-
sién indigena pura, sin ropaje catdlico, eliminando
toda la influencia colonial que tuvo la fe catdlica en
los pueblos originarios, y una tercera que no solo
plantea la descolonizacién del cristianismo sino
que plantea la eliminacién de todo el esoterismo de
esta cosmovision. Las tres corrientes que lograron el
laicismo en Bolivia son muy diferentes entre si. Por
ejemplo, los protestantes califican la ch’alla como de-
monfaca, mientras que para los cultores de la Pacha-
mama (madre tierra), este es un rito principal. Ahora
viene la lucha por implementarlo, y es alli donde esas
diferencias se hacen evidentes.” (Garrido, 2012).

Por lo que claman en Bolivia es porque “la inde-
pendencia religiosa deberfa estar en todas las acti-
vidades del Estado, principalmente en aquellas que
influyen en el desarrollo social, como por ejemplo
la educacion. Ahi se presenta el primer problema
porque durante muchos afios, cuando el Estado no
podia (ni queria) tener centros educativos en todo el
pais, la Iglesia llen parcialmente ese vacio constru-
yendo escuelas, llegando luego éstas a constituirse en
las llamadas escuelas de convenio.

El convenio es bastante sencillo: la Iglesia regentea
la escuela; es decir, coloca al director, a los profeso-
res y se hacen cargo del mantenimiento de la escuela.
El Estado, por su parte, corre con todos los gastos
econdmicos. Bajo la ldgica capitalista, también exis-
ten escuelas privadas; o sea, en el sistema educativo
boliviano tenemos escuelas fiscales, particulares (pri-
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vadas) y las de convenio. Las escuelas de convenio en
realidad son escuelas catdlicas privadas, pero soste-
nidas por el Estado. Por ejemplo, exigfan que los pa-
dres de sus alumnos estén casados y obligaban a sus
alumnos a ritos como el de la primera comunién. In-
cluso muchas de las escuelas de convenio cobraban
cuotas mensuales, a pesar de que sus gastos los paga
el Estado. No se puede hablar de laicismo mientras
en Bolivia el Estado siga subvencionando a las escue-
las de convenio; o bien éstas deberdn pasar a ser es-
cuelas fiscales, o bien privadas” (Garrido, 2012). Este
tipo de convenio es lo que yo denomino tutela mo-
derna de la Iglesia catdlica, y manipulan la laicidad
del Estado, por medio de la teologia de la liberacién,
de modo que el fin dltimo del “laicismo no es inde-
pendizar al estado de la Iglesia catdlica, sino de todas
las religiones, incluyendo de los pueblos indigenas”

“En todos los casos estos partidos expresan una de
las frustraciones mds profundas de la izquierda en el
continente. Los grupos que intentaron tomar el rele-
vo, los grupos ‘guerrilleristas y diversos tercermun-
distas’ no lograron sin embargo hacer mejor figura
pese a su innegable heroismo, pues su ruptura no fue
total con los esquemas anteriores. Estos grupos ra-
zonaron como razonan en la actualidad justamente
algunos sectores vinculados a la ‘teologia de la libera-
cién’: los fracasos experimentados no son el fracaso
del marxismo (o del cristianismo), sino de los parti-
dos burocratizados y/o dogmdticos (o de la Iglesia
-institucién); por tanto, la alternativa de liberacién
siguiendo los principios del materialismo dialéctico
e histérico (o de la historia de salvacién biblica) si-
gue vigente” (Mamani, 2012).

LA IGLESIA CATOLICA Y EL CENTRO NACIONAL
DE AYUDA A LAS MISIONES INDIGENAS (CENAMI)

Es muy frecuente en México considerar ingenua-
mente que los pueblos originarios mantienen rasgos
religiosos desligados de la religién precolonial de
cada pueblo. La verdad es que muchos de los sim-
bolos y de las prdcticas religiosas no han sido total-
mente modificados o sincretizados, sino al contrario,
como provienen de religiones politeistas, la presencia
de la evangelizacion cristiana se ha insertado en las
précticas antiguas o en las costumbres que analizare-
mos en este articulo sobre varias regiones.

Sin embargo, la Iglesia catélica —que es la que ana-
lizaré— también mantiene la idea, por medio de sus
representantes religiosos en las regiones interétnicas,
de que los pueblos indigenas deben seguir bajo la
evangelizacién activa y permanente para no permitir
las précticas tradicionales, las cuales siguen expresan-
do la ideologfa anterior a la Colonia. Tal es el caso del
Centro Nacional de Ayuda a las Misiones Indigenas
A. C. (CENAMI), el cual sefiala que su funcién es “un
instrumento de busqueda y servicio que facilita el
caminar convergente y plural de los pueblos indige-
nas, para la realizacién de su propio proyecto de vida,
en la sociedad y en la Iglesia” Esto en realidad expre-
sa que los usos y costumbres religiosos de cada pue-
blo indigena de México caminan en rutas paralelas
o convergentes y, por lo tanto, los indigenas preten-
derfan la realizacién de su propio proyecto de vida
bajo la tutela de la Iglesia a través de los pdrrocos, los
catequistas, los didconos y las ONGs de cardcter reli-
gioso. Dentro de una teologia de la liberacién, estos
representantes catolicos pretenden seguir tutelando
las decisiones de los pueblos indigenas en el manejo
de su vida religiosa.

Como lo sefala acertadamente Sandra Chévez
Castillo, “para entender el contexto en el que se pre-
sentan los actuales conflictos entre la Iglesia catdlica
y los pueblos y comunidades indigenas del pafs, es
indispensable partir primero de las caracteristicas
que ha tenido la pastoral catdlica en zonas indige-
nas durante las dltimas décadas. Es importante tener
presente la concepcién que sobre las comunidades
indigenas y sus religiones tienen los responsables
de la pastoral; de esto depende, en buena medida,
la posibilidad o no de conflicto entre ellos y las co-
munidades indigenas. Pero sobre todo me interesa
destacar las caracteristicas de la pastoral catdlica en
las regiones indigenas del pafis, a la luz del Concilio
Vaticano II, y uno de los proyectos derivados de éste,
la llamada “segunda evangelizacién”, as{ como su im-
pacto en la Pastoral Indigena. Con ello nos acercare-
mos a entender la dindmica de los conflictos entre la
Iglesia catdlica y los pueblos indigenas, ya que parte
del detonador de las situaciones conflictivas deriva
de una actitud mds agresiva en materia de evangeli-
zacion por parte de los agentes de la pastoral catdli-
ca” (Chavez Castillo, 2000).

El supuesto de la Teologia de la Liberacién de que,
con sus planteamientos, iban a liberar a los pueblos
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indigenas de la colonizacién, en el fondo es una ra-
cionalizacién para la continuidad del proyecto evan-
gelizador. La Iglesia catdlica, en especial, y las iglesias
cristianas en lo general, pretenden sefialar que su
trabajo ya estd desvinculado del colonialismo reli-
gioso; pero lo que podemos observar en la prictica
religiosa es el modelo autoritario y hegeménico de la
iglesia, con su idea de eliminar todos los elementos
que estén ligados al pensamiento religioso de cada
pueblo indigena.

Esto lo queremos expresar en los ejemplos que
pondré sobre el caso de los mixes, el caso de los ma-
yas de Yucatdn y el caso de los coras y los huicholes,
con el discurso de la inculturacién india de acuerdo
con la nueva estrategia construida a partir de los ul-
timos cuarenta afios por el CENAMI. Si intentamos
reconstruir la historia de esta organizacién, veremos
que estd formada por varios obispos y por un Con-
sejo Consultivo en el cual incluyen a académicos y
miembros de organizaciones no gubernamentales
que trabajan cercanamente bajo la orientacién de
la Iglesia catdlica. Esta se encarga de organizar los
servicios y actividades que responden a las comu-
nidades indigenas; con esta tutela, el CENAMI es-

tudia, analiza, prioriza y recibe los proyectos de las
comunidades y se encomienda al drea que les dard
seguimiento, segin esperan “los indigenas como las
instituciones, promotores y agentes de pastoral que
los acompafian” Las personas que asesoran proyec-
tos en momentos coyunturales para apoyar que los
distintos planes se realicen segin su propio disefio,
han surgido de las mismas bases indigenas, o per-
tenecen a otras instituciones, o son agentes de la
pastoral que se identifican con los objetivos de los
indigenas, de la Pastoral Indigena y los del CENAMI.
Con sus asesorfas mantienen la perspectiva integral
de acompafiamiento a procesos indigenas campesi-
nos. Estos asesores aconsejan también al CENAMI y
colaboran asumiendo servicios a las comunidades
y sus equipos acompafiantes, tanto a nivel nacional
como internacional (CENAMI).

En el anexo nimero 1 recojo la breve historia escrita
por el CENAMI y la Pastoral Indigena. Comienza con
los primeros frailes, pasando por la carta que dirigi6
el Papa Pio XI en 1937 a los obispos mexicanos sobre
la poblacién indigena, y desde 1950 el movimiento
familiar cristiano con el apoyo de Accién Catdlica,
quienes despertaron a la iglesia mexicana sobre la
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realidad indigena hasta constituirse el CENAMI en
1962. Mi hipdtesis es que el gobierno mexicano ha-
bia avanzado con la politica indigenista, superando
todo el proceso de la evangelizacion catdlica, por lo
que, a partir de 1968, los evangelizadores plantearon
la necesidad de integrar a los indigenas al paralelo de
la politica gubernamental y, para ello, prepararon el
Primer Encuentro de Cientificos sociales, Obispos e
Indigenas. Este se realizé en enero de 1970 en Xicote-
péc de Judrez, Puebla, y marcé una nueva etapa en
la labor de la Iglesia hacia los pueblos indigenas de
Meéxico.

El CENAMI crea en esa época un departamento
que se llam¢é Centro Nacional de Pastoral Indigenista
(CENAPI), donde son llamados a colaborar antropé-
logos, socidlogos, lingiiistas, abogados, pastoralistas
y teblogos. La vinculacién de CENAMI con la Comi-
sién Episcopal para Indigenas es mayor. CENAPI es
solicitado para servir como Secretarfa Ejecutiva de
esa Comisién Episcopal. Esta pastoral fue llamada
Indigenista, llevada a cabo por no indigenas para los
indigenas. En este tiempo la operatividad del CENA-
MI es encomendada a los Misioneros de Guadalupe,
quienes se dedican bésicamente a la recaudacién de
recursos econdémicos, via colectas y donantes, para las
misiones indigenas; en tanto que CENAPI funciona
como un equipo multidisciplinario que recibe, para
el desempefio de su tarea, apoyo de Adveniat, luego
del Latin American Bureau del episcopado estadou-
nidense, y del Catholic Relief Services (Catholic Relief
Services, 2012)! Es el perfodo de monsefior Samuel
Ruiz Garcia al frente de la Comisién Episcopal para
Indigenas. En esta época, conté con la Colaboracién
de Misereor (MISEREOR, 2012).2

Esta sola referencia muestra la politica indigenista
de la Iglesia catélica, que asume una accién compe-

1 “Is the official international humanitarian agency of the
Catholic community in the United States. We alleviate suffering
and provide assistance to people in need in nearly 100 countries,
without regard to race, religion or nationality. (Es la agencia oficial
internacional humanitaria de la comunidad catdlica estadouni-
dense. Aliviamos el sufrimiento y proporcionamos asistencia a
gente necesitada en cerca de 100 pafses, sin distincién de raza, reli-
gion o nacionalidad.)”

2 “Es la Obra episcopal de la Iglesia catlica alemana para
la cooperacion al desarrollo. Desde hace 50 afios, Misereor lucha
comprometidamente contra la pobreza en Africa, Asia, Oceanfa y
América Latina. Su ayuda se dirige a todas las personas necesita-
das, sin distincidn de religion, pertenencia étnica, color o sexo”

titiva frente a la politica estatal y empieza a formar
a sus propios antropdlogos-sacerdotes en la Univer-
sidad Iberoamericana. Ademds, se disefia toda una
nueva estrategia para México y América Latina que
aparece y estd mencionado claramente porque “con-
tribuyen con servicios de acompafiamiento, asesoria
y formacién para servidores indigenas de las co-
munidades, para agentes de Pastoral Indigena, para
movimientos de Sacerdotes, de Religiosas, de Didco-
nos, de Laicos indigenas; asimismo colaboran a ni-
vel latinoamericano en el didlogo intraeclesial para
superar prejuicios y reservas ayudando a clarificar
los aspectos neurélgicos de la teologfa india; y para
avanzar en la inculturacién del evangelio, de la igle-
sia, de la liturgia, de la vida religiosa en las culturas
indigenas” (CENAMI). De esta manera se consolid6
en México una nueva etapa de evangelizacién que
se profundizarfa en las regiones interétnicas, como
veremos mds adelante.

Conviene sefialar que la politica evangelizadora
que se genera en Sudamérica es similar a la mexica-
na. Para confirmar esta similitud, basta consultar dos
libros: el primero, Caminos de la teologia India, escrito
por Nicanor Tupayupanqui, quien expone que para
América Latina este mismo fenémeno —sobre todo
para Sudamérica— se asume como misionero y pre-
tende vincular el encuentro de los misioneros con el
evangelio catdlico, al instrumentar un mecanismo de
didlogo con las culturas indigenas de la zona andina.
Sefiala que “es un movimiento que estd incluyendo
hombres, mujeres, laicos, religiosos y clérigos, catdli-
cos y miembros de las iglesias histéricas y ecuméni-
cas’, como una continuidad de la evangelizacién caté-
lica en toda América Latina que se complementa con
los propésitos del CENAMI (Sarmiento, 2000).

También debe revisarse el trabajo de Eleazar Lopez
en su Antologia de la Teologia india. Este otro libro
(producto de un taller de cardcter eclesial y muy liga-
do al CENAMI) analiza fundamentalmente la actitud
actual de los indigenas hacia sus referentes religiosos
histéricos. Se sefiala que fundamentalmente los indi-
genas de Oaxaca estdn en el proceso de la incultura-
cién indigena, sobre todo los zapotecos y los huaves
del istmo de Tehuantepec; para ello, insiste en una
Pastoral Indigena y que los pastores estin compro-
metidos con los pobres a través de las teologias in-
digenas relacionadas con Tonantzin o con Cosijopi,
etcétera (Lopez, 2008).



LAS IGLESIAS EVANGELICAS Y
PROTESTANTES Y LA EVANGELIZACION
ACTIVAY PERMANENTE

Elio Masferrer acertadamente sefiala que en los si-
glos XIX y XX se instaura en México la evangeliza-
cién protestante y evangélica, al reconocerse la liber-
tad de credos. Y en el caso de los pueblos indigenas
se inician proyectos y politicas de evangelizacién no
catdlica, financiadas desde el exterior, fundamental-
mente por los Estados Unidos. Asf se consolidaron
los proyectos de penetracién a las regiones interétni-
cas desde los afios treinta del siglo XX, con la anuen-
cia y el apoyo del Estado mexicano, que le otorgd
grandes facilidades al Instituto Lingtiistico de Verano
(véase el trabajo de Gonzalo Aguirre Beltrdn, Len-
guas verndculas, su uso y desuso en la ensenanza: la
experiencia de México, publicado por CIESAS, 1982).
Se configuraron estas tendencias fragmentadas en
distintas denominaciones. Pueden encontrarse nue-
ve 0 mds en una comunidad, han implementado un
sistema de pastores indigenas que predican en su
propia lengua, pero introducen la lectura de la Bi-
blia como un elemento de enfrentamiento (e incluso
eliminacion) con las visiones étnicas y tradicionales
del mundo de las propuestas anteriores, descalifi-
cdndolas y definiéndolas como “demoniacas” Entre
otras devociones “demoniacas”, denunciadas por las
iglesias, aparecen las pricticas tradicionales de las
expresiones religiosas de los pueblos originarios de
México, que sobreviven a pesar de la radicalizacién
de la evangelizacion de estas fuerzas religiosas pro-
cedentes, primero de Europa y ahora de los Estados
Unidos (Masferrer, 2009: 128).

Es importante destacar que, a raiz de los procesos
de la expansidn del evangelismo en las comunidades,
se han suscitado situaciones muy conflictivas. Estas
demandan la intervencién del poder estatal y del po-
der judicial para reducir las tensiones que provocan
desde la perspectiva catdlica, al expulsar los catdli-
cos a miembros de las comunidades y negarles sus
derechos en cuanto a propiedades y permanencia en
la comunidad. Esto constituye una intolerancia reli-
giosa por parte de los catdlicos, o de los indigenas no
conversos al cristianismo y los tradicionalistas.
Desde el afio de 1957, un diario local de Oaxaca
denominado El Chapulin describié al protestan-
tismo como “una plaga que contagia inestabilidad

en el campo oaxaquefio” El diario hacfa mencién
de aldeas indigenas donde las conversiones religio-
sas fomentaban la violencia sectaria. Como primer
ejemplo, el pueblo zapoteco de Tlacochahuaya fue
citado como un lugar donde el conflicto resulté en
una verdadera escuela de disturbios: “En ese mismo
momento, San Jerénimo Tlacochahuaya estaba sien-
do afectado por actitudes hostiles entre catdlicos y
protestantes” (Mclntyre, 2009). Como podemos ob-
servar, el conflicto interreligioso surgido en Europa
en el siglo XVI se transfiere a México y a Oaxaca, ge-
nerando divisiones internas en las comunidades, que
se mantienen hasta nuestros dfas.

En este sentido, la antropologia —a través del Cole-
gio de Etndlogos y Antropdlogos Sociales en los afios
de 1978 y 1979— logré hacer emerger en la conciencia
nacional el papel que estaba jugando el Instituto Lin-
glifstico de Verano, encubierto como un simple centro
de investigacidn, que en realidad tenfa dos vertientes:
el estudio de las lenguas indigenas y la conversién a
las denominaciones evangélicas, lo que constituyé
una revisién analitica del papel que jugaba el gobier-
no mexicano en relacién con el apoyo a este tipo de
evangelizacién. Esto permitio, en 1979, que se cancela-
ra el convenio entre el ILV y la Secretaria de Educacién
Publica a través de la Direccién General de Educacion
Indigena (Colegio de Etndlogos y Antropdlogos So-
ciales A. C., 1979). Se logré también la devolucién de
los edificios gubernamentales que ocupaba dicho ins-
tituto, los cuales pasaron a formar parte del Sistema
Nacional de Investigadores del CONACYT.

Esta emergencia de la antropologia para informar
a la sociedad nacional del compromiso con las igle-
sias evangélicas, no se ha replicado para el caso de
la religién catélica. Esta sigue apareciendo, desde mi
punto de vista, como la religién del Estado, y en esta
primera década del siglo XXI es mucho mds clara la
relacién entre el gobierno y la iglesia hegeménica.
La jerarquia de esta ultima se ha consolidado y ha
afectado a los pueblos indigenas con la presion de la
nueva evangelizacidn, instrumentada por la teologia
de la liberacién en las zonas interétnicas para agudi-
zar las relaciones de los indigenas con los dos brazos
de la evangelizacion cristiana europea en México. El
Colegio de Etndlogos y Antropdlogos Sociales no ha
manifestado ninguna critica a esta nueva etapa de la
evangelizacién catdlica, en contraste con lo que lo
hizo en el caso del ILV en 1979 (CEAS, 1979).
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Peter Furst. Salomén Nahmad, director del Centro Coordinador Cora-Huichol, INI, agosto, 1967.

EL CASO DE LOS AYUUK (MIXES)
CON LOS SALESIANOS

Quiero presentar en esta parte dos temas centrales de
esta ponencia: el primero trata de la percepcion que
se tiene —desde la perspectiva de la nacién y de las
iglesias hegeménicas— de que los pueblos indigenas
no tienen en la actualidad una religién propia; y el
otro es la segunda evangelizacién del pueblo ayuuk
en los tltimos 40 afios. Veamos el primer tema:

El distinguido etnolingiiista mixe Daniel Martinez
(en su tesis de licenciatura dirigida por el eminente
antrop6logo Luis Reyes Garcfa) sefiala muy clara-
mente que el pueblo ayuuk ja’ay si posee el signifi-
cado de la religién propia, pues en su propia lengua
—cito— la llaman:
Jujkyajti’in: Es el término que también se aplica a la reli-
gién propia de los ayuuk ja’ay (grupo mixe), en particu-
lar, la comunidad de Tamazulapan; religion que es como
cualquier otra que se da en las diferentes sociedades.
Como distincidn, se puede sefialar que es una religion
que parte de la estrecha relacién hombre-naturaleza,

guardando un equilibrio para cubrir las necesidades

del grupo con una concepcién general regulada por sus
deidades o seres sagrados, dependiendo de las necesi-
dades de cada familia o del grupo cuando es necesario.
JUJKYAJTT'IN: Significa la forma de vida de los habitantes
de la comunidad, como medio de enlace social para las
actividades cotidianas, manteniendo una cohesién intrin-
seca que parte de la familia hasta llegar a la comunalidad
heredada de sus ancestros. El hombre y la naturaleza no
estdn separados, esto queda manifiesto en la jujkyajti’in,
regulada por los indi (dioses) ubicados en diferentes lu-
gares como defensores y guiadores. Los inii se localizan
en los centros sagrados a los que acuden los habitantes a
realizar sus rituales, dependiendo de los deseos de cada
uno. Estos, por sus funciones, se dividen en dos partes
importantes: inddpataajk y kiyajktaajk” Asi también
sefiala que la “NAAPATAAJK: Es un término compuesto
de tres palabras: indi = diossagrado; paat = encuentro
y taajk = lugar. Lugares o centros sagrados donde todos
los habitantes de la comunidad van al encuentro de ind4
para manifestar sus sentimientos, solicitando los deseos
de la familia: salud, buen ciclo agricola, estrecha relacién
con la comunidad en su conjunto, asi como con los pue-
blos vecinos, y la seguridad de los animales domésticos.

Estas formas de manifestacién ceremonial en los centros



sagrados son dadas en forma particular por cada fami-
lia. Pero, ademds, existe otra solicitud de deseos en forma
colectiva, realizada por las autoridades del municipio, de
la iglesia y la kikajp (representante del pueblo), quienes
velan por la seguridad de la comunidad en su conjunto,
y esto es manifestado en los centros sagrados, reforzando
todas las inquietudes de cada familia asi como la bue-
na relacion entre las propias familias de la comunidad y
como también con otros pueblos de la region” (Martinez,

1987: 28, 29).

Esto es lo que se entiende por la religién étnica
ayuuk, que indudablemente es una de las manifesta-
ciones de la permanencia de la religién prehispdnica
hasta nuestros dias en estas comunidades, como lo
ilustra ampliamente Daniel Martinez en el texto de
su tesis. Desde los afios 50, Roberto Weitlaner (Weit-
laner, 1960) y Pedro Carrasco (Carrasco, 1952) habian
trabajado en la regién de los mixes y encontraron la
permanencia de la religion profunda de éste pueblo
(véase la bibliograffa). Sin embargo, a partir de 1961,
la iglesia catdlica —que habia dejado despoblada de
evangelizadores toda la regién— por conducto de los
misioneros salesianos, y por instrucciones de Roma,
creé el obispado de los pueblos mixes en Ayutla. De
esta manera se inicié esta nueva etapa de la evangeli-
zacion de los mixes.

En un proceso muy acelerado, los salesianos apa-
recen en México hace 120 afios, durante el porfiriato,
son cinco los sacerdotes que envié el Vaticano pro-
cedentes de Turin, Italia. Fueron invitados por don
Angel Lascurdin, Presidente del Circulo Catélico de
la ciudad de México, y eran esperados “como una op-
cién de vida eclesial, laboriosa identificada con los
que menos tienen. Esta es una fecha afortunada que
todos debemos recordar”, sefialan en su pdgina web
los salesianos. Ahora veamos la historia que los pro-
pios salesianos nos sintetizan:

Los salesianos en los mixes:

1962 Fundacién de la Casa de Raymondville, Texas, U.S.A.
Erigidas canénicamente las casas de Santo Domingo Sa-
vio y la de Cobre de México. Fundacién de la Misién Sa-
lesiana de los Mixes, en Oaxaca.

1965 Muere el R. P. Radl Salve. Primer sacerdote mexica-
no salesiano. Fundacién de la Casa de Zacatepec, en la

region Mixe.

1966 Fundacién de la Casa de Totontepec en la region
Mixe. Ereccién de la Prelatura Nullius Mixepolitana.
1967 Fundacién de las nuevas parroquias de San Isidro
Arenal y de Juquila en la Prelatura de los Mixes. Ereccién
candnica de la Parroquia de Ma. Auxiliadora en Santa Ju-
lia. Visita del Rector Mayor.

1966 Mixes: El 19 de marzo, monsefior Luis Raymondi,
Delegado Apostdlico en México, ejecuta en Ayutla la Bula
“Sunt in Ecclesia”, creando oficialmente la Prelatura Mi-
xepolitana. Su primer prelado es monsefior Braulio Sdn-
chez, SDB.

1968 Mixes: El 5 de febrero, en Santa Cruz Matagallinas
se inici6 la construccién del Instituto para Mejoradores
de Comunidades Indigenas “Don Bosco”

1970 México: El 1 de mayo es consagrado Obispo mon-
sefior Braulio Sdnchez Fuentes, SDB, en el Santuario Na-
cional de Marfa Auxiliadora. Lo acompafia un numeroso
grupo de mixes.

1973 Mixes: Se crea la parroquia de San Juan Mazatldn. El
primer pdrroco es el padre Alberto Llamas.

1973 Oaxaca: Visita Ayutla el padre Tohill, superior encar-
gado de las misiones, y orienta y norma a los misioneros
que trabajan entre los mixes.

1973 Mixes: Se crea la parroquia de Rio Manso en la zona
chinanteca. El primer pdrroco es el padre Mario Lebano.
1976 Mixes: Se crea la Parroquia San Felipe de Jesus, en
Felipe Angeles.

1978 Oaxaca: Visita del Rector Mayor, padre Egidio Viga-
né, a las misiones mixes.

1990 Mixes: En Ayutla, monsefior Braulio Sédnchez coro-
né a la Virgen Auxiliadora, con motivo de sus 50 afios de
profesion religiosa, 40 de sacerdote y 20 de obispo (Sale-

sianos Mem, 2012).

Podemos observar que en los 50 afios de la segun-
da evangelizacién en la region ayuuk de Oaxaca, los
salesianos han establecido una estrategia de largo al-
cance, tal como ha sucedido en toda la historia de la
evangelizacién en México. A pesar de las criticas que
se han hecho a la Iglesia catdlica desde las ciencias
sociales y antropoldgicas, se mantiene esta estrategia
de hegemonia histdrica y, no obstante que defienden
a través de la Teologia de la Liberacién el respeto a la
religién ayuuk, se siguen minando y disolviendo las
practicas de la religién del pueblo mixe.
Actualmente, los salesianos han cubierto con sa-
cerdotes las acciones religiosas en toda la regién
mixe, en sus comunidades y municipios. Han arre-
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ciado fuertemente su proceso de conversién y han
preparado a varios curas como antropélogos para
establecer la estrategia de la inculturacién del catoli-
cismo en la regién. En el afio 2010, el 28 de mayo, en
uno de los municipios y comunidades mds pobres
que es Tepuxtepec, se inaugurd el seminario menor
San Juan Bosco de la prelatura de Ayutla, segin la
nota que transcribo enseguida:

“Prelatura inicié a las 1o de la mafiana con la Solemne Re-
cepcién del Nuncio Apostélico de México Mons. Cristo-
phe Pierre en la entrada del Seminario San Juan Bosco. Se
reunié una gran multitud de personas en compaiifa de
sus autoridades (cabildo); fueron animados por la banda
de musica municipal y la banda de Sta. Marfa Tepantla-
li. Cerca de 30 sacerdotes de la prelatura, de Oaxaca, de
Tehuantepec, acompafiaron la celebracién presidida por
el sefior Nuncio, Mons. Héctor Guerrero Cérdova SDB,
obispo de la Prelatura Mixe, y el P. Salvador Cleofas Mur-
guia SDB, Inspector de MEG. Acompafiaban la funcién 24
seminaristas que estudian en la Escuela Preparatoria del
pueblo en los diferentes grupos: 11 en primero, 6 en se-
gundo y otros 7 en tercero. Ademds, asistieron los futuros
seminaristas del Internado Cecachi de Rio Manso de la

Prelatura: 17 en total” (Salesianos Mem, 2012).

Otro caso relevante, que tiene mucha relacién con lo
que hemos sefialado anteriormente, nos lo relata la
intelectual ayuuk Noemi Gémez Bravo, de la comu-
nidad de Moctum. Destaca en su texto los cambios
religiosos, tanto en la cabecera municipal de Toton-
tepec como en Moctum, que se han adscrito a la igle-
sia adventista, ademds de la larga influencia durante
mds de 450 afios de la religién catélica. De tal mane-
ra, al describir la cabecera municipal, Gémez Bravo
nos dice: “Ademds de ser la cabecera municipal, To-
tontepec es el centro religioso: catélico (Centro Pa-
rroquial) y Adventista (Iglesia Distrital), donde viven,
por un afio, los pastores de fuera, quienes concentran
los diezmos y “ofrendas” en efectivo que se reciben
de los pueblos mixes, zapotecos y chinantecos; pue-
blos donde existen templos de esta religién conocida
también como Sabatista o ‘del Séptimo dia’)” (G6-
mez, 2004: 27). E insiste la autora en sefalar que: ‘A
pesar de que los mixes se consideran ‘los jamds ven-
cidos’, por la distincién que tuvieron en sus guerras
contra los zapotecos y mixtecos, fueron penetrados
por evangelizadores espafioles a mediados del siglo

XV1, quienes dieron inicio a la destruccién de la cul-
tura, las costumbres y tradiciones y la lengua mixe,
lo que se ha acelerado desde 1940 con la aparicién
de los “Testigos de Jehovd’ y los ‘Adventistas del Sép-
timo Dia’, sectas protestantes que han provocado la
divisién al interior de las comunidades, la desapari-
cién paulatina de los valores de identidad étnica y el
rezago educativo (promueven entre sus adeptos que
‘uno no debe de estudiar otros libros porque uno
se olvida de Dios’ y, ademds las otras informaciones
mundanas hacen que las personas quieran volverse
ricas, materialistas, y se alejen de lo que estd escrito
en la Biblia’)” (Gémez, 2004: 30).

La comunidad de Moctum estd asentada sobre
uno de los centros ceremoniales y religiosos mds
antiguos del territorio mixe, por ello el sitio arqueo-
16gico es uno de los mds importantes. La autora res-
cata una gran cantidad de informacién etnogréfica y
descriptiva del sitio: “con la silenciosa presencia de
cuatro monticulos en ruinas que rodean el enorme
patio donde se ubica la escuela de Moctum, sin te-
mor a la aventura, se puede deducir que la piedra de
la ‘mujer con metate’ se relaciona con el nombre del
lugar: Moctin, ‘Trabajadores del maiz’, en tanto que
la segunda piedra del ‘hombre con bolas de oro’ muy
probablemente correspondia con el de un jugador de
pelota, pues la plazuela (‘centro ceremonial’ de Moc-
tum) parece un campo de juego de pelota” (Gémez,
2004 43).

La fortaleza de la lengua ayuuk destaca en Moc-
tum, pues todos los asuntos familiares y comunita-
rios se analizan y discuten en la lengua materna de
la comunidad, lo que indudablemente da identidad
a toda la regién; o como lo dice la autora: “La vi-
talidad lingiiistica, conjugada con la alta homoge-
neidad étnica del territorio mixe, facilita la vigencia
de una identidad étnica generalizada, aunque ésta
no supera la lealtad primordial a la comunidad de
origen y residencia. Esto aseguran unos reconocidos
investigadores de nosotros, de los ayoukta, que ya co-
menzaron a caminar sobre su historia con pasos mds
firmes y seguros, mujeres y hombres juntos busca-
mos emparejar esos pasos en una sola identidad, m4s
fuerte, auténoma, indestructible, sin separarnos de
la nacién mexicana” (Gémez, 2004: 28).

Este solo ejemplo de la regién mixe de Oaxaca
muestra la penetracion de la evangelizacién, que de-
muestra asf su mision principal, la cual implica reac-



tivar, refuncionalizar y recrear la funcién misionera
y salvacionista de la iglesia catdlica, en palabras de
la antrop6loga Chdvez Castillo (2000: 77).

Un nuevo antropdlogo e investigador formado
en la Escuela Nacional de Antropologia e Historia,
Manuel Cuahonte Mateos, estd realizando, en este
ano del 2012, su tesis sobre la funcién del calendario
mesoamericano en la comunidad de San Juan Cot-
zocdn, una de las mds tradicionales. En sus avances
de su tesis relata cémo el cura del pueblo convierte
los espacios sagrados de la religién ayuuk en capillas
catdlicas para, de esta manera, convertir los rituales
ayuuk al catolicismo, lo que luego se pretende llamar
sincretismo (Mateos, 2012).

EL CASO DE LOS MARYKNOLLS: THE U. S.
CATHOLIC MISSION MOVEMENT EN YUCATAN

Durante los afios de 1963 a 1965 me correspondié di-
rigir el Centro Coordinador Indigenista de Peto, Yuca-
tdn. Fue una de las regiones mds conflictivas del siglo
XIX a causa del Levantamiento de los mayas de 1847
hasta 1901, llamado “guerra de castas” El pueblo de
Peto era la frontera con lo que mds tarde serfa el terri-
torio de Quintana Roo, hoy estado del mismo nombre.
La poblacién maya reconocia su propia fe, procedente
de una de las religiones mds importantes de Mesoa-
mérica. A mediados del siglo XX hizo su aparicién en
la peninsula de Yucatdn la Congregacién de Padres y
Hermanos de Maryknoll, en 1943. Cuando arribaron,
fueron a trabajar en las siguientes comunidades del
estado de Yucatdn: Huhi, Sotuta, Dzidzantun, Yobain,
Yaxcabad, Peto, Tzucacab, Teabo, Colonia Yucatdn (Ti-
zimin) y el barrio de San Sebastidn, en Mérida.

En 1942, monsefior James E. Walsh, superior general de
la congregacion, en una escala en Yucatdn durante un
vuelo a Bolivia, saludé al doctor Enrique Mufioz Solis,
amigo y ex compariiero de clases en el Saint Mary’s Colle-
ge de Emmitsburg, Maryland. El médico le concerté una
entrevista con monsefior Martin Tristchler y Cérdova,
arzobispo de Yucatdn, quien le habl6 de las necesidades
de evangelizacién en esta tierra. Un afio después, 12 mi-
sioneros de Maryknoll llegaron al Mayab para ayudar en
la predicacién. En febrero de 1943 hicieron su arribo dos
religiosos en busca de un lugar donde establecerse y en

marzo les siguieron otros 1o, de los cuales cinco viajaron

a Tepic y el resto se uni6 a los que ya estaban en Yucatdn.
La congregacién pudo extenderse a toda la Peninsula (La

informacién, 2012).

Como podemos observar, la accién evangelizadora
en el sur de Yucatdn y en la regién de Carrillo Puer-
to, Quintana Roo, fue y es territorio para la evangeli-
zacion catdlica a fin de eliminar todos los elementos
de la religién profunda maya. Esta persevera en las
comunidades agrarias de la zona vy, debido a ello,
por todos los medios y con tenacidad, los catdlicos
persisten en eliminar todas las précticas de los sacer-
dotes y chamanes mayas denominados H-men. El
H-men es responsable de todos los rituales mayas,
sobre todo dentro del templo y en la milpa, cuando
hay que bendecir la produccion del maiz, el frijol, la
calabaza y el chile, lo que constituye al sacerdote que
conoce todas las oraciones mayas correspondientes.
Estos sacerdotes indigenas fueron descritos amplia-
mente en la etnografia del antropdlogo Alfonso Villa
Rojas primero y después por Bartolomé & Barabas
(1992), cuyos trabajos describen todo el campo reli-
gioso de este pueblo emblemdtico de Mesoamérica.

La accién hegemonica de la iglesia ha persistido
en penetrar y desmantelar el conocimiento milena-
rio de las poblaciones mayas, a fin de inculturarlos
y desguarnecer su tradicién. Las pricticas ceremo-
niales se siguen realizando en los antiguos templos
mayas, denominadas hoy zonas arqueoldgicas. Esta
denominacién manifiesta una contradiccién con
el control que ejerce el Estado sobre los templos y
lugares sagrados de los mayas en la peninsula de
Yucatan.

En el caso de Campeche, veamos lo que nos sefiala
el perfil indigena maya escrito por Mario Humberto
Ruz (1997). Los mayas de la peninsula, explica, “invo-
can sus apellidos, su pasado histdrico, su sentimiento
de autoadscripcién vy, sobre todo, el mantenimiento
de rituales que los vinculan con sus antepasados:
desde las ceremonias tendientes a propiciar la lluvia
o a los duefios del monte que va a sembrarse, o las
que buscan asegurar armonia entre unos recién ca-
sados, hasta ritos como el hetzmek o bautizo maya,
que tienen por objeto facilitar a un lactante su pos-
terior desempefio en la sociedad. Poco importa que
a los ojos de los puristas el rito se encuentre ‘adul-
terado’, pues ya no se ofrecen al varén instrumentos
agricolas ni a la nifia utensilios domésticos. Para los
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mayas, siempre insertos en la modernidad, resulta
obvio que tales significantes han perdido eficacia: de
ahf que pongan en manos de nifios y nifias cuader-
nos, libretas y ldpices. La ceremonia busca facilitar al
nifio su mejor desempefio en la sociedad; para man-
tenerlo en las mismas condiciones de desventaja no
hace falta ritual alguno”

Puesto que el anclaje en el pasado juega un papel
primordial, los ritos tendientes a mantener los nexos
con los familiares difuntos adquieren particular re-
levancia. Velas, flores, comidas especiales (cocinadas
bajo tierra), cigarros, dulces, bebidas y rezos se com-
binan con otras ofrendas en las casas, los patios y los
panteones durante todo el mes de noviembre, para
conmemorar la llegada de las almas de los difuntos,
su permanencia entre los vivos y su retorno al sitio
donde habitan el resto del afio, y desde donde vigilan
por el bienestar de sus parientes ain con vida.

Ademds de los parientes, habrd que granjearse la
benevolencia de las deidades que todavia pueblan
los montes o rigen la luz, las aguas, la luna y; a tra-
vés de ello, la fertilidad de tierra, plantas y animales.
Ofrendar no basta, hay que conocer la evolucion ci-
clica para poder determinar el mejor momento para
la siembra, el corte de un 4rbol, la extraccién de una
resina, la caza de un venado, la castracién de una col-
mena o poner a empollar a un ave.

Por ejemplo, serfa romdntico y falaz negar que en
Campeche, como en Yucatdn y Quintana Roo, los es-
pacios para el florecimiento del ser maya profundo —a
la manera antigua— se han ido constrifiendo, pero es
también imposible negar que existe un buen nime-
ro de individuos decididos a abrir nuevos derroteros
donde encuentre cobijo una identidad singular, que
van profundizando en las antiguas précticas religio-
sas mayas. Como dirfan los ancianos de la comuni-
dad de Bacabchén, “de contar cudntas estrellas brillan
en una noche oscura en el firmamento maya”

Es importante sefialar que en toda la Peninsula de
Yucatdn sucede en el campo de la esfera religiosa una
quiebra profunda; bien podria hablarse de un cam-
po fisurado, pero adn sin fracturas graves. Sin em-
bargo, el fenémeno no deja de parecer importante si
se toma en cuenta que Campeche forma parte de la
franja de estados del sur y sureste del pais donde se
registra la mayor parte de conversiones de catélicos
(con toda la ambigiiedad que tal calificativo conlle-
va en las comunidades indigenas) a otras religiones,

bien de las denominadas cristianas histéricas (por
surgir de la Reforma protestante), bien de las consi-
deradas protestantes (testigos de Jehovd, mormones
y adventistas del Séptimo Dia). Esto, a pesar de la
insistencia de los Maryknolls de transmitir el cris-
tianismo desde la perspectiva catdlica. Para concluir
este caso, afiado un sefialamiento: tengo entendido
que el municipio de Peto, hoy en dia, es uno de los
que producen mayor emigraciéon de mayas yucatecos
a los Estados Unidos.

EL CASO DE LOS HUICHOLES Y CORAS,
LOS FRANCISCANOS EN JALISCO Y NAYARIT

La presente seccion, a mi modo de entender, es fruto
de la experiencia como director del Centro Coordi-
nador Indigenista de la regién cora-huichol, de 1967
a 1969, y testimonio del convivir diario con los pro-
blemas de los hombres, las familias y las comunida-
des huicholas.

Desde mis contactos iniciales con el pueblo hui-
chol (wirrdrica) percibi una gran dicotomia entre la
imagen que tiene de s{ mismo el pueblo indigena de
la Sierra Madre Occidental y la que tiene de éste la
sociedad criolla y mestiza de la region, del estado y
de la nacién. Esta contradiccién se manifiesta en la
concepcién del territorio y de la tierra, de la natura-
leza en general y; en especial, la del ser humano. Para
los huicholes el territorio abarca no sélo el espacio
comunitario o étnico, sino que se extiende desde el
mar pasando por las lagunas, los manantiales, los
rios y los oasis del desierto de San Luis Potosi. El
territorio de recorrido ceremonial es visto como una
unidad religiosa y mistica.

La resistencia religiosa e ideoldgica a la acultura-
cién y a la asimilacién es una de las caracteristicas de
la supervivencia del pueblo huichol en especial, asi
como del pueblo cora. Durante todo el periodo colo-
nial, las relaciones entre la religién india y la catdlica
han sido tensas ya que todos los esfuerzos por conse-
guir la evangelizacién en la concepcidn cristiana caté-
lica han sido frustrados por los multiples mecanismos
defensivos articulados por la sociedad huichola. Las
caracteristicas de persistencia religiosa mesoamerica-
na en la ideologfa wirrdrica permiten la pluralidad de
dioses y de rituales, por lo que han adoptado en el lar-
go periodo del contacto algunas figuras cristianas y



algunos rituales para incorporarlos a su amplio pan-

teén de dioses, mitos y rituales. Ello no implica que
los huicholes se definan como catdlicos y cristianos
sino que, por el contrario, la ideologfa profunda de
la religiosidad huichola implica como sistema social
el estar abiertos a las formas externas de las practicas
de otros pueblos. En cambio, la sociedad dominante
en su ideologfa religiosa se manifiesta cerrada a las
creencias y pensamientos ideolégicos de los pueblos
originarios del territorio actual mexicano.

Salomdn Nahmad. Trabajo en la
zona huichola, 1969.

Esta dicotomia en el campo religioso e ideoldgi-
co de los huicholes, se va a manifestar de la misma
manera frente a los sistemas politicos modernos y
frente a la economia predominantemente capita-
lista. El entorno de pueblos mestizos (tehuaris) de
campesinos y vaqueros charros, se engloba en un
modo de produccién en que la tierra y el territorio
son objetos de explotacién y depredacidn, y en don-
de los valores que predominan son los cristianos de
orientacion catdlica, diseminados en los pueblos no
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huicholes de Jalisco, Nayarit, Zacatecas y Durango.
Estos ultimos enclaves mantienen una sociedad civil
rural petrificada en la Colonia, donde pareciera que
la inquisicién no ha dejado su espacio en lo que fue
la Nueva Espafia. Basta ver a las mujeres mestizas en
la Semana Santa de la comunidad de Jestis Maria,
en contraposicion con la participacién de las mujeres
coras en las ceremonias de la propia religién cora y
huichola (Nahmad & Hinton, 1997).

Estos conflictos de la visién del mundo se confron-
tan cotidianamente en la vida huichola y se enfren-
tan a la estructura juridica del Estado nacional y de
su contraparte ideoldgica, la iglesia catélica. Ambas
instituciones niegan los derechos de los pueblos wi-
rririca a una propia religién étnica, con su propio
contenido de valores, y a una prictica religiosa que
otorga y define la identidad del ser wirrarica.

La accién del estado a través de la estructura ju-
ridica manifestada en las leyes y en la organizacién
social de la nacién, asume como accién “civilizatoria”
el control de la aculturacién y la integracion de és-
tos pueblos, sin concederles derechos propios a sus
précticas juridicas consuetudinarias. Por su parte, la
iglesia considera que todas las pricticas religiosas
mesoamericanas —y en particular la huichola— son
“paganas”. Por este motivo, todo el proyecto de acul-
turacién coercitiva se dirige bajo acciones no forma-
les en alianza con el Estado, a fin de desmantelar y
demoler la estructura ideoldgica, juridica y el ethos
de la cultura del pueblo huichol.

Sefalado lo anterior, consideramos que en el mo-
mento actual las relaciones entre la religion y el go-
bierno indigena y la iglesia catélica y el gobierno
mexicano son totalmente asimétricas y desiguales, ya
que se manifiestan como formas coloniales internas
de la sociedad mexicana.

Dentro de los pueblos indigenas de la regién, las
relaciones interétnicas entre huicholes, coras y te-
pehuanos son relaciones simétricas en el nivel de
la religiosidad y de la ideologia, pues se consideran
pueblos emparentados por la relacién mitica y reli-
giosa. En cambio, se consideran distantes y ajenos a
los pueblos mestizos y a la sociedad nacional. Estas
caracteristicas denotan la relacion religiosa simétrica
e igualitaria entre las diversas manifestaciones de los
pueblos étnicos de Mesoamérica en la época prehis-
pdnica, en donde las manifestaciones religiosas se
divulgaban y se adaptaban a cada regién y a cada

pueblo. A mi modo de ver, ésta adaptacién cultural a
la influencia externa permitia una ideologia religiosa
abierta; por otro lado, la religién de los conquistado-
res, colonizadores e invasores se manifestaba como
una ética y religién tnica, que tenia que imponerse a
los pueblos dominados y conquistados.

Los pueblos indigenas de la Sierra Madre Occiden-
tal han generado estrategias sutiles y complejas para
resistir la evangelizacién y la integracién a la socie-
dad dominante mexicana.

Los cambios en México al constituirse la nacién y
su Estado —a partir de la independencia de Espafia—
debieron haberse pensado como un proyecto para
construir una nacién que se reflejara en las diversas
manifestaciones de sus distintos pueblos y grupos
étnicos. Sin embargo, el perfodo de independencia
agudizo las relaciones coloniales y se persistié en la
continuidad del proyecto de occidentalizar y cristia-
nizar a los pueblos indigenas de la Sierra, en especial
a los huicholes. Se fomenté6 y estimulé la coloniza-
cién por parte de los mestizos, ademds de que se les
otorgd poder politico, militar, judicial y religioso para
expandir la frontera sobre los territorios indigenas.

A mediados del siglo pasado, la ley para desamorti-
zar las tierras de los pueblos indigenas impacté seve-
ramente a la region, por lo que se gest6 la resistencia
armada en toda la Sierra de Nayarit. A finales del si-
glo XIX se segregd el territorio del Nayar al estado de
Jalisco, con el objetivo de convertirlo en un territorio
federal, para continuar con el control central y some-
ter militar y juridicamente a los indios de esta regién.

El pueblo cora limité los proyectos del Estado na-
cional que pretendian desintegrar la unidad de los
pueblos. El proyecto de evangelizar fue reorganizado
durante el periodo porfirista y se delimitaron los mu-
nicipios del norte de Jalisco, fragmentando a las comu-
nidades de San Andrés Cohamiata, Guadalupe Oco-
tan y Santa Catarina por su asignacién al municipio
de Mezquitic, y también sufrieron esta fragmentacién
las comunidades de San Sebastidn Teponahuaxtldn,
Tuxpan de Bolafios y Ocota de la Sierra al ser asig-
nadas al municipio de Bolafios. Mds tarde, al crearse
el estado de Nayarit en 1917, los limites entre ambos
estados quedaron definidos de manera arbitraria en la
zona huichola, precisamente al adscribir a varios pue-
blos y rancherias huicholas al municipio de La Yesca.
Nunca se les otorg ni se les posibilité una unidad
geopolitica propia. Ya Karl Lumbholtz, a finales del si-



glo XIX, describe estas relaciones desiguales al mismo
tiempo que profundiza en la religién wirrdrica.

Asi, la colonia y el siglo XIX se caracterizan por un
proyecto de guerra abierta o encubierta contra las
unidades sociales indigenas que habfan mantenido
sus estilos de vida propios. Unidos, el Estado y la
Iglesia definen su proyecto de “civilizar y despaga-
nizar” a éstos pueblos, considerados como salvajes
y primitivos. La legislacién estatal y nacional inten-
ta romper y disolver la normatividad interna de los
huicholes, mientras la iglesia enfoca su accién para
liquidar las tradiciones y los rituales de la profunda
religién mesoamericana huichola.

A partir de la Revolucion, la regién también se ve
envuelta en las luchas agrarias y los conflictos entre
la poblacién mestiza que participa a favor o en con-
tra de los conductores revolucionarios; incendian la
regién e involucran a los huicholes en la guerra de
los Cristeros, quienes se refugian en las comunidades
huicholas. Estas reciben asi el impacto de las formas
de fanatismo catdlico que imperan en los Altos de Ja-
lisco. Los huicholes nuevamente resisten y expulsan
paulatinamente a los invasores cristeros, quienes se
quedan en la periferia del territorio huichol.

Desde 1953 se reanudé la obra evangelizadora, la
cual habia sido abandonada en el siglo XVIII al ser
expulsados los jesuitas, quienes tenfan a su cargo
dicha mision. La orden religiosa de los franciscanos
ha tenido a su cargo en los tdltimos 6o afios la cris-
tianizacion de los huicholes, coras y tepehuanes, con
todo el apoyo de la Iglesia, con la decisién firme de
conseguir y lograr la meta no alcanzada en tantos
siglos; para ello, crearon el obispado de Jesis Marfa.

La accién evangelizadora ha tratado por todos los
medios de conseguir la aceptacién del cristianismo
por parte de los indigenas, al tiempo que les inculca
el abandono de sus ritos originarios, los cuales con-
servan profundas huellas de la religién prehispdnica,
con aspectos muy rusticos de sincretismo, por lo que
de hecho se podria catalogar a estos grupos como no
cristianos. El rechazo manifestado por los indigenas
hacia los misioneros, tanto individual como colecti-
vamente, refleja el poco interés o necesidad que tie-
nen los indigenas de transformar sus rituales y sus
formas de vida religiosa.

En la comunidad huichola de Guadalupe Ocotdn
se instalaron los misioneros franciscanos y lograron
atraer al l{der de esa comunidad quien, ayudado por

un pequefio grupo, quemo el calihuey o templo ce-
remonial; por mds de diez afios los huicholes de ese
pueblo han dejado de realizar sus actos rituales en
dicho lugar, para hacerlo en los ranchos en forma
oculta, dadas las amenazas de dicho lider y su grupo
de familiares.

La accién no sélo llevé a la desaparicién del tem-
plo huichol. En la propia iglesia de la comunidad los
indigenas veneraban a la Virgen de Guadalupe, a la
que durante las fiestas ofrendaban muvieris, tzicuris,
jicaritas votivas y, sobre todo, la sangre del venado
o del toro sacrificado, que se regaba en su altar. Los
misioneros quitaron la imagen, colocaron otra nueva
y prohibieron a los indigenas llevar ofrendas y, mu-
cho menos, hacer sacrificios de animales en honor
de la Virgen, asi como encender dentro de la iglesia
la hoguera que representa al dios del fuego, Tatewari.

Una de las peticiones que hicieron los indigenas a
quien esto escribe, fue que el gobierno interviniera
en la devolucion de la imagen que les habian quita-
do y escondido, pues era la unica que ellos podian
venerar; estaban dispuestos a construir una pequefia
capilla para colocar y honrar su verdadera imagen.

El temor cundié entre los misioneros, pues corrié el
rumor de que los huicholes estaban muy enojados y
tratarfan de quemar la misién, como ya antes habia su-
cedido en San Andrés Cohamiata. La situacién llegé al
grado de requerir la intervencién del obispo. Se logrd,
al fin, calmar la inquietud de los huicholes cuando se
les prometié devolverles su vieja imagen: ahora se ve-
neran dos Guadalupanas en la misma comunidad.

Esto da una idea del rechazo que demuestran los
indigenas contra quien intervenga en lo que ellos lla-
man sus costumbres. Por su parte, los huicholes de
Tuxpan de Bolafios, San Sebastidn y Santa Catarina,
se oponen a la instalacién de misiones dentro su co-
munidad. Con los coras el fendmeno es similar; por
ejemplo, en Jesus Marfa, durante la Semana Santa, no
permiten la intervencién del obispo franciscano ni
de los frailes en sus ceremonias, pues consideran que
la religién estd en manos de los propios sacerdotes
indigenas y que las ceremonias cristianas nada tienen
que ver con sus costumbres. A su vez, los misioneros
ven con desagrado el sistema ritual de los indigenas,
considerdndolo pagano, por lo cual lo combaten.

Es caracteristico de la intervencion clerical el si-
guiente ejemplo: en Mezquitic, Jalisco, el Instituto
Nacional Indigenista (INI) traté de organizar a los
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Salomén Nahmad. Ofrenda al primer peyote cazado por el marakame,1968.

- -

jévenes huicholes mds destacados de sus comunida-
des para que adquirieran conciencia de su problemd-
tica; para ello se organizé una escuela a fin de que
recibieran durante dos afios una formacién que les
abriera la perspectiva de su futuro. Enseguida surgie-
ron acusaciones de que se estaba adoctrinando a los
indigenas con ideas exdticas y comunistas, a causa
de lo cual se hizo inspeccionar el funcionamiento de
dicha escuela por el ejército mexicano, para que no
se atentara en contra de los sagrados intereses de la
nacion. Seguramente por la influencia eclesidstica,
el INI fue acusado de infundir ideas radicales y, en
cierta forma, ateas. Cuando el ejército inspeccion el
centro de ensefianza no encontré ninguna base para
intervenir.

Independientemente del numero exacto de la po-
blacién huichol, su organizacién espacial resulta de
gran importancia. Para J. M. Macfas, “el territorio
huichol se organiza en torno a las cinco comunida-
des ya mencionadas e indica que cada una de esas
comunidades mantiene la propiedad de su territorio
bajo el rubro juridico de bienes comunales, y cada
comunidad tiene una cabecera en donde se asientan
los funcionarios de gobierno y religiosos [...] En tor-

no a la cabecera y la poblacién dispersa por todo el
territorio de la comunidad se encuentran ranchos en
donde habitan una o varias familias..” (Macfas, 1988:
113). Es decir, que en estas comunidades se concen-
tran los huicholes tanto para fiestas especiales como
para reuniones de las autoridades tradicionales.

Estas comunidades cuentan con un calihuey, una
Casa de Autoridades, una habitacién para reuniones
y aposentos para algunos residentes permanentes.
Hay otras viviendas que son usadas por las autorida-
des en turno, quienes las ocupan por el tiempo que
duran las festividades y ceremonias. Reed afirma que,
si bien estas comunidades tienen un patrén de asen-
tamientos mds concentrado, permanecen desiertas
la mayor parte del afio (Reed, 1972). De acuerdo con
Zingg (1982: 20), si se toma la Casa Real como centro,
las rancherias se encuentran dispersas en un radio de
poco mds de 24 kilémetros.

Los ranchos se ubican en barrancas, en las mesas
de la sierra o en pequefias cafiadas. Anguiano y Furst
(1978) indican “cuantos intentos hicieron los espafio-
les por someter a algunos huicholes obligdndolos a
vivir en comunidades m4s grandes (las llamadas re-
ducciones)”, pero resultaron infructuosos.



Salomoén Nahmad. Ofrenda al primer peyote cazado por el marakame,1968.

Los ranchos estdn compuestos por una o varias ca-
sas habitadas por parientes intimos o cercanos que
se localizan préximos a una fuente de agua; su nom-
bre lo reciben del més viejo de los huicholes (Grimes
& Thomas, 1969). Todos los parientes se encuentran
bajo la autoridad de este anciano, quien ademds de
ser el jefe del grupo familiar es el mara’akdme o cha-
madn (Anguiano & Furst, 1978: 15).

Grimes & Thomas (1969) sefialan que algunas
de estas unidades familiares tienen ranchos para la
época de secas y para la época de lluvias: muchas fa-
milias acostumbran cambiar de residencia cada dos
o tres afos, aunque “los viejos de las comunidades
huicholas prefieren no hacerlo” Una de las causas de
esta movilidad es la de acercarse a las milpas deno-
minadas “coamiles”, pequefas parcelas de posesion
comunal que se cultivan por el sistema de roza-tum-
ba y quema. Después de ser trabajados por uno o
dos afios, los coamiles deben desocuparse para que
el suelo se regenere. Es necesario buscar nuevas tie-
rras para iniciar el ciclo agricola.

El cultivo principal es el maiz y tanto el frijol como
la calabaza son cultivos secundarios, sembrados en
milpas comunales pero trabajados por grupos de pa-

rentesco (Anguiano & Furst, 1978: 12). En los ranchos
algunas familias tienen huertos familiares en donde
cultivan hortalizas, amaranto, chile, camote, sandjia,
pldtano, mango y otros (Grimes & Thomas, 1969).
Como actividades complementarias para su dieta es-
tdn la caza y la pesca. Una actividad importante es la
que realizan las mujeres en la produccién artesanal
que, como otras manifestaciones de su cultura, estd
ligada a su concepcién del mundo y es parte de la
vida cotidiana de los huicholes. No hay lugares de
especializacion para estas artesanas y su produccién
depende de la demanda; las ciudades de Guadalajara
y Tepic, capitales de los estados de Jalisco y Naya-
rit, son sus principales centros de acopio (Nahmad,
1972).

La vida religiosa, los conceptos de salud-enferme-
dad, sus relaciones sociales (matrimonio, relaciones
entre padres y hermanos, comportamiento indivi-
dual y colectivo, las ceremonias del maiz, etcétera) es-
tén reguladas por los mitos que canta el mara’akdme
en las ceremonias, en las que participan los wirarikas
desde su nacimiento y durante toda su vida.

Si bien los elementos hasta ahora expuestos dan
una imagen de total aislamiento respecto de la so-
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ciedad mayor, éste no es tal. Si por una parte hay
una resistencia por abandonar su cosmovisién y sus
précticas religiosas, por otra parte aceptan aspectos
de la vida moderna que les brindan comodidades o
satisfacciones personales (Nahmad, 1972).

De hecho, los huicholes han mantenido relaciones
con los grupos mestizos, ya sea por la migracion la-
boral que se registra desde que Lumholtz (1981) rea-
liz6 su estudio en el siglo XIX, migracién que con-
tinda hasta nuestros dias, o bien por las relaciones
que se establecen a través de las agencias politico-
administrativas.

De acuerdo con Lumholtz (ibidem), en ciertas es-
taciones los huicholes acostumbraban ir a trabajar
a los algodonales de la costa, en tanto que Grimes
& Thomas (1969) aportan datos sobre migraciones
laborales a la ciudad de Tepic (cosecha de maiz) y a la
costa (corte de cafia, tabaco). Hinton (1964) da como
referencias Tepic, Ruiz y otros pueblos de la regién
costera, bdsicamente para la recoleccién de cosechas.

La sociedad nacional ha estado luchando durante
500 afios por romper este sistema, tratando de llevar
a las comunidades indigenas a otro sistema de or-
ganizacion social y politica. En algunos casos lo ha
logrado, creando una crisis interna, como es el caso
de algunas comunidades tarascas donde ya se han
separado la autoridad religiosa, la autoridad civil, la
autoridad politica y la autoridad agraria; y entonces
se propicia la rivalidad de autoridades, la divisién
interna de la comunidad en facciones; viene la estra-
tificacion social de las comunidades y empiezan a ge-
nerarse graves problemas internos al dividirse éstas.

El sistema de organizacién social, en general,
puede decirse que habia venido funcionando en el
pasado prehispédnico en términos mds o menos si-
milares. Las autoridades estaban asociadas al centro
ceremonial religioso, participando dentro del poder
de ese mismo centro. Pero el centro ceremonial no
trataba de imponer todas sus normas, todas sus leyes,
su sistema de valores civico-religiosos, o modificar el
sistema de tenencia de la tierra.

En el caso de los catdlicos y su influencia sobre las
autoridades, si han tratado de distintas maneras de
modificar todo este sistema. Por ejemplo, en el as-
pecto civil, permanentemente han estado luchando
porque la comunidad modifique su sistema de valo-
res en cuanto a las formas de gobierno y a las formas
disciplinarias internas que tiene la comunidad.

A los indigenas se les han impuesto normas de su-
peditacién a un sistema de gobierno que ellos gene-
ralmente no entienden, a un sistema de valores que
no comparten. Por ejemplo, cuando se trata de una
agencia municipal, ésta no participa en las decisio-
nes municipales; cuando la cabecera del municipio
se encuentra en una ciudad mestiza, la comunidad
indigena de esa agencia municipal no participa en
las decisiones politicas para escoger a sus autorida-
des civiles.

Hay multitud de casos en los que los indigenas
huicholes no participan en las decisiones politicas
de la regién y del estado; mucho menos en las de-
cisiones politicas para escoger diputados locales, di-
putados federales, senadores o gobernadores. Lo que
hace la autoridad es, simplemente, presionar sobre la
comunidad indigena, cuya poblacién —generalmente
monolingiie y analfabeta— no entiende la decisién
que estd tomando. A los votantes indigenas se les in-
dica que llenen las boletas electorales marcando un
determinado logotipo partidista. Asi, la comunidad
es manipulada, manejada por los intereses del cen-
tro que tiene el poder econémico, politico, social y
religioso.

Lo mismo sucede en el aspecto religioso. Se ha
permitido que las comunidades manejen sus tem-
plos, calihueyes, ririkis, etcétera; que manejen sus
aspectos religiosos pero bajo el control de la ciudad
rectora del catolicismo, bajo el control y la direccién
del grupo dominante, sin que el indigena tenga una
conciencia clara de en qué consiste esta imposicién
de un sistema de valores religiosos (Nahmad, 1996).

La sociedad nacional estd ejerciendo una gran pre-
sién, no para organizar las comunidades indigenas
sino para desorganizarlas, para incrustarlas dentro
de un sistema donde las contradicciones internas de
la comunidad lleven a esta misma a vivir ya no en
un mundo que propiamente ellos justifican y consi-
deran vilido, sino en un mundo cada vez de mayor
injusticia y de explotacién.

Asi encontramos que las comunidades indigenas
tienen graves problemas con las autoridades muni-
cipales y estatales, como lo demuestra el hecho con-
signado en la prensa nacional en 199o. Hasta el siglo
XXI, uno de los lideres intelectuales, Samuel Salvador,
relata cémo son las creencias de la etnia huichol: “Los
wixaritari (hijos de la tierra) creemos en los dioses
de la naturaleza y también tenemos santos catélicos



Salomon Nahmad. Danza en la noche en torno al peyote,1968.

como Cristo, que se incorpord luego de la llegada de
los espafioles, y la Virgen de Guadalupe, que fue des-
pués; pero aun asi, somos de las pocas culturas que
mantienen sus tradiciones casi intactas”. Asever6 que
la organizacién arménica en la que vivian las comu-
nidades se alter6é cuando llegaron a la zona huichol
los primeros representantes religiosos en los afios 6o
del siglo XX. Los atraen por la pobreza. El abogado
wixarika advirtié que las asociaciones religiosas que
han ganado creyentes en las zonas huicholes se apro-
vechan de las condiciones de rezago, marginacién y
pobreza de las comunidades. Llegaron con alimentos
y ropa, ademds tenfan avionetas y sacaban enfermos
de las comunidades, llevaban medicinas, con lo que
fue fécil atraer a los indigenas por sus necesidades;
son como una epidemia, empiezan a desbaratar el te-
rritorio que hemos defendido durante tantos siglos;
en la actualidad tres asociaciones religiosas tienen
creyentes wixarika: Adventistas del Séptimo Dia, la
Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesus y la Iglesia
protestante. Lideres y pastores de estos cultos —como
Adoniran Avalos Bafiuelos, de la Iglesia Apostélica
de la Fe en Cristo Jesus— reiteran que son violadas
las garantias individuales de sus creyentes huicholes
al manifestarse contra éstos muestras de intolerancia
“porque ahora ellos ya no quieren participar de esos

rituales” Sin embargo, el investigador de la Universi-
dad de Guadalajara indica que el actuar de las aso-
ciaciones religiosas contradice el articulo segundo
del capitulo I del titulo primero de la Constitucién
mexicana, “ya que altera lo establecido en los dere-
chos y autonomia de los pueblos indigenas” (Soriano
& Zamarroni, 2005).

De la misma manera que con los huicholes, la pre-
latura catdlica de El Nayar ubicada en la cabecera
municipal de El Nayar, en la comunidad de Jesis Ma-
ria, mantiene vigente su accién evangelizadora para
tratar de desmantelar la religién originaria y crear,
enseguida, una visién sincrética (Madsen, 1967). Al
igual que los jesuitas de la época colonial que inten-
taron la evangelizacion de los coras, en el afio 2010
el cardenal Juan Sandoval fiiguez —~de Guadalajara
y de toda la region del occidente de México— realizd
una visita que requiere la revisién antropoldgica de
la fuerza que estd ejerciendo la iglesia catdlica, con
todo su poder material y espiritual, para apoderarse
de la regién cora como sitio para la expansién de la
nueva evangelizacién del siglo XXI. Para ello toma-
mos nota de la prensa del 25 de mayo del 2010, cuan-
do fue consagrado el tercer Obispo de la Prelatura de
El Nayar, Mons. José de Jests Gonzdlez Herndndez,
de la orden de los Frailes Menores.
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Peter Furst. Transportes aéreos para la region huichola,1967.

En el atrio de la Catedral de Jestis Marfa, del municipio
de El Nayar, Nayarit, por imposicién de manos del Car-
denal Juan Sandoval fhiguez, Arzobispo de Guadalaja-
ra, Fray José de Jesus recibi6 la sucesion apostdlica en
el orden de los obispos, para cuidar y velar de los hijos
de Dios que peregrinan en esta parte del Occidente de
México. Los co-consagrantes principales fueron Mons.
Christophe Pierre, Nuncio Apostdlico y representante
del Papa en México, y el Obispo Emérito de El Nayar,
Fray Antonio Pérez. En la concelebracién eucaristica par-
ticiparon 20 obispos, entre los cuales se encontraban el
Obispo Ricardo Watty, de Tepic y el Obispo Emérito Al-
fonso H. Robles Cota. Concelebraron también m4s de 65
sacerdotes tanto de la Prelatura como de otras didcesis;
destacd la presencia de numerosos religiosos y religiosas
pertenecientes a la Provincia Franciscana de los santos
Francisco y Santiago en México. La primera lectura fue
leida en lengua huichola y la segunda en lengua cora. [Y
se le recordé al nuevo obispo] que en la obra de salva-
cidn, Jesus escogié a doce discipulos para seguir su mi-
sién en el mundo. Los envié para llevar el Evangelio a
todo el mundo; y mediante la imposicién de las manos a

los Apéstoles ha transmitido la fuerza del Espiritu Santo.

‘Los obispos deben ser maestros, padres, pastores y ami-
gos para su pueblo —continué el Cardenal de Guadala-
jara—, deben ser signos vivos de Cristo maestro. El Espi-
ritu Santo conferido al obispo lo llena de su fuerza para
que viva el testimonio en el triple ejercicio del ministerio
episcopal: regir, ensefiar y santificar. El obispo debe ser
modelo de la grey, a ejemplo de Cristo, que va por delante
de las ovejas, guidndolas, alimentdndolas, defendiéndo-
las, e incluso dando la vida por ellas. Es por esto que el
ministerio episcopal exige una vida santa, de oracién y de

caridad’ (Didcesis de Tepic, 2012).

El cardenal tapatio insistié en que el obispo debe
fomentar el afecto colegial con el Santo Padre y con
los obispos del mundo; ya que “el obispo nunca
debe estar solo, debe estar unido por la oracién al
Espiritu Santo, por la obediencia al Papa y por el
afecto a sus hermanos obispos. El oficio del obispo
es ser pastor, y su ser de pastor se debe de alimentar
del amor a Jests y a su Iglesia. Para la eficacia de su
ministerio primero debe de acercarse a Dios, y lue-
go conducir a los demds al Sefior; primero ser santo
y luego santificar a sus hermanos. El obispo debe



purificarse con la penitencia y con la Eucaristia,
ofrecerse con Cristo sacerdote y victima, modelo y
pastor” Y dirigiéndose al nuevo obispo, el cardenal
Sandoval le dijo: “Padre José de Jesus, el Santo Padre
le encomendé esta porcién del pueblo de Dios para
santificarla y solidificar a la Iglesia. ... Mons. José de
Jests Gonzdlez Herndndez pastoreard una prelatura
con una poblacién de mds de 150 mil habitantes, de
los cuales 128 mil son catélicos; actualmente cuenta
con 16 parroquias atendidas por 15 sacerdotes dio-
cesanos y 14 sacerdotes religiosos; colaboran en la
tarea evangelizadora 49 religiosas y cinco religiosos.
La prelatura del Nayar tiene en promedio 4 mil 100
bautizos al afio, y 94 matrimonios.” Y esta prelatu-
ra surgié a la historia eclesidstica el 13 de enero de
1962 con la Bula “Venerabilis Frater”, emitida por el
Papa Juan XXIII. Tiene su sede en el municipio de El
Nayar, Nayarit. La prelatura ha tenido tres obispos:
Fray Manuel Romero Arvizu (1962-1990), Fray An-
tonio Pérez Sdnchez (1990-2010) y, a partir del 25 de
mayo de 2010, Fray José de Jestis Gonzélez. (Didcesis
de Tepic, 2012).

Fr. José de Jests Gonzdlez, nuevo obispo
de la prelatura de El Nayar.

Frente a esta expansién que se consolida de mane-
ra hegemonica entre 1967 y 1969, cuando el autor de
este articulo era Director del Centro Coordinador en
Tepic, pudimos constatar junto con el investigador
Gildardo Gonzélez, la permanencia de la religién
wixarika y cora en nuestros dias; también pudimos
constatar la insistencia de diversas iglesias en homo-
geneizar a la poblacién en el cristianismo de cual-
quier orientacién, sobre todo en la de la iglesia caté-
lica. A Gildardo Gonzdlez el INI le encargd realizar el
estudio de la zona cora en condiciones limitadas de
recursos. El investigador, con un espiritu pionero en
la investigacién realizada entre los afios 1965 y 1967,
en su libro La vida religiosa de los coras y huicholes
(en el capitulo XII), describe lo siguiente:

La religién de tipo tradicional sigue conservdndose no-
toriamente entre la poblacién indigena cora; asf lo mani-
fiestan en todos los actos de su vida; si bien es cierto que
entremezclan ritos del credo catdlico, siguen destacando
sus ancestrales creencias, ritos y ceremonias tradiciona-

les; conservan y reverencian con profundo sentimiento

religioso sus adoratorios, a los que ocurren para deposi-
tar ofrendas a sus dioses invocando salud, lluvias, buenas
cosechas y bienestar general.

Los cerros y determinadas rocas o pefias prominentes a
la orilla de los rios, a menudo son considerados como
morada de los malos espiritus; por esta razén se reveren-
cian con plegarias depositdndoles pinole y otros alimen-
tos cuando, por enfermedad, sequias u otras calamidades,
dicen y consideran que éstos tienen hambre.

Entre los mds importantes centros ceremoniales, se pue-
den sefialar los siguientes: En la Mesa del Nayar existe
una Cueva Sagrada llamada Tua’camuura’, que es uno de
los mds importantes centros, ya que a ella recurren para
depositar ofrendas de distintos lugares circunvecinos.

En la generalidad de las comunidades hay patios donde
celebran sus ceremonias del maiz, denominadas el mi-
tote; dichos rituales se realizan para la siembra o, mds
comunmente, la llamada fiesta de la chicharra; el coci-
miento del elote y la calabaza, asi como el tostamiento del
maiz, también llamada Fiesta del Esquite.

Los poblados mds concentrados tienen las caracteristicas
Ramadas, las que regularmente se encuentran cerca de las
Casas Reales; en dichas ramadas se retinen autoridades
indigenas religiosas junto con los grupos de danzantes
para comer y bailar.

En Santa Teresa existe una laguna considerada sagrada,
de la cual recogen agua para bendecir sus milpas y ani-
males. En Jestis Marfa, hay unas pefias que se encuen-
tran en la parte sur del poblado, y los margenes derecho
e izquierdo del rio son sitios en donde depositan flechas
sagradas, pipas, huesos de venado y, en algunos casos, la
indumentaria de los danzantes desaparecidos; a este lu-
gar suelen venir anualmente de 25 a 30 familias de Santa
Teresa, para bendecir a sus nifios poniéndoles el agua que
pasa al pie de estas pefias, asi como llevarla en pequefias
cantidades a sus lugares de origen; por otra parte, los de
Jests Maria suelen llevar a la laguna de Santa Teresa un
pez bagre y dos camarones vivos, y también recogen agua.
Hacia la parte norte de Dolores, y a orillas de la zona mds
concentrada del poblado, se encuentra una profunda [ba-
rranca] cortada casi a filo, en cuyo frontispicio también
se efectiian pricticas adoratorias, teniendo al fondo un
impresionante panorama de cerros hacia los que dirigen
sus plegarias.

Por distintos lugares, casi siempre a orillas de rios y arro-
yos, existe gran numero de pequefios adoratorios, algu-
nos de éstos con restos humanos, en donde se conjugan

ofrendas tanto de coras como de huicholes.
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Es frecuente observar cémo determinadas personas hui-
cholas que tienen fama de curanderos, vienen a llevar el
agua de las fuentes sagradas de los coras y, cuando pasan
a recoger el agua del mar, a su vez, la distribuyen por la
zona cora; pues los propios huicholes consideran que los
demds grupos indigenas de la regién —coras, tepehuanos
y mexicaneros— tienen el mismo origen y, por lo tanto, sus
creencias deben regirse por los mismos principios, ya que
para cada uno de estos grupos estd destinado un lugar
en donde debieran depositar el agua bendita que corres-
ponde a ellos; este sitio se encuentra en la comunidad

de Santa Catarina, del estado de Jalisco (Gonzalez, 1972:

147, 149, 150).

Como podemos observar en esta larga transcripcion,
la presencia de la religion wixarika y cora se man-
tiene vigente hasta nuestros dias, a pesar de toda la
persistencia de homogeneizar a la poblacién en el
cristianismo de cualquier orientacidn y, sobre todo,
en la pretension de hegemonia de la Iglesia catdlica.

EL PROYECTO DE ELIMINACION

DE TODAS LAS FORMAS RELIGIOSAS DE LA
POBLACION INDIGENA EN LA INCULTURACION
INDIA, DE ACUERDO CON LA NUEVA
ESTRATEGIA DE LA TEOLOGIA DE LA
LIBERACION Y DE LA IGLESIA CATOLICA

De la misma manera que en México y en las zonas
indigenas analizadas, el filésofo y tedlogo Eleazar
Lépez H. —entrevistado por Claudia Villalobos—, en
su teologfa india fortalecida con la idea de eliminar
todo el pensamiento critico a la Iglesia catdlica, con-
sidera que “los pueblos originarios, que construye-
ron ciudades y tuvieron una religién estructurada
con sacerdotes y lugares sagrados, tenfan una teolo-
gia muy avanzada. Pero ésta fue negada con la llega-
da de los espanoles. La primera evangelizacién parti6
de la idea de que aqui no habia Dios y que lo que
los indigenas conocian como Dios no era tal, sino
el demonio, y habia que acabar con él. Entonces los
pueblos ocultaron su teologfa. Ahora, después de 500
afios, se reconoce que vale la pena redescubrirla para
ayudar a comprender las cosas de Dios desde otros
esquemas” (Villalobos, 2012).

Como se puede observar en esta cita del padre Lé-
pez, la idea fundamental es descubrir cémo Cristo

se reproduce en la religién prehispdnica, y la verdad
es que no se encuentra una légica para entender la
posicién de que a través de la Iglesia catélica se va
a recuperar la fe mixe, maya, huichola, cora o de
cualquier pueblo indigena, cuando la Iglesia tiene
como propdsito singular la desaparicién de todas las
practicas religiosas de cada etnia y de cada pueblo de
México y de América Latina. Por ello la gran protes-
ta de los intelectuales indigenas, que se oponen a la
Teologia de la Liberacién y, en general, a la cristiani-
zacién de los pueblos del continente. Veamos lo que
dice Moisés Gutiérrez, un intelectual indigena de la
Bolivia actual:

Ahora, el suma gamana es un concepto bdsicamente fun-
cional al poder colonial: esa es mi primera afirmacion, asi,
categorica. ¢{Por qué?, voy a ir argumentando eso. Esto no
solamente es una cuestién fortuita o una cuestién casual
o accidental; el suma gamara o el vivir bien, ya viene ante-
cedido por una serie de trabajos de orden antropoldgico,
se ha hecho una especie de una segunda evangelizacion
a cargo de los antropologos, y un antecedente inmediato
viene a ser el control de [los llamados] pisos ecoldgicos,
y ha sido desarrollado por Jonh Murra y otros mds, don-
de precisamente se denota ese dmbito que se llama de
complementariedad entre los diversos pisos ecoldgicos.
Y ademds, cuando se dice que el tiempo es ciclico, ¢no
es cierto? Entonces, a partir de esas elucubraciones, se va
concluyendo esa funcionalidad, anulando la ruptura y la
necesidad de transformacién y progreso. Esto se hace mds
patente con una serie de exabruptos, cuando se dice que
hay que leer las arrugas de los ancianos o cuando se afir-
ma que la papa lisa sustituye al Viagra. El pachakuti jus-
tamente es la inversién del tiempo, no es ciclico, tampoco
es complementariedad sino ruptura. La complementarie-
dad es funcional, digamos, al sistema de gobierno, al po-
der establecido, eso creo que lo debemos tener en cuenta
y superarlo. Entonces, cuando se dice vivir bien, es una
actitud estdtica y pasiva, como si ya se terminara y satisfi-
ciera toda la dindmica social, anulando también el 4mbi-
to de competencia que existe en el mundo andino. Actual-
mente, dentro de la dindmica econdmica de los aymaras
y de los quechuas, existe lo que viene a ser el ayni, y eso
demuestra la dindmica expansién en la produccién y el
comercio en lo econdmico. Ahi se va generando un gran
desarrollo, un gran avance; la dindmica fundamental del
ayni viene a ser la competencia, y el vivir bien niega el sen-

tido de la competencia del ayni. Al respecto hay una serie



de argumentaciones que habria que desarrollar, y lo estoy

desarrollando por escrito (Gutiérrez, 2012: 5).

EL APOYO DE LAS DIVERSAS ORDENES
CATOLICAS PARA FORTALECER ESTA
ESTRATEGIA (LOS JESUITAS,

LOS DOMINICOS, ETCETERA)

Recapitulando, podemos reflexionar que:

Con el término “primera evangelizacién” se designa el pe-
riodo pretridentino. Después de la conquista de México
encabezada por Herndn Cortés y la caida de México-Teno-
chtitlan en 1521, tres franciscanos flamencos arribaron en
1523, seguidos, el afio siguiente, por los “doce” enviados por
el papa Adriano V1y el emperador Carlos V. Los francis-
canos no sélo fueron los primeros en llegar sino también
los evangelizadores mds importantes de la poblacién indi-
gena. Pertenecian a la orden de los frailes menores (OFM)
creada por San Francisco de Asis a principios del siglo XIII.
Este movimiento renovador de la cristiandad mondstica
habia tenido una historia agitada, de escisiones y bisque-
das espirituales y apostélicas, en el curso de los siglos XIV
y XV. Entre los movimientos franciscanos que surgieron,
los frailes menores de la observancia regular, auténomos
desde 1446, eran particularmente dindmicos. Al poco tiem-
po, en 1526, llegaron doce dominicos y después los agus-
tinos en 1533. A fines del siglo XVI habia en México 380
franciscanos repartidos en 8o casas, 210 dominicos en 40

casas y 212 agustinos en 4o casas (Dehouve, 2010: 65).

Como lo hemos sefialado en la visita del nuncio
apostdlico a los coras, los franciscanos contindan con
el mismo proyecto 500 afios después, lo mds caracte-
ristico de este movimiento catélico es haber formado
diferentes grupos de jévenes y de activistas para ir
a trabajar a las distintas regiones de México. Entre
otros, cabe destacar las congregaciones que se han
sumado al trabajo de la Teologfa de la Liberacién en
las zonas indigenas y en las zonas pobres de México.
Han creado distintas ONG3 dedicadas al apoyo de los
pobres, sobre todo en las zonas indigenas.

En un documento publicado —“La verdad total
sobre la Universidad Iberoamericana’, escrito por
Luciano Correa Sagavia— aparecen muchas organiza-
ciones y nombres de miembros de la Iglesia en acti-
vismo de cardcter politico y religioso; del documento

amplio he seleccionado algunas: El CENAMI actia
como 6rgano rector de las congregaciones en que los
catdlicos han dividido las distintas regiones interét-
nicas de México, que se interconectan con estos gru-
pos més activistas en la capital del pafs:

*  Centro de Reflexién Teoldgica CRT (cerrado por
el cardenal Pio Laghi): jesuitas Luis del Valle,
Carlos Bravo y Sebastidn Mier.

*  Padre jesuita Enrique Gonzélez Torres (Pastoral
Social de la Arquidiécesis de México; FAC Fun-
dacién para el Apoyo de la Comunidad, A. C.).

*  Centro de Derechos Miguel Agustin Pro, A. C.: je-
suitas Jests Maldonado, Jesus Acosta (Chucho),
dirigido por David Ferndndez Dévalos 1994-1998,
le sucedi6 el jesuita Edgar Cortés Morales, que
cursé sus estudios de teologia colaborando en la
Asamblea de los Barrios con los Chavos Banda;
ciertamente, no llega a la actividad espectacular
de David Ferndndez Ddvalos y han tenido que
ponerle un subdirector mds radical, el jesuita
Juan Francisco Kitazawa Armenddriz.

e Comité de Derechos Humanos de Tabasco, A. C.,
padre jesuita Francisco Goitia, implicado en la
ocupacién de pozos petroleros, ademds promo-
tor del Movimiento Ciudadano por la Democra-
cia y agente electoral del PRD en la agrupacién
Alianza Civica.

*  Comité de Derechos Humanos de la Sierra Nor-
te de Veracruz; vinculado a los proyectos jesuitas
“Fomento Cultural Educativo” y “Comunidades
Eclesiales de Base” (CEBs).

*  Movimiento Ciudadano por la Democracia
MCD: jesuita Jesis Maldonado, Luz Rosales,
Graco Ramirez Garrido Abreu, Miguel Alvarez
Géndara (de la CONALI y sobrino de José Alva-
rez Icaza); Rogelio Gémez Hermosillo, monse-
fior Samuel Ruiz, padre Joel Padrén, pdrroco en
Chiapas; el dominico vicario de don Samuel,
padre Gonzalo Ituarte; Salvador Nava (hijo del
Dr. Salvador Nava, fundador del Movimiento
Ciudadano por la Democracia, quien fue suegro
del ex gobernador de San Luis Potosi Horacio
Sdnchez Unzueta, actual embajador de México
ante la Santa Sede).

*  Movimiento de Cristianos Comprometidos
en las Luchas Populares MCCLP: jesuitas Jesus
Acosta (Chucho), David Ferndndez Ddvalos,
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Salomén Nahmad. Ofrenda al primer peyote cazado por el marakame,1968.

Juan Francisco Kitazawa, Carlos Bravo; y de Ra-
fael Alvarez, Jesis Ramirez y Salvador Canchola
Pérez (sacerdote suspendido “a divinis”).

*  El jesuita Francisco Tiscarefio Durdn, “El Cura
de los Chavos Banda” La revista Contenido (ju-
nio, 1997) presenta la actividad que realiza con
varios miles de jévenes de las colonias Laguni-
lla, Tepito, Casas Alemdn y Chaleo. La comuni-
dad de jesuitas tiene su casa bajo el nombre de
Centro de Desarrollo Comunitario Juan Diego
LAY (Avenida Tezozérnoc s/n, y Pte. 5, colonia A.
Baranda, Valle de Chalco, México; usando para
el correo el Apartado Postal 256, 56600 Chalco,
Estado de México). Participan en la accién con
Chavos Banda los jesuitas Joaquin Gallo Rey-
noso y Roberto Guevara Rubio, y Edgar Cortés
Morales.

*  Centro de Derechos Humanos Francisco de Vi-
toria, A. C.: padre Miguel Concha Malo, provin-
cial de los dominicos de México.

*  Centro Antonio Montesinos CAM: Manuel Can-
to, padre Miguel Concha Malo, superior pro-
vincial de los dominicos en México, Bernardo
Barranco y los asesores de la Presidencia de la
Republica Javier Riojas y Agustin Garcia Pérez.
(Correa, 2000: 7-8).

Por ejemplo, para Ecuador —que hoy se manifiesta
con el liderazgo mayor de la teologia de la libera-
cién— un autor anénimo que escribe en memoria del
general José Eloy Alfaro, progresista presidente ecua-
toriano, encuentra la forma en que los jerarcas caté-

licos dominan y controlan la nacién desde la Iglesia,
con los salesianos al frente de esta orientacidn:

... “Si queréis encontrar al criminal, buscad al beneficiario
del crimen’, dijo Jorge Dimitrov (politico bulgaro), acusado
sin pruebas por los nazis del incendio del Reichstag (can-
cillerfa alemana). La frase viene a cuento acerca del crimen
de Alfaro, hace 100 afios exactamente; cierto que Alfaro
luché por la independencia de varios paises centroameri-
canos, cierto que defendié personalmente con espada en
mano de alguno de los ataques peruanos contra nuestro
pais, cierto también que siendo €l comerciante, recorrié
nuestro territorio patrio observando de primera mano la
gran miseria de las mayorfas, el atraso, la educacion elitista
y discriminatoria que estaba entonces totalmente en ma-
nos de la Iglesia (la configuracién de la conciencia social
ecuatoriana en manos de las distintas confesiones catoli-
cas, duefias de nuestro pafs). Gran parte de la produccion
ecuatoriana la manejaba la Iglesia, al decir de Oswaldo
Albornoz, historiador ecuatoriano: las mejores 200 hacien-
das del pais eran propiedad de la orden de los agustinos,
y habfa montén de 6rdenes propietarias de escuelas, co-
legios, seminarios, conventos, templos, etc., que por su-
puesto, nunca pagaron impuestos al estado ecuatoriano;
al contrario, hasta hoy, desde el estado emana un subsidio
a la Iglesia. Ecuador vivia el feudalismo: la principal carac-
teristica capitalista (el trabajo asalariado) no estaba, atn
se pagaba en especie, caracteristica feudal, que utilizaba al
agua, al viento, a la fuerza animal y a la fuerza humana
(indios, negros y mestizos) como fuerza motriz de la pro-
duccién. Ecuador era un pais sumamente atrasado. Alfaro

comprende que el enemigo #1 del progreso era la Iglesia,



Salomon Nahmad. Dr. Campos, médico del INI en zona Virikuta, 1969.

ademds, estaba el enorme poder politico de la misma, des-

de el pulpito, desde la cdtedra, desde la prensa”’

Los casos revisados en este ensayo expresan solamen-
te cuatro ejemplos (que hemos descrito) de la domi-
nacion eclesidstica en las zonas indigenas en que el
autor ha trabajado, pero si se recorre todo el pafs, se
pueden encontrar ejemplos constantemente en las
zonas interétnicas en cada estado de la Republica.

CONCLUSIONES

Es un equivoco frecuente en México considerar las
expresiones religiosas de los pueblos originarios
como restos desarticulados de antiguos cultos que
han sobrevivido a lo largo del tiempo debido a que
lograron adherirse a la doctrina cristiana. Un segun-
do paso en esta direccién consiste en suponer que
tarde o temprano estas costumbres, mds cercanas a
la supersticién y a la magia que a una “auténtica”
religion, desaparecerdn. Mientras esto suceda, no
merecerdn estos cultos ninguna consideracién de
tipo legal, pues al estar alejados de las “verdaderas”
religiones, apenas y pueden ser consideradas como
“tradiciones folcldricas” aptas para atraer al turismo
a ciertas regiones. No creo exagerar si digo que este es
un pensamiento predominante que sélo ha logrado

3 Perfil Econémico Mundial, http://www.perfileconomico-
mundial.com/index.php?option=com_content&view=article&id
=7162:¢eloy-alfaro&catid=41:general&ltemid=54

profundizar el desconocimiento y la incomprensién
de la vida de los pueblos indios. Ignorar la importan-
cia que la dimensién sagrada tiene en estas culturas,
implica cancelar su comprension plena, pues la no-
cién de lo sagrado en ellas es el elemento que ordena
la relacién de los hombres con la naturaleza, entre
ellos mismos y con su propio cuerpo.

Revisemos lo sefialado por Alicia Barabas quien
expresa atinadamente, apoydndose también en Elio
Masferrer, sobre la Teologia de la Liberacién (Mas-
ferrer, 2009):

Después del Concilio Vaticano 11, en 1968, la 2* Conferen-
cia del Episcopado Latinoamericano (Medellin) se deci-
di6 por la opcién preferencial por los pobres y creé una
Iglesia popular en torno a las comunidades eclesiales de
base (CEB), a la que se llam¢ Teologia de la Liberacién.
Esta opcién en Oaxaca ha creado organizaciones como
la UCIRI, Michiza, Cooperativa de la regién de Yautepec,
entre otras. Las didcesis que participaban de esta corrien-
te estaban en Oaxaca y Tehuantepec, ademds de las CEB
de numerosas parroquias, articuladas por el trabajo de
CEDIPIO (Centro Diocesano de Pastoral Indigena de Oa-
xaca). La Teologia India tiene otras implicaciones, entre
ellas, segtin Masferrer (1998: 32), que la Iglesia cat6lica
universal puede generar iglesias nacionales que expresan
formas particulares de lectura del catolicismo. Desde esa
perspectiva se planted la evangelizacién en términos de
las culturas propias de los evangelizados sin perjuicio de
crear “ritos catdlicos no romanos” La iglesia autdctona
que surge como modelo de esta corriente se funda en la

existencia de didconos o catequistas, indigenas casados
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que reciben formacién como agentes de evangelizacién y
son ordenados por el obispo como parte de la estructura
de la Iglesia. Su misién es crear una teologifa y una liturgia
indias a partir de la inculturacién nativa del evangelio,
que incorpora numerosos simbolos indigenas.

Paralelamente a la Teologfa de la Liberacién y la Teolo-
gfa India se originé un movimiento de recatolizacién

ortodoxa, la Renovacién Carismdtica, pensada también
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ANEXO 1.
Breve historia de la Pastoral Indigena en México
CENAMIY LA PASTORAL
INDIGENA - BREVE HISTORIA

Remotos

En la primera evangelizacién (1524-1574), personajes como Vasco
de Quiroga, Bartolomé de las Casas, Bernardino de Sahagun, los
alumnos del Colegio indigena de la Santa Cruz en Tlatelolco, San
Juan Diego y otros, pusieron las que serfan las bases fundamen-
tales de la pastoral indigena de entonces y de ahora. Mucho des-
pués, desde el mds alto nivel de la iglesia [catdlica] vino la carta
apostolica Firmissimam Constantiam del Papa Pio XI, dirigida a
los obispos mexicanos en 1937 para que acudieran en auxilio de la
nada insignificante poblacién indigena del pafs.

Préximos

Entre 1950-1960, en la etapa inmediatamente anterior al Concilio
Vaticano 11, laicos mexicanos de la Accién Catdlica, el Movimien-
to Familiar Cristiano y los Cursillos de Cristiandad despertaron la
conciencia de la iglesia [catdlica] mexicana hacia la realidad indi-
gena. Coincidentemente, de parte de los obispos, surgié también
un deseo de acudir al auxilio de los indigenas. Mons. Lucio Torre-
blanca, obispo de Chiapas, hizo en 1953 un llamado de auxilio para
que la Conferencia del Episcopado Mexicano ayudara a las didcesis
pobres, que se debfan considerar como “misiones internas” Por su
parte, haciendo eco a este llamado, el delegado apostdlico, Mons.
Luigi Raimondi, logré que muchas congregaciones religiosas esta-
blecieran “misiones indigenas” (1957), que la Conferencia del Epis-
copado Mexicano creara una Comisién Episcopal a Favor de los
Indigenas (1959); que la Conferencia de Institutos Religiosos de la
Republica Mexicana tuviera una especial preocupacién por las “mi-
siones indigenas” (1960); y que naciera el Centro Nacional de Misio-
nes Indigenas (CENAMI) para ayudar integralmente a estas misiones.
Esto se logré con ocasion del Primer Congreso de Apostolado entre
Indigenas, que tuvo lugar en la ciudad de México en mayo de 1961,
precisamente bajo el impulso de la Delegacién Apostdlica, y con el
auxilio de las organizaciones laicas ya mencionadas. La Conferen-
cia del Episcopado Mexicano, a través de la Comisién Episcopal a
Favor de los Indigenas, los respalda. En mayo de 1962 CENAMI se for-
maliza oficialmente como asociacién civil. Asi presta sus servicios
a las comunidades indigenas y a sus agentes de pastoral hasta 1968,
primero bajo el amparo de la Delegacién Apostolica, luego vincu-
lado a la Comisién Episcopal para Indigenas de la Conferencia del
Episcopado Mexicano, que, segun afirm¢ su presidente, considera-
ba a CENAMI como “el medio y principal instrumento para cumplir
su cometido” La tarea de CENAMI en esta época fue la asistencia y
la integracién de los indigenas a la iglesia [catdlica] y a la sociedad.
Fue el inicio de la que después se llam¢ Pastoral Indigenista. Sus
recursos los conseguia de colectas y donaciones del pueblo y de la
Iglesia mexicana. No tenfa apoyo externo. Al principio sélo habia
laicos en el CENAMI. Poco a poco empiezan a integrarse a CENAMI
religiosas y sacerdotes.

Surgimiento de la Pastoral Indigenista

A partir de 1968 una evaluacién mostré la necesidad de ir mds
alld de la asistencia y de la integracién. Urgfa tomar en cuenta
las culturas de los indigenas en su diversidad y especificidad. Se
acude entonces al apoyo de expertos en antropologia, sociologia y
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demds ciencias humanas, asi como a la Universidad Iberoamerica-
na. Se prepara el Primer Encuentro de Cientificos sociales, Obis-
pos e Indigenas. Este se realiza en enero de 1970 en Xicotepec de
Judrez, Puebla, y marca una nueva etapa en la labor de la iglesia
[catélica] hacia los pueblos indigenas de México. CENAMI crea un
departamento que se llamé CENAPI (Centro Nacional de Pastoral
Indigenista), donde son llamados a colaborar antropélogos, socié-
logos, lingiiistas, pastoralistas y tedlogos. La vinculacién de CENA-
MI con la Comisién Episcopal para Indigenas es mayor. CENAPI es
solicitado para servir como Secretarfa ejecutiva de esa Comision
Episcopal. Esta pastoral fue llamada Indigenista, llevada a cabo
por no indigenas para los indigenas. En este tiempo la operativi-
dad de CENAMI es encomendada a los Misioneros de Guadalupe,
quienes se dedican basicamente a la recaudacién de recursos eco-
némicos, via colectas y donantes, para las misiones indigenas; en
tanto que CENAPI funciona como un equipo multidisciplinar que
recibe, para el desempefio de su tarea, apoyo primero de Adveniat,
luego del Latin American Bureau del episcopado estadounidense
y de Catholic Relief Services. Es el periodo de Mons. Samuel Ruiz
Garcfa al frente de la Comisién Episcopal para Indigenas.

Colaboracién con Misereor

A partir de 1974 los Misioneros de Guadalupe dejan CENAMI. CE-
NAPI desaparece y se integra un nuevo equipo, que en su conjunto,
bajo las siglas de CENAMI A. C., es llamado a fungir como Secreta-
rfa ejecutiva de la Comisién Episcopal para Indigenas. Es el tiem-
po de Mons. Arturo Lona Reyes. Entonces se acude a la colabora-
cién con Misereor, primero para el funcionamiento de la oficina y
de los servicios de asesorfas, y luego también para la canalizacién
de microproyectos de promocién. El objetivo de Comisién Epis-
copal para Indigenas y de CENAMI fue oir y asumir la voz de los
indigenas como pueblo y como iglesia.

Nace la Pastoral Indigena

A raiz del servicio de la iglesia [catdlica] a las comunidades in-
digenas, éstas poco a poco se convierten de beneficiarias en pro-
tagonistas de su desarrollo humano y cristiano. Este cambio, en
tiempos de Mons. Bartolomé Carrasco como presidente de la
Comisién Episcopal para Indigenas, da paso en 1980 a la Pastoral
Indigena, que, ademds de especifica, tiene como sujetos activos a
las comunidades mismas. Son ellas las que, ayudadas por sus ser-
vidores pastorales, retoman sus culturas, sus valores, su mundo
mitico-simbdlico, para reafirmar su identidad y participar activa-
mente dentro de la iglesia [catdlica] y de la sociedad mexicana. Es
ésta la que llamamos Pastoral Indigena, llevada a cabo por indige-
nas para los indigenas. A principios de 1988, cuando era presidente
de la Comisién Episcopal para Indigenas Mons. José A. Llaguno
Farfas, la Conferencia del Episcopado Mexicano publica los Fun-
damentos Teoldgicos de la Pastoral Indigena de México, que fue-
ron conocidos como los Futepim.

Cenami en la emergencia indigena

A fines de 1988 una nueva dirigencia episcopal entra a la Comi-
sién Episcopal para Indigenas. Mons. Luis Miguel Cantén, como
nuevo presidente de la Comisién Episcopal para Indigenas, sefiala
que la labor especifica de la secretaria ejecutiva de la Comision
Episcopal para Indigenas se enfocard exclusivamente a la pastoral
y que no le serd necesaria la labor amplia de acompafiamiento a
las comunidades indigenas y a las Iglesias particulares, que realiza

CENAML. Con base en esa distincidén, CENAMI, a peticién y bajo la
responsabilidad directa de los obispos de zonas indigenas, deja de
ser secretarfa ejecutiva de la Comisién Episcopal para Indigenas,
manteniendo su compromiso de servicio amplio a los pueblos in-
digenas y a las didcesis.

Al principio, la relacién de CENAMI con Mons. Cantdn fue un poco
tensa, pues €l consideraba que los bienes de CENAMI debfan ser
transferidos a la Comision Episcopal para Indigenas en razén de
la intencién de los donantes. Esto se aclaré acudiendo al tnico
donante que era Misereor, el cual certificé que esa institucién ha-
bia entregado los recursos a CENAMI para la promocién integral
de las comunidades indigenas de México, con base en convenios
claramente definidos y asumidos por ambas partes. Hecha esa
aclaracién, se inicié con Mons. Cantén una busqueda conjunta
de relacién-colaboracién que, al mismo tiempo que reconociera la
autonomia de CENAMI, buscara también garantizar la eclesialidad
de este organismo. En pldticas con el presidente de la Conferencia
del Episcopado Mexicano en ese tiempo, Mons. Adolfo Sudrez, vi-
mos que la manera concreta de expresar esto podia ser mediante
un consejo de obispos de zonas indigenas que respaldara la ecle-
sialidad y ortodoxia de CENAMI, y mediante la aprobacién por
parte de la Conferencia del Episcopado Mexicano de un estatuto
juridico canénico de CENAMI, donde se sefialara claramente el 4m-
bito de la autonomia de dicho organismo de iglesia [catélica]. Los
planteamientos se hicieron formalmente al Consejo Permanente
de la Conferencia del Episcopado Mexicano en 1989, pero no llega-
ron a buen término por la infeliz muerte accidental de Mons. Luis
Miguel Cantén en 1990.

Mientras tanto CENAMI, bajo la direccion episcopal de su presi-
dente, Mons. Bartolomé Carrasco Brisefio, arzobispo emérito de
Oaxaca, sigui6 ejerciendo su servicio de evangelizacién integral a
las comunidades indigenas y a sus servidores pastorales y sociales,
contando siempre con la anuencia y aprobacién de los obispos de
zonas indigenas, que solicitaban nuestros servicios.

El periodo de Mons. Felipe Aguirre Franco al frente de la Comi-
sién Episcopal para Indigenas (1990-1997) se caracterizé por un
prolongado silencio respecto a CENAMI. En los tltimos afios la
relacién de la Comisién Episcopal para Indigenas con CeENamI se
incrementd gracias a que, al encargarse Mons. Aguirre del Secreta-
riado de Pastoral Indigena del Consejo Episcopal Latinoamerica-
no (CELAM), en 1996, €l se percat6 de la valoracion que los obispos
tenfan de los servicios de CENAMI a nivel latinoamericano.

A partir de entonces la colaboracién entre Comisién Episcopal
para Indigenas- CENAMI se hizo m4s estrecha en eventos de Pasto-
ral Indigena, Teologfa india, Sacerdotes indigenas e Inculturacién
del Evangelio. Lo cual llevé a Mons. Felipe Aguirre, al final de su
gestion frente a la Comisién Episcopal para Indigenas, a expresar
abiertamente, en una carta dirigida a todos los obispos, que la
eclesialidad de CENAMI asi como su autonomia como institucién
se garantizarfan mediante mecanismos que, en el caminar, se irfan
definiendo con la participacién de ambas instituciones.

La emergencia indigena que se dio, a partir de 1994, en Chiapas
y en México entero por el levantamiento armado del EZLN, llevé
a la iglesia [catélica] mexicana a profundizar y clarificar mejor
su papel pastoral en el acompafiamiento de los pueblos indige-
nas. Todas las instancias y organismos eclesiales interesados en la
Pastoral Indigena, incluido CENAMI, se acercaron para articular
esfuerzos, anélisis y planteamientos que ayudaron a mejorar el
acompafiamiento eclesial a la causa indigena.



El sucesor de Dn. Felipe Aguirre en la presidencia de la Comision
Episcopal para Indigenas, Mons. Héctor Gonzdlez, arzobispo de
Oaxaca, ratificé el reconocimiento a CENamI, pues solicité la cola-
boracién de este Centro en el Consejo Consultivo de la Comisién
Episcopal para Indigenas. Con esta modalidad de reconocimiento
y colaboracién, CENAMI siguié dando sus servicios tanto a las ins-
tancias eclesiales como civiles de las zonas indigenas de México y
de América Latina.

Presente y futuro de Cenami

Con Mons. Felipe Arizmendi Esquivel, presidente de la Dimen-
sién Indigena de Comisién Episcopal para Pastoral Social de la
Conferencia del Episcopado mexicano (2003-2009), y responsable
de la Pastoral Indigena del CELAM, logramos una colaboracién
amplia con ambos organismos de la iglesia [catdlica]. A nivel na-
cional contribuimos con servicios de acompafiamiento, asesoria y
formacién para servidor@s indigenas de las comunidades, para
agentes de Pastoral Indigena, para movimientos de sacerdotes, de
religiosas, de didconos, de laicos indigenas; asimismo colabora-
mos a nivel latinoamericano en el didlogo intraeclesial para supe-
rar prejuicios y reservas, ayudando a clarificar los aspectos neural-
gicos de la Teologfa india; y para avanzar en la inculturacién del
Evangelio, de la iglesia [catdlica], de la liturgia, de la vida religiosa
en las culturas indigenas.

Con Mons. Guillermo Francisco Escobar Galicia, obispo de Teo-
tihuacdn, Estado de México, y nuevo presidente de la Dimension
Indigena de la Pastoral Social de la Conferencia del Episcopado
Mexicano (2009-2012), continuamos la colaboracién institucional
sumando esfuerzos para mantener y consolidar la Pastoral Indige-
na nacional en sus diversos aspectos.

ANEXO 2.
LA “IGLESIA PARALELA” EN MEXICO

Juan Manuel Beltrdn constata la existencia de una “Iglesia Parale-
la” en México. Se trata de un conjunto de religiosos que se valen
de las estructuras de la Iglesia de Jesucristo para crear una nueva
iglesia de corte politico fundamentalista inspirada en Marx y al
servicio de los movimientos radicales de izquierda. El 9 de abril
de 1994 Beltran sefiala los principales componentes e instituciones
de la “Iglesia Paralela”

CENTROS DE APOYO, GRUPOS Y ORGANISMOS

*  Centro de Estudios Ecuménicos: Rogelio Gémez-Hermosi-
llo y Carlos Zarco.

*  Centro de Reflexién Teoldgica CRT (cerrado por el cardenal
Pio Laghi): jesuitas Luis del Valle, Carlos Bravo y Sebastidn
Mier.

o Centro Antonio Montesinos CAM: Manuel Canto, padre Mi-
guel Concha Malo, superior provincial de los dominicos en
México, Bernardo Barranco y los asesores de la Presidencia
de la Republica Javier Riojas y Agustin Garcia Pérez.

*  Secretariado Social Mexicano SsM: padre Manuel Veldzquez,
padre Jesus Garcia y Rafael Mondragén.

e  Servicios de Informacién Procesada-Prodato SIPRO: padre
Enrique Valencia y Mario B. Monroy.

Los principales grupos eclesiales y religiosos son:

e  Movimiento Nacional de Comunidades Eclesiales de Base
CEBs. Rogelio Gémez-Hermosillo y Miguel Alvarez Géndara
(miembro de la CONAI de don Samuel Ruiz y sobrino de José
Alvarez Icaza de CENCOS).

*  Sectores de la Conferencia de Institutos Religiosos CIRM.
Monsefior Pablo Rovalo; Mons. Bartolomé Carrasco Brisefio
(ex arzobispo de Oaxaca); Mons. Samuel Ruiz (San Cristé-
bal de las Casas); Mons. Arturo Lona Reyes (Tehuantepec).

e Padre jesuita Enrique Gonzdlez Torres (Pastoral Social de la
Arquididcesis de México; FAC Fundacién para el Apoyo de
la Comunidad, A. C.).

Organismos de derechos humanos son:

. Centro de Derechos Humanos Francisco de Vitoria, A. C.:
padre Miguel Concha Malo, provincial de los dominicos de
Meéxico.

e  Centro de Derechos Miguel Agustin Pro, A. C.: jesuitas Jesus
Maldonado, Jesus Acosta (Chucho), dirigido por David Fer-
ndndez Ddvalos 1994-1998, le sucedi6 el jesuita Edgar Cortés
Morales, que cursé sus estudios de teologfa colaborando en
la Asamblea de los Barrios con los Chavos Banda; cierta-
mente no llega a la actividad espectacular de David Ferndn-
dez D4valos, y han tenido que ponerle un subdirector mds
radical: el jesuita Juan Francisco Kitazawa Armendariz.

*  Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de las Casas,
de Chiapas: padre Pablo Romo y monsefior Samuel Ruiz
Garcfa.

. Comité de Derechos Humanos de Tabasco, A. C., padre jesui-
ta Francisco Goitia, implicado en la ocupacién de pozos pe-
troleros, ademds promotor del Movimiento Ciudadano por
la Democracia y agente electoral del PRD en la agrupacién
Alianza Civica.

*  Comité de Derechos Humanos de la Sierra Norte de Vera-
cruz; vinculado a los proyectos jesuitas: Fomento Cultural
Educativo y Comunidades Eclesiales de Base CEBs.

*  Centro de Derechos Humanos Tepeyac: promovido por
monsefior Arturo Lona, de Tehuantepec.

Principales grupos sociorreligiosos

*  Convergencia de Organismos Civiles por la Democracia:
Rogelio Gémez-Hermosillo, Luz Rosales y Rafael Reygadas.

Movimiento Ciudadano por la Democracia MCD: jesuita Jesus

Maldonado, Luz Rosales, Graco Ramirez Garrido Abreu, Miguel

Alvarez Géndara (de la CONAT y sobrino de José Alvarez Icaza);

Rogelio Gémez Hermosillo, monsefior Samuel Ruiz, padre Joel

Padrén, parroco en Chiapas; el dominico vicario de don Samuel,

padre Gonzalo Ituarte; Salvador Nava (hijo del Dr. Salvador Nava,

fundador del Movimiento Ciudadano por la Democracia y suegro

de Horacio Sdnchez Unzueta, ex gobernador de San Luis Potosi y

ex embajador de México ante la Santa Sede).

*  Movimiento de Cristianos Comprometidos en las Luchas
Populares MCCLP: jesuitas Jesus Acosta (Chucho), David Fer-
néndez Dévalos, Juan Francisco Kitazawa, Carlos Bravo; y
de Rafael Alvarez, Jestis Ramirez y Salvador Canchola Pérez
(sacerdote suspendido “a divinis”).

*  Movimiento de Pueblos y Colonias del Sur (Apoyo de la pa-
rroquia de San Pedro Martir de la Ciudad de México, que
fue llamada la catedral de don Sergio Méndez Arceo).
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Iglesia y Educacion

en Yucatan, 1934-1940

INTRODUCCION

Con la Constitucién de 1857 se pensd
que la educacién darfa a México un
tesoro nacional comun (Galvén, 1980:
14). Judrez promulgé la Ley de 1867
para reglamentar las escuelas norma-
les; durante el gobierno juarista se
dictaron varias leyes en las que se ha-
blaba de aumentar los establecimien-
tos de ensefianza gratuita y de educar
a la mujer, entre otras cosas.

En la segunda mitad del siglo XIX
se tuvo gran confianza en el poder
transformador de la educacién; se
pensé que ésta iba a fungir como
gufa del nuevo pais, como medio
para acentuar las tradiciones y au-
mentar el nacionalismo, con objeto
de impedir la penetracién de ideas
extranjeras (Galvdn, 1994: 175). Hay
que recordar que en la segunda mi-
tad del siglo XIX se lleva a cabo la
intervencién extranjera y apenas se
esta dejando atrds el proyecto impe-
rialista de Maximiliano de Habsbur-
go, y en contraposicion a ello, durante
la Republica Restaurada y aun en el
periodo porfirista, se propugna por
un nacionalismo con el fin de unifi-
car a la nacién mexicana contra todo
lo que tuviera el sello de extranjero.
Es decir, durante la Republica Res-
taurada se consider6 a la educacién
como el medio para la unificacién
del pafis. Se vefa a la ignorancia como
causa de la criminalidad y la miseria

y a las escuelas como “las rieles por
donde camina triunfal la locomoto-
ra del progreso” (Diaz Covarrubias,
1875: 68-75; Meneses, 1983: 269-350).
Es en este contexto donde surge la
preocupacion por una educacién pu-
blica laica, que va a ser considerada
como necesaria para la formacién de
ciudadanos conscientes y como un
elemento de progreso.

Pero para transformar a la colectivi-
dad era necesaria la construccién de
escuelas donde se ensefiara a la socie-
dad; este proyecto dio pie a numero-
sos problemas al no haber maestros
capacitados para la ensefianza, asi
como por la falta de una institucién
que los formara (Galvan, 1994: 175).
La primera institucién creada para
la formacién y ensefianza de los fu-
turos profesores fue la escuela Lan-
casteriana fundada en 1823, la cual
tuvo que ser cerrada debido a la baja
demanda del estudiantado (Tank de
Estrada, 1977: 140); sin embargo, per-
duré por medio de los monitores,
siendo esta compaifia la que formé
a los maestros hasta la fundacién de
las escuelas normales a mediados
del siglo XIX. Galvén sefiala que en
estos momentos las normales res-
pondian al deseo de mejorar y uni-
formar la ensefanza (1980: 14). La
politica educativa que va a utilizar
Diaz serd la misma que la de Jud-
rez: la educacién para el progreso
del pafs.
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Después de concluida la revolucién, la postura del
cardenismo se va a encontrar dividida en dos campos:
el reparto de tierras y la industrializacion, estos serdn
los grandes rubros que van a determinar el tipo de
educacién de esta etapa. Una educacién para el cam-
po, a través de la escuela rural en donde se encuentra
presente la educacién vasconcelista, y una educacién
técnica que culminard con la fundacién del Instituto
Politécnico Nacional de donde saldrian los técnicos
para promover la industrializacién del pais.

Entre los pedagogos que influyeron en este perio-
do tenemos al mexicano Rafael Ramirez y los extran-
jeros Makarenko, Blonski, Pinkevich y Pistrak. Conti-
nuan las ideas pedagdgicas de Dewey cuya propuesta
de la Escuela Activa se ajusta a las condiciones del
campesino mexicano como la escuela de accidn,
donde se aprenderia a explotar la tierra y se senta-
rian las bases para la industrializacién. En el terreno
propiamente pedagdgico el trabajo dentro del aula se
organiza en torno a tres complejos: la naturaleza, el
trabajo y la sociedad.

El presente trabajo aborda la problemadtica surgida
entre la Iglesia y el Estado, se recrea el contexto yuca-
teco, las problemdticas entre iglesia y educacion, y se

tratan de contestar las siguientes preguntas: ¢Los ata-
ques a maestros corresponden necesariamente al fer-
vor religioso? ¢Fue aparente el odio contra la iglesia?
¢En qué consisti6 la educacién socialista? y ¢Cudles
fueron las caracteristicas del socialismo en Yucatdn?
Se aborda el punto de la educacién cardenista des-
de tres aspectos bdsicos, siendo el primero el aspecto
educativo, el segundo el aspecto religioso y el tercero
con base en ellos, el contexto y las causas que dieron
origen a los ataques y asesinatos perpetrados contra
maestros en Yucatdn durante el periodo de 1934 a
1940. Primero se analizard el contexto que dio pie a la
educacién socialista: el articulo 3° constitucional;
después se hard un breve esbozo de la educacién so-
cialista, para continuar con la religién en Yucatdn.

LA REFORMA DEL ARTICULO 3°
CONSTITUCIONAL

En el afio de 1917 se promulgd la nueva Constitucién
Politica de los Estados Unidos Mexicanos, calificada
como la mds progresista y democrdtica de la época
(Betancourt Pérez, 1974: 199). Durante los debates a



que dio lugar el proyecto de Constitucién, enviado
por Venustiano Carranza al seno del Congreso Cons-
tituyente, tomaron particular interés los referentes a
la aprobacién del articulo tercero, consagrado a la
educacion. Se sefialaba en este debate que:

“La ensefianza religiosa... contribuye a contrariar el de-
sarrollo psicolégico natural del nifio... en consecuencia,
el Estado debe proscribir toda ensefianza religiosa en to-
das las escuelas primarias, sean oficiales o particulares...
Afecta, ademds... el desarrollo de la sociedad... [porque]
las ideas abstractas contenidas en cualquier dogma reli-
gi0so... quedan como gérmenes prontos a desarrollarse
en un violento fanatismo... [y] es preciso prohibir a los
ministros de los cultos toda ingerencia en la ensefianza

primaria...” (Ulloa, 1983: 466).

Segun el proyecto de Carranza, se debia establecer la
intervencion plena del Estado en la ensefianza; el lai-
cismo solamente se implementaria y tendria vigencia
en las escuelas oficiales, no asi en las confesionales.
La educacién laica, proclamada en el Articulo 3°
constitucional, dejaba pendiente el establecimiento
de un sistema educativo que se abocara a resolver los
graves problemas de la insuficiencia de maestros y
de la definicién del tipo de educacién mds adecua-
da para una poblacién eminentemente campesina y
dispersa por el amplio territorio nacional. En rela-
cién con este precepto, los Constituyentes en el cur-
so de su discusion se dividieron en dos bandos: uno
moderado conciliador, el otro radical agresivo. Y por
mayorfa de votos, no asi por decisién undnime, fue
aprobado el texto del articulo 3°.

“La ensefianza es libre pero serd laica la que se de en los
establecimientos oficiales de educacién, lo mismo que la
ensefianza primaria, elemental y superior que se imparta
en los establecimientos particulares.

Ninguna corporacién religiosa ni ministro de ningin
culto podran establecer o dirigir escuelas de instruccién
primaria.

Las escuelas primarias particulares sélo podran estable-
cerse sujetandose a la vigilancia estatal.

En los establecimientos oficiales se impartird gratuita-

mente la ensefianza primaria”

Y tras la primera reforma del articulo tercero, se le da-
ria otro contexto aun mds polémico que serfa apro-

bado en octubre de 1934: la nueva reforma al texto
del articulo 3° de la Constitucién Politica de México,
con lo que se darfa inicio a la educacién socialista en
el pafs. El texto quedd de la siguiente forma:

“La educacién que se imparta en el Estado serd socialista
y, ademds de excluir toda doctrina religiosa, combatird
el fanatismo y los prejuicios, para lo cual organizard su
ensefianza y actividades en forma que permita crear en
la juventud un concepto racional y exacto del Universo y

de la vida social”,

La esencia del articulo era el siguiente: la abolicién
real de la ensefianza religiosa; una mayor limita-
ci6én de la accién educativa de los particulares, por
la rectorfa amplia del Estado; y su orientacién pro-
gresista y cientifica (Reygadas, 1990: 77). Después se
establecié que sélo el Estado impartiria educacién
primaria, secundaria y normal, pudiendo conceder
autorizaciones a los particulares para abrir escuelas,
pero éstas bajo la vigilancia oficial.

¢QUE ES EL SOCIALISMO EDUCATIVO?

Ante la complejidad significativa del término y la di-
ficultad real de llegar a un tipo concreto de pedagogia
que asuma en exclusiva la denominacién de socia-
lista, se estudia aqui desde la perspectiva cientifica,
como una filosofia de la totalidad humana (Sdnchez
Cerezo y Garcia Cortés, 2006: 1241). La orientacion
social, que trataba de ser cientifica, penetrd también
en la Escuela Normal de maestros y en todo el campo
cultural: los medios, la promocién del arte popular
y el folklore. La creacién de bibliotecas ambulantes
y al aire libre, la edicién de colecciones populares, el
impulso a la etnografia y a la cooperacién intelec-
tual internacional por la paz. Sefiala Reygadas que
la orientacién socialista en el cardenismo vivié tres
etapas coincidentes con la dindmica social (Reyga-
das, 1990: 78-79).

La primera etapa que comprende de 1934 a 1936, se
encuentra caracterizada por los debates, los conflic-
tos con la reaccién, la necesidad de hacer aceptable la
nueva escuela y la precisién de su orientacion. En esta
etapa pesaron mucho el anticlericalismo y el callismo.

La segunda etapa, que comprende de 1936 a 1938,
fue la etapa de mayor proyeccién educativa y social
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de la nueva escuela, de aparicién o consolidacion de
instituciones, de la alfabetizacién y edicién de los
primeros libros de texto con una tendencia nueva, de
reorganizacion de la Secretaria de Educacion Publi-
ca, y mayor influencia de los maestros progresistas.

La ultima etapa va de 1939 a 1941, en esos afios se
encendi6 de nuevo el conflicto por el reglamento del
articulo tercero, aunque ya en otro contexto. Se mo-
deré un tanto el discurso, sin perder su fondo po-
pular en muchos casos; faltaron recursos y comenzé
el estancamiento, la crisis o el retroceso en algunos
aspectos.

Esta division del socialismo propuesta por Reyga-
das rompe el esquema de una etapa socialista como
un bloque, con caracteristicas particulares y defini-
das, y nos lleva a tratar de buscar otras interpretacio-
nes para el estudio del socialismo en México.

LA EDUCACION SOCIALISTA

Generalmente se relaciona a la educacién socialista
con el periodo cardenista, pero en realidad, empez6

a funcionar antes de que el general Cardenas toma-
ra posesion del cargo y aun antes de la aprobacién
de la ley respectiva, ya que algunos gobernadores,
convencidos de la actitud progresista de Cardenas,
se apresuraron a impulsarla (Mora Forero, 1979: 133).
Sin embargo, el ambiente para aplicar la educacién
socialista no era el m4s propicio, ya fuera por la opo-
sicién de los padres de familia, por la iglesia, por la
situacién del magisterio, por el desconocimiento de
la nueva doctrina o algunas otras causas.

La discusién desatada en torno de la educacién so-
cialista, antes y después de reformarse el Articulo 3°,
muestra que de nuevo se mezclaron todo tipo de in-
tereses politicos y que, con ese membrete, reaparecie-
ron algunos de los objetivos de las llamadas escuela
rural y de accién.

Desde el comienzo mismo reind la confusién con
respecto a la educacién socialista. Ya en la Conven-
cién del PNR, celebrada en 1933 y en la que se acept6
la educacidén socialista, se hablaba indistintamente
de educacion socialista y de educacién racionalista.
En los circulos educativos, tanto los maestros como
las personas que se encontraban al frente de la Se-
cretarfa de Educacién no comprendian exactamente
qué implicaba y cémo deberfa traducirse a la précti-
ca pedagdgica el nuevo articulo constitucional (Me-
din, 1987: 180-181).

Rafael Molina Betancourt, oficial mayor de la SEP,
consideraba que era necesario definir concretamente
las bases filoséficas, caracteristicas y finalidades de
la escuela socialista en su ciclo primario, a efecto
de proporcionar a los maestros la oportunidad de
contrarrestar con éxito la campafia de calumnias
realizadas por el sector reaccionario en contra de la
reforma del articulo 3° constitucional! Esto era muy
importante porque la mayoria de los maestros no en-
tendia en qué consistia el socialismo educativo y los
padres de familia menos.

Ejemplificando el caso Yucateco, Betancourt Pérez
consideraba a la gente de Espita (Yucatdn) como re-
accionaria y fandtica, y admitié que la resistencia a
la educacién socialista no solamente era debida al
programa de ensefianza anticlerical de las escuelas
federales, sino también por su accién pedagdgica, la

1 Informe a Cdrdenas del oficial mayor Rafael Molina Betan-

court (11 mar, 1935), en AGNM, LC, paquete 428-533, p. 18, citado por
Mora Forero,: 136.



cual hacfa que los nifios hicieran faenas en el patio
escolar, y por la educacién vocacional que parecia
como explotacién econémica para muchos padres.?

Al parecer los maestros habrian entendido de dos
formas la prictica de la educacién socialista: como la
lucha por la tierra y como la lucha contra el fanatis-
mo. Esta dltima idea los llevé a tomar una posicién
anticlerical o antirreligiosa. Lo mismo sucedié en el
asunto de la terra, y de maestros pasaron a conver-
tirse en lideres campesinos (Mora Forero, 1979: 153).

Para esclarecer estas dudas, el 23 de enero de 1935
la SEP dio a conocer las orientaciones precisas, esti-
pulando que la educacién socialista era emancipado-
ra, gratuita, cientifica o racionalista, una técnica de
trabajo, socialmente util, desfanatizadora e integral.
Pero parecerfa que este tipo de aclaraciones no fue-
ron precisamente efectivas, puesto que cerca de dos
afios después, el mismo Lombardo Toledano, uno de
los promotores de la educacién socialista y secreta-
rio general de la CTM, se quejaba amargamente del
fracaso de la educacién socialista; afirmaba que no
se defini6 la doctrina socialista y que la misma fue
interpretada en diferentes formas. Afirmé igualmen-
te que la doctrina pedagdgica era la antigua y que
inclusive se continué con la ensefianza de las mismas
materias (Medin, 1987: 183).

Es decir, la educacién socialista se interpretd de
diversas maneras pero, en general, puede concluirse
que se traté de convertirla, como antes se hizo con
las escuelas de la accién y la rural, en una palanca del
desarrollo econémico y cultural del pafs y un medio
de control masivo. Sus promotores nunca aclararon
cémo debian reformularse los programas concretos
de las materias que estuvieran en consonancia con la
nueva ideologia.

En el cardenismo la escuela tuvo como nueva mi-
sién ayudar a organizar abiertamente al pueblo y a
elevar su conciencia de clase. Transmiti6 la politica
gubernamental en lo que respecta a la reforma agra-
ria, la campafia de salud, los estudios indigenistas y
la expropiacion petrolera. Prepar6 una fuerza obre-
ra con mayor capacitacion y elevé su productividad.
Asimismo introdujo un enfoque integral del desarro-

2 30 de enero de 1935, Juan 1. Flores, Informe y 25 de enero de
1935, de Antonio Betancourt Pérez al gobernador. 1351 1.G.: 1 de
marzo de 1935, de Antonio Betancourt Pérez a la SEP, 1395 1.G., cita-
do por Fallaw, 2001b: 6.
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llo infantil gracias a la difusién de la psicopedago-
gla (Reygadas, 1990: 79). De la educacién socialista
lo sobresaliente era la prohibicién de la ensefianza
religiosa en el aula.

YUCATAN CATOLICO: POLITICA EDUCATIVA,
RESPUESTA ECLESIASTICA Y OPOSICION A LA
EDUCACION SEXUAL Y ATEA

La SEP comenzé a funcionar en Yucatdn en 1929, es-
taba encargada de la instruccién de los residentes de
las comunidades indigenas mds pequefias y pobres
del Estado. Las escuelas de la SEP no solamente bus-
caban educar a los nifios, sino también transformar
las comunidades por medio de la lectura para adul-
tos y las campafias de salud publica, introduciendo
nuevas técnicas de cultivo y cria de ganado, organi-
zando sindicatos laborales y cooperativas. Ademads,
también querfa erradicar las prdcticas populares
religiosas como las fiestas, a las que vefa como esti-
mulantes de la ignorancia, el despilfarro y la bebida
(Fallaw, 2001b: 3).
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En el caso de Yucatdn, el inspector general observaba
que la accién educativa era muy dificil. El socialismo
de esta regién habia degenerado en personalismo, ca-
cicazgos que constitufan un gran obstdculo para una
accion liberadora de los campesinos ya que, cuando
ésta se realizaba, los maestros corrian el riesgo de ser
asesinados, como habia ocurrido con el profesor Fe-
lipe Alcocer Castillo (Mora Forero, 1979: 134).

Por su parte, el gobernador de Yucatdn se quejaba
de que la SEP, al formular sus programas de estudio,
jamds habfa tomado en cuenta las caracteristicas geo-
graficas, raciales, culturales e histéricas del Estado, y
que los textos eran iguales para todo el pais, lo que
creaba problemas en Yucatdn, donde la poblacién
campesina estaba constituida por individuos de la
raza maya, que en su mayoria no hablaban espafiol o
lo hablaban incorrectamente. Por ello proponia que
se hicieran textos en los idiomas nativos (Mora Fo-
rero, 1979: 135). Pero esta problemdtica no solamente
se daba en Yucatdn, sino en el resto de la Republi-
ca Mexicana pues, como sefialaba el gobernador, en
cada region habia grupos indigenas con su propio
idioma, a los cuales no se les habia contemplado du-
rante la elaboracion de los libros de texto.

Otro problema con el que se enfrentaron los maes-

Ivan Alechine. Tenango, Oaxaca, 1992.

tros federales fue el trabajo recortado por los curas,
dado el apoyo generalizado hacia la Iglesia, y la opo-
sicién a la legislacion anticlerical, rechazada como
“fanatismo” Sin embargo, hubo dos grupos en la
sociedad provinciana alrededor de Tekax que si apo-
yaron la campana de los maestros federales contra la
Iglesia: al menos algunos agraristas y masones (Fa-
llaw, 2001b: 8).

Ademds surgi6 una nueva contrariedad con la que
tuvieron que lidiar los profesores, la desinformacién
de por si generalizada sobre la educacién socialista
y lo que era ésta en realidad. Los padres de familia
estaban preocupados por las ensefianzas que recibi-
rian sus hijos, pues entre ellos corria el rumor que la
educacion socialista era comunista, atea y sexual. Sus
asociaciones (la Unién Nacional de Padres de Fami-
lia y el Frente Unico Nacional de Padres de Familia),
aconsejadas por el clero, los asustaron con la idea de
que sus hijos se echarfan a perder porque se les incul-
carfa el amor libre y otros excesos (Lerner, 1979: 98-99).

Los padres de familia opositores sabotearon las cla-
ses y no enviaron a sus hijos a la escuela. Muchos pa-
dres y nifios afirmaban que preferfan morir antes que
aceptar la ensefianza socialista (Mora Forero, 1979:
138); es decir, la inmensa mayoria de la poblacién,
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creyendo que la escuela federal estaba propagando
ideas contrarias a las de la iglesia, se rehusé a enviar
a sus hijos a la escuela, algunos incluso fueron tan
lejos como mudarse de la parte sur del pueblo de
Espita, antes de permitir que sus hijos fueran a una
escuela de la SEP (Fallaw, 2001b: 4).

Pero poco a poco se enfriaron los dnimos y los pa-
dres de familia comenzaron a enviar a sus hijos a las
escuelas. En algunos casos, por presion del gobierno;
en la mayorfa porque la mayor parte de los maes-
tros no ensefiaban la tan temida doctrina socialista,
sino que segufan ensefiando lo mismo (Mora Forero,
1979: 1940). Todas éstas eran versiones de las fuerzas
de la derecha acerca de lo que era la educacion socia-
lista. Pero, como sefiala Lerner (1979: 99), los nifios
no fueron pervertidos por esa escuela sino que se
sembraron en ellos ciertas inquietudes sociales.

EL CLERO EN PIE DE LUCHA

La Iglesia, que durante el debate por la constitu-
cién de 1917 se habfa mantenido pasiva, comenzd
sus ataques virulentos contra la ensefianza socialis-
ta después de la aprobacién del nuevo articulo ter-
cero. La Iglesia defendfa como derecho natural el de

los padres para educar libremente a sus hijos sin la
intromision del Estado, y condenaba al socialismo
por atentar contra el derecho natural de la propiedad
privada y fomentar el odio y la lucha de clases. Tal
actitud estuvo respaldada por el Vaticano, que a través
de su secretario de Estado, el cardenal Pacelli, envié
a México unas Instrucciones sobre la conducta que el
episcopado y los fieles han de observar acerca de la en-
senianza socialista impuesta por el gobierno mexicano,
en las cuales pedia a los obispos que dirigieran todas
sus energfas a multiplicar todas las escuelas familiares
y demds instituciones para educar cristianamente a
la juventud o a corregir las desviaciones de la escuela
oficial. Ademds prohibia a los catélicos firmar los do-
cumentos que exigia el gobierno para que pudieran
abrir escuelas (Mora Forero, 1979: 141).

De acuerdo con tales instrucciones, muchos curas
se dedicaron a luchar contra la educacién socialista.
Varios de ellos fueron acusados de hacer campafias,
de imprimir volantes o de excomulgar a los padres
que tuvieran a sus hijos en las escuelas oficiales. Sefa-
la Ben Fallaw que “en ningun lugar fue mds enconada
la lucha entre los maestros federales y los seguidores
de la Iglesia que en el pueblo de Espita, al este de la
ciudad” (Fallaw, 2001b: 3). El sentimiento a favor de
la Iglesia era tan fuerte en la sociedad provinciana,
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que el Estado posrevolucionario nunca crearfa nue-
vas identidades basadas en la conciencia de clase
mientras estuvieran en conflicto con el catolicismo.

La reaccién actué mediante la violencia, las ame-
nazas de sanciones y excomuniones, la promocién
consiguiente del ausentismo escolar y el descanso de
las nuevas normas en las escuelas particulares. Mu-
chas escuelas confesionales tuvieron que ser clausu-
radas (Reygadas, 1990: 92). Aunque hubo personas
que apoyaron la apertura de escuelas: Los seguidores
de la Reforma Agraria en el pueblo surefio de Teabo,
encabezados por Pablo Naal, presidente del ejido de
Teabo, y un ardiente promotor de la reforma agra-
ria contra los terratenientes y comerciantes de Tea-
bo. Naal escribi6 a la SEP para apoyar a las escuelas
federales a nombre de sus “compafieros ejidatarios”,
contra el intento de cerrarlas, y para pedir ayuda
para construir el nuevo edificio escolar. Para Naal,
la oposicidn a las escuelas era parte de una lucha de
clases contra el pobre, sobre la tierra y el poder (Fa-
llaw, 2001b: 8).

USO DE LA FUERZA

Mucho se ha hablado de los maestros asesinados du-
rante el cardenismo, pero no fue éste un fenémeno
nuevo ya que desde antes de ese perfodo habian sido
asesinados algunos maestros rurales. Lo que sucedi6
fue mds bien un aumento del nimero. La creciente
cifra de maestros asesinados hizo que la SEP solicita-
ra a la Secretarfa de Guerra y Marina una licencia de
portacién de armas para los maestros (Mora Forero,
1979: 159).

La causa que frecuentemente se aludia en los aten-
tados fue la ensefianza implantada en todas las es-
cuelas, aunque también se atribuyeron causas poli-
ticas. Algunas veces los agravios no pasaron de una
buena paliza propinada a los mentores; otras veces el
ataque inici6 con un apedreamiento y termind con el
incendio de la escuela.

Sefiala Raby que tal vez los grupos armados no es-
tuvieron movidos por el puro celo religioso, o bien
consideraban al agrarismo como contrario a la doc-
trina catdlica, o empleaban ésta como una méscara
conveniente (Raby, 1968: 197). Segtin Chédvez Oroz-
co, los maestros rurales dejaron de pensar que su
tarea era ensefiar a leer y escribir, y convirtieron la

“reivindicacion de los explotados” en su principal
ocupacién (Chdvez Orozco, 1939: 4; Mora Forrero,
1979: 153). Puede afirmarse que la mayor parte de los
hechos sangrientos en contra de los maestros tuvo
su origen en este liderazgo. Algunas muertes estaban
relacionadas con la clausura de cultos. Pero también
hay que sefialar que uno de los enemigos mds fuertes
con los que se tuvieron que enfrentar los profesores
fueron las mismas autoridades locales.

En la mayoria de los casos se ve que los maestros
se encontraban en una posicién débil en relacién con
las fuerzas politicas locales. Gobernadores de estam-
pa tradicionalista, acostumbrados a manipular todos
los sectores populares para sus propios fines, no esta-
ban dispuestos a tolerar agitaciones y denuncias de
parte de profesores socialistas que podfan minar las
bases de su poder. De los incidentes registrados, cuya
motivacién es aparentemente religiosa, un aspecto
interesante es el que la gran mayoria de ellos sucedi6
en la region centro-oeste de la Republica, estados de
mayor actividad cristera entre 1926 y 1929 Tomando
como base la distribucién de Raby se encuentra que
en los estados del norte hubo solamente 27 inciden-
tes, y en los del sur y sureste s6lo 15, los 97 restantes
corresponden al centro y al oeste del pafs. En Yucatdn
se tienen solo dos casos registrados de asesinato de
profesores.

IGLESIAY ESTADO (CONFLICTOS O
APARIENCIAS?

Como en el resto de México, los enfrentamientos
entre el Estado y la Iglesia en Yucatdn tuvieron sus
raices en la reforma del siglo XIX. La administracién
revolucionaria del gobernador Salvador Alvarado
atestigu6 uno de los ataques mds prolongados sobre
la Iglesia en la historia de México. El clero sufri6 ata-
ques simultdneamente desde tres puntos: el Estado
y sus agentes de propaganda, de obreros y de la re-
animada camarilla peoncista instalada en el poder
otra vez. Los comandantes militares de Alvarado y
sus agentes de propaganda, armados con la nueva le-
gislacién anticlerical, cerraron Iglesias y quebraron

3 Para consultar los casos registrados sobre agresiones a maes-
tros ver a Raby (1968), en su libro se sefialan mds de 120 casos para
toda la Republica Mexicana.



imdgenes. Mientras tanto, las imprentas del gobierno

produjeron en serie montones de propaganda anti-
clerical, a menudo redactadas por los viejos idedlo-
gos peoncistas (Fallaw, 2001a: 4-5).

El siguiente gobernador fuerte, Felipe Carrillo
Puerto, chocé con la Iglesia pero no renovo el ataque
directo de Alvarado sobre ella, aunque su politica ha-
cia la Iglesia es todavia debatida en la historiograffa.
El partido revolucionario que dirigi6 en el Estado,
Partido Socialista del Sureste, adopté una doctrina
anticlerical aunque fue menos apasionado. El gober-
nador interino que terming el periodo de Carrillo
Puerto, José Marfa Iturralde, fue menos entusiasta en
renovar el jacobinismo de Alvarado (Fallaw, 2001a: 5).

Después del asesinato del gobernador radical Fe-
lipe Carrillo Puerto, los gobernadores subsecuentes
abandonaron sus politicas anticlericales a favor de
una mayor tolerancia. Una serie de gobernadores,
desde el conservador Alvaro Torre Diaz, hasta el
supuesto radical Bartolomé “Box” Pato Garcia Co-
rrea, pasando por César Alayola Barrera, hasta lle-
gar a Fernando Lépez Cédrdenas, negociaron con el
Arzobispo Martin Tritschler y Cérdova para acallar
las directivas anticlericales y prevenir una reaccién
popular en contra de los politicos estatales (Fallaw,
20014 §5).

En junio de 1935, la ruptura entre el presidente
Cdrdenas y Calles llevé a un dramdtico cambio en
la politica anticlerical nacional. Mientras Cdrdenas
tomaba medidas para apoyar fuertemente la mano
de obra organizada y la reforma agraria para cons-
truir una base popular, calladamente se distancié del
anticlericalismo (Fallaw, 2001b: 8).

Ivan Alechine. San Martin
Caballero, Oaxaca, 1992.

Casi toda la evidencia posible apunta hacia un no
escrito pero importante pacto entre Cdrdenas y la
Iglesia, un quid-pro-quo, en el cual Cédrdenas aban-
donaba todas las campafias anticlericales a cambio
de la tolerancia de la Iglesia y, en algunos casos, ain
mont6 guardia sobre el apoyo para su radical refor-
ma agraria y, eventualmente, para sus politicas de ex-
propiacién petrolera sobre las objeciones doctrinales.
Politicamente, también la iglesia apoyd discretamen-
te el status-quo, rehusando apoyar el intento de golpe
de Estado del derechista Cedillo. La Iglesia rehusé
apoyar la candidatura de oposicién de Almazdn con-
tra el candidato oficial Manuel Avila Camacho. A
cambio, las autoridades nacionales regresaron edifi-
cios de iglesias confiscadas y el secretario de Comu-
nicaciones y Obras Publicas, Francisco Mjica, borré
un mural en el aeropuerto de la Ciudad de México
que decfa “Desde que la aviacién fue inventada, los
ascensos al cielo son solamente una broma” (Browm,
1964: 219; Fallaw, 2001b: ).

En Yucatédn parece que la detente Cdrdenas-Iglesia a
nivel nacional, si acabd permanentemente con el ren-
cor Iglesia-Estado. La Iglesia en Yucatdn aparentemen-
te rehus6 oponerse al Cardenismo en Yucatdn; fue
notoriamente ausente la coalicién antiagraria en Yu-
catdn. En 1936, el arzobispo Martin Tritschler y Cér-
dova aprobé formalmente la formacién del reaccio-
nario grupo laico anticomunista Accién Civica, pero
se negb a permitir a la Iglesia apoyarlo formalmente,
debido a que incluia a miembros de la Liga Nacional
de Defensores de la Libertad, quienes habian sido li-
gados a la oposicién armada contra el Estado, en la
Segunda Cristiada de 1931 (Fallaw, 2001b: 9).
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EL MAGISTERIO, COLUMNA VERTEBRAL
DEL PROYECTO EDUCATIVO

El socialismo no estuvo exento de fallas. Faltaban re-
cursos, instalaciones, pero sobre todo maestros (Rey-
gadas, 1990: 85). El maestro de la revolucién era pro-
ducto de las condiciones del pais. Los maestros tenfan
una formacién elemental, sabian leer, escribir, contar,
algo de pedagogfa y tenian disposicién para mejorar a
las comunidades o grupos populares urbanos. Los que
trabajaban en campos especializados, como la educa-
cién indigena o las escuelas de ciegos, se hicieron espe-
cialistas en el campo de trabajo (Reygadas, 1990: 89).

El movimiento progresista fue sobre todo de la
provincia al centro, de lo rural a lo urbano. En el car-
denismo fue comun que los profesores organizaran
ejidos, tramitaran dotaciones de tierras y ensefiaran
a formar ligas femeniles, sindicatos o cooperativas. E1
maestro rural atacd el atraso, los vicios, el fanatismo
y el racismo. Las campanas de reforestacién y vacu-
nacién, contra el alcoholismo y el paludismo, encon-
traron en el maestro un activo promotor (Reygadas,
1990: 90). En general, se denunciaba la explotacion,
se promovia la conciencia de los derechos y la orga-
nizacién del pueblo (Reygadas, 1990: 85).

ORGANIZACION MAGISTERIAL

Habifa una gran movilidad del magisterio debido a
la impreparacion, las duras condiciones de trabajo,
los bajos sueldos y hasta el riesgo de perder la vida
en algunos casos. Garcia Téllez decia que desertaron
dos mil maestros en 1935; 16gico es que esos afios de
transicién y dada la insuficiente formacidn, se des-
cuidara la pedagogfa. Asimismo, es necesario men-
cionar que hubo maestros extremistas, furibundos
anticlericales, indiferentes al cambio, o que se colu-
dieron con autoridades o caciques para no dar cla-
ses y finalmente, quienes se afiliaron a agrupaciones
magisteriales reaccionarias. Entre ellas estuvieron la
Accién Nacional de Maestros Independientes y la
Unién Nacional de Trabajadores de Educacién Pu-
blica, con tintes fascistas (Reygadas, 1990: 9o).

Fue un sexenio de gran agitacién y el magisterio
no fue ajeno a ella ni a las contradicciones entre co-
munistas, lombardistas y oportunistas. Sin embargo,
durante el periodo se obtuvieron algunos logros: la

formacién de una primera agrupacién nacional, el
aumento de los sueldos en 1935, el escalafén, el ser-
vicio civil, huelgas exitosas y la igualacién de sala-
rios (Reygadas, 1990: g1). Cdrdenas favorecié y hasta
forzo su unificacién, aunque evitd que se integraran
a los organismos obreros y campesinos. Trat6 igual-
mente de aumentar su numero, de colocarlos a todos
y federalizar la ensefianza para desaparecer los suel-
dos de un peso o menos.

Los principales problemas surgidos entre los mis-
mos maestros fueron ocasionados por las luchas
sindicales que obedecian, mds que a diferencias
ideoldgicas, a las luchas politicas y a los intereses
personalistas de los lideres magisteriales. Cada di-
rector de escuela, cada inspector o director de edu-
cacion, realizaba su propia politica personal o la de
su grupo; se cambiaba, admitia o suprimia maestros
de acuerdo con esos intereses. Las luchas sindicales
degeneraron en pugnas politico-demagdgicas cuyos
objetivos eran controlar el mayor nimero de maes-
tros y lograr los puestos mejor renumerados con el
menor esfuerzo (Mora Forero, 1979: 449).

Las relaciones entre los maestros y Cdrdenas fue-
ron en general buenas. Los maestros, casi en su totali-
dad, activa o pasivamente, lo respaldaron. Cdrdenas,
por su parte, buscé la unidad del magisterio, se preo-
cupé por resolver el problema del salario y duplicé el
presupuesto educativo.

CONCLUSIONES

Como se ha visto, los maestros, ademds de sus cho-
ques con autoridades locales, también tuvieron pro-
blemas con padres de familia, curas y autoridades
municipales a causa de su anticlericalismo, el aban-
dono de clases o compromiso a favor de la reforma
agraria. A veces el maestro era considerado enemigo
s6lo por el hecho de ser maestro vy, si tenfa el agravan-
te de no ser un maestro tradicionalista, chocaba con
un circulo de intereses. Cualquier labor complemen-
taria que realizara con campesinos u obreros provo-
caba que fueran mal vistos.

Alrededor de un centenar de maestros pagd con
sus vidas el emprender las luchas sociales en otros
lugares del pafs, sobre todo del centro, aunque en Yu-
catdn este no fue un fendmeno generalizado. Algu-
nos maestros renunciaron y muchos fueron cesados



y reemplazados, pero es dificil hablar de un cambio
cualitativo en la educacién, pues los nuevos maestros
generalmente fueron nombrados por razones politi-
cas mds que académicas.

Por educacién socialista muchos maestros enten-
dieron la lucha que habrian de dirigir contra los te-
rratenientes y la fundacion de ejidos. La escuela em-
pez6 por lograr la igualdad entre hombres y mujeres,
implantando la coeducacién, que asusté a muchos
padres; buscé extirpar enfermedades y vicios de la
sociedad mexicana. También contribuyé con cam-
pafias contra la tuberculosis, parasitos, alcoholismo,
juegos de azar y fanatismos y continud con su labor
de alfabetizar al pueblo.

El contexto social influyé definitivamente en los
ataques perpetrados contra ellos, principalmente
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LA PROBLEMA'I:ICA EN LAS
ESCUELAS INDIGENAS DE OAXACA
EN LA EXPERIENCIA DE SUS
MAESTRAS Y MAESTROS

1. PANORAMICA DE LA
EDUCACION INDIGENA E
INTERCULTURAL EN MEXICO

Como es sabido, en México estd esta-
blecido un sistema educativo diferen-
cial para la nifiez y la juventud indigena
que abarca la educacién preescolar y
primaria del nivel de educacién bdsi-
ca (7 de 10 ciclos), aunque ya no opera
en los ultimos tres ciclos correspon-
dientes a la educacién pos-primaria o
secundaria. Funciona nominalmente
bajo los propésitos de bilingtiismo y
de conocimiento y valoracién de la
cultura propia, establecidos juridica-
mente en la legislacién nacional para
toda la educaciéon bdsica (Schmelkes,
2003).

Los debates en torno a las precarias
condiciones y resultados educativos
de este sistema diferencial, suelen
separar los objetivos de pertinencia 'y
calidad educativas. A menudo se ha
priorizado un enfoque centrado en
la calidad de la educacién indigena,
desdibujando la relevancia de su ade-
cuacién cultural y lingiiistica; posi-
cién en cuyo extremo no importa que
los nifios sean indigenas mientras
asistan a la escuela “al igual que el
resto de la nifiez mexicana”, descono-
ciendo el hecho de que esa supuesta
igualdad de condiciones constituye
en realidad, una profunda inequi-
dad. Esta visién se relaciona también
con determinados paradigmas teéri-

cos que orientaron ciertas politicas
educativas indigenistas en México,
como por ejemplo la corriente co-
nocida como el integracionismo de
los afios treinta, que reivindicaba la
clase social campesina y su acceso al
desarrollo econémico y tecnoldgico,
y pugnaba por la consolidacién del
México rural campesino donde el in-
digena no aparecia como sujeto iden-
titario (Bertely, 2000).

En el otro extremo, la operacién del
sistema diferencial de educacién in-
digena también ha caido en justificar
veladamente la exclusion e inequidad
educativa de la nifiez indigena, usan-
do como pantalla discursos pluralis-
tas que terminan invisibilizando las
graves condiciones de segregacion de
las escuelas indigenas, en aras de en-
salzar la diferencia cultural. Esta ha
sido considerada como una ldgica
que permed la aplicacion de la Edu-
cacion Bilingiie Bicultural entre las
décadas de los setenta y ochenta.

El producto de estos desequilibrios,
entre otros factores, ha sido una edu-
cacion “de segunda clase” destinada a
las poblaciones indigenas del pais. Ha
sido ampliamente sefialada la segre-
gacion real del sistema de educacion
indigena frente al sistema regular
(Mufoz, 1999, 2001, entre otros), en
términos de insuficiencia de recursos
materiales y humanos, deficiencia de
formas y modalidades pedagdgicas,
carencia de programas de formacién

65



o
)]
(Op]
—
L
()]
(9p]
o
Z
o
L
()]
<
]
(@)

66

docente indigena suficientes y de calidad, y ausen-
cia de decisiones y acciones politicas que posicionen
la educacion de los pueblos indigenas en términos
del ejercicio de un derecho colectivo, y no de enfo-
ques asistenciales o compensatorios. Para Schmelkes
(2003), la politica educativa diferencial para indigenas
“ha fracasado en su capacidad de llevar educacion de
calidad, pertinente y con cobertura suficiente a esta po-
blacién” Asimismo, seguin afirma Mufioz, la constan-
te reportada en la educacion indigena es enfrentarse
a contextos de aprendizaje triplemente excluyentes:

1. De sujetos de aprendizaje, cuando un numero
importante de indigenas estdn siendo atendi-
dos educativamente por escuelas regulares, y un
sector considerable no asiste a la escuela; con-
diciones a las que se suma la histérica brecha
de inequidad en el acceso de las nifias y mujeres
indigenas a las instituciones educativas.

2. De saberes socioculturales, cuando los conoci-
mientos locales e indigenas se encuentran por
completo ausentes del curriculum escolar, o
cuando su integracién —en el sistema diferencial
de las aulas bilingiies— se folkloriza, se cataloga
y taxonomiza, y se reduce a lo lingtifstico; y

3. De estilos culturales de aprendizaje, cuando la me-
todologfa escolar tradicional y estructurante de la
misma cultura escolar, ignora las formas cultura-
les de aprender de la nifiez indigena (Mufioz, 2011).

La permanencia de tales asimetrias, incumple clara-
mente el mandato de que la educacién de los pue-
blos indigenas proporcione a sus integrantes, por de-
recho, las competencias y habilidades necesarias para
ser miembros plenos de su sociedad y de la sociedad
nacional, establecido en el articulo 29 del Convenio
169 de la Organizacion Internacional del Trabajo, ra-
tificado por México en 1990.

Siguiendo el andlisis de Schmelkes (2003), la situa-
cion en los niveles educativos posteriores al nivel bdsico
muestra condiciones particulares, si bien entrelazadas
a los anteriores desequilibrios. En los tltimos afios ha
aumentado la demanda de j6venes indigenas en la
educacion media superior y superior en sus diferen-
tes modalidades, apoyados por programas oficiales
de becas. Una dificultad en el acceso de los jévenes
indigenas a estos niveles era la ubicacién de los plan-
teles en zonas urbanas, lo que evidenciaba la urgencia

de abrir opciones en zonas rurales de alta densidad
de poblacién indigena; en teorfa, las universidades
interculturales son una respuesta a dicha necesidad.
Hay sin embargo numerosos dilemas y retos pen-
dientes que se relacionan con los planteamientos de
la EIB en estos niveles educativos, y cuya atencién
rebasa los alcances de la cobertura escolar y del acce-
so a la escuela; entre ellos, es central la definicién del
tipo de formacién y/o profesionalizacién ofrecida y
el perfil de egreso deseado, frente al hecho de que los
perfiles de profesionalizacién convencionales no han
ofrecido a las y los jovenes indigenas condiciones
equitativas de empleo y han fomentado su migracién
laboral en condiciones altamente excluyentes.

El tema del fortalecimiento de las lenguas indigenas
y la promocion de un bilingiiismo pleno en el conjunto
de la poblacion indigena del pais, sigue siendo un reto
pendiente, frente al cual, numerosos factores ilustran
la contribucién de la escuela al proceso de desplaza-
miento de las Lenguas Indigenas. Schmelkes (2003)
sefialé entre ellos:

1. La desubicacién lingiiistica de los maestros in-
digenas.

2. El hecho de que aun estando ubicados lingiiis-
ticamente, no utilizan la lengua indigena en la
escuela.

3. La lengua indigena se utiliza con fines instru-
mentales para la adquisicion del espafiol.

4. Los maestros indigenas no saben escribir su
lengua y por lo mismo no la ensefian en forma
escrita,y

5. No se cuenta con metodologias que favorezcan
procesos sistemdticos de aproximacién al domi-
nio del espafiol como segunda lengua.

Finalmente, una ultima problemadtica inherente a las
propuestas diferenciales de Educacién Intercultural
Bilingiie (EIB) en México concierne a la formacion
docente, tanto de maestros indigenas como de docen-
tes no indigenas en el enfoque intercultural. Sobre
esta ultima, el reto estd en el establecimiento de pro-
gramas de formacién con enfoque intercultural para
todos, capaces de impactar cualitativamente y de ma-
nera transversal el sistema educativo en su conjunto,
y de explicitar sus sesgos hegemodnicos (Ibid). Esta
formacién tendria que proporcionar herramientas
pedagdgicas, metodoldgicas y epistemoldgicas, ain



no claras, para atender los nuevos contextos de diver-

sidad que emanan, entre otros, de la presencia indige-
na invisibilizada en las ciudades, las aulas multicul-
turales y multilingties y de la movilidad poblacional
en contextos altamente asimétricos, como los cam-
pos de jornaleros migrantes.

Respecto a los docentes indigenas, a la fecha no exis-
te formacicn inicial para los maestros hablantes de len-
guas originarias o auto-adscritos a un pueblo indigena
(Schmelkes, op. cit.); los maestros son incorporados
a las aulas dnicamente con el nivel medio-superior
de estudios concluido, y posteriormente se les pide
como requisito cursar la licenciatura ofertada por la
Universidad Pedagdgica Nacional, que prdcticamen-
te es la Unica opcién de profesionalizacién disponi-
ble. A ello se suman las restricciones presupuestales
de la educacién publica en México y las tendencias
fragmentarias y privatizadoras, que hacen evidente
también una fuerte crisis econémica y politica de las
escuelas normales, tradicionales formadoras del magis-
terio mexicano. Por su parte, los escasos programas de
formacion superior de docentes indigenas en univer-
sidades publicas, reducen sus matriculas y exploran
reorientar sus programas de formacién hacia perfiles
diversificados y adaptados a los ritmos del mercado
global, de la movilidad poblacional y de las tecnologias
de la informacion y la comunicacion; sin embargo, los
nuevos perfiles de egreso no parecen plantear la ac-
tividad pedagdgica como el campo central de accién
educativa de sus egresados, sino que se diversifican
hacia 4reas administrativas, técnicas y de servicios, y

Ilvan Alechine. Huautla,
Oaxaca, 2011.

proponen competencias de gestién educativa que les
permitan, idealmente, insertarse en organizaciones
civiles, instituciones gubernamentales, empresas y
otros nichos laborales, m4s alld de las escuelas.

As{ entonces, no obstante la necesidad de conside-
rar las transformaciones del contexto global contem-
porédneo en la definicién de perfiles docentes flexibles
y diversificados, también una gran pregunta que se
abre y reto que se plantea, es quien va a formar ahora
a los maestros indigenas. En este panorama global se
contextualiza este diagndstico.

2. METODOLOGIA Y DEFINICION DE LA MUESTRA
2.1. Enfoque

El estudio se propuso dar cuenta de las principales
problemadticas educativas presentes en la educacion
indigena bdsica, desde las percepciones y valoraciones
hechas por maestras y maestros indigenas de escuelas
de nivel preescolar y primaria en el estado de Oaxaca,
priorizando por lo tanto un acercamiento cualitativo
de cardcter diagnéstico.

Se consideré inicialmente un conjunto de condi-
ciones objetivas de trabajo, recogidas mediante una
encuesta, que arrojé un panorama estructural de las
problemdticas laborales de los docentes encuestados.
Sin embargo, nos interesaba especialmente sumar
a este acercamiento de corte mds convencional, la
consideracién de la agencia social y las mediaciones
que configuran la experiencia misma de ser docente
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indigena, lo cual hicimos mediante una serie de pre-
guntas abiertas que tocaban este nivel. Asumimos que
las condiciones objetivas se cualifican y particularizan
incorporando el andlisis de las formas subjetivas a tra-
vés de las cuales las y los docentes perciben, enfrentan
y significan cotidianamente su trabajo y sus mismas
condiciones laborales; de esta forma, fue posible acer-
carnos a los significados muiltiples que se construyen
alrededor de la educacién y el trabajo docente en
contextos indigenas, asi como a sus representaciones y
valoraciones sociales. Aunque un andlisis mds profun-
do de la configuracién subjetiva de las experiencias
docentes rebasaba los alcances de este acercamiento,
el diagnéstico incorpord esta mirada inductiva, ins-
pirada en la sociologia cualitativa y las perspectivas
interpretativas del andlisis social.

Para fines analiticos, se asumié una concepcion del
campo de la educacion indigena como un conjunto
complejo de elementos normativo-prescriptivos, re-
cursos materiales y simbdlicos, significados, prdcticas
y percepciones sociales diversificadas y contextualiza-
das, triplemente determinadas por los propios acto-
res educativos, el contexto sociocultural local y las
politicas educativas vigentes. Esta nos permite com-
prender las problemdticas educativas como realidades
complejas, que no solo dependen de las condiciones
materiales de existencia, sino de las percepciones y con-
cepciones subjetivas que los sujetos elaboran alrededor
de ellas y que definen su accion social.

Sobre estas premisas tedrico-metodolégicas, el es-
tudio partié de 4 bloques problemdticos, entendidos
como cajas de resonancia, en torno a los cuales los
maestros y maestras identificaron problemas o situa-
ciones especificas presentes en sus experiencias coti-
dianas y su trabajo docente:

Bloque I. Trabajo pedagdgico con la lengua y los
saberes comunitarios.

Bloque I1. Trabajo pedagdgico con los programas
de la SEP.

Bloque III. Relacién entre escuela, el docente y la
comunidad.

Bloque IV. Relacién con las instancias educativas
y sindicales.

Bloque V. Otros.

A partir de estos bloques, se indujo la priorizacién
de aquellas situaciones problemadticas que las y los

maestros, desde sus experiencias subjetivas, conside-
raran de mayor relevancia para su trabajo docente y
su ejercicio profesional, y la exposicién libre de sus
percepciones sobre sus causas, sus manifestaciones
cotidianas, sus efectos y/o sus alternativas de aten-
cién reales y/o potenciales, y cualquier otro aspecto
que el encuestado considerara relevante en su expe-
riencia del problema en cuestion.

La informacién fue recabada mediante un cues-
tionario con preguntas semi-abiertas y abiertas, que
recogié aspectos cuantitativos y cualitativos de las
problemdticas docentes. Fue aplicado a 200 maes-
tras y maestros de educacién bdsica indigena en 200
escuelas de preescolar y primarial, en una muestra
construida bajo el procedimiento que se explica a
continuacion.

2.2. Construccion de la muestraEn el estado de Oa-
xaca existen 59 municipios catalogados por el PNUD
y la SEDESOL como de mas bajo Indice de Desarro-
llo Humano (IDH?). Porcentualmente representan el
46.8% de los 126 municipios que a nivel nacional se
hallan en esta situacidn, de acuerdo con datos del
Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo
(PNUD) y de la Secretaria de Desarrollo Social (SE-
DESOL) . Los 59 municipios representan el 10% del
total de municipios (570) de Oaxaca.

Cuapro 1. NUMERO DE MUNICIPIOS OAXAQUENOS,
CATALOGADOS POR REGION, CON BAJO IDH

¥ No. de municipios

18
1110
7 s
Il.3

Caflada Sierra Sur Mixteca Valles centrales Costa Sierra Norte Papaloapan

Tomando esta informacién como base, se buscéd
construir una muestra sobre dos criterios basicos de
seleccion: (A) Municipios con menor IDH y (B) Vita-
lidad de las lenguas indigenas*.

A. Municipios con menor IDH en el Estado. Para
determinar los municipios con mds bajo IDH a ni-
vel estatal, se promedié la suma del IDH de los 59
municipios oaxaquefios sefialados por el PNUD vy la



SEDESOL. Por debajo de esta media (05330) se ubi-  Nortey 5 a la region Sierra Sur. Estos se presentan en
caron 23 municipios: 8 pertenecientes a la regién de el Cuadro 2, ordenados de menor a mayor.

la Cafada, 3 a la Costa, 5 a la Mixteca, 2 a la Sierra CUADRO 2: MUNICIPIOS POR ABAJO DE LA MEDIA DE IDH
Oaxaca
v —
San Bartolomé Ayautla 0 91.26
San Martin Peras 0 9142
Coicoyén de las Flores 03952 8875
San Simén Zahuatldn 04286 8857 it
Santa Lucfa Miahuatldn 04444 91.27 Z—t)
Santa Marfa la Asuncién 04587 9145 2
Santiago Ixtayutla 04765 74.86 §
Huautepec 04799 90.16 g
Santo Domingo Tepuxtepec 0481 91.51 é
Santiago Amoltepec 04846 5878 g
Santa Marfa Temaxcaltepec 04911 8563 E
San Miguel Santa Flor 05057 5056
San Lorenzo Texmeltcan 05116 90.52
Eloxochitldn de Flores Magén 05118 8536
San José Tenango 0.5129 91.24
Santos Reyes Yucuna 0.5161 9062
Santa Marfa Tepantlali 0.5166 91.98
San Martin Itunyoso 0.5184 88.54
Santo Domingo de Morelos 0.5191 81.63
Santa Cruz Zenzontepec 0.5215 62.20
San Andrés Paxtlin 05257 6509
Santa Ana Ateixtlahuaca 0.5269 9098
San Pedro Ocopetatillo 05312 8767

Fuente: PNUD/SEDESOL/INEGL

Por arriba de la media se ubicaron 36 municipios: 10~ Centrales. Los municipios con IDH superior a la me-
pertenecientes a la regién de la Cafada, 3 a la Cos-  dia calculada se presentan en el Cuadro 3, ordenados
ta, 5 a la Mixteca, 3 la del Papaloapan, 2 a la Sierra ~ de menor a mayor.

Norte, 6 a la region Sierra Sury 7 a la regién de Valles
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CUADRO 3: MUNICIPIOS POR ARRIBA DE LA MEDIA DE IDH OAXACA

S — o P de s de g
Santiago Tlazoyaltepec 0.5347 91.89
San Miguel Mixtepec 0.5348 81.66
Santa Marfa Tlalixtac 0535 4213
San Pedro y San Pablo Ayutla 05358 85.02
San Juan Petlapa 05369 9195
San Marcial Ozolotepec 05376 8997
Santiago Yaitepec 0.5377 9134
San Lucas Camotldn 05386 93.29
San Miguel Ahuehuetitlin 05393 56.67
Santa Marfa Chilchotla 05395 8916
Santiago Texcalcingo 0.5407 8992
San José Lachiguiri 0.5434 92.57
San Pedro el Alto 05438 7100
San Agustin Loxicha 05447 84.86
San Lorenzo Cuaunecuiltitla 0.5479 86.51
San Francisco Chapulapa 05497 1002
% Mazatldn Villa de Flores 05504 8165
2 Santa Marfa Apazco 0.5525 8377
é San Juan Juquila Mixes 0.5545 88.10
% San Antonio Sinicahua 05547 8939
E San Juan Coatzéspam 0.555 8730
= San Miguel Coatln 0.5564 1203
San Francisco Huehuetldn 05607 88.53
Magdalena Pefiasco 05609 88.25
Yogana 0.5609 008
San Francisco Tlapancingo 05616 6315
Santiago Xanica 0.5632 41.82
Santa Marfa Pefioles 0.5634 8715
San Lucas Zoquidpam 0.5635 8901
San José Independencia 05653 8971
Santa Cruz Acatepec 0.5747 83.06
Santa Inés del Monte 05776 039
Santa Lucia Monteverde 0.5815 5238
San Juan Comaltepec 0.5879 80.21
San Miguel Peras 06037 2033
San Pablo Cuatro Venados 06375 1282

Fuente: PNUD/SEDESOL/INEGIL.
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B. Vitalidad de las lenguas indigenas. El nimero total
de hablantes de lengua indigena (HLI)® en los 59 mu-
nicipios oaxaquefios con menor IDH es de 240,693 per-
sonas (INEGI, 2010). En 51 de estos municipios existe
un numero de hablantes igual o mayor al 50% de su
poblacién total, mientras que en los 8 restantes la po-
blacién HLI es igual o menor al 42% ° Al igual que con
el criterio A, para definir la muestra del diagnéstico
se sacé la media porcentual que fue de 747% HLI.
Por arriba de esta media se ubicaron 43 munici-
pios: 16 con presencia de HLI superior al go%” de su
poblacién; 26 municipios entre el 80% y 90%?; y uno
con 74.86% HLI. Por debajo de la media porcentual,
se ubicaron 16 municipios: g en un rango de 40% a
70%'%, y 6 con un nimero de hablantes de lengua

indigena menor al 21% de su poblacién total™. El
municipio de San Pedro el Alto se ubicé en la media
porcentual estimada, con un porcentaje igual a 71%
de hablantes indigenas.

A partir de esta informacién y haciendo un cruce
entre los criterios A y B, se ubicaron 17 municipios
con menor IDH y fuerte presencia de poblacién ha-
blante de lengua indigena. A fin de tener represen-
tados en la muestra los municipios indigenas que
presumiblemente han sufrido procesos de desplaza-
miento lingiifstico, pero que ello no necesariamente
niega su condicién étnica indigena, se agregaron los
6 municipios que tienen una poblacién HLI menor al
21% de su poblacién total. De acuerdo a estos datos,
la muestra asi construida se expone en el Cuadro 4.

CUADRO 4: MUNICIPIOS CON BAJO IDH SEGUN CONDICION DE POBLACION HLI

De 3 afios a % de
N° Municipio Lengua y variante indigena haNb?t.aiies méiaql‘:: ;lgl:::lan l&:ll)ia:;t::
indigena indigena

Eloxochitldn de Flores Magén | mazateco de Eloxochitldn 4,263 3,639 8536
Santa Marfa Temaxcaltepec chatino oriental bajo 2,595 2,222 8563
San Pedro Ocopetatillo mazateco de Ocopetatillo 884 775 8767
San Martin Itunyoso mixteco de oeste central 2460 2,178 88.54
San Simén Zahuatldn mixteco del noroeste 3,833 3,395 88.57
Coicoyién de las Flores mixteco del oeste 8,531 7571 8875
Huautepec mazateco del centro 5995 5405 9016
San Lorenzo Texmeltican zapoteco de Texmelucan 7048 6,380 90.52
Santos Reyes Yucund mixteco del noroeste 1,332 1,207 9062
Santa Ana Ateixtlahuaca mazateco de Puebla 510 464 9098
San José Tenango mazateco de la presa alto 18478 16860 91.24
San Bartolomé Ayautla mazateco del sureste 4052 3698 91.26
Santa Lucia Miahuatldn zapoteco de la Sierra sur, central 3,356 3063 91.27
San Martin Peras mixteco del oeste 11,361 10,386 9142
Santa Maria la Asuncién mazateco del centro 3,252 2,974 9145
Santo Domingo Tepuxtepec | mixe alto del sur 5194 4,753 9151
Santa Marfa Tepantlali mixe alto del sur 3,505 3,224 9198
San Miguel Peras mixteco del oeste 3497 711 2033
San Pablo Cuatro Venados zapoteco de Valles, oeste 1,388 178 12.82
San Miguel Coatldn Zaeﬁ’zg‘z%gzla Sierra sur, 3483 419 1203
San Francisco Chapulapa cuicateco del centro 2,136 214 1002
Santa Inés del Monte 0 2,535 10 039
Yogana 0 1,308 1 008

Fuente: Censo de Poblacién y Vivienda 2010, INEGI.
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La informacién estadistica proporcionada por la
Direccién de Educacién Indigena (DEI) del Institu-
to Estatal de Educacién Publica de Oaxaca (IEEPO)
relativa al numero de escuelas, docentes, zonas de su-
pervision escolar y jefaturas de zona en este grupo,
llevé a eliminar de la muestra a 4 municipios que
no son atendidos por la DEI (San Simén Zahuatldn,

San Lorenzo Texmeluican, Santa Marfa la Asuncién y
Yogana). La muestra final se integré por los 19 mu-
nicipios restantes, ubicados geograficamente como
se muestra en el mapa. El color en tonos grises co-
rresponde a la muestra de este diagndstico; el resto

constituyen los 59 municipios con menor IDH en el
Estado.

CUADRO 4: MUNICIPIOS CON BAJO IDH SEGUN CONDICION DE POBLACION HLI

Simbologia Distrito Simbologia Municipio

1 Eloxochitldn de Flores Magén
2 Huautepec
3 Mazatldn Villa de Flores
4 San Bartolomé Ayautla
5 San Francisco Huchuetldn
6 San José Tenango
7 San Juan Coatzdspam

A Teotitldn 8 San Lorenzo Cuaunecuiltitla
9 San Lucas Zoquidpam
10 San Pedro Ocopetatillo
1 Santa Ana Ateixtlahuaca
12 Santa Cruz Acatepec
13 Santa Marfa Chilchotla
14 Santa Marfa la Asuncién
15 Santiago Texcalcingo
16 Santa Marfa Tlalixtac

B Cuicatldn 17 San Francisco Chapulapa
18 San Miguel Santa Flor




Simbologia Distrito Simbologia Municipio
C Jamiltepec 19 Santiago Ixtayutla
b Juquila 20 Santa Marfa Temaxcaltepec
21 Santiago Yaitepec
22 San Agustin Loxicha
E Pochutla 23 San Pedro el Alto
24 Santo Domingo de Morelos
F Tuxtepec 25 San José Independencia
G Choapam 26 San Juan Comaltepec
27 San Juan Petlapa
28 San Miguel Peras
H Zaachila 29 San Pablo Cuatro Venados
30 Santa Inés del Monte
I Zimatldn 31 San Miguel Mixtepec
J Etla 32 Santa Marfa Pefioles
33 Santiago Tlazoyaltepec
Ejutla 34 Yogana
L Nochixtldn 35 Santa Marfa Apazco
Tlaxiaco 36 Magdalena Pefiasco
37 San Antonio Sinicahua
38 San Martin Itunyoso
N Juxtlahuaca 39 Coicoyén de las Flores
40 San Martin Peras
(o) Huajuapam 41 San Simén Zahuatldn
42 Santos Reyes Yucuna
P Silacayoapan 43 San Francisco Tlapancingo
44 San Miguel Ahuehuetitlin
Q Mixe 45 San Lucas Camotldn
46 San Pedro y San Pablo Ayutla
47 Santa Marfa Tepantlali
48 Santo Domingo Tepuxtepec
R Putla 49 Santa Lucia Monteverde
S Sola de Vega 50 San Lorenzo Texmeltican
51 Santa Cruz Zenzontepec
52 Santiago Amoltepec
T Miahuatldn 53 San Andrés Paxtldn
54 San José Lachiguiri
55 San Marcial Ozolotepec
56 San Miguel Coatldn
57 Santa Lucia Miahuatldn
58 Santiago Xanica
Y Yautepec 59 San Juan Juquila Mixes
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Finalmente, los servicios de la Direccién de Educa-  preescolar y 629 de primaria). La DEI tiene estableci-
cién Indigena en la regién que compuso la muestra  das 32 zonas de supervisién escolar y 11 jefaturas de
constan de 154 centros escolares (112 de preescolary  zona (Cuadro 5).

142 de primaria), atendidos por 811 docentes (182 de

CuAaDRO 5. CONDICION DEL SUBSISTEMA DE EDUCACION INDIGENA EN LOS MUNICIPIOS
DE LA MUESTRA SEGUN NUMERO DE ESCUELAS Y DOCENTES

PREESCOLAR PRIMARIA
B L T ID Jefatura efcot:;:r Nam. de | Nam. de Nuam. de Nuam. de
escuelas | docentes escuelas docentes
1 Coicoyén de las Flores HUAJUAPAN 072 12 20 18 82
) Eloxochitldn de Flores OAXACA 120 0 0 3 M
Magén HUAUTLA 155 1 1 1 1
HUAUTLA 062 8 17 9 50
3 | Huautepec
OAXACA 19 0 0 1 3
4 | San Bartolomé Ayautla HUAUTLA 158 3 5 4 21
OAXACA 13 1 2 0 0
5 | San Francisco Chapulapa CUICATLAN 148 1 1 0 0
= CUICATLAN 149 0 0 2 2
i TEMASCAL 051 3 4 4 14
é TEMASCAL 02 1 1 0 0
% 6 San José Tenango TEMASCAL 053 0 0 ! !
é HUAUTLA 061 13 16 19 76
= HUAUTLA 110 2 2 3 7
: HUAUTLA 157 1% 26 20 80
OAXACA 100 1 1 1 2
7 San Martin Itunyoso OAXACA 1 ! 2 0 0
TLAXIACO 134 1 4 1 18
PUTLA DE GRO. | 167 3 4 2 10
HUAJUAPAN 068 10 16 14 87
3 San Martin Peras HUAJUAPAN 072 0 0 1 4
HUAJUAPAN 074 0 0 1 3
9 | San Miguel Coatldn OAXACA 16 2 5 3 6
IXCOTEL 083 3 5 0 0
jo | San Miguel Peras OAXACA 17 3 7 0 0
IXCOTEL 133 1 1 1 3
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PREESCOLAR PRIMARIA
N° Municipi £ Zona
ILTERID Jefatura escolar Nam. de | Num. de Num. de Nuam. de
escuelas | docentes escuelas docentes
11 | San Pablo Cuatro Venados | IXCOTEL 133 2 4 0 0
12 | San Pedro Ocopetatillo OAXACA 120 1 2 0 0
HUAUTLA 103 1 1 1 2
13 | Santa Ana Ateixtlahuaca
OAXACA 120 0 0 1 2
" Santa Inés del Monte IXCOTEL 083 2 3 1 2
OAXACA 17 1 1 0 0
15 | Santa Lucfa Miahuatldn MIAHUAUTLAN | 010 5 9 6 27
16 Santa Marfa Temaxcaltepec OAXACA s 0 0 1 1
JUQUILA 136 0 0 3 25
17 | Santa Marfa Tepantlali AYUTLA 034 5 7 3 21
18 | Santo Domingo Tepuxtepec | AYUTLA 181 8 15 12 47
19 | Santos Reyes Yucund HUAJUAPAN 067 0 0 5 18

Fuente: Departamento de Apoyo a la Supervisién, DEI-IEEPO.

En este universo se repartieron 254 cuestionarios,
uno por centro de trabajo y por nivel escolar® en los
19 municipios indigenas con menor IDHY, cuidando
los equilibrios de género. De estos se recuperaron 200
cuestionarios (787% del total), que corresponden a
la informacién analizada cuantitativa y cualitativa-
mente. En el apartado siguiente ofrecemos una ca-
racterizacién general, de corte cuali/cuantitativo, de
los perfiles laboral, profesional, étnico y lingiiistico
de las y los docentes participantes, segun los datos
que reportaron en el instrumento.

3. CARACTERIZACION DE ESCUELAS Y
PERFILES DOCENTES: LABORAL,
PROFESIONAL Y ETNICO- LINGUISTICO
De acuerdo a la caracterizacion de las escuelas, se
encuestaron maestros y maestras en 66 escuelas de
educacion preescolar y 134 de educacién primaria,
correspondientes al 33% y 67% de la muestra, en los
19 municipios seleccionados. De las 200 escuelas, 79
son de organizacién completa, esto es, con tres gra-
dos en preescolar y seis en primaria; la mayoria (103
escuelas) son de organizacién incompleta o multi-
grado, donde un maestro atiende dos o mds grupos
(Cuadro 6)*.

CUADRO 6. TIPO DE ORGANIZACION ESCOLAR

B Preescolar M Primaria

59 61
42
20
4 9 5
pd —& =

Multigrado

v

No contesté  director-ar
sin grupo

Completa

Sobre sus rangos de edad, las y los docentes que res-
pondieron el cuestionario son adultos jovenes; el
grupo mayoritario oscila entre los 25 y los 35 afios
de edad con 54 docentes, seguido por el grupo de 35
a 45 afios de edad, con un total de 35 docentes. Los
grupos de 19 a 25 y de 45 a 55 afios, situados en los
extremos de la linea etaria, son equivalentes con 15
docentes en cada uno. Porcentualmente, los maestros
de 25 a 35 afios son el 44% del total.

Respecto a su distribucién por género, en el grupo
de edad mayoritario (25-35) son mds numerosos los
hombres (30) que las mujeres (24), situacién que se
equilibra en siguiente grupo (35-45) donde la pro-
porcién es de 18 hombres y 17 mujeres. En el tltimo
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grupo etario que comprende de 45 a 55 afios, el equi-
librio se mantiene con 7 hombres y 8 mujeres. Final-
mente, de 19 a 25 afios tenemos mayoria femenina,
con 6 hombres y g mujeres.

CuADRO 7. DOCENTES POR GRUPOS DE EDAD Y GENERO

 Total por edades ™ hombres & mujeres L No conestd

no contestd

19 a 25 afios 25 a 35 afios 35 a 45 afios 45 a 55 afios

Desagregando la condicién de género por nivel, los
docentes de preescolar encuestados fueron en su ma-
yoria mujeres, lo que confirma una tendencia general
de mayorfa femenina en este nivel. Hay 28 maestras,
17 maestros y 21 docentes no contestaron®. Dentro
del nivel de primaria hay 31 maestras, 44 maestros y
59 docentes no contestaron.

CUADRO 8. DISTRIBUCION POR GENERO
SEGUN NIVEL EDUCATIVO

“ -
28 31 =
17 21 n ‘

maestras maestros no
contesté

maestras maestros no
contestd

preescolar primaria

Sobre la condicion étnica y lingiiistica de los docen-
tes encuestados, la mayoria pertenecen al grupo ma-
zateco con 98 (49%), le siguen los mixtecos con st
(26%), los zapotecos con 19 (10%) y los mixes con 9
(4%). Un grupo de 12 (6%) no contestaron. Del resto,
3 son chatinos, 2 cuicatecos y 2 nahuas; por ultimo
hay un maestro por cada uno de los siguientes gru-
pos étnicos: chinanteco, huave, totonaca y triqui.
Poco més de la mitad de los docentes encuestados
(53%) estd ubicado lingiiisticamente, esto es, habla la
lengua indigena de las comunidades donde trabajan,

aunque no necesariamente la variante dialectal.

CUADRO 9. DISTRIBUCION POR GRUPO ETNOLINGUISTICO

Cuadro 9.
Distribucién por grupo etnolingiiistico

B Chatino

H Chinanteco
H Cuicateco
H Huave

M Mazateco
H Mixe

H Mixteco
H Ndhuat!
H Totonaca
H Triqui

H Zapoteco

Los siguientes datos informan sobre sus condiciones
laborales y profesionales. En cuanto a su antigiiedad
en el magisterio, el 32 % lleva més de diez afios traba-
jando y tiene un rango de edad de entre 35y 45 afios.
Los sigue un grupo que lleva entre 2 y 5 afios labo-
rando, con edades de entre 25-35 y 19-25, entre los que
se cuentan la mayor parte de los de reciente ingreso a
raiz de las jubilaciones de sus padres, quienes segun la
costumbre vigente en el magisterio estatal “heredan”
la plaza a sus hijos. El tercer grupo es el intermedio,
lleva de 5 a 1o afios de trabajo docente, su perfil etario
es mayoritariamente de 25 a 35 afios. Los principales
motivos de ingreso al magisterio son la necesidad de
un empleo estable (36%), la vocacién (34%), la jubila-
cién de sus padres (19; 9%). Un 1% refirié el Motivo
20, la condicién laboral de base que se adquiere bajo
el requisito de haber concluido estudios superiores
en la Normal o la Universidad Pedagdgica Nacional.

CuaDRrO 10. DISTRIBUCION POR TIEMPO
DE LABORAR EN EL MAGISTERIO

M <1afio M1-2 afios M 2-5 afios M 5-10 afios ®> 10 afios ™ No conesté

5% 7%

10%

Su perfil de formacién profesional es bastante estan-



darizado. Noventa y nueve maestros de la muestra
(49%) reportan como su mdximo nivel de estudios
la licenciatura, y ochenta y cinco (42%) reportan el
bachillerato. Solo 1 (1%) tiene maestria, 14 (7%) no
contestaron y 1 (1%) corresponde a otros estudios.
El niimero de mujeres con licenciatura supera al de
varones.

CUADRO 11. ESCOLARIDAD

M No contesté H Otro

B Bachillerato M Licenciatura @ Maestria

1% 7% 1%

CUADRO 12. ESCOLARIDAD Y GENERO

® Hombres ™ Mujeres No contestd
48
37 37 42
1 9 8
2 4
Bachillerato  Licenciatura Maestria No contestd Otro

Ahora bien, de los 99 docentes con Licenciatura,
solo 16 (161%) son titulados, 66 (661%) son pasantes
y 2 reportan estar en proceso de titulacién. Cuatro
no han concluido sus estudios y 11 no contestaron.
Como vya referimos, la gran mayoria son egresados
de la Universidad Pedagdgica Nacional (UPN) y en
menor numero, de la Escuela Normal Bilingiie e In-
tercultural de Oaxaca (ENBIO), pero destaca el mini-
mo porcentaje de docentes con titulo de licenciatura.
Lo anterior es una problemdtica bien conocida en la
profesionalizacién del magisterio indigena, a quien
si bien se le exige la Licenciatura en la UPN como
requisito de nivelacién para la renovacién de su con-
trato, no se le exige la titulacién, sino solo el cumpli-
miento del 80% de los créditos. Esto deviene en que
las trayectorias profesionales de los docentes queden
en la pasantfa o se interrumpan al cumplir con el
porcentaje de créditos que les es requerido.

CUADRO 13. INSTITUCION DONDE SE

CURSARON ESTUDIOS PROFESIONALES

No contestd 3
Universidad del Golfo de México 2
UABIO |} 1
Escuelas de Tehuacdn
Escuela Normal Superior
ENBIO 8
UPN 478

a W

Solo 52 docentes cursan estudios actualmente, con
perfil en pedagogia o educacién; la mayoria (137) no
estd estudiando. En el rubro de formacién y actualiza-
cion docente, se solicitd anotar tres cursos recibidos en
los ultimos dos afios. 61 docentes dicen haber recibido
talleres sobre lenguas originarias, cultura y saberes co-
munitarios; 37 recibieron talleres o cursos sobre dere-
chos de las nifias y los nifios y derechos de las nifias y
los nifios con discapacidad, asi como algunos cursos
de autoestima; 130 docentes mencionan el Taller Esta-
tal de Educacién Alternativa, implementado por IEE-
PO; 103 docentes asistieron a talleres sobre la planea-
cién educativa y elaboracién de materiales didécticos
sin referir su procedencia, y 14 docentes tomaron otros
cursos como organizacion del trabajo docente, induc-
ci6én a la docencia y bibliotecas escolares, entre otros.
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Los cursos fueron impartidos mayoritariamente
por las jefaturas de zona escolar y los Asesores Téc-
nicos Pedagégicos (ATP’s) de las supervisiones esco-
lares (137), que tienen actualmente entre sus funcio-
nes la responsabilidad de la actualizacién docente.
Se menciona también al IEEPO, el Centro de Estu-
dios y Desarrollo Educativo de la Seccién 22 (CEDES
22); el Centro de Actualizaciéon de Maestros (CAM),
e instituciones académicas, organizaciones sociales y
organismos multilaterales como la Iniciativa CIESAS-
UNICEF en Oaxaca, el Centro de Estudios de las Len-
guas Indigenas de Oaxaca (CEDELIO), la Coalicién de
Maestros y Promotores Indigenas de Oaxaca (CMPIO),
la Unidad Técnica de Atencién al Rezago Educativo
(UTARE) y profesores particulares capacitados.

CUADRO 14. CURSOS DE FORMACION Y ACTUALIZACION
DOCENTE RECIBIDOS (ULTIMOS 2 ANOS)

13
1
61
8 & ﬁ x

s

Lengua, Derechos de TEEA Didéctica y Otros
culturay los Nifios planeacién
saberes

comunitarios
CUADRO 15. INSTITUCIONES QUE IMPARTIERON CURSOS DE
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CAPACITACION Y ACTUALIZACION DOCENTE (2010-2011) minaron como primordiales las que conciernen al
trabajo pedagdgico con la lengua y los saberes co-
munitarios; 41 respuestas priorizaron el trabajo con

Otros 30 el programa de estudios de la SEP; 22 respuestas se
UNICEF-CIESAS 37 centraron en la relacién entre la escuela y la comu-

CAM 28 nidad; y 12 respuestas priorizaron los problemas en

IEEPO/CEDES22 J o8 la relacién con las instancias educativas y sindicales.
Jefatura/ATP’s I ) 137 Las 29 respuestas restantes se refieren a otras pro-
blemadticas, vinculadas a las anteriores, entre las que

destacan tanto problemas enddgenos a las escuelas,

como problemdticas sociales de distinta indole, de

ANALISIS CUALITATIVO DE cardcter exdgeno pero impactando fuertemente las
LAS PROBLEMATICAS EDUCATIVAS dindmicas escolares® y dando cuenta de la permea-

DESDE LAS PERCEPCIONES DOCENTESLa fuente bilidad de las fronteras entre éstas y la vida social.
del andlisis cualitativo es la informacién referida

en el bloque de problemadticas docentes del ins- CUADRO 17. RESPUESTAS DE DOCENTES
trumento de diagndstico (cuadro 16), que recogid POR BLOQUE PROBLEMATICO
sus percepciones en cinco bloques problemdticos: En un andlisis més detallado de las problematicas ex-
I) lengua y los saberes comunitarios, 11) trabajo plicadas en cada bloque, surgié un amplio espectro
pedagébgico con el programa de estudios de la SEP,
I1I) relacién entre la escuela y la comunidad, 1V) Trabajo
., . . . . . edagdgico con
relacién con las instancias educativas y sindicales, y Otrofs) p| | 8% |
> 19% alenguay los
V) otros. Se solicité a las y los maestros encuestados, saberes
. . . . comunitarios
= jerarquizar su importancia, exponer la manera en Relacién con las 31%
T ue se manifiestan en el trabajo docente, explicar nstancias
%! q ] » €Xp educativasy
o las estrategias o acciones desarrolladas frente a ellas, sindicales Trabajo
o . . 8%
0 las acciones deseables y los responsables potenciales pedagégico con
@) d s 4 Relacidn entre los programas
= € su atencion. la escuela de estudios de
% (docente) y la la SEP
o ] comunidad 27%
< CuaDRO 16: BLOQUE DE PROBLEMATICAS DOCENTES 255
)
O

Atendiendo a su jerarquizacién de problemadticas, se

OhTIIViPTOI’I TST resnliestas. F.n A7 resnliesras se dPTPT-
Sefiale los principales problemas que usted considera que enfrenta en su trabajo docente, segiin el bloque

Atico que se aalai ierda. En la dlt 1 descniba qué acciones ha puesto en
practica.
Problemas con: iQué problemas enfrenta o ha| ;Cémo le afecta a usted ese
enfrentado en su trabajo | problema? ;Qué hace frente a él o
docente? cémo actiia?

I El trabajo pedagdgico con la

1 1,

ngua y los

II. El trabajo pedagogico con el
programa de estudios de la SEP.
III. La relacién entre la escuela
(docente) y la comunidad.

. = 2 rml

-vuy
V.
Otro(s):
De los problemas que sefiald, elija dos que considere mas importantes y éntelos mas 11 por
escnito (porqué son prionitarios para usted, como se manifiestan, a qué cree que se deban, , cémo cree que
podrian d v quien(es) serian los resp bles de su atencién).
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de situaciones problematicas especificas que son per-
cibidas y enunciadas por las y los docentes indigenas.
A partir de ellas, se definieron inductivamente seis ejes
analiticos que, ademds de dar cuenta de las condiciones
objetivas de las problematicas que rodean su prdctica
educativa, incorporan sus percepciones y valoraciones
subjetivas frente a ellas, en el dnimo de aproximar-
nos a la construccién subjetiva de sus experiencias
docentes constitutivas de la misma problemadtica so-
cial. Estos seis ejes agrupan una gama heterogénea,
diversa de experiencias y percepciones docentes, que
se sintetizan en el resto de este escrito:

1. Problemas comunicativos y pedagdgicos con
Lengua 1 y Lengua 2.

2. Concepciones pedagdgicas y diddcticas de los
saberes comunitarios y los contenidos curricu-
lares.

3. Trabajo con los planes y programas de estudio
vigentes.

4. Participacién de padres y madres de familia en
los procesos de escolarizacion de los hijos.

5. Formacién y actualizacién docente.

6. Estructuras sindicales, administrativas y profe-

Ivan Alechine. Huautla, Oaxaca, 1992.

sionales del magisterio indigena y su impacto en
el quehacer pedagdgico.

4.1 PROBLEMAS COMUNICATIVOS Y
PEDAGOGICOS CONL1YL2

Este importante eje abarca tres grandes tipos de pro-
blemas: a) la desubicacién lingiiistica y la incomuni-
cacién entre los docentes y la comunidad educativa;
b) la falta de recursos metodolégicos, pedagdgicos y
diddcticos para el desarrollo de habilidades comuni-
cativas en los estudiantes, tanto en lenguas indigenas
como en espafiol, y ¢) el desacuerdo u oposicién de
los padres y madres de familia al uso y/o ensefianza
de las lenguas indigenas en la escuela.

En las percepciones docentes, la diversidad lingiis-
tica se experimenta como una realidad altamente
problemdtica. Un primer problema destacado es la
desubicacion lingiifstica del docente y su descono-
cimiento de la lengua materna y/o de las variantes
dialectales de la comunidad donde labora. Esta si-
tuacion es referida en sentido amplio al 4mbito de
la interaccién social con los diferentes actores comu-
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nitarios, donde el manejo de distintos cédigos lin-
giifsticos genera distancia entre el docente y los co-
muneros, autoridades municipales y padres y madres
de familia, pero principalmente es referido como un
problema serio en el espacio comunicativo del aula
monolingiie o con bilingtiismo incipiente, donde
sus principales manifestaciones son la escasa o nula
comprension de los contenidos escolares y las difi-
cultades en la adquisicién de la lectoescritura en pre-
escolar y el primer ciclo de primaria. En ciclos m4s
avanzados se reporta un manejo deficiente o nulo del
espafiol en los estudiantes indigenas, as{ como serios
problemas en la lectoescritura y en la comprensién
de textos, carencias intimamente relacionadas con las
consecuencias cognitivas y de aprendizaje que supo-
ne alfabetizar en una lengua ajena a la materna.

Respuesta: [El problema de la] No produccién ni coheren-
cia de textos. Porque todos los alumnos deberian de produ-
cir y entender los textos propios correctamente. Los textos
de los alumnos no tienen relacion con el género y niimero.

Porque los nifios son monolingiies en lengua indigena.

Nos parece destacable que esta problemdtica enca-
bece la lista de prioridades de las y los docentes, atin
cuando los resultados cuantitativos del diagndstico
mostraron que una mayoria (relativa) estd ubicada
lingiiisticamente; lo que traslada las percepciones del
problema al asunto de las variables dialectales, que
no es menor, y a la experiencia misma de desubica-
cién lingiifstica. Se aprecia que la principal razén por
la que la mayorfa de los maestros consideran rele-
vante el problema de la desubicacién lingiiistica no
proviene inicialmente de motivaciones ideoldgicas,
sino de la imposibilidad real de comunicarse con sus
alumnos. El énfasis central de esta tarea es entonces
comunicativo y funcional, y refiere a la oralidad de
la lengua. En segundo lugar, las preocupaciones do-
centes en este tema giran en torno a la necesidad de
fomentar la lectoescritura de sus lenguas; preocupa-
cién mayormente presente en maestros que hablan la
misma lengua que la comunidad, pero manejan una
variante distinta. En este sector tiene ya mds peso
una intencién explicita de reivindicacién o “rescate”
cultural mediante el uso de las lenguas indigenas en
las aulas de clase.

El problema de la desubicacién lingiiistica ha sido
largamente sefialado en Oaxaca y otros estados del

pais. Los docentes sitlian su origen en decisiones
administrativas de la Direccién de Educacién Indi-
gena, sin considerar mayormente cémo incide la 16-
gica de un sistema magisterial escalafonario donde
la ubicaciéon de los docentes no se define en funcién
de las necesidades emanadas de los contextos socio-
lingtifsticos de atencidn, sino a partir de los afios de
antigiiedad en el magisterio -especificamente en la
jefatura de zonas de supervision a la que se estd ads-
crito- y la estricta logica de participacién politica y
méritos sindicales.

Aqui los acuerdos son: Los que tienen que llegar cerca son
los que ya llevan afios de servicio, afios en la misma jefa-
tura. Entonces ahi se pelean los derechos por la antigiiedad
en una Jefatura, no tanto por los anos de servicio que llevo,
pero si vengo de otra Jefatura tengo que acatarme a eso,
tengo que ir a hacer méritos. Aunque yo tenga mis anos de
servicio, pero el simple hecho de llegar a esta Jefatura tengo
que obedecer los acuerdos y criterios que ellos tienen. Aho-
ra, si alguien va de acd a otra Jefatura, también tiene que
acatar eso: “Te toca esta zona por ser nuevo” Y bueno, ya
me fui a la escuela, a la zona mas retirada, ahora llegando
alli me van a mandar a una escuela mads retirada, porque si
llego aqui y me mandan a una cercana “La guardado’, au-
tomdticamente le van a decir: “Bueno y por qué aquel viene
llegando y yo que ya tengo afios de servicio aqui no me dan

eso por tantos anos’, empieza ya el conflicto.

Frente a esta inercia, los maestros han de asumir
la desubicacion lingiiistica como un hecho dado, y
generar estrategias para paliar el problema de inco-
municacién en sus contextos de trabajo. Entre estas
estrategias estd buscar la mediacién de traductores
entre los mismos padres de familia, los miembros del
Comité escolar o entre los mismos estudiantes con
un mejor manejo del espafiol. Sin embargo el proble-
ma es mayusculo en comunidades donde los nifios
son monolingiies en lengua indigena y el maestro usa
el espafiol como lengua de ensefianza, amén de ser la
lengua en la que estdn escritos los textos escolares.

Respuestas:

— El primero se refiere a la descontextualizacion lingiiistica.
Al inicio de mi trabajo docente fui enviado a una comuni-
dad mixteca, y yo hablo la lengua mixe, por lo que desde
la DEI fue la desubicacion: tenia que haber sido enviado

a alguna comunidad mixe. Actualmente trabajo en una co-



Ivan Alechine. Cerro Rabén, Oaxaca, 1992.
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munidad zapoteca y debido a mi familia resulta complicado
regresar a mi region. Lo complicado es comunicarse con los
alumnos (maestro-alumno-maestro), sin embargo se supera
al usar traductores en el salon de clases, lo complejo es para
los nifios que son monolingiies en zapoteco, pues los libros
estan en una lengua que ellos no entienden (espafiol) por lo
que es dificil para ellos entender.

— En primer lugar en las comunidades que he trabajado
muchos ninios hablan la lengua mixteca donde en algunas
ocasiones los nifios no dominan el espafiol pues la verdad
me ha costado trabajar con ellos porque la falta de comu-
nicacién en ambas lenguas porque domino la lengua mixe.
Pues asi no puedo llevar a cabo una educacion bilingiie
con los nifios. Pero en algunos casos me ha tocado trabajar
donde uno o dos nifios entienden el espafiol pues ellos me
ayudan a traducir lo que van hacer sus comparieros o lo

que opinan o piensan sus comparieros.

La desubicacion lingiifstica en un segundo nivel, refie-
re también a situaciones donde el maestro es hablante
de la lengua indigena, pero no de la variante dialec-
tal, lo que plantea el mismo problema de incomuni-
cacién en casi la totalidad de los casos analizados;
aunado a las causas estructurales antes mencionadas,
esta generalizacion puede entenderse considerando la

amplisima diversidad lingiiistica en las comunidades
oaxaquefias®. Como asf lo afirma un profesor, esta
situacién tiene un impacto importante en los objeti-
vos de bilingtiismo de la educacién indigena puesto
que, al estar el docente desubicado lingiifsticamente,
tenderd a la ensefianza en lengua esparfiola. En estos
casos, sin embargo, donde la diferencia lingiiistica se
da a nivel de variante dialectal, los docentes suelen
implementar estrategias mds activas de investigaciéon
y acercamiento a la variante local:

Respuesta: Se manifiesta a partir de que como docente no
se habla la misma variante dialectal de la comunidad. Des-
afortunadamente esto se da en la mayoria de las comunida-
des hablantes de alguna lengua originaria, porque la ma-
yoria de los docentes se encuentran desubicados de su drea
lingiiistica y luego queremos llegar a ensefiar o transmitir
conocimientos en lengua castellana. Por lo que es necesa-
rio aprender la variante o hacer investigaciones a cerca de
la lengua y saberes comunitarios para poderlo trabajar en
las aulas. Existe la posibilidad que quienes puedan atender
estas dificultades son docentes nativos de la comunidad o
hablantes de la misma variante dialectal. Como responsable
puedo decir que no es imposible atender las problematicas,

pero requiere de doble esfuerzo para resolverlas.
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Ahora bien, destaca una diferencia sustantiva en el

enfoque y el tipo de discurso que construyen los do-
centes sobre qué y quién es el sujeto del problema de
la incomunicacién lingiifstica. La diferencia estd en-
tre aquellos que lo perciben como un problema del
estudiante, y aquellos que lo asocian a un problema
del docente. Para los primeros es el nifio quien tiene
que adecuarse a las necesidades del docente, en este
sentido se juzga como centro del problema su escaso
dominio del espafiol. Para los segundos, el docente
reconoce que es ¢l quien debe de aprender la lengua
de los nifios y no a la inversa. Esta diferencia de én-
fasis genera muy diferentes posiciones respecto a las
acciones a tomar y los responsables de ellas.

Un sector identifica claramente el nicleo de la pro-
blemdtica en el desconocimiento del espafiol, que él
usa como lengua de ensefianza y consecuentemen-
te, identifica la lengua indigena de sus estudiantes
como problema. Se reproduce asi, en el seno mismo
del sistema de educacién indigena, una ideologfa de
castellanizacidn, histdrica, de corte asimilacionista,
que sigue concibiendo a las comunidades indigenas
como entidades aisladas, auto contenidas y en trdnsi-
to hacia la “civilizacién” En este grupo de respuestas
se infiere que la situacién ideal serfa aquella en la
que los alumnos comprendieran el espafiol, no aque-
lla en la que el mismo docente manejara la lengua
indigena de las y los nifios. Incluso uno de los testi-
monios confirma que aun hablando la lengua indi-

Ivan Alechine. Ayautla,
Oaxaca, 1992.

gena de los nifios, los maestros usan el espafiol como
lengua de ensefianza.

Respuestas:

— Elijo dos problemas por el cual son: alumnos monolin-
giies en mazateco y la falta de comprension en los textos. La
mayor parte de los alumnos hablan solo la lengua materna
que es mazateco y entiende muy poco el espaiiol, por tal
motivo no hay comprension en la lecto- escritura en textos.
Por ello considero que es un problema dentro del aula don-
de yo laboro y no me permite avanzar en los temas.

— Para mi uno de los problemas mds importantes es que los
alumnos no logren usar la comunicacion oral y escrita en
la segunda lengua [espafiol], pues es muy prioritario aten-
derlo ya que es el principal medio de comunicacion con el
cual haran frente en cualquier situacion porque no todo el
tiempo van a permanecer en la comunidad y se manifiestan
cuando no hacen el uso correcto del género y niimero de las
palabras, poca expresion escrita sin ordenar las ideas, mal
uso de los diferentes tiempos verbales, etc. Se debe a que
tienen poco contacto con personas que manejan la segunda
lengua [espafiol], aunque entienden, pero no la hablan. Po-
drian atenderse dandole mayor importancia, implementan-
do diversas estrategias que se refieran a la lengua [espafiol]
oral y escrita.

— Mis alumnos son monolingiies en la lengua materna, do-
minan el chatino en un 100%, son alumnos del 20 grado
[primaria], a esta edad ellos casi no hablan el espafiol. La
comunicacion entre ellos es en su primera lengua, esta si-

tuacion impide de que ellos aprendan de manera rapida los



contenidos del programa, hay muchas cosas que descono-
cen, sus conocimientos y visiones son limitadas y para lograr
la comprensién de cierta manera tengo que recurrir al uso
de la lengua chatina, porque mis alumnos y yo dominamos
la misma lengua y variante, pero quiero reconocer que he-
mos ido caminando, de manera lenta pero hemos avanzado.
Mi compromiso y meta es que mis alumnos logren adquirir
la lecto-escritura en la segunda lengua este ano escolar, ya
que por medio de esto, lograremos aprender a hablar el es-
paniol y como consecuencia alcanzaremos una mejor com-
prension lectora y el horizonte del saber de mis alumnos se
ampliard.

— La falta de una comunicacion completa entre maestros-
alumno en su segunda lengua. Es prioritario para mi, por-
que es el medio por el cual se establece la comunicacion
bilingiie ya que cuando la comunicacion no se da no se al-
canza el objetivo de la ensefianza-aprendizaje. Esto se debe
a que los nifios estas sumergidos en su propia cultura no sa-
len a conocer otras culturas y esto provoca que uinicamen-
te manejen la primera lengua. Considero que es necesario
crear proyectos que permitan que estos alumnos conozcan
y se relacionen con otras culturas o por lo menos con las de
sus comunidades vecinas.

— Otro de los problemas es que los alumnos, en su mayoria
hablan en todo momento la lengua indigena; resulta com-

plicado entablar una platica con ellos.

Este grupo mayoritario contrasta con otro sector
mds reducido de docentes que asumen la incomu-
nicacién lingiifstica como un problema del docente,
y que consecuentemente no convierten la lengua
indigena de los alumnos en el centro de la proble-
madtica. En estos casos se apuntan algunas estrategias
de acercamiento a la lengua local y se elaboran dis-
cursos de reivindicacién de la lengua propia como
recurso de aprendizaje, aunque también el maestro
se encuentra frente a una problemadtica estructural
que rebasa su capacidad de respuesta individual.

Respuestas:

— Porque no le entiendo a la lengua mixteca por lo mismo
de que domino mds mi lengua materna en mazateco. Qui-
zds me ubicaron en esa drea por una necesidad que existe
en mi zona, pero la tarea que tengo es aprender la lengua
mixteca de mis alumnos, para que dé una ensenianza en
forma bilingiie. También tengo que solicitar ayuda con las
personas caracterizadas del lugar, para que me apoyen en

la traduccion de algunas palabras o la traduccion de algin

texto. También solicitaria la ayuda de los comparieros que
trabajan en la supervision para que me apoyen en algin
alfabeto sobre la lengua.

— El problema mds importante que tengo es no comprender
la lengua zapoteca que se habla en esa comunidad, y eso im-
pide entender a mis alumnos, en ocasiones cuando ellos ha-
blan en su lengua yo no puedo hacer la traduccién correcta,
ya que la lengua que yo hablo es totalmente diferente.

La lengua indigena es la base principal para valorar nuestra
cultura, en la formacion de los nifios indigenas, [...] por
tanto se debe considerar al maestro, ubicarlo en su drea
linguiistica, asistir a talleres acerca de la lengua indigena,
con los educandos y brindar una confianza y un clima de

trabajo dentro del aula.

Finalmente, un tercer frente del problema de la desu-
bicacién lingiiistica son contextos donde las lenguas
indigenas han sufrido serios procesos de desplaza-
miento, y son escasos sus hablantes. En estos con-
textos los docentes experimentan cierto sinsentido,
o bien consideran como su misién docente empren-
der, sin muchos elementos, trabajos de rescate de las
lenguas originarias. En todos los casos la pretensién
de rescatar la lengua indigena resulta una tarea cuya
complejidad rebasa con mucho las posibilidades de
atencion del docente y la escuela, y con frecuencia
concentra la atencién e invisibiliza otros referentes de
etnicidad de las y los alumnos, a los que la educacién
indigena podria dirigir sus objetivos de pertinencia
cultural. Lo anterior se asocia a una definicién del
sujeto indigena limitada y restringida al criterio lin-
glifstico, vigente en las politicas oficiales de atencién
a la diversidad, sobre la cual varios autores (Maldo-
nado 2011) han llamado la atencién.

Respuestas:

— Aqui en este aspecto se puede decir que es una zona cén-
trica y casi la mayoria de los alumnos ya no dominan la
lengua originaria, que es el mazateco, pero como docentes
tratamos de hacer todo lo posible con nuestros alumnos en
retomar algunos puntos necesarios.

— En la comunidad ya no se habla, de tal manera que no se
da en si una educacion bilingiie. Es importante porque nos
encontramos inmersos en un drea de lenguas indigenas y
porque el centro educativo pertenece al nivel de educacion
indigena. Para conocer el por qué de la pérdida, considero
debe hacerse una investigacion con los recursos humanos

expertos en la materia e involucrarse en la misma.
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Ahora bien, relacionado con la incomunicacién lin-
giifstica, un segundo gran problema reiterado es la
falta de recursos didacticos (metodologias, estrate-
gias y materiales) para la ensefianza de las lenguas
indigenas y también del espafiol como La2. Los va-
cios metodolégicos se sefialan principalmente en
educacion preescolar y el primer ciclo de educacién
primaria (grados 1y 2), donde los alumnos indige-
nas tienen escasa familiaridad con el espafiol; en los
grados siguientes es reiterada la demanda de libros
en lenguas indigenas que consideren las variantes
regionales.

La ausencia de metodologias y recursos pedagégi-
cos se acompafa por la carencia de materiales educa-
tivos en lenguas indigenas y en espafiol que faciliten
los procesos de adquisicién de un bilingiiismo pleno.
Esto supone que atn cuando el docente hable la len-
gua indigena local, al no saber cémo ensefiar ni contar
con recursos de apoyo para ello, no la use como len-
gua de ensefianza y su uso se limite en el mejor de los
casos, a ser un puente hacia el aprendizaje del espafiol.

Respuestas:
— Hay dificultades de como ensefiar la lengua oral y es-
crita para que los docentes preparen alumnos capaces de
desarrollar las habilidades comunicativas y participativas.
Falta de material impreso e ilustrativo en lengua materna
de los alumnos. Se dificulta el trabajo porque en la biblio-
teca escolar no contamos con cuentos y textos en la lengua
materna, por lo tanto la educacion bilingiie en las aulas no
se ha dado en su totalidad. También la falta de un alfabeto
pradctico para cada variante dialectal. Para poder superar
estas dificultades es necesario abrir mds espacios para el
tratamiento de las lenguas en los pueblos que se hablan y
no en las ciudades, porque es por la distancia cuando no
pueden asistir las personas a trabajar realmente en estas
actividades. De igual manera es importante la participa-
cion de docentes, padres de familia, alumnos y personas
especializados en el tema.
— En la lectura y escritura, el profesor no lee ni escribe en
lengua indigena. Que se maneje material escrito en lengua
indigena.
—[...] la metodologia adecuada de las dos lenguas espariol
y mazateco en la ensefianza aprendizaje del primer ciclo
[...]

Cabe decir que en ciertos casos, la demanda de re-

cursos pedagdgicos para la ensefianza de las lenguas

se plantea desde discursos docentes que si subrayan
el valor formativo de las lenguas indigenas, distan-
cidndose de los discursos mayoritarios que ubican la
diversidad lingiifstica como un problema:

Respuestas:

— Escritura de la lengua mazateca. Considero importante
por la escritura de la lengua porque a partir de ella ten-
go que plantear, escribirla y comunicar para desarrollar mi
tema. Creo que es importante investigar con otros comparie-
ros para mejorar.

— La lengua indigena es la base principal para valorar nues-
tra cultura, en la formacion de los nifios indigenas, por lo
tanto considero muy importante ya que los nifios se mani-
fiestan como su lengua indigena, desde la casa, en la escuela
y en la comunidad, por tanto se debe [...], asistir a talleres

acerca de la lengua indigena |[...].

Finalmente, como ultima problemdtica en este blo-
que se menciona la preferencia de los padres porque
la escuela impulse las competencias lingtiisticas en
espafiol, que ha de ser comprendida en el contexto
diglésico de las lenguas indigenas en México, amplia-
mente estudiado desde la sociolingiifstica educativa
(Podestd y Martinez 2003). En este ultimo aspecto,
varios docentes reportan la oposicién de los padres
al uso de la lengua materna en la escuela. Un docen-
te subraya que en su experiencia, el dominio de la
lengua indigena de la comunidad y la buena relacién
con los padres y madres de familia son asuntos in-
terrelacionados; da cuenta de que algunos maestros
ponen en préctica estrategias de vinculacién escuela-
comunidad susceptibles de balancear las tensiones
relacionadas con el tema de la ensefianza en lenguas
indigenas en contextos digldsicos.

Respuestas:
— Existe la resistencia de algunos padres de familia a que
sus hijos aprendan en las dos lenguas L1y L2. No existe
material de apoyo y de reforzamiento.
— Aprender la lengua o la variante de las comunidades es
importante y bdsico para comunicarse con el alumno-padre
y comunidad. A partir de esto podemos solucionar proble-
mas como el poco interés en la escuela por los alumnos y la
participacion constante y comprometida de los padres en la
educacion con la formacion de los nifios.
Sin embargo, considerando la amplia gama de ten-
siones, limitaciones y conflictos asociados por los
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docentes a la comunicacién y el manejo pedagdgico
de las primeras y segundas lenguas, el conjunto re-
sulta un contexto altamente desfavorable para el uso
de las lenguas indigenas como lenguas de ensefian-
za,y como via para la adquisicién de un bilingiiismo
pleno en los estudiantes. Asimismo, destaca que la
responsabilidad de enfrentar este panorama com-
plejo es depositada en distintos niveles del escalafén
administrativo de la DEI, asi como en los mismos do-
centes; sin embargo se considera poco lo que otros
actores educativos, como los propios estudiantes, pa-
dres de familia y comuneras y comuneros, puedan
aportar en su comprension y su atencién.

4.2 CONCEPCIONES PEDAGOGICAS Y
DIDACTICAS DE LOS SABERESCOMUNITARIOS
Y LOS CONTENIDOS CURRICULARES

En este eje de andlisis se mencionan cinco problemas

mds especificos:

1. La confusién conceptual entre saberes comuni-
tarios y/o contenidos étnicos;

2. El desconocimiento de los saberes locales por
los docentes;

3. La falta de herramientas metodoldgicas de in-
vestigacién y elementos pedagdgico-didacticos
para la ensefianza de conocimientos indigenas.

4. La escasa o nula participacién de los padres y
madres como informantes de conocimientos lo-
cales; y

5. Las dificultades metodolégicas, epistemoldgicas
y diddcticas en la articulacién pedagdgica e in-
tercultural entre los saberes comunitarios y los
contenidos curriculares.

De entrada, los enfoques constructivistas hegemo-
nicos en las politicas educativas nacionales, man-
datan educar desde el contexto del educando y sus
saberes, partiendo del interés del nifio y de sus co-
nocimientos previos. El planteamiento pedagégico
se articula con la educacion por competencias, en-
foque vigente en los planes y programas actuales.
En el caso de la educacién indigena, estos supuestos
pedagdgicos empatarfan en teorfa con una educa-
cién culturalmente pertinente en contextos étnico-
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lingtiisticos.

Respuesta: El trabajo docente con la lengua y los saberes
comunitarios es prioritario en esta ubicacién geogrdfica,
puesto que nuestras comunidades aiin son comunidades in-
digenas. Para mi es importante porque el alumno aun se
desenvuelve en su lengua materna y sélo conoce su contex-
to, dentro de esta circunstancia el docente debe buscar la
manera de ensefiar al nifio a partir de su comunidad o su
alrededor. Como docente se estd trabajando con los conteni-
dos étnicos, los cuales dentro de nuestra educacion indigena
nos permite el rescate y el promover ademas de conservar
nuestra cultura indigena, ademds de que nuestros alumnos

aprenden a base de lo que conocen.

Sin embargo, las percepciones docentes revelan que
el énfasis central de la educacion indigena sigue es-
tando en los aspectos lingiiisticos y que todo lo que
se asume como “cultura” entra dentro de una especie
de “caja negra” de la que poco se sabe, que recibe di-
ferente nombres: contenidos étnicos, saberes comu-
nitarios o incluso conocimientos previos. Mds alld de
la distincién conceptual y los significados especificos
que cada uno de ellos supone, es revelador de la con-
fusién de las y los docentes respecto al trabajo peda-
gbgico con pricticas culturales locales que no sean
las lingtifsticas, y la falta de herramientas tedricas,
metodoldgicas y didécticas que les faciliten trabajar
pedagdgicamente con ellas.

Algunos autores han criticado que en las propues-
tas curriculares de educacién indigena, se da por he-
cho que las fuentes de conocimientos indigenas estan
en el propio maestro nativo, en los conocimientos
previos de las/los nifios indigenas, en los ancianos
de las comunidades, y/o en la bibliografia antropol6-
gica, y que estos pueden ser separados del contexto
de préctica donde se originan, convertidos en “conte-
nidos étnicos” y manejados de la misma forma que
el conocimiento enciclopédico convencional (Gas-
ché 2008a). Novedosas propuestas pedagdgicas cul-
turalmente pertinentes se han impulsado de manera
aislada bajo estas criticas; sin embargo, el sistema
oficial de atencién educativa a la poblacién indigena
reduce las précticas y conocimientos comunitarios a
conjuntos de contenidos inventariables y almacena-
bles, sin tampoco ofrecer mayor claridad conceptual
y metodoldgica a las y los maestros para acercarse
a ellos.

Las valoraciones y percepciones de las y los docen-
tes reflejan estas confusiones y dilemas. Pocos refie-
ren la problemdtica a los saberes comunitarios y no a
la cuestion lingiiistica; aquellos que lo hacen afirman
desconocer esos conocimientos, asi como la forma de
acceder a ellos. Un maestro los asocia a la “cosmovi-
sion”, refiriéndose con ello a ciertas pricticas cultu-
rales locales a las que considera necesario acercarse,
siempre bajo el objetivo del rescate cultural. Sobre
las herramientas que consideran necesarias para este
trabajo, varios aluden a la investigacién en sentido
general como la ruta de acceso a los conocimientos
indigenas, difundida por las teorfas de la investiga-
cién accién; mientras que otros si sefialan necesida-
des mds especificas, de indole metodolégica, de sis-
tematizacion, pedagdgica y diddctica para el trabajo
educativo con las précticas culturales de las comuni-
dades indigenas.

R— En rescate a la cosmovision comunitaria que se estd
perdiendo mas y mds, cuando esto resulta favorable en la
siembra, en la salud, en los trabajos de la vida cotidiana y
hasta en el terreno educativo.

— Como he mencionado mi principal problema es el des-
conocimiento de los saberes de la comunidad y como es mi
primer afio me he dado a la tarea de ser un maestro investi-
gador para poder aterrizarlo a mi aula.

— [Principales problemas:| Investigacién de los saberes co-
munitarios. Sistematizacion de los contenidos comunitarios.
[Como] enseniar los contenidos comunitarios. Crear activi-
dades con los saberes comunitarios.

— Ser un maestro investigador, para conocer los saberes co-
munitarios de cada pueblo y poder acercarme mds a mis

alumnos-comunidad.

Uno de los puntos mds problemdticos sefialados
por los maestros es la articulacién de conocimien-
tos indigenas con los contenidos curriculares del
nivel. Aunque este es un requisito en sus planeacio-
nes diddcticas, en la prictica el curriculo oficial se
vuelve una camisa de fuerza: la exigencia de cubrir
la totalidad de los contenidos curriculares del nivel
termina relegando el abordaje de los conocimientos
locales. Reducidos a “contenidos étnicos”, a menudo
son solamente un puente para llegar a los contenidos
oficiales del curriculo de primaria. También se apre-
cia la percepcién de la falta de respuesta de algunos
Asesores Técnicos Pedagdgicos frente a esta deman-



da docente.

Respuestas:
— No existe vinculacion de contenidos étnicos con los cu-
rriculares, [me] refiero a que aunque en el plan y progra-
mas de estudio seniala que es flexible, oficialmente se im-
plementan acciones que obligan el cumplimiento cabal del
mismo, haciendo a un lado los conocimientos étnicos de la
comunidad. Es importante retomarlos porque ayudaria a
que la escuela cumpla con las necesidades y demanda de
los nifios, evitando la nula relacion que existe entre escuela
y comunidad impulsando una educacion alternativa con la
participacion de los padres de familia (también con saberes
comunitarios)
— El problema principal es la correlacion de los contenidos
nacionales con los contenidos étnicos y a veces, se relacione
0 no, pues asi tenemos que planear. Nos gustaria que los
asesores técnicos nos ayudaran con esta tarea.
Que se dé como se correlaciona los contenidos curriculares
con saberes comunitarios especificamente con primer grado.
Finalmente, se sefiala la poca participacion de los co-
muneros y comuneras como informantes de conoci-
mientos indigenas, un punto que los docentes suelen
explicar como “falta de interés” en los procesos edu-
cativos de los nifios, o “falta de conciencia” sobre la
labor educativa del maestro. Cabria considerar hipé-
tesis manejadas por estudios que han documentado
esta resistencia a la colaboracién con la tarea escolar
como un hecho que se asocia al distanciamiento de
la escuela de la realidad cotidiana en las comunida-
des indigenas, y su escasa familiaridad con ciertas
practicas culturales de reciprocidad y solidaridad
distributiva, laboral y/o ritual (Gasché 2008).

Respuesta: El apoyo de los padres de familia es muy bajo,
ya que piensan ellos que no es beneficioso para sus hijos
seguir aprendiendo sobre los saberes comunitarios. En los
trabajos de investigacion sobre algunos saberes comunita-
rios, pocos alumnos son los que cumplen y el resto no lo
hace porque no encuentran el apoyo de sus papds. A veces
porque el padre de familia estd adentrado en sus ocupa-
ciones. Pienso que en necesario realizar reuniones, cursos 'y
talleres con los padres de familia para concientizarlos sobre
la importancia de la ensefianza de los saberes comunitarios.
En sintesis, destacan la falta de metodologias y mate-
riales diddcticos para trabajar con los saberes comu-
nitarios, aunado al desconocimiento de estos saberes
por el docente y la “resistencia” de los comuneros a

compartirlos. De ello se deduce que el trabajo pe-
dagégico con la cultura resulta problemdtico tanto
en el acceso docente a los conocimientos y pricticas
locales, como en su pedagogizacion e incorporacion
al aula. No hay muchos elementos que permitan al
docente desarrollar una visién mds pragmadtica y pro-
cesual de la cultura; ello se aprecia en sus referencias
a ella como saberes o contenidos inventariables y cla-
sificables, sin mayor especificidad, y en la predomi-
nancia del aspecto lingiifstico dentro de este campo
de trabajo.

4.3 TRABAJO CONLOS PLANES Y
PROGRAMAS DE ESTUDIO VIGENTES

Prevalece una visién muy critica de los planes y pro-
gramas de estudio, en la que también se aprecian di-
versas dificultades en su implementacién cotidiana.
Entre la gama de problemas sefialados en este rubro
destacan la descontextualizacion de los planes y pro-
gramas, su rigidez y verticalidad, el desconocimiento
de la RIEB® y la falta de claridad sobre la operacién
del Enfoque por Competencias, la Metodologia de
Proyectos y la adecuacion y adaptacidn curriculares.

Un problema central sefialado por los docentes es
la escasa comprensién de los contenidos escolares
por los estudiantes y la falta de significatividad de
sus aprendizajes. Se mencionan fuertes problemas de
rezago escolar que evidencian el desfase entre el co-
nocimiento presumiblemente adquirible en el nivel
(segun los planes y programas y los libros de texto)
y el estado real de conocimientos curriculares domi-
nado por los estudiantes (por la falta de aprendizajes
significativos de los contenidos escolares). En prees-
colar y primaria se sefiala como un problema comun
la dificultad del docente en lograr una efectiva in-
terrelacién de campos formativos y/o contenidos de
aprendizaje, as{ como la significatividad de los mis-
mos para el alumno. Se sefiala también la necesidad
de contar con estrategias diddcticas en distintos cam-
pos de conocimiento, particularmente lenguaje y ma-
temdticas, se reporta especialmente problemadtica la
planeacion did4ctica de clase con grupos multigrado.

Las respuestas de las y los docentes revelan que la
incomprension, la repeticién y el aprendizaje memo-
ristico siguen estando muy presentes en los procesos
educativos en el medio indigena. De cara a ello, algu-
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nos maestros asumen su papel en esta problematica,
y consideran central allegarse estrategias diddcticas
llamativas que despierten interés en los estudiantes
y que favorezcan la comprensién significativa de los
contenidos de ensefianza.

Respuestas:

— La dificultad para adecuar el programa de educacion pre-
escolar 2004 al contexto sociocultural del educando, es decir,
al momento de planear las actividades como educadoras
realmente se nos dificulta disefiar estrategias diddcticas en
donde los nifios puedan sentir el interés y mds que nada la
comprension de contenidos que se estan abordando.

— A todos los docentes nos falta potenciar el aprendizaje
de nuestros alumnos de manera significativa (aprender de
manera mecanizada). Trabajamos lo que queremos que
aprenda el alumno sin considerar su edad, condicion, cono-
cimiento previo, contexto y el estilo de ensefianza que apli-
camos para que aprendan todos significativamente. Porque
no siempre se trabaja considerando la etapa del desarrollo

del nifio.

Como contraparte del mismo problema, reiterada-
mente se sefiala la descontextualizacién de los planes
y programas respecto de las caracteristicas sociocul-
turales de las comunidades rurales e indigenas don-
de se aplican. Se valoran como abiertamente discri-
minatorios de las necesidades y conocimientos de los
pueblos y comunidades rurales indigenas, por juzgar
que su disefio responde Unicamente a contextos ur-
banos. Un supuesto implicito en esta valoracién es
una asociacién fuerte entre lo indigena y lo rural, en
la que ademds la comunidad indigena se concibe atin
aislada, ajena a los flujos culturales globales. Aunque
esta concepcion es debatible, lo que deseamos subra-
yar es que si hay en las percepciones docentes una
critica fuerte a la escasa pertinencia cultural de los
planes y programas, y a su invisibilizacién absoluta
de las prdcticas culturales indigenas. Se reitera que
los planes y programas son elaborados con perspec-
tiva “nacional” y monocultural, y resultan ajenos a
la vida cotidiana de las y los estudiantes. Algunas
percepciones van en el sentido de que los contenidos
curriculares no son ttiles para el futuro desarrollo de
los alumnos y que eso se relaciona con la desercién
escolar. A las criticas anteriores se vincula la deman-
da del magisterio indigena en Oaxaca de contar con
un plan y programas de estudios especificos para la

modalidad indigena.

Respuestas:

— Los programas parece que fueron inspirados para otro
tipo de personas que viven en zonas mds urbanas, y con esto
no [se logra] asimilar el conocimiento en las comunidades.
— Las necesidades y conocimientos, asi como la cultura, no
fueron o son tomadas en cuenta en dicho programa que mu-
chas veces resulta discriminatorio.

— [El plan y programas educativos] se refiere(n) en su ma-
yoria a la cultura occidental. Para el nifio indigena resulta
complicado comprenderlo porque no lo conocen. Considero
que [eso] se debe a que estos programas se elaboran detras
del escritorio con personas que no conocen o que ignoran a
las culturas indigenas, haciéndolas a un lado en los planes
y programas. [Lo que yo hago es] buscar estrategias y tomar
muy en cuenta el medio del nifio y a partir de ahi llevar a
cabo nuestra ensefianza, partir nuestra ensefianza de lo que
ellos conocen para poder llegar a lo desconocido y no lo
contrario. Es responsabilidad nuestra.

— Los contenidos son nacionales y no estan de acuerdo a las
caracteristicas de mis alumnos. Este es un problema que
enfrenta de manera general educacion indigena, nosotros
trabajamos en las comunidades netamente indigenas y nos
mandan un programa nacional para todos, aqui en las co-
munidades la situacion de nuestros nifios es muy diferentes,
nosotros los maestros nuestra tarea diaria es “adecuar los
contenidos” a las condiciones de nuestros alumnos, esto trae
como resultado un avance lento respecto a lo que pide nues-
tro Plan y Programa.

— El programa no estd contextualizado con los saberes de
los educandos. Este problema es importante su andlisis
ya que es determinante en el desarrollo de la ensenanza-
aprendizaje de los alumnos y se manifiesta en el desinterés
de los alumnos por aprender, ya que al no conocer los con-
tenidos tematicos les resulta dificil interpretar el desarrollo
dela clase y esto se debe a que las personas que elaboran los
libros o programas desconocen el contexto donde viven los
alumnos y esto provoca el desinterés de los educandos por
aprender. Una de las formas de que esto se podria atender
es contextualizando los saberes del programa acorde a las
necesidades de cada escuela, considero que los responsables
para atender y resolver esta situacion somos los docentes.
— Los programas de estudio, ya que estan elaborados a nivel
nacional y no de acuerdo al medio indigena, por lo cual las
actividades que contienen es [son] referente a la ciudad y no
hacia los pueblos indigenas. Por ejemplo, nos habla de los

semdforos y si nos ubicamos en nuestro contexto la mayoria
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de los alumnos no conoce que es un semdforo, y asi cémo
voy a recuperar los conocimientos previos de los alumnos, si
no tienen idea de lo que estoy hablando. Y asi muchas cosas
que los alumnos no tienen idea de lo que se trata. Es por ello
que es dificil llevar a cabo las actividades como lo marca el
plan de estudios

— Que exista un plan y programas rescatando puntos im-

portantes de acuerdo a las comunidades indigenas.

Aunado a la descontextualizacion y escasa pertinen-
cia cultural de los planes y programas de estudios,
los docentes también hacen referencia a su rigidez y
verticalidad, particularmente en el caso de la educa-
cién primaria. Esta valoracién se asocia a la obliga-
cién de cubrir la totalidad de contenidos curricula-
res previstos en el nivel, lo que a menudo redunda
en que no haya tiempo para planear diariamente las
actividades y mucho menos para planificar la inte-
gracién curricular de conocimientos locales y esco-
lares. Asimismo, los maestros se quejan de cambios
repentinos y frecuentes en los planes de estudio y de
la dificultad para adaptarse a las nuevas modalida-
des que estos exigen; mds atin cuando los cambios
no van acompafiados por cursos de actualizacién

inmediatos y efectivos, ni por recursos diddcticos ne-
cesarios para su implementacién.

Respuesta:

— El plan y programas de la SEP que nos mandan y que
tenemos que sujetarnos se nos ha manejado que es flexible
pero a la hora de las evaluaciones el examen no se somete a
consideracion del docente.

— Aunque en el plan y programas de estudio se sefiala que es
flexible, oficialmente se implementan acciones que obligan
el cumplimiento cabal del mismo, haciendo a un lado los

conocimientos étnicos de la comunidad.

Finalmente, y en estrecha relacién con los problemas
anteriores, las perspectivas docentes muestran como
un problema relevante el desconocimiento de la Re-
forma Integral de la Educacién Bdsica (RIEB), y la ex-
periencia de ambigiiedad en que ellos se perciben,
ante el rechazo del Sindicato a la misma. La queja rei-
terada que arrojo el diagnéstico es la unilateralidad y
verticalidad de las decisiones tomadas respecto a los
planes y modalidades educativas vigentes, cuyos cos-
tos en la prictica redundan en una falta de claridad
pedagdgica que termina abonando a una deficiente
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calidad educativa.
Respuesta: Porque no se ha definido y no se ha analizado si
trabajar o no con el nuevo plan y los libros de texto. Porque
los integrantes de la parte sindical desde arriba no ponen
una postura definitiva y que a veces la informacion que
rinden no son [es] la real, y de la misma manera la parte
oficial no ha impartido o informado cémo hacer con los
nuevos libros. Ante la situacién en que prevalecemos como
trabajadores, los responsables tendran que decidir e impar-

tir cursos por las consecuencias que corremos.

El desconocimiento y la falta de orientacién del
docente sobre la reforma educativa actual, se ex-
tiende a multiples aspectos operativos de los enfo-
ques, metodologias y tareas que se derivan de los
actuales planes y programas de estudio. En parti-
cular hay vacios formativos e informativos relevan-
tes sobre el enfoque por Competencias Educativas,
la Metodologia de Proyectos de nivel preescolar y
la adecuacién, adaptacion y correlaciéon de conte-
nidos curriculares, particularmente en los grupos
multigrado.

Respuestas:

— Dificilmente encuentra uno la forma de relacionar ambos
contenidos en la planeacion por falta de experiencia. [Hace
falta] capacitacién para relacionar los contenidos étnicos
con los campos formativos.

— Considero prioritario adquirir los elementos bdsicos para
la correlacion de contenidos en las diferentes asignaturas,
ya que esta situacion de formacién permitira una mejor in-
tervencion pedagégica con los grupos multigrado.

— Seleccion de situaciones diddcticas para desarrollar las
competencias que establece el programa. El programa de
educacion preescolar no establece temas a trabajar, sino que
solo hace mencion a cerca de las competencias a desarrollar
en el nifio.

— Para mi es lo mas importante porque tengo dificultad para
planear como retomar los contenidos en los proyectos y las
competencias, estoy confundida porque se dice que hay que
trabajar por proyectos, por eso necesitamos un especialista
que tenga bien claro sobre los programas nuevos.

— El programa de educacién preescolar es necesario que
se reestructure su contenido, porque se plantea muy gene-
ralizado, no especifica claramente si las competencias son
propositos o temas.

— Con este programa que maneja la SEP pienso que estd un

poco complicado de poder relacionar, ya que hay algunos

contenidos que no se pueden relacionar por ciclos. Asimis-
mo vienen temas que no se puede[n] relacionar y pues la

verdad cuesta un poco.

Finalmente, es importante mencionar que las estrate-
gias puestas en préctica en este eje, revelan un amplio
margen de accién del docente. En éste se cuenta la
manipulacién discrecional del plan y programa, la
dosificacion de contenidos y seleccién de aquellos
mas contextualizables, la seleccién de “contenidos
étnicos” a partir del contenido curricular, la discri-
minacion temdtica segin su “utilidad” a juicio del
maestro, la omisién de temas cuando no se cuenta
con material suficiente para abordarlos, y/o la ge-
neracién de pequefios proyectos curriculares mds
adaptados al contexto local, por iniciativa de peque-
fios grupos de maestros.

4.4 PARTICIPACION DE PADRES Y MADRES
DE FAMILIA EN LOS PROCESOS ESCOLARES Y
VINCULACION DE LA ESCUELA

Y EL DOCENTE CON LA COMUNIDAD

En este eje destaca una percepcién amplia de un esca-
so interés de los padres de familia por las actividades
escolares. Este es percibido por los maestros como el
principal problema en la relacién comunidad-escue-
la, que se manifiesta en el ausentismo escolar de los
nifios (especialmente en nivel preescolar) y en la esca-
sa participacién de los padres en los espacios y moda-
lidades que la escuela contempla para ellos: las tareas
escolares, las juntas de padres/madres de familia, los
tequios escolares, las solicitudes de materiales o in-
formacion que el maestro utilizard en el aula, amén
del apoyo de los comités escolares en la gestién de
solicitudes de infraestructura y recursos educativos.
La percepcién es especialmente aguda en el nivel
preescolar y en el primer ciclo de primaria; los do-
centes de preescolar consideran abiertamente que a
los padres no les interesa este nivel y no le dan im-
portancia. Ademds, en su perspectiva, los problemas
de bajo rendimiento escolar en los estudiantes estdn
directamente relacionados con este factor. Un maes-
tro sefiala que los padres de familia piensan que “con
enviar a sus hijos ya cumplieron”, lo que muestra la
existencia de determinadas expectativas docentes de
participacion de los padres y madres en la dindmica



escolar. Estas consistirfan en que colaboren en la rea-
lizacion de las tareas escolares en casa, en que apoyen
la adquisicién m4s temprana del espafiol (hablando
con ellos en esta lengua), en que practiquen con ellos
la lectoescritura y en que se interesen por las califi-
caciones escolares.

Respuestas:

— [...] el bajo desemperio de los alumnos, debido a que sus
padres de familia prestan una atencion minima en el que-
hacer educativo, esto dificulta que se avance y en la correla-
cion de contenidos no se dé de manera reciproca.

— No contamos con el apoyo de los comités de padres de
familia por tal motivo no se pueden lograr uno de nuestros
propdsitos para solicitar unas aulas ya que no contamos con
ella'y en un solo salén nos encontramos trabajando los tres
grupos.

— El padre de familia no apoya a sus hijos. Bajo aprovecha-
miento escolar, no realiza las tareas, no pone de su parte
para estudiar o repasar lo tratado en clases.

— En lo que respecta a la relacion escuela-comunidad es una
parte fundamental de la educacion escolar porque maestro-
alumnos-padres de familia deben trabajar en conjunto, el
padre o madre de familia debe apoyar a sus hijos en casa
con los trabajos y asi el alumno colaborara con su apren-
dizaje. Porque la realidad es que el maestro es el que mds
hace en esta comunidad, porque el papd no le interesa en
absoluto como va su hijo, por ellos los alumnos no se preo-
cupan en aprobar un examen o reprobar, practicamente les
da igual, para ellos es lo mismo si sacan 3 de calificacion o
un 9 o0 10, no les interesa porque en casa los padres no se
preocupan. Sin embargo si estos 3 sujetos se interesan la
responsabilidad seria igual y la educacion seria mds tras-
cendental y el alumno también asumiria su responsabilidad

como tal al igual que nosotros los profesores.

Al explicar las posibles causas de las actitudes de los
padres y madres de familia frente a la escuela, abun-
dan los juicios de valor relacionados con su supuesta
“irresponsabilidad”, “escasa visién de futuro”, “ideo-
logfa utilitarista” frente a las becas Oportunidades,
“apatia”, “timidez” e “ignorancia” asociadas a la con-
dicién de pobreza, entre otros. La actitud tomada por
los padres hacia la escuela también es asociada, en
algunos casos, a las condiciones de marginalidad so-
cial y econdmica imperantes. Si bien se percibe que la
escuela representa costos para las familias en contex-

tos de pobreza (“no compran ni una cartulina™), esto

se enjuicia mds como un problema de las familias
que de la escuela (“la extrema condicion de miseria en
que vive toda esa gente, que los hace preocuparse mds
en sobrevivir que en superarse”). Algunos miran po-
sitivamente los programas sociales gubernamentales
de combate a la pobreza; otros sin embargo consi-
deran que han generado en los habitantes de las co-
munidades una actitud “conformista” que contribuye
a su distanciamiento de las demandas de la escuela
(“estan esperando cobrar la beca miserable que les da
el gobierno”). Finalmente, un par de casos asocian las
conductas de supuesto “desinterés” a las adscripcio-
nes religiosas de las familias y al divisionismo politi-
co de las comunidades.

Respuesta: El gobierno ha hecho a que los padres de familia
cada dia sean mds conformistas, esperando cada dos meses
el apoyo “Oportunidades’; asi los mantiene callados. “Que

2

el gobierno “si” se preocupa por la educacion”

Escasos docentes consideran que las actitudes toma-
das por los padres y madres de familia se relacionen
con la distancia cultural y social de la escuela, de sus
cédigos y de los significados que transmite, frente a
las necesidades y problemas locales, las expectativas
escolares y educativas de sus habitantes, la lengua y
las pricticas culturales comunitarias; solo un docen-
te sefiala que “la escuela no cumple con las expecta-
tivas de los padres de familia” (sic), sin abundar mds
en ello. Sin embargo, si mencionan que existe muy
escasa interaccién de ellos como docentes con las
familias de la comunidad, sea porque no hablan la
lengua indigena local o porque las ocupaciones del
trabajo docente no les dejan tiempo para interactuar
de otras formas. Se reporta que, a lo sumo, la interac-
cién se establece con la autoridad municipal o se da
“solo en las fiestas”

Si bien algunos docentes asocian el supuesto “des-
interés” de los padres por la escuela, a la existencia
de ciertas pricticas culturales locales, como la parti-
cipacién de los nifios en las actividades productivas
del nicleo doméstico?, este tipo de prdcticas no son
comprendidas como parte de los procesos cultura-
les locales, sino como una costumbre problemdtica,
violatoria de derechos individuales, producto de su
condicién marginada. De igual forma, los silencios,
que se califican como timidez o apatia, o las pric-
ticas de educacion y crianza no se consideran como
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posibles estilos culturales de participacion, educacion
y/o comunicacién, sino como desinterés o ignorancia.
En suma, hay un fuerte desconocimiento docente
de lo que supone asumir e incorporar las manifes-
taciones cotidianas, préicticas e internalizadas de la
cultura, mds alld de sus elementos folklorizados o
emblemdticos. En general las percepciones docentes
se centran en calificaciones y juicios de valor, pero
no consideran preguntarse por las expectativas y sig-
nificados que los habitantes de las localidades tienen
sobre la escuela.

Respuestas:

— Aqui los padres no piensan en el futuro de sus hijos, no
tiene[n| autoridad, los hijos mandan a los papds, le pregun-
tan si quiere ir a la escuela o no, infinidad de problemas.

— La irresponsabilidad que muestran los padres en la edu-
cacion de sus hijos. No les preocupa si se les ensefia bien, si
estan aprendiendo o no, se conforman con mandar|los] a la
escuela. No revisan los cuadernos de sus hijos si realizan los
trabajos y las tareas que deja el maestro, tampoco les im-
porta si cuentan o no los materiales con que trabaja dentro
y fuera del aula, menos preguntar por el nivel de aprove-
chamiento académico de sus hijos. Creo que la actualidad

la mayoria de los padres de familia los mandan por una

necesidad econémica sus hijos a la escuela, porque saben
que van a recibir un apoyo monetario por parte del pro-
grama de oportunidades y no porque realmente les interese
a que sus hijos aprendan o reciban una educacion integral
y fructifera. La tinica manera de solucionar este problema
es presionarlos a que asistan obligatoriamente a las reunio-
nes generales y grupales que se convocan en la escuela para

orientarlos, sensibilizarlos y concientizarlos.

Finalmente, se reportan aspectos estructurales de
pobreza y marginalidad social que detonan fuertes y
crecientes procesos migratorios y éxodos familiares,
lo cual a su vez repercute en la desercién y el aban-
dono escolar y en la separacién de las familias en las
que los nifios permanecen con los abuelos. Los do-
centes asocian genéricamente estos hechos con la su-
puesta “falta de interés” de los padres, pero también
valoran que la formacién escolar deja de ser priorita-
ria porque resulta ajena a las problemdticas y necesi-
dades mds bésicas y cotidianas de las comunidades.
Es una escuela que, desde las percepciones docentes,
no parece tener nada que ofrecer frente al crecimien-
to e intensidad de los flujos migratorios que afectan
a las comunidades indigenas, o a sus problemas de
marginacion y extrema pobreza.



Respuestas:

— No hay interés por parte de los padres de familia e hijos,
y el problema esta en la migracién en busca de otros tra-
bajos donde puedan obtener dinero. E[l] problema es que
hay mucha incomunicacion padres de familia con sus hijos,
hay nifios abandonados o que se quedan con sus abuelos, y
los padres salen a buscar trabajo para poder solventar los
gastos familiares, esto hace que surja el desinterés por asistir
a la escuela y sobre todo problemas economicos.

— En este caso de las comunidades mas marginadas no se
le ha dado importancia a la educacion tanto por los padres
de familia y que ni se diga de la miseria que el gobierno
destina a estas regiones o a veces incluso no se ha recibido
ninguin apoyo de todos los niveles educativos. Esto es muy
visible porque cuando se pide cierta cooperacion econémica
para la compra de material diddctico los padres de familia
se niegan porque no cuentan con el recurso necesario para
destinarle a la educacion de sus hijos, ello debido a la falta
de empleo.

— Otro es la discriminacién a las mujeres pues sus padres
al cumplir entre los 13y 20 aiios las tienden a vender y eso

implica una gran cantidad [sic] entre los grados 4° a 6°.

Como opciones a esta gran distancia entre la escuela
y lo social, las alternativas son exiguas y se centran en
la idea redentora de “concientizar” a los padres y ma-
dres de familia sobre la visién del papel central de la
escolarizacién infantil, de la escuela en la comunidad
o sobre los derechos educativos de los nifios, para
que “le presten atencion a sus hijos”. Para ello la ma-
yorfa sugiere reuniones de sensibilizacién y concien-
tizacién con padres de familia, comités y autoridades
municipales, para “involucrarlos en las actividades
académicas”. Algunos maestros, sin embargo, también
identifican criticamente la distancia de la escuela res-
pecto de las necesidades, problemas y formas de vida
local, y proponen un mayor acercamiento del docente
a las familias y a sus expectativas escolares, visitando
las casas de los alumnos, acercdndose a su lengua
materna (o habldndola de ser posible), organizando
eventos deportivos y de otra indole que fomenten la
convivencia y/o acercdndose a los nifios en las tardes
para conocer sus dindmicas diarias.

4.5 FORMACION Y ACTUALIZACION

DOCENTE

El vacio de la formacién y actualizacién docente en

Oaxaca refleja los problemas descritos en general
dentro del panorama nacional de la formacién de
maestras y maestros indigenas. Como ya se expuso
(cfr. cap. 1), el magisterio indigena en México carece
de formacién inicial; los maestros son inicialmente
contratados con bachillerato concluido para adquirir
la base laboral, han de cumplir el requisito de nivela-
cién pedagdgica, cursando la Licenciatura en Educa-
cién para el Medio Indigena ofertada por las sedes y
subsedes de la Universidad Pedagégica Nacional.

Respuestas:

—...como educacion indigena es aceptable todavia el bachi-
llerato, y si usted tiene otra mds después del bachillerato, por
ejemplo, tiene usted enfermero, licenciado, la base es tener
ese documento del bachillerato, y aqui no le va a tomar en
cuenta el perfil que usted tiene.

— Los hijos de los maestros jubilados y otros que entran por
exdmenes, es el bachillerato, hay comparieros que ingresa-
ron hace un periodo escolar, algunos son abogados, algunos
son psicologos, pero su documentos base es el bachillerato,
ya no importo, aunque sea psicélogo tiene que entrar a la
UPN para hacer pedagogia, para tener un ascenso, un cam-

bio, una clave.

Sin embargo, la formacién de docentes indigenas
ha entrado en un fuerte impasse, situado en el tri-
ple vértice de la crisis del normalismo en México, la
reduccién de los programas de formacién superior
de docentes indigenas en universidades publicas, y
la diversificacién de sus perfiles de egreso. Se plan-
tea como gran interrogante qué espacios de forma-
cién tendran en el futuro inmediato los maestros y
maestras indigenas. El problema es sustantivo con-
siderando ademds que en afios recientes, las nuevas
generaciones de docentes que ingresaron a la LEPEMI
de la Universidad Pedagégica Nacional eran jévenes
bachilleres, con ninguna formacién pedagégica. Fi-
nalmente, en los ultimos dos afios, lo que ya venia
siendo una pregunta preocupante se convirtié en un
tema de atencién urgente con las numerosas jubi-
laciones de maestros que tuvieron lugar en cascada
al entrar en vigor la nueva ley del ISSTE, y el ingreso
de grandes contingentes de jévenes que heredaron la
plaza de sus familiares por ser un “trabajo seguro’,
sin contar ya no solo con ningun tipo de formacién
pedagdgica, sino, antes bien, salvo excepciones, con
escasa vocacion o interés en la docencia.
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Los resultados del diagnéstico muestran que la
formacion y actualizacién docente es una necesidad
transversal a los distintos ejes, presente en las percep-
ciones de las maestras y maestros, que la contemplan
tanto como parte de la problemdticas educativas a
las que se enfrentan, como condicién de solucién a
las mismas.

Respuestas:

— El [problema] mads prioritario es en relacién al trabajo
pedagdgico, puesto que requiere de mucha disciplina para la
formacion de los alumnos, ademds que nos exige actualizar
frecuentemente la informacion para el desemperio escolar.
— S6lo uno [un problemal] es importante para mi, y es muy
prioritario: se debe a que no dan talleres de como planear.
Se resolveria si atendieran esa problemdtica para maestros
de nuevo ingreso.

— La capacitacion constante del maestro. Es prioridad toda
vez que por ser profesores de nuevo ingreso no se tienen
suficientes conocimientos de estrategias a aplicarlas dentro
del aula. Por lo que considero que si es necesario tener su-
ficientes talleres. [Que] quedaran a cargo del asesor técnico

pedagdgico de zona, asi como de [la] jefatura.

En efecto, la formacién y actualizacién docente apa-

rece como una necesidad sentida. En todas las pro-
blemidticas sefialadas, los docentes destacan su im-
portancia como medio para “potenciar el aprendizaje
de nuestros alumnos de manera significativa”, “crear
una educacion realista”, alcanzar el “dominio del plan
y programas vigente”, o comprender “como se va a tra-
bajar con los nuevos libros”, o “cémo se desarrolla un
trabajo escolar a partir de proyectos de intervencion y

competencias’.

Respuesta: Es necesario que haya talleres para conocer
bien los programas que cada sexenio o cada 10 afos lo mo-
difican, a veces ni bien hemos llegado a conocer uno cuando

llega otro.

La actualizacién docente es referida como la prin-
cipal alternativa deseable frente a los problemas de
baja calidad educativa y rendimiento escolar presen-
tes por lo general en contextos rurales o semiurba-
nos. Tanto en preescolar como en primaria, se repor-
tan serios problemas de aprendizaje, bajos niveles
de apropiacion de los conocimientos escolares, nula
comprension lectora, aprendizajes memoristicos, ad-
quisicion tardia e incompleta de la lectoescritura y
carencias en la resolucién de problemas numéricos,



entre otros problemas. En opinién de la mayoria, la
esfera del trabajo pedagdgico y el aprendizaje efecti-
vo es el principal dmbito problemédtico de su queha-
cer, y sefialan como tunica posibilidad de atencién la
actualizacién y capacitacion docente, constante y de
calidad.

Asi también, la escasa pertinencia cultural de la es-
cuela en comunidades indigenas agudiza los proble-
mas relacionados con la calidad educativa, al colocar
a los usuarios indigenas de la escuela en situaciones
de doble desventaja, frente a los usuarios no indige-
nas. La pertinencia cultural supone necesariamente
maestras y maestros indigenas formados para traba-
jar pedagégicamente con la diversidad cultural, con
los conocimientos indigenas y universales, y con las
lenguas indigenas y el castellano desde un enfoque
intercultural centrado en el reconocimiento del con-
flicto intercultural histérico y el ejercicio de la inter-
comprension y el interaprendizaje (Gasché 2008a). La
preocupacion central respecto a las lenguas indige-
nas y los conocimientos locales indigenas es “cémo
retomarlos’, esto es, atafie a una dimension practica
y procedimental de la cultura y la lengua, que no es

Ivan Alechine. Ayautla, Oaxaca, 1992.

atendida por los cursos de actualizacién ni por la for-
macién docente. Se sefiala la necesidad de que esta
preocupacion se asuma como eje prioritario de accién
institucional, impulsado con acciones educativas con-
tundentes (formacién y capacitacién, asignaciéon de
recursos, planeacion participativa) y no exclusivamen-
te se deje a la iniciativa de los docentes. La formacién y
capacitacién docente es sefialada en las percepciones
docentes como el punto de partida frente a las proble-
maticas de la educacion indigena en el estado.

4.6 ESTRUCTURAS SINDICALES,
ADMINISTRATIVAS Y PROFESIONALES DEL
MAGISTERIO INDIGENA Y SUIMPACTO EN EL
QUEHACER PEDAGOGICO

El principal problema reportado en este tltimo eje es
una légica administrativa absorbente y excesiva que
se deriva de la gran carga del trabajo docente? coti-
diano. A esta se suman ademds los requerimientos
sindicales como agremiados de la Seccién XXII ma-
gisterial. Ambas ldgicas interfieren y obstaculizan el
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trabajo pedagdgico, restando tiempo al desarrollo de
las planeaciones diddcticas diarias, amén de generar
fuertes descontentos en los padres de familia. Algu-
nos maestros califican de imposible “cumplir” con el
trabajo pedagdgico y con las obligaciones adminis-
trativas y sindicales a la vez.

Respuesta: La relacion con las instancias educativas y
sindicales perjudica en mi labor docente y en el proceso
de la ensenianza-aprendizaje de los educandos. Nos citan
a reuniones oficiales y sindicales y otros movimientos que
convocan tanto en la parte sindical, asi como en la par-
te oficial. Se pierde mucho el tiempo destinado para dar

clases. Los nifios se atrasan demasiado, no se logra abor-



dar los contenidos que marca en el plan y programas de
estudio en cada grado y también la carga administrativa
que solicitan en las diferentes instancias de alguna u otra
manera resulta perjudicial en el ambito de la ensenanza
porque hay a veces que se tiene que atender parte del ho-
rario de clases cuando urge entregar alguna documenta-
cion. Tratando de organizarse de manera que no le afecte
la ensefianza y aprendizaje de los educandos, uno trata
de laborar una o dos horas extraescolares y en los dias de
suspension de labores docentes, pero aun asi no se recu-
pera totalmente el tiempo que se pierde por la atencion de

dichas actividades.

La principal consecuencia de lo anterior es el ausen-
tismo del docente en las escuelas, que en sus pers-
pectivas, si bien se genera a raiz de la participacién
en actividades sindicales y administrativas y la asis-
tencia a cursos de actualizacién programados por la
supervision escolar o la jefatura de zona, se comple-
jiza por factores que podrian corregirse, entre ellos
la inadecuada programacién de reuniones sindicales,
la prioridad que tiene la participacion sindical y po-
litica sobre las actividades educativas y pedagdgicas,
la pérdida de responsabilidad y corrupcién de los
representantes sindicales, la falta de un flujo de in-
formacién oportuna y la excesiva burocracia admi-
nistrativa.

Respuestas:

— Las actividades sindicales, al estar saliendo a marchas
y plantones solo son movimientos magisteriales y no se ha
tomado en cuenta la ciudadania. Entonces ya empiezan a
molestarse porque nos cuesta tanto dar un permiso a los
nifios o justificar sus faltas, y nosotros cuando salimos que
pasa, jrealmente le pedimos permiso a los nifios?, su opi-
nion también vale.

— Que ya no soliciten muchos documentos, absorbe mucho
tiempo en su elaboracion.

Sobre el tema sindical, aqui no existe responsabilidad para
aquellos que fingen tales cargos, bajan la informacion sin
enterarse como estdn las cosas, lo llevan a cabo en el audito-
rio sin saber como empezar, y mucho menos como terminar;
espero y con esto diga y se me entienda a lo que me refiero:
al fingir un cargo [sic], es de responsabilidad atender a su
personal, y ver la manera de como ayudarlo.

— Las instancias oficiales y sindicales deben programar reu-
niones de interés colectivo, a veces ni tienen importancia las

reuniones, de misma manera hacen la parte sindical.

Se reporta poco apoyo, poca comunicacién y falta de
coordinacién y organizacién para desarrollar progra-
mas y actividades de cardcter pedagdgico por parte
del IEEPO y las diferentes instancias de su escalafén.
Mids alld del trabajo administrativo que como do-
centes estdn obligados a desarrollar, varios docentes
se quejan de que no hay seguimiento a los procesos
educativos desde las autoridades educativas y sindi-
cales estatales, las jefaturas de zona y los Asesores
Técnico Pedagdgicos de las supervisiones escolares.
Docentes ubicados en comunidades alejadas de los
centros administrativos reportan incomunicacién y
se quejan de la ausencia de visitas de ATPs, supervi-
sores o jefes de zona.

Con las autoridades municipales hay posiciones
mds diversas, en algunos casos se reportan relaciones
mds cooperativas. Finalmente, se sefiala la falta de
representatividad real de los que son nombrados en
cargos administrativos y sindicales, para difundir a
nivel estatal los problemas reales que viven los maes-
tros. Asi también, se reporta que los cursos de actua-
lizacién no son pertinentes a dichas problemdticas
y que tampoco se recibe orientacion satisfactoria de
los ATP.

Respuestas:

— Si las instancias estuvieran al tanto de cada centro de
trabajo y vieran cudles son sus necesidades, los padres de
familia apoyarian mas a las escuelas ya que se verian mds
obligados en participar en las actividades que se lleven a
cabo, ya que muchas muestran desinterés.

— Visitas constantes de los ATP’s en las escuelas mds mar-

ginadas.

En general no se contemplan alternativas a este exce-
so de carga administrativa, porque se percibe como
tarea docente ineludible. Algunos maestros mencio-
nan medidas puntuales que ayudarfan a sobrellevar-
la, como anticipar los requerimientos de documenta-
cién o entregar las convocatorias “en tiempo y forma”
Sin embargo se aprecia también su posicion de acto-
res con ciertos margenes de accién, cuando por propia
iniciativa se toman estrategias para paliar o compen-
sar de alguna manera lo avasallante de las exigencias
sindicales y los problemas que les acarrean.

Respuesta: [U]no trata de laborar una o dos horas extraes-
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colares y en los dias de suspension de labores docentes, pero
aun asi no se recupera totalmente el tiempo que se pierde

[-].

Varios sefialan que esperarfan que las instancias edu-
cativas estatales tuvieran mayores aportes pedagdgicos
a los docentes. Se percibe una necesidad de reivindicar
el saber prictico del docente, y de allegarse elemen-
tos metodoldgicos y diddcticos que ayuden a enfren-
tar pedagdgicamente la complejidad de sus contextos
educativos. Finalmente, la relacidn con las autoridades
municipales y comunitarias se perfila como una veta
importante de atencién; a menudo como la tnica po-
sibilidad de obtener apoyos para desarrollar tareas pe-
dagdgicas alternativas.

CONCLUSION. LAS PERCEPCIONES DOCENTES
SOBRE LA DIVERSIDAD CULTURAL Y EL
“SENTIDO” DE LA ESCUELA

A manera de cierre, nos interesa subrayar tres aspec-
tos derivados de este andlisis, que dejan abiertas a su
vez nuevas preguntas para posteriores indagaciones.

1. La diversidad cultural y lingiiistica (entre otras
diversidades) sigue constituyendo, en la pric-
tica educativa y el trabajo docente cotidiano,

un asunto percibido como problemdtico, que
demanda estrategias y alternativas para su “so-
lucién” Ello tiene su correlato en las percepcio-
nes docentes que ubican la diversidad como un
problema, aunque la retdrica del magisterio bi-
lingiie vaya en otra direccién. En la préctica al
parecer falta camino para que las perspectivas de
la diversidad como un recurso y ventaja pedagé-
gica, y mds aun la diversidad como un derecho,
siguiendo la categorizaciéon de Héctor Muiiéz
(1999), sean una realidad en las escuelas indige-
nas, y también —mds aun- en las no indigenas.

Las y los maestros desarrollan estrategias y po-
nen en practica sus saberes docentes para “nave-
gar” por las condiciones estructurales desiguales
del subsistema de educacién indigena, y de los
contextos fuertemente marginales y asimétricos
en los cuales se desarrolla su trabajo. Aunque sus
concepciones docentes se modelan parcialmente
a partir del discurso normativo-prescriptivo de
la escuela indigena, esta visiéon normativa de la
escuela forzosamente se decanta a la luz de las
condiciones concretas que enfrentan en su tra-
bajo cotidiano, es ahi donde se aprecian fuertes
contradicciones y tensiones entre los discursos
normativos de la escuela y las condiciones al-
tamente heterogéneas y diversas de las comu-
nidades y de la nifiez indigena. Lejos de ser un
mero agente del sistema educativo, ubicamos al
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maestro como sujeto con agencia, subrayando la
reflexividad general de sus pricticas y sus con-
tinuas apropiaciones, negociaciones y modifica-
ciones a la normatividad escolar y al curriculo
formal.

3. Finalmente, la pertinencia cultural en las escue-
las que atienden poblacién indigena no es un
mero elemento adaptativo o compensatorio, ni
un objetivo cualitativamente menos relevante
que la inclusién y la calidad educativas. Antes
bien, su inexistencia torna doblemente proble-
maticas las condiciones de desigualdad educa-
tiva en que se encuentra la nifiez indigena en el
pais, y acrecienta los problemas de baja calidad
educativa y rendimiento escolar presentes por lo
general en contextos rurales o semiurbanos. Las
concepciones docentes sobre la pertinencia cul-
tural de la educacion indigena tienden a ubicarla
como un conjunto de adaptaciones lingiifsticas
y culturales, mandatadas desde el principio del
rescate cultural. No se aprecia en sus percepcio-
nes docentes la concepcién de la pertinencia cul-
tural como un derecho, mandatado por el marco
juridico de los pueblos y de la nifiez indigena.
Tampoco parece que ni el hdbitus magisterial o
sindical, ni la formacién y actualizacién docente,
forme —mds que informe— a las maestras y maes-
tros indigenas en esta perspectiva.

Los anteriores hallazgos aportan significativamente a
comprender la gran complejidad de las problemdti-
cas que enfrentan las escuelas indigenas del estado.
Consideramos que el andlisis profundo de estas pro-
blem4ticas, en sus dimensiones objetivas y sus confi-
guraciones subjetivas, contribuye a visibilizar su mul-
tidimensionalidad y su heterogeneidad, y a evidenciar
la necesidad de establecer rutas participativas y dia-
légicas en la definicién de las vias y mecanismos de
atencién que tengan como punto de anclaje central
las experiencias y percepciones de los actores centra-
les de estos procesos educativos: docentes, autorida-
des educativas, padres, madres y estudiantes, asi como
de otros actores emergentes en este campo.
Expresamos un agradecimiento sincero a las perso-
nas que no solamente aportaron con su tiempo a esta
investigacién respondiendo la encuesta, sino que a
quienes han aportado con su trabajo en sus escuelas
y centros educativos, para hacer cumplir el derecho
de las nifias y nifios de nuestras comunidades y pue-
blos indigenas a tener una educacién pertinente y de

calidad.
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NOTAS

1 La estrategia de aplicacion de los instrumentos se disefi¢ a
partir de las condiciones materiales, financieras y humanas dispo-
nibles, tomando en cuenta la dispersion geogriéfica de las escuelas.
Consisti6 en establecer un trabajo coordinado con la DEI, para
que, a través de su estructura organizacional, los cuestionarios
pudieran llegar a las escuelas de los 19 municipios, y una vez con-
testados, devueltos a la DEI y/o directamente al CIESAS.

2 Elaborado por el Programa de las Naciones Unidas para
el Desarrollo (PNUD), consiste en un indicador social estadistico
compuesto por tres pardmetros: vida larga, vida saludable (medi-
da segun la esperanza de vida al nacer) y educacion (medida por
la tasa de alfabetizacién de adultos y la tasa bruta combinada de
matriculacién en educacién primaria, secundaria y superior, asi
como por los afios de duracion de la educacion obligatoria).

3 Segun datos del PNUD, Coicoyén de las Flores, municipio de
la regién mixteca oaxaquenia, es el segundo con més bajo IDH a
nivel nacional (0.3952).

4 El INEGI mantuvo vigente como indicador oficial de perte-
nencia a un grupo indigena en México el criterio lingtifstico hasta
el Censo 2000. Este clasificacidn, sin embargo, ha sido ampliamen-
te rebasada por la heterogeneidad y complejidad de las relaciones
interculturales contempordneas y las expresiones subnacionales y
supranacionales de la etnicidad y la indianidad. A partir del Censo
de 2010, se incorporan otros criterios como es la variable Hogares
Censales Indigenas, que se refiere a personas que hablen o no un
lengua indigena compartan su vivienda con personas que si, por lo
general sus padres o abuelos. El llamado “cuestionario ampliado”
incluye también preguntas de auto-adscripcién. Sin embargo, a pe-
sar de estos adelantos todavia sigue estando presente (especialmen-
te en el marco de las politicas de gobierno) el asi llamado etnocidio
estadistico sefialado desde los afios ochenta por Guillermo Bonfil
Batalla que desaparece de los conteos oficiales a la poblacién de
origen indigena que, o bien no declara ser hablante de lengua indi-
gena (HLI) por el estigma étnico, o bien no es HLI pero funda su ads-
cripcién en otros referentes y practicas étnicas igualmente legitimas.
5 De 3 amis afios de edad segun el Censo del INEGI de 2010.

6 Segun el censo del 2010, San Lucas Camotldn es el municipio
con el mds alto porcentaje de hablantes de lengua indigena, 9329%
de su poblacién (2,823 de 3,026 habitantes); mientras que los mu-



nicipios de Yogana (008%, 1 de 1,308 habitantes) y Santa Inés del
Monte (039%, 10 de 2,535 habitantes) tienen el menor porcentaje de
hablantes indigenas.

7 San Lucas Camotldn (93.29%), San José Lachiguiri (92.57%),
Santa Marfa Tepantlali (9198%), San Juan Petlapa (91.95%), Santiago
Tlazoyaltepec (91.89%), Santo Domingo Tepuxtepec (9151%), Santa
Marfa la Asuncién (9145%), San Martin Peras (9142%), Santiago
Yaitepec (9134%), Santa Lucfa Miahuatldn (9127%), San Bartolomé
Ayautla (9126%), San José Tenango (91.24%), Santa Ana Ateixtlahua-
ca (9098%), Santos Reyes Yucund (9062%), San Lorenzo Texmeltcan
(9052%) y Huautepec (9016%). (Datos censales 2010)

8 San Juan Comaltepec (80.21%), Santo Domingo de More-
los (8163%), Mazatlan Villa de Flores (8165%), San Miguel Mix-
tepec (8166%), Santa Cruz Acatepec (8306%) Santa Marfa Apazco
(83.77%), San Agustin Loxicha (8486%), San Pedro y San Pablo
Ayutla (8502%), Eloxochitlin de Flores Magén (8536%), Santa Ma-
ria Temaxcaltepec (8563%), San Lorenzo Cuaunecuiltitla (86.51%),
Santa Marfa Pefioles (8715%), San Juan Coatzéspam (8730%), San
Pedro Ocopetatillo (8767%), San Juan Juquila Mixes (8810%), Mag-
dalena Pefiasco (8825%), San Francisco Huehuetldn (88.53%), San
Martin Itunyoso (88.54%), San Simén Zahuatldn (88.57%), Coicoydn
de las Flores (8875%), San Lucas Zoquidpam (8901%), Santa Marfa
Chilchotla (8916%), San Antonio Sinicahua (8939%), San José In-
dependencia (8971%), Santiago Texcalcingo (8992%) y San Marcial
Ozolotepec (8997%), segun el censo del 2010.

9  Santiago Ixtayutla

10  Santiago Xanica (41.82%), Santa Marfa Tlalixtac (4213%), San
Miguel Santa Flor (5056%), Santa Lucia Monteverde (5238%), San
Miguel Ahuehuetitldn (5667%), Santiago Amoltepec (5878%), Santa
Cruz Zenzontepec (6220%), San Francisco Tlapancingo (6315%) y
San Andrés Paxtldn (6509%). Datos censales 2010.

1 Yogana (008%), Santa Inés del Monte (039%), San Francisco
Chapulapa (1002%), San Miguel Coatldn (1203%), San Pablo Cuatro
Venados (1282%) y San Miguel Peras (2033%). Datos censales 2010.
12 En las zonas escolares 072 de Coicoydn de las Flores, 061 de
San José Tenango y 068, 072 y 074 de San Martin Peras no se aplico
el instrumento, por contarse ya con la informacién obtenida en el
primer ejercicio de diagndstico.

13 La estrategia de aplicacién consistié en un trabajo coordi-
nado con la DEI, para que a través de su estructura organizacional,
los cuestionarios pudieran llegar a las escuelas de los 19 munici-
pios, y una vez contestados, devueltos a la DEI y/o directamente
al CIESAS.

14 5 encuestas fueron contestadas por directores-as sin grupo
y en 13 de ellas no se obtuvo la informacién requerida.

15 Este amplio rango sin datos, corresponde a las encuestas
aplicadas en el ejercicio del 2009, que no incluia la especificacion
del género.

16 Lamayoria de hablante de mazateco en la muestra, obedece
a que el mayor nimero de municipios con bajo IDH se encuentran
en esta region, una de las mds pobres del estado. Estos municipios
y el numero escuelas existentes en cada uno son los siguientes:
Eloxochitldn de Flores Magén (5), Huautepec (18), San Bartolomé
Ayautla (7), San José Tenango (83), San Pedro Ocopetatillo (1) y
Santa Ana Ateixtlahuaca (3). Existe un total de 117 centros educati-
vos en esta region, de los cuales se encuestaron 72, mds los 28 pre-
viamente encuestados en el municipio de San José Tenango, dando
un total de 100 cuestionarios para esta region.

17 Sin embargo, los estudios sociolingiifsticos han mostrado
que hablar una lengua indigena no es una condicién social o
cultural dada; antes bien es todo un complejo fenémeno social
y simbdlico, inserto en contextos sociales, culturales y politicos

altamente dindmicos, en los cuales los actores toman decisiones
relacionadas con sus prdcticas sociolingiifsticas y comunicativas.
Mis que un indicador aislado y/o autocontenido, la condicién de
HLI de las y los docentes indigenas debe verse situada sus contex-
tos de interaccién social.

18 Otros: Planeacién docente y trabajo por proyectos (6 do-
centes, 398%), formacién docente (3,199%), problemas de apren-
dizaje (3,199%), materiales educativos y estrategias diddcticas (2,
132%), infraestructura (2,132%), pobreza (1,066%), violencia de gé-
nero (1,066%), abandono escolar (1,066%), construccién curricular
(1, 066%), tramites administrativos (1, 066%), partidos politicos (1,
066%), libros de texto (1,066%), lectura y escritura (1,066%), impor-
tancia de la comunalidad (1,066%), compromiso docente (1,066%)
y atencién a grupos multigrados (1,066%).

19 En Oaxaca existen 16 agrupaciones lingiiisticas, pertene-
cientes a 5 familias lingiiisticas y 177 variantes, segin datos del
INALL A nivel nacional hay 364 variantes lingiiisticas, pertenecien-
tes a 68 agrupaciones lingiifsticas y 11 familias lingtifsticas. Fuente:
INALI, 2009. Catdlogo de las lenguas indigenas nacionales: varian-
tes lingiifsticas de México con sus autodenominaciones y referen-
cias geoestadisticas, México.

20 La Reforma Integral de la Educacion Bésica (REIB), forma
parte de las politicas publicas en educacién, establecidas por el
actual gobierno federal. La REIB estd orientada a elevar la calidad
educativa en el nivel de educacion bdsica (preescolar, primaria y
secundaria), implicé el disefio de una nueva propuesta curricular
sustentada en el desarrollo de competencias y poniendo en el cen-
tro de actuacién al educando y el desarrollo integral de sus apren-
dizajes, como medio para “...conducirse en una economia donde
el conocimiento es fuente principal para la creacion de valor, y en
una sociedad que demanda nuevos desempefios para relacionarse
en un marco de pluralidad y democracia internas, y en un mundo
global e interdependiente” (Plan de estudios 2011, p. 12).

Esta reforma curricular comenzé en el afio de 2004 con la Refor-
man en Educacién Preescolar, en 2006 en Educacién Secundaria
y en 2009 con la Educacién primaria. En el estado de Oaxaca la
propuesta de la REIB ha sido rechazada a nivel estatal por el ma-
gisterio oaxaquefio por considerarse una propuesta politico-ideo-
légica (aunque a nivel local estd siendo implementada en algunos
centros escolares), en oposicion a ella se ha ido gestando una pro-
puesta alternativa, atin no concluida, que pretende favorecer una
educacién alternativa.

21 Como diversos estudios antropoldgicos y socioculturales
han documentado, en las comunidades indigenas la unidad do-
méstica constituye una unidad de produccién. La participacién
de las y los nifios en las actividades para conseguir los medios de
subsistencia familiar, que desde una dptica juridica mono-cultural
ha sido considerado “trabajo infantil” violatorio de derechos de la
nifiez, ha de entenderse genéricamente en esta perspectiva socio-
cultural, y ha de analizarse en situaciones y contextos especificos
pero socioculturalmente situados.

22 En la perspectiva del maestro como actor, la investigacién
ha consolidado y defendido una concepcién del trabajo docente
como préctica real, colectiva, construida sociocultural e histérica-
mente, y explicable en “sus propios términos”, dentro de su contex-
to institucional y sociocultural, y no en base a modelos prescrip-
tivos o evaluativos. Véase los trabajos de Elsie Rockwell y de Ruth
Mercado, entre otros.
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NARRATIVAS FOTOGRAFICAS

Abrimos esta seccidén para aproximarnos y hacer un “zoom” a las foto-
grafias y a sus autores. A partir del nimero 29 de la revista Cuadernos
del Sur, editada en el afio 2010, propuse integrar algunas narrativas vi-
suales de fotégrafos vinculados a Oaxaca. Con la complicidad del direc-
tor, Salvador Sigiienza, y del consejo directivo y editorial, hemos podido
mostrar estos atisbos fotogréficos. Esta colaboracién visual se debe a
la amistad y confianza lograda con los autores, quienes me han dejado
hurgar en sus archivos fotogréficos para seleccionar y divulgar algunas
de sus imagenes. Ademds, para fortalecer la presencia fotografica en la
revista, presentamos una foto histdrica en la tercera de forros con la
finalidad de contribuir al conocimiento de imdgenes inéditas o poco
difundidas en Oaxaca.

Hay que considerar que las imdgenes que se integran en esta publi-
cacion representan un lenguaje visual alterno a los textos de la revista.
Lo que se busca es reflejar desde una visiéon documental y estética, la
compleja realidad de los pueblos y ciudades de Oaxaca. Con esta cali-
dad de imdgenes, tratamos de superar la simpleza y nebulosidad con
que muchas veces se publican fotografias en las revistas académicas. Se
debe revalorar que las imdgenes provocan una experiencia estética y la
evocacion de sensaciones y de pensamientos vinculados a las realidades
de las comunidades, permitiendo con su difusién generar una cultura
visual mds profunda y una narrativa singular, lejana a la estrecha visién
de seguir considerando a la imagen como un simple acompafiamiento
de textos.

Walter Benjamin sefiala licidamente en uno de sus ensayos que
“dentro de grandes espacios histdricos de tiempo se modifican, junto
con toda la existencia de las colectividades humanas, el modo y ma-
nera de su percepcion sensorial’, apuntando la pertinencia de “pensar
histéricamente la relacién de la transformacién en las condiciones de
produccién con los cambios en el espacio de la cultura, esto es, las
transformaciones del sensorium, de los modos de percepcién, de la ex-
periencia social” Las distintas lecturas e interpretaciones que podemos
asumir sobre las imdgenes han enriquecido nuestras visiones e imagi-
narios sobre la realidad.

La visién fotoperiodistica, socio-antropoldgica o artistica debe incluir-
se en las revistas de enfoque social y académicas, para seguir confron-
tando la unificacién del gusto y las preferencias ligadas a una cultura

7
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Ivan Alechine. Maria Sabina, Coleccidn fotografica
de don Juan Peralta, Huautla, Oaxaca, 2011.

visual dominada por estereotipos o imdgenes anodi-
nas que imperan en los mass media. Nos alejamos de
las imdgenes totalizantes para afinar y enfocar nues-
tra vision en las micro historias y narrativas sociales
que mediante la perspectiva cultural y estética de
cada autor, nos ayudan a comprender mejor nuestras
diversas realidades e imaginarios.

Por ello, reconocemos la importancia y valor docu-
mental y estético que posee la fotografia, al presentar
en cada numero de la revista algunas de las obras
mads representativas de los autores invitados, de quie-
nes he seleccionado carpetas temdticas que no nece-
sariamente se corresponden con los temas tratados
en los articulos, ya que poseen su propia hilaridad
y sentido. Nos interesa también cdmo estas miradas
profusas y singulares de la fotografia, van tejiendo
una nueva cartografia:

En el nimero 29 de la revista Cuadernos del Sur,
el maestro indigena chinanteco Eleuterio Xagaat,
colaboré con imdgenes de la Chinantla Alta, princi-
palmente de Rosario Temextitldn y San Pedro Yélox.
De Jorge Santiago, originario de la Sierra Norte, se
integraron fotos de San Andrés Zautla, San Cristé-
bal Lachirioag, San Martin Tilcajete, Nazareno Etla y
Huajuapam de Leén.

En el nimero 3o, el oaxaquefio Baldomero Robles
colaboré con fotos de San Pedro Cajonos, Zaachila,
Texcaltzingo, Teotitldn de Flores Magén, Juquila. Y
Nadja Massun, de origen franco-hingaro, con fotos
de Sola de Vega, Totomachapam, Apoala, Juchitén,
San Cristébal de las Casas, Suchilquitongo y San
Juan Tabaa.

El nimero 31 presenta obra de Judith Romero, ori-
ginaria de Orizaba, Veracruz, radicada en Oaxaca
desde hace mds de 15 afios, con fotos de la ciudad de

Ivan Alechine. Huautla, Oaxaca, 2011.
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Oaxaca, Magdalena Jaltepec, Santa Marfa Xochixtla-
pilco, Santiago Tejupan y Cerro Rabo Culebra. Y de
Eva Lépiz Romadn, originaria de Chiapas, se publica-
ron fotos de San Blas Atempa, Zimatldn, Zaachila y
Miahuatldn.

El ntimero 32 incluyé imdgenes histéricas de las
8 regiones de Oaxaca comprendidas en el periodo
de 1917 a 1970. Fotografias de diversos archivos que
formaron parte del proyecto “Imdgenes de una iden-
tidad”, coordinado desde Ciesas Pacifico Sur por Sal-
vador Sigiienza y Daniela Traffano.

Este numero incluye en el articulo de Salomén
Nahmad, sus imdgenes y las de Peter Furst, tomadas
entre 1967-1969 en la regién huichola.

LAS IMAGENES “VIAJANTES” DE IVAN ALECHINE

En este nimero de Cuadernos del Sur presentamos
imdgenes de Ivan Alechine, fotégrafo y poeta origi-
nario de Bélgica que ha radicado durante muchos
afios en México, principalmente en Oaxaca. Ha re-
corrido diversos paises del continente africano y
gran parte de México. Algunas de las mds recien-
tes publicaciones donde ha colaborado son: AFRO,
Africa-Cuba-México (Marabu Ediciones, 2011) y Es-
carificaciones (Aldus-FCE, 2012), en coautorfa con el
artista Francisco Toledo quien intervino sus fotogra-
fias para la publicacién. Desde hace algunos afios ha
vivido durante diversos periodos con los huicholes,
realizando un proyecto fotografico todavia inédito y
en preparacion.

Las imdgenes de Ivan Alechine poseen la fuerza
de una inmersién antropoldgica y poética, de una
busqueda expresiva que le ha permitido descubrir e



Ivan Alechine. Coleccién fotogréfica
de don Juan Peralta, Huautla, Oaxaca, 2011.

indagar, desde su sensibilidad poética, en las reali-
dades e imaginarios de los pueblos de México que
han cimbrado sus mds profundas certezas. En estas
fotografias presentamos parte de los viajes que reali-
26 hace mds de 20 afios a las comunidades mazate-
cas y sus alrededores: Huautla de Jiménez, Ayautla,
Tenango, San Martin Caballero y Cerro Rabén. Esta
experiencia de vida que se trasmina en sus imdgenes,
también ha sido traducida por las palabras poéticas
de Alechine. Incluimos algunas imdgenes que sobre-
vivieron al incendio que destruy¢ el archivo fotogrd-
fico que durante afios habfa ido elaborando don Juan
Peralta. Algunos fragmentos de la poesia de Alechine
en una especie de diario (de campo) poético titulado
Le Parfum des Anciens', nos permiten aproximarnos
aun mas en la profundidad de su visién:

“Huautla. El jardin de Don Peralta, setenta y dos
afios, ferretero, fotdgrafo, especialista en hongos alu-
cindgenos, de cierto modo mi embajador en la Sierra
Mazateca. / Las flores que caen son frutos. Bruma.
/ Demasiado tarde: Patricio Pineda, el viejecito que
debia hacernos una ceremonia ritual con hongos,
duerme; buena sefial, me digo.”

“Los hongos hacen danzar el espacio y cada tanto
percibo el rostro de mi pareja. Tiene frio y se man-
tiene derecha. La sesién dura varias horas. Le cuesta
trabajo al hombre, a Patricio Pineda, hacer el esfuer-
zo de hablarnos todo el tiempo en espaiiol. Estd can-
sado. Nosotros también. Cuando decide dejarnos ir,
es casi media noche y todo Huautla duerme, aunque

1 “Le Parfum des Anciens”, fue publicado en 1993 en el libro
Grains de Jour (Editions Le Bois d’Orion), en espafiol la traduccién
de “El perfume de los antepasados” fue realizada por Ivan Salinas
y revisada por Abraham Nahon.

Ivan Alechine. Acompanado de Juan Peralta, Huautla, Oaxaca, 1992.

reluce, y el lodo debajo de nuestros pies es una piel
valiosa, un barro que desciende del bosque y de las
nubes.”

“Pozo de Aguila. Me ensefian joyas de jade. Me di-
cen que aquf hay otra canoa. En las matrices del agua,
las canoas rituales esperan el préximo diluvio y el re-
conocimiento ofrendado por los jueces ancestrales.”

“Tenango. / Entramos. Una sucesién de cerros, de
domos, de campanas verdes, eso es lo que hay apenas
salimos de Huautla. Estamos en Guilin, en China del
Sur: cerros como campanas, en cuyo centro hay ca-
vernas, agua. / Lluvias.”

“iAh! Lloro cada que pienso que todo puede caer
en el olvido, desaparecer. Ese todo, habiendo dado
tanto; se dice si a la decoracién sin pensar en los
nombres... iCada lugar! Tenango. Huautla. Ayautla.
Rio Santo Domingo. Soyaltepec.”

“San Martin Caballero. Caminata por el bosque
hacia Ayautla. He perdido de vista los cerros en for-
ma de campana. Bajo los drboles, vastas alturas y va-
lles. Cavernas con cerdmica intacta en forma de biho
vigilando. De nuevo esta sombra, este color verde
plateado. Crujires de la roca caliza atrapada entre las
raices doradas de los drboles.”

“Ayautla. Regreso a Huautla, a la cabafia del jardin
de don Peralta. ;Qué hacer? El tripié estd dafado, el
temporizador de la Nikon descompuesto, perdi mis
filtros polarizantes, ya no tengo papel especial épti-
co... Quizd es hora de marcar una pausa. El lugar es
propicio para un nuevo viaje interior. Compro hon-
gos ceremoniales.”
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< lvan Alechine. Huautla, Oaxaca, 1992.

En la literatura de la sociologia de los desastres se suele afirmar que no hay
desastres naturales, todos se deben a causas humanas. La falta de medidas pre-
ventivas es el principal sefialamiento que se nos ocurre para explicar las causas
de los efectos de una inundacién o un temblor. Uno se pregunta, sin embargo,
qué tanto se pudo prevenir dentro de las posibilidades de desarrollo tecnoldgi-
co y de recursos econémicos el tsunami de este afio en Japén.

Otra afirmacién complementaria a la anterior y de gran relevancia socioldgi-
ca es la que sostiene que después de un evento mayor la estructura de la socie-
dad afectada queda patente: el funcionamiento de las instituciones, el grado de
autonomia entre ellas, las politicas de salud publica, la distribucién de recursos
para la salud, para la prevencién de epidemias; la falta de transparencia en el
gasto de los ingresos, etc.

Quisiera en una primera parte abundar un poco en algunas maneras de ana-
lizar los efectos de los desastres y sus causas, con el fin de dar contexto, en una
segunda parte, al tipo de andlisis que la Dra. Le6n utiliza en el libro.

Se ha llevado tiempo en las ciencias sociales el tratar de investigar los efectos
de los desastres y las respuestas humanas a los mismos. Cualquiera que sea
el fin de cada investigacion, es necesario casi siempre tener algun criterio que
mida el grado del impacto en una unidad humana que se escoja para la inves-
tigacidn, ésta puede ser un pueblo aislado, una comarca y hasta una nacién’.

Aqui, en el medio de México y siguiendo la influencia francesa de la escuela
econdmica, se hizo énfasis en la asociacién de las calamidades como el ham-
bre, desnutricién, epidemias, causadas por las crisis agricolas de las regiones
estudiadas. Si bien la critica a esta escuela por el determinismo geogréfico que
implicaba la hizo decaer en importancia, ha vuelto a tomar vuelo en un “re-
descubrimiento del ciclo agricola” en los estudios histéricos del dltimo tercio
del siglo pasado que ven en los siglos XVI al XVIII cémo el ciclo econémico
principal era el ciclo agricola. Asi, las grandes crisis de subsistencia se vefan
precedidas de perturbaciones meteorolégicas, hoy dirfamos generalizando “cli-

1 E Bates and W. Peacock, Living Conditions, Disasters, and Development, The University of
Georgia Press, 1993: 1. Estudio que propone una escala que mida cuantitativamente el precio de los
dafios causados por un evento a las posesiones de los afectados.
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Milagros Leon Vegas,

Dos siglos de calamidades puiblicas en
Antequera: Crisis epidémicas y
desastres naturales (1599-1804),
Ayuntamiento de Antequera,
Cultura, Espana, 2007, 366 pp.
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DOS SIGLOS DE CALAMIDADES
PUBLICAS EN ANTEQUERA

CRISIS EPIDEMICAS Y DESASTRES NATURALES
(1599-1804)

Mivatiros LEON VEGAs

maticas.” Esas crisis se sucedieron
en Europa y Mesoamérica cada
1o afios en promedio durante el
siglo XVIII y hasta el principio
del XIX. Al sobrevenir el desas-
tre que afectaba las cosechas ve-
nian otros efectos muchas veces
relacionados entre si: hambres,
carestia, epidemias, disminucién
de matrimonios y nacimientos,
emigraciones masivas, desem-
pleo, conflictos politicos, etc. Un
instrumento para medir esas cri-
sis eran las fluctuaciones en los
precios de los cereales, que sé yo,
trigo en Europa, el maiz en la
Nueva Espafia? El vinculo entre
crisis agricola y epidemia, lo en-
cuentra confirmado Florescano
en 1o grandes pestes que asolaron
la ciudad de México en el XVIIL.
Estudios mds recientes cues-
tionan esa causalidad entre crisis
agricola y epidemias, pues docu-
mentan casos en que la desnutri-
cién se dio sin que precediera una
crisis en la agricultura? Se opta

2 E.Florescano, Precios del maiz y crisis
agricolas en México (1708-1810), El Colegio
de México, 1969: passim.

3 D. Brading, Haciendas y ranchos del
Bajio. Ledn 1700-1860, Grijalvo, México,
1989; Cecilia Rabell, La Poblacion novohis-

mds bien por un modelo en que
intervienen varios factores. El caso
del matlazahuatl (fiebre amarilla)
en México en la primera mitad del
s. XVIII se debid a una crisis mix-
ta, en la que convergieron “varios
afos de escasez, carestia, hambre,
enfermedades y muertes™ En el
caso de Espafia, Pérez Moreda
halla que “lo frecuente no serd el
hallazgo de una crisis de morta-
lidad puramente epidémica o de
subsistencia, sino la presencia de
la crisis mixta, en que combinan
los dos tipos de factores bdsicos.”
Este autor propone mds que la re-
lacién causal entre crisis agricola
y epidemia, estudiar el mecanis-
mo por el que se da el proceso de
crisis de subsistencia-epidemia-
crisis de subsistencia. En este mo-
delo, las epidemias disminuyen a
la poblacién afectando el niimero

pana a la luz de los registros parroquiales:
avances 'y perspectivas de investigacion,
UNAM, Instituto de Investigaciones socia-
les, 1990.

4 Ameérica Molina del Villar, La Nueva
Espaiia y el matlazahuatl 1736-1739, CIESAS,
El Colegio de Michoacdn, 2001: 179.

5  V.Pérez Moreda, Las crisis de mortali-
dad en la Espafia interior, siglos XVI-XIX, Si-
glo XXI, Madrid, 1980: 82 citado en Molina
del Villar, Ibid. n. 17.



de mano de obra en el campo y
aumentando asf la posibilidad de
una nueva hambruna.

Y ya puestos a hablar de pro-
cesos de los efectos que se des-
encadenan por los desastres y las
fallas o aciertos de las respuestas
humanas ante esos eventos, hay
que tener en cuenta las aportacio-
nes al tema de parte de los geo-
grafos y demds profesionales neo
evolucionistas. Después de todo
las enfermedades y epidemias que
sufren los humanos provinieron
en su mayoria de los animales do-
mésticos. En el largo peregrinar en
la evolucién humana lo que hizo
posible la enfermedad fue preci-
samente la abundancia de plantas
domesticadas y especies de ani-
males. Asi la devastadora viruela,
sarampion, paperas, la influenza,
la tuberculosis que vuelve por sus
fueros ultimamente por ejemplo
en Peru, la malaria, el célera, la
peste, son enfermedades infeccio-
sas de enorme poder destructor
que se desarrollaron primero de
enfermedades en los animales y
que ahora son en gran parte sélo
enfermedades de los hombres.
Hay que recordar que para que
sigan activos y se puedan propa-
gar los microbios necesitan de
una poblacién humana suficien-
temente numerosa y distribuida
densamente, y para que eso fuera
posible se necesité que se inven-
tara la agricultura y la domestica-
ci6én de animales.

Ahora bien, la flora y la fauna
tienen limites geograficos que
tienden en su desarrollo natural
a estar confinados en ciertas lati-
tudes. Jared Diamond ve cémo el
continente americano y el africa-
no estdn orientados en sus ejes en
direccién norte-sur, en cambio el

eje mayor, el de Eurasia es orien-
te-poniente. Es en este eje donde
se da la agricultura y de don-
de se extiende la produccion de
comida a otras partes hasta alcan-
zar el lejano oriente y por el lado
contrario hasta Europa. Es en ese
eje donde se avanza primero en
las técnicas agricolas y técnicas
de guerra. La razén de esa rdpida
distribucién inicial de los culti-
vos se debi6 a la posicién de las
localidades a lo largo del eje en la
misma latitud, los cuales compar-
ten la misma duracién del dia y
sus variaciones estaciénales. Pero
también, aunque en menor escala,
tienden a compartir enfermeda-
des semejantes, cambios de tem-
peratura, de precipitacién pluvial
y los tipos de vegetacion®

II

Ahora toca ver de qué trata el li-
bro que se resefia, en qué corrien-
te historiogréfica cabe. El mismo
titulo indica ya que es un estudio
histérico de una regién concreta
de Andalucfa, Antequera de la
provincia de Malaga. El periodo
que cubre es de dos siglos, XVl y
XVIII.

Cuando hay que dar cuenta de
las respuestas de las poblaciones
humanas a los efectos de los de-
sastres, es cuando se introducen
otras variables en los modelos
tedricos. Asi, la falta de preven-
cion higiénica, del acopio de se-
millas, de fondos extraordinarios
de recursos para hacer frente a las
eventualidades, pueden ser causas

6 J. Diamond, Guns, Germs, and Steel,
The Fates of Human Societies, W. W Norton
& Company, 1997.

del agravamiento del desastre y
de facilitadores de las condiciones
para que aquel se repita. Este mo-
delo multicausal, que se menciona
en el texto que comentamos como
“mixto’, es el que integra los ejes
de la investigacién de la Dra. Ledn.

Si se hacen dos apartados: uno
que haga énfasis en las causas que
originaron los desastres y otro en
que se estudie las respuestas hu-
manas a esos desastres, se ve que
los apartados con los que se van
analizando una media docena de
crisis epidémicas tienen mds in-
formacion sobre las medidas que
se tomaron para hacer frente a los
efectos: lazaretos, higiene publica,
cuarentenas, prohibir la entrada y
salida de los limites amurallados
de la ciudad, prohibicién de en-
tierros en las iglesias, quema de
ropa, respuestas religiosas, proce-
siones, etc.

La informacién histérica que
conté la autora es privilegiada:
fuentes primarias tanto civiles
como registros parroquiales, va-
rios documentos sino es que
muchos, inéditos: ademds una
amplia literatura especializada
en desastres de la regidn, en gran
parte por investigadores espafio-
les. Y de regalo una pintura del
XVII que ilustra lo que la autora
documenta. Ese era su material
para comenzar, pero de ella, de su
talento se debi6 seleccionar lo re-
levante para armar la informacién
de media docena de crisis epidé-
micas mayores bajo caracteristicas
que les fueran comunes.

De todos modos, las fluctuacio-
nes climdticas que afectaban la
produccién de trigo y propiciaban
el hambre y la infeccién viral es-
tdn presentes en cada uno de los
desastres que la autora analiza.
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—Asi en el caso de la peste atldnti-
ca (1596-1603) ella sefiala la fuerte
sequia que la precedid.

— Para el problema epidémico de
1637 se indica como origen de la
carestia de cereal, una “climatolo-
gla adversa.”

— En 1649: las malas cosechas, se-
quia y grandes precipitaciones.

— Para 1679 (la “Peste de Cartage-
na”): la carestia, gran precipitacion.
— Otros desastres de este perio-
do son debidos de nuevo a las
sequias e inundaciones, a las pla-
gas de gorriones y langostas que
hallaban el régimen de estaciones
propicio para la incubacién, fe-
cundacién y diseminacién sobre
todo en el mes de agosto.

— Para el periodo 1700-1804 se
mencionan: “depresiones agrarias
ciclicas.” Aqui dice la autora, refi-
riéndose a la crisis de 1709 en que
se juntaron la guerra de sucesion,
tabardillos y hambrunas ademds
de sequia y la plaga de langostas:
“La explicacién a una coyuntura
agricola tan adversa la encontra-
mos en las acusadas oscilaciones
climdticas del siglo, caracterizado
por estaciones muy cdlidas y otras
de intenso frio.”” Las pésimas co-
sechas se dieron en toda Europa
y por eso se le llam¢ la primera
“crisis universal” de la centuria.

En una comparacién superficial
entre las epidemias que Flores-
cano asocia a las crisis agricolas
en el Valle de México y las que se
mencionan en el libro, no menos
de seis coinciden en fechas con las
sufridas en Antequera. Floresca-
no halla semejanzas en las curvas
de fluctuaciones de los precios

7 Florescano, Precios del maiz...p. 275.

del trigo en Europa, Francia y del
maiz en México, sin embargo,
acepta que en casos particulares
como el de Espafa “cuyas crisis
y movimientos ciclicos difieren
sensiblemente de los del resto de
Europa muestran que puede ha-

ber otras explicaciones.”®

111
Finalmente algunas observaciones:

a) Se echa de menos una intro-
duccién geogriéfica que de cuenta
de la localizacién privilegiada de
la vega de Antequera irrigada por
dos rios, uno el rio Guadalhorce,
que la hace en la actualidad tener
el primer lugar en la produccién
de papas, al menos un mapa hu-
biera ayudado mucho sobre todo
para entender la relacién con el
puerto de Midlaga a escasos 50
km de distancia y qué tanto sig-
nific esa relacién del litoral con
el interior por la introduccién de
semillas contaminadas, por las
medidas contra el desabasto de
semillas, medidas a veces violen-
tas como cuando se rompieron las
puertas del almacén de semillas
de los diezmos eclesidsticos de la
sede episcopal precisamente en
Milaga.

b) Sin embargo, al principio del
texto se hace una descripcién his-
térica de la situacién higiénica
de la ciudad que ayuda mucho
a entender la propagacién de las
epidemias. Por cierto, se describen
los “arroyones” o canales que co-
rrian a lo largo de las calles y en

8  Ibid.p. 127.

donde se arrojaban las aguas ne-
gras. Estos canales, primero zan-
jas, se convertian en lodazales o
tolvaneras segun las estaciones.
Se mandaron recubrir después de
piedra y se ordené que las casas
tuvieran cafios que desembocaran
en el cafio madre de la mitad de la
calle, pues antes, al grito de “agua
va,” se vaciaban bacinicas y cube-
tas desde las ventanas y puertas.
Aqui en la Verde Antequera tam-
bién se hicieron esos cafios solo
que han pasado a la tradicién in-
ventada como receptores de aguas
limpias pluviales...

c) No se da ninguna explica-
cién, entre las medidas preven-
tivas que se tomaron a fines del
XVIIL, por la falta de mencién de
la vacuna contra la viruela que
ya estaba siendo usada en lugares
distantes como aqui en QOaxaca
aun antes de 1800.”

A todos los interesados en la his-
toria de los desastres les serd muy
util la informacién aqui recogida
para fines comparativos, y el an4-
lisis de esa informacién como mo-
delo que pueda ayudar a la selec-
ci6én de informacién documental
en los archivos sobre algtin estado
de México.

9 Edward Jenner, inglés descubrié la
vacuna contra la viruela y se empez6 a
aplicar en Europa en 1796. Se debe a Carlos
1V el lanzar la Expedicién Filantrépica de
la vacuna para todo el Imperio (103-1814).
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NORMA EDITORIAL

La revista Cuadernos del Sur es una publicacidn plural e interdis-
ciplinaria en la que se divulgan avances y resultados de investiga-
cién sobre antropologia, historia, linglistica y otras ciencias so-
ciales afines como geografia, sociologia y ciencia politica; ademas
brinda espacio para la publicacién de testimonios, legados y rese-
fas. Se reciben colaboraciones sobre el sury sureste de México.
El articulo debe ser inédito y no estar sometido a dictamen simul-
tdneamente en otro medio.

La recepcion de articulos serd sélo en formato electrénico y se
enviara al correo: cuadelsurf@gmail.com

Se aceptan contribuciones como: Articulos, Testimonios, Rese-
nas; preferentemente en castellano.

La aceptacion de cada contribucion se supeditara a los dictame-
nes confidenciales realizados por especialistas anénimos. A par-
tir de esta evaluacion, la revista decidirad sobre la publicacion e
informara a los autores en un plazo menor de tres meses.

Al aprobarse el articulo, su autor cede los derechos patrimoniales
sobre su trabajo y autoriza su difusion impresa y electronica. En
su caso, los autores de articulos rechazados seran informados del
motivo.

El articulo debera presentarse escrito en computadora; en cuarti-
llas tamano carta, a doble espacio, de 28 lineas y 65 golpes (aproxi-
madamente). No se utilice el tipo de letra Arial, que infla las cuar-
tillas y presenta mas dificultades para corregir (se recomiendan
los tipos de letra Times New Roman y Garamond, tamafio 11 6 12).
Las llamadas se colocaran después de un signo de puntuacion, no
antes; por ejemplo: llamada.1 El niUmero total de cuartillas es de
20-25 por articulo.

Todas las hojas deberan estar paginadas.

Los titulos y subtitulos deben estar jerarquizados uniformemente
a lo largo de todo el texto.

Se sugiere que las ilustraciones, figuras, cuadros, diagramas, ma-
pas y fotografias se integren como un archivo independiente: con
su numero, titulo y pie y con la indicacion de pagina a la cual debe
integrarse. Ademas deben estar en condiciones de reproducirse
adecuadamente para su insercion en el formato de la revista.

- Las tablas pueden ser incluidas en el cuerpo del texto o al final,
de la manera mas simple posible, para mejor y mas rapida for-
macion, sin incluirlas como imagenes, en columnas o cuadros, de
preferencia incldyanse como tablas de Word. No olvide indicar la
fuente ni tampoco hacer la llamada correspondiente en el texto,
entre paréntesis: (véase cuadro 1), (diagrama 1), (tabla 2).

- Si la colaboracidn incluye fotografias, portadas de libros o docu-
mentos originales, éstos deberan digitalizarse y ser entregados a
la direccidn de la revista; considerando:
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12.

13.

14.
15.

16.

17.

18.

- Digitalizarlas en CMYK (imagenes a color), o GRISES (imagenes

en blanco y negro).

- Formato TIFF o JPG.

- Entregar las imagenes en archivos separados [no es posible tra-

bajar con la calidad de las que se incluyen en el archivo electréni-

co de Word, las cuales no se aceptan).

- Digitalizadas a tamano de media carta para interiores y tamano

carta para portada, minimo a 300 dpi (pixeles por pulgada) con sus

respectivas fuentes, referencias y créditos.

- No se aceptara otro tipo de manipulaciéon de imagen como fax o

imagenes insertas en el documento de Word.

Los titulos y subtitulos deben ir sin sangria, pegados al margen

izquierdo.

El parrafo siguiente después de un titulo o subtitulo debe ir sin

sangria.

Los parrafos subsiguientes llevaran sangria de tres espacios.

Las citas seran de acuerdo con la norma Harvard: (Marx, 1867: 143).

Las notas al pie de pagina deberan ser breves y se utilizaran sélo

cuando sean indispensables, no seran de caracter bibliografico,

sino referencia a archivos o de comentario.

Las referencias bibliograficas deberan contener todos los elemen-

tos de una ficha. En las notas referidas al texto se citara a los au-

tores, empezando por el nombre y siguiendo con el apellido. En la

bibliografia se comenzara con el apellido y luego el nombre. Citar

s6lo material referido en el articulo. Al final del texto las referen-

cias deberan aparecer alfabéticamente de la siguiente manera:

A) Portal Ariosa, Ana (1989), “El mito como sintesis de la identidad

cultural”, en Alteridades, Anuario de Antropologia, Universidad Au-

tonoma Metropolitana, México.

B) Ortiz, Fernando (1974}, La musica afrocubana, Biblioteca Jucar,

Madrid, Espana.

Cada articulo debe estar precedido por una hoja con los siguientes

contenidos:

e Titulo del trabajo.

e Nombre del autor(es).

e Institucion en la que colabora.

e Curriculum breve (no més de 10 lineas).

e Domicilio, nimero telefdnico, de fax y cuenta de correo
electrénico.

e Unresumen en el que destaquen los aspectos relevantes del
trabajo (100 palabras maximo).

Se aceptan colaboraciones en forma de resefias (maximo 5-6

paginas) y testimonios (maximo 10 paginas).

En el caso de las resefas y las notas bibliograficas, la ficha del

libro referido debera contener: autor, titulo del libro, editorial,

lugar, ano y nimero de paginas.
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La revista Cuadernos del Sur es una publicacién
plural e interdisciplinaria en la que se divulgan
avances y resultados de investigacién sobre antro-
pologia, historia, lingiiistica y otras ciencias socia-
les afines como geografia, sociologia y ciencia
politica; ademds brinda espacio para la publica-
cién de testimonios, legados y resefias. Se reciben
colaboraciones sobre el sur y sureste de México.

El articulo debe ser inédito y no estar sometido a
dictamen simultdneamente en otro medio.

La recepcién de articulos serd s6lo en formato electro-
nico y se enviard al correo: cuadelsur@gmail.com

Se aceptan contribuciones como: Articulos, Testimo-
nios, Resefias; preferentemente en castellano.

La aceptacion de cada contribucién se supeditard a
los dictdmenes confidenciales realizados por espe-
cialistas anénimos. A partir de esta evaluacién, la
revista decidird sobre la publicacién e informard a
los autores en un plazo menor de tres meses.

Al aprobarse el articulo, su autor cede los derechos
patrimoniales sobre su trabajo y autoriza su difusién
impresa y electrénica. En su caso, los autores de articu-
los rechazados serdn informados del motivo.

El articulo deberd presentarse escrito en computa-
dora; en cuartillas tamafio carta, a doble espacio,
de 28 lineas y 65 golpes (aproximadamente). No se
utilice el tipo de letra Arial, que infla las cuartillas
y presenta mds dificultades para corregir (se
recomiendan los tipos de letra Times New Roman
y Garamond, tamafio 11 o 12). Las llamadas se
colocardn después de un signo de puntuacién, no
antes; por ejemplo: llamada.! El ndamero total de
cuartillas es de 20-25 por articulo.

Todas las hojas deberdn estar paginadas.

Los titulos y subtitulos deben estar jerarquizados
uniformemente a lo largo de todo el texto.

Se sugiere que las ilustraciones, figuras, cuadros,
diagramas, mapas y fotografias se integren como
un archivo independiente: con su nimero, titulo y
pie y con la indicacién de pdgina a la cual debe
integrarse. Ademds deben estar en condiciones de
reproducirse adecuadamente para su insercién en
el formato de la revista.

— Las tablas pueden ser incluidas en el cuerpo del
texto o al final, de la manera m4s simple posible,
para mejor y mds rdpida formacién, sin incluirlas
como imdgenes, en columnas o cuadros, de prefe-
rencia incliyanse como tablas de Word. No olvide
indicar la fuente ni tampoco hacer la llamada
correspondiente en el texto, entre paréntesis: (véase
cuadro 1), (diagrama 1), (tabla 2).

— Si el libro incluye fotografias, portadas de libros
o documentos originales estos deberdn digitalizar-
se y ser entregados a la direccién de la revista;
considerando:

— Digitalizarlas en CMYK (imdgenes a color), o
GRISES (imdgenes en blanco y negro).

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

— Formato TIFF o JPG.

— Entregar las imdgenes en archivos separados
(no es posible trabajar con la calidad de las que
se incluyen en el archivo electrénico de Word, las
cuales no se aceptan).

— Digitalizadas a tamafio de media carta para
interiores y tamafio carta para portada, minimo
a 300 dpi (pixeles por pulgada) con sus respecti-
vas fuentes, referencias y créditos.

— No se aceptard otro tipo de manipulacién de
imagen como fax o imdgenes insertas en el docu-
mento de Word.

Los titulos y subtitulos deben ir sin sangria,
pegados al margen izquierdo.

El parrafo siguiente después de un titulo o subti-
tulo debe ir sin sangria.

Los pérrafos subsiguientes llevardn sangria de
tres espacios.

Las citas serdn de acuerdo con la norma Harvard:
(Marx, 1867: 143).

Las notas al pie de pdgina deberdn ser breves y se
utilizardn sélo cuando sean indispensables, no
seran de cardcter bibliogrifico, sino referencia a
archivos o de comentario.

Las referencias bibliogréficas deberdn contener
todos los elementos de una ficha. En las notas
referidas al texto se citard a los autores, empezan-
do por el nombre y siguiendo con el apellido. En la
bibliografia se comenzard con el apellido y luego
el nombre. Citar s6lo material referido en el articu-
lo. Al final del texto las referencias deberdn apare-
cer alfabéticamente de la siguiente manera:

A) Portal Ariosa, Ana (1989), “El mito como
sintesis de la identidad cultural’ en Alteridades,
Anuario de Antropologia, Universidad Auténoma
Metropolitana, México.

B) Ortiz, Fernando (1974), La muisica afrocuba-
na; Biblioteca Jucar, Madrid, Esparfia.

Cada articulo debe estar precedido por una hoja
con los siguientes contenidos:

e Titulo del trabajo.

e Nombre del autor(es).

e Institucién en la que colabora.

e Curriculum breve (no més de 10 lineas)

*  Domicilio, numero telefénico, de fax y cuenta
de correo electrénico.

*  Unresumen en el que destaquen los aspectos
relevantes del trabajo (100 palabras mdximo).

e Las cinco palabras claves del articulo.

Se aceptan colaboraciones en forma de resefias
(médximo 5-6 paginas) y testimonios (maximo 10
paginas).

En el caso de las resefas y las notas bibliografi-
cas, la ficha del libro referido deberd contener:
autor, titulo del libro, editorial, lugar, afio y
numero de pdginas.
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