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PRESENTACION

Francisco Antonio Romero Leyva

Con la edicion especial del nimero cinco de la revista, que se realizo con la
coordinacion entre la Universidad Auténoma Indigena de México y la
Universidad Naciona Auténoma de México, se apertura la oportunidad de
ampliar los horizontes del constante crecimiento en calidad de la revista y la
oportunidad para quienes postularon sus investi gaciones proyectar sus resultados
de investigacién con lamas grande universidad del pais.

Lapersistencia cultural de los pueblos originarios siempre esta bajo asedio de
los procesos de conquista y colonizacion que no han dgjado de insistir en su
homogenizacion, lo que afectalas précticas culturalesy € territorio.

La lucha desde lo propio para enfrentar la agresién colonial y capitaista
abarca un amplio abanico de esfuerzos por lograr que la comunidad y lo
comunitario sigan siendo e dmbito en que florece la cultura originaria. Y €
objetivo es lograr que las generaciones jOvenes recuperen el sentido de
compromiso con la historiade su puebloy el gusto y orgullo por su cultura desde
una relacion comunitaria con su territorio de origen

Fueron cuatro €es que se propusieron que bgo la propuesta pueblos
originarios, lo comin y la persistencia cultural, se recibieron once articulos que
se apegaron a las normativas de publicacion que después de una exhaustiva
revision de pares hoy aparecen publicados.

Fue un trabajo de colaboracién permanente entre los investigadores por parte
de UAIM los doctores, Francisco Antonio Romero Leyva y Maria Guadalupe
Ibarra Cecefia, por la Universidad Naciona Auténoma de México la doctora
Maria Elena Jiménez Zaldivar y Benjamin Maldonado Alvarado.

Con la edicidn de este nimero especid, larevista se pone ala vanguardia en
temas que se convierten en repositorios de la vida comunitaria de los pueblos
originarios.
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LA COSMOVISION Y LOS SABERES COMUNITARIOS EN LA ESCUELA:
REPRESENTACIONES DE DOCENTES DE LA NORMAL BILINGUE E
INTERCULTURAL DE OAXACA (ENBIO), MEXICO

THE WORLDVIEW AND COMMUNITY KNOWLEDGE IN THE SCHOOL:
REPRESENTATIONS OF TEACHERS OF THE NORMAL BILINGUAL AND
INTERCULTURAL OF OAXACA (ENBIO), MEXICO

Maria Elena Jiménez-Zaldivar'; Yeri Manzano-Flores? y Liliana

Garcia-Montesinos?

Resumen

El presente documento aborda las
representaciones de los docentesdelaEscuela
Normal Bilinglie e Intercultura de Oaxaca
(ENBIO) acerca de la cosmovision y los
saberes comunitarios de los pueblos
originariosdel estado de Oaxaca, México, con
una perspectiva de la comunalidad como una
forma de vida basada en los principios de
correspondenciay respeto aladiversidad.

Se pretende identificar y visibilizar las
representaciones acerca de su cosmovision,
los conocimientos propios, sus practicas
socioculturales y su posible articulacion con
| os conoci mientos académicos que se abordan
en la escuela y en sus practicas educativas,
ambos construidos desde distintas | 6gicas.

Lainvestigacion sefundamentaen lateoriade
las representaciones con los aportes de H.
Lefebvre (2006) y en la pedagogia decolonial
con los planteamientos de C. Walsh (2007).
El trabajo se reaizd con una metodologia
cualitativa con los aportes de U. Flick (2007)
e interpretativa con Erickson (1989). Las
interrogantes a contestar fueron ¢cudles son
las representaciones de los y las docentes de
laENBIO respecto asu cosmovision y saberes
comunitarios?, ¢como pueden contribuir estas
posturas a la construccion de espacios de
didlogo intercultural y académico?, s se
considera que ambas son relevantes para
edificar eimplementar unaeducacion bilingtie
intercultural.

1 Tutora de los Programas de Posgrado en Pedagogia, Derecho y Ciencias Politicas FES Aragon- UNAM.
2 Profesora de la Normal Bilingiie e Intercultural de Oaxaca.
8 Tutora de los Programas de Posgrado en Arquitecturay Ciencias Politicas de la FES Aragon-UNAM.

Recibido: 16 de julio de 2022. Aceptado: 15 de agosto de 2022.

Publicado como ARTICULO CIENTIFICO en Ra Ximhai 18(5): 15-32. 15

doi.org/10.35197/rx.18.05.2022.01.mj
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Abstract

This present document addresses the teacher's
representation from the “Escuela Normal
Bilingue e Intercultural de Oaxaca” (ENBIO)
about the worldview and the community
knowledge of the native people of the state of
Oaxaca, Mexico; with a perspective of
community as a way of life-based on the
principles of correspondence and respect for
diversity.

It isintended to identify and make visible the
representations about their worldview, the
knowledge, their sociocultural practices and
its possible articulation with the academic
knowledge addressed in the school and its

Theinvestigation is fundamental in the theory
of the representations with the contributions
from H. Lefebvre (2006) and on the
decolonia pedagogy with the approaches of
C. Walsh (2007). The work was done with a
qualitative methodol ogy with the
contributions of U. Flick (2007) and
interpretative with Erickson (1989). The
questions to be asked are: What are the
representations of the ENBIO teachers
regarding their worldview and community
knowledge? How can these different positions
contributeto the construction of the spacesfor
intercultural and academic dialogue? If it is
considered that both are relevant to building
and implementing an education intercultural
bilingual.

Keywords: worldview, community,
knowledge, community, school, teacher,
educational practice, representations.

educational practices, both built from
different logics.

INTRODUCCION

Este articulo presenta algunos avances previos de los resultados del Proyecto
PAPIIT IN404217 “DocenciaBilingle e Intercultural: lo presentey lo ausente en
la formacién y las précticas educativas de los docentes de la Escuela Normal
Bilinglie e Intercultural de Oaxaca (ENBIO)”, auspiciado por la Direccion
General de Asuntos del Personal Académico (DGAPA), de la Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM).

A partir del enfoque de las representaciones de Henri Lefebvre (2006), se
analiza de manera general su conceptualizacion de “lo representado”, en este caso
lacosmovisiony saberes de | os puebl os originarios, como un hecho sociocultural
y suimpacto en laescuelay en las préacticas educativas que se llevan acabo en la
Normal Bilingtie e Intercultural de Oaxaca (ENBIO), como espacio educativo
escolarizado.

Ademés, se recuperan | os aportes de Catherine Wal sh (2007), quien considera
necesario reconocer |a presencia de pedagogias decol onial es en [os movimientos,
las organizaciones, los barrios, en la calle y posiblemente en algunas instancias
educativas.
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La metodologia de investigacion se sustenta en un enfoque cudlitativo e
interpretativo, con los aportes de Flick (2007) y de Erickson (1989), permite
rescatar las representaciones, experiencias y subjetividad de seis docentes
egresados de laENBIO, através de la entrevista semiestructurada, considerando
como soporte € tema de esta investigacion.

Eje problematico

Actualmente, en las diferentes regiones de la republica mexicana hay maestros
indigenas que prestan sus servicios en comunidades originarias, pero en su
préctica educativa cotidiana dgjan en segundo término el tejido sociocultural
original en que se forman los nifios y nifas; toda vez que ellos mismos, como
docentes indigenas, reconocen que carecen de la formacion pedagogica y
lingliistica necesaria para trabgjar de manera didactica la propuesta educativa
“alternativa”, instaurada por el Estado a través de la Direccion General de
Educacion indigena, la cua promueve una educacion intercultural bilingte. Sin
embargo, hay grupos de docentes bilinglies que no la propician, entre otros
aspectos, porque la consideran parte de un pensamiento coloniaista que no
reconoce 1o propio, sus saberes, sus culturas y sus lenguas, que promueve
précticas algadas de un quehacer meramente académico, con otras lgicas de
pensamiento ajenas a su contexto que debilita su identidad, culturay lengua.

Proposito

Identificar y visibilizar las representaciones de los docentes indigenas de la
ENBIO, acerca de su cosmovision, los conocimientos propios y sus préacticas
socioculturales, asi como su posible articulacion con los conocimientos
académicos, parafavorecer una pertinente educacion bilingle e intercultural .

Contexto

Para abordar las representaciones de los docentes indigenas acerca de su
cosmovision, los conocimientos propios y sus précticas socioculturaes, es
fundamenta hacer referenciaal lugar o entorno originario en que se encuentran,
es decir del estado de Oaxaca, y comprender los factores que influyen en sus
representaciones, mismas que hacen referencia a como la gente piensa, como
interpretan sus vivenciasy sus précticas, entre otros.
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Oaxaca es uno de los 32 estados que integran la republica mexicana; cuenta
con una extension territorial de 93 956 km? y se divide politicamente en 570
municipios, 418 de los cuales se rigen bajo el sistema de usos y costumbres, y
152, bgjo € sistema de partidos politicos (Gasca, 2016, p. 23). Colinda a norte
con Pueblay Veracruz, al este con Chiapas, a sur con el océano Pacifico y a
oeste con Guerrero. En éste habitan pueblos cuya tradicion, historia y
composicion territorial son simbolo de identidad en la diferenciay de unidad en
la pluralidad; de hecho, cuenta con la mayor riqueza ambiental, étnica y
linglistica del pais. En las ocho regiones de Oaxaca (Caflada, Costa, Istmo,
Mixteca, Papal oapan, Sierra Sur, Sierra Norte, Valles Centrales) habitan pueblos
con identidades culturales agrupadas de forma tradicional en 16 pueblos
indigenas y lenguas diferentes (cuicateco, chinanteco, ixcateco, mazateco,
mixteco, ndhuatl, mixe, zapoteco, chatino, chontal, huave, zoque, chocholteco,
triqui, amuzgo), de las cuaes, se han identificado 63 variantes dialectales, es
decir, 63 diferentes maneras de hablar estos idiomas de regién a region.

La cultura indigena es una presencia mayoritaria en €l estado de Oaxaca,
aspecto gque determina la subdivision arbitraria del territorio en regiones y
obedece a factores econdmicos, politicos o0 aintereses de grupos de poder, como
lo sefidla Barabas (2004):

Da lafalsa apariencia de que los pueblos indigenas son poblaciones minoritarias
asentadas en territorios interrumpidos, la realidad es que, haciendo a un lado la
actual regionalizacion municipal y distrital, los pueblos indigenas ocupan
territorios compactos, no interrumpidos, donde son mayoria o parte sustancial de
lapoblacion. (p. 111)

Por esta razdn es imperativo y necesario contar con escuelas y modelos
educativos que respondan a estarealidad, aladiversidad cultura y lingtistica de
dichaentidad.

En este contexto y en la historia de las instituci ones educativas formadoras de
docentes indigenas, la Escuela Normal Bilingle e Intercultura de Oaxaca
(ENBIO) (Figuras 1y 2) es una de las més jévenes y la Unica de su tipo en el
estado. Se encarga de orientar la formacion inicia de profesores que se
desempefiardan en & medio indigena y, con €llo, responde a las necesidades
educativas que se generen en este ambito. Su creacion se decret6 en 1999, con €
fin de formar docentes para atender e nivel de educacién primaria de las
comunidades marginadas y hablantes de lenguas indigenas, e inicié labores
académicas en € 2000, con la Licenciatura en Educacion Primaria Bilingle e
Intercultura. Losestudiantes queingresan a sus aulas provienen de comunidades
indigenas y son hablantes de alguna lengua originaria.
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Figura 1. Escuela Normal Bilinglie e Intercultural de Oaxaca.
Fuente: del acervo de Maria Elena Jiménez Zaldivar (2019).

-
-

Figura 2. Escuela Normal Bilinglie e Intercultural de Oaxaca
Fuente: del acervo de Maria Elena Jiménez Zaldivar (2019).
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En susinicios, |as actividades académicas se desarrollaban con base en € Plan
de Estudios de 1997, de las licenciaturas en Educaciéon Primaria y Preescolar
Intercultura Bilingle, en laactualidad se trabaja con el Plan de Estudios 2012. A
principios de la década de 2000, se estableci6 como politica educativa la
educacion intercultural para todos los mexicanos, en e Programa Nacional de
Educacion 2001-2006. En el marco de esta politica, se incorporo la perspectiva
de educacion intercultural en e Plan de 1997, de la Licenciatura en Educacion
Primaria. El objetivo especifico delalicenciaturaes que los futuros profesional es
de la educacion se formen desde la perspectiva del enfoque intercultural, 1o cua
supone reorientar la manera en que se reconocen y abordan, educativamente, las
diversidades socioculturales y linglisticas presentes en laescuelay € aula

Precisamente por su orientacion a la atencion del medio indigena, la ENBIO
hizo adecuaciones al curriculum vivido, relacionadas con la articulacion de
contenidos y saberes comunitarios, y disefid estrategias didécticas propias y
contextualizadas, para que los futuros profesores adquieran las herramientas
necesarias y ofrezcan una respuesta educativa acorde con los contextos y
condiciones del &mbito donde desarrollaran su préctica docente, sin perder de
vista la diversidad cultural y linglistica, la cosmovisién de los pueblos
originarios, asi como sus saberes ancestral es.

Fundamento tedrico

En este apartado se abordan algunos elementos que sustentan lainvestigacion, a
partir sustantivamente de los aportes de la teoria de las representaciones de H.
Lefebvre (2006) y de la pedagogia decolonia planteada por C. Walsh (2007).

a) Acercadel concepto de representacion

A lo largo de la historia, las personas han recurrido a evocar ago a través de
imagenes, pinturas, dibujos, simbolos, grabados, o palabras para referirse a ese
algo, oalguien, o parasustituirlo. Setratade expresionesy producciones mentales
gue conducen a construir representaciones de la redlidad y tienen como base la
informacion que se posee del ambiente, del contexto sociocultural, geogréfico, de
su vida cotidiana o realidad y lainterpretacion que se hace de esta.

Al respecto, € concepto de representacion tiene diversas acepciones, la
primera de estas es que “...condensa una génesis que va implicita en él; se
descubre enteramente por € estudio de ese génesis, desde su hacimiento hasta su
fin” (Lefebvre, 2006, p. 19).
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En cambio, “Para Heidegger, por ejemplo, la re-presentacion nuncaes sino €
doble o €l re-doble, la sombra 0 el eco de una presencia perdida. La re-
presentacion es, pues, presentacion, pero debilitada y atin ocultada” (Lefebvre,
2006, p. 21).

Por otra parte, Freud expresa que “La reproduccion de la percepcion en la
representacion no siempre es un regreso fiel de ésta; puede ser modificada por
omisiones o cambiada por la emergencia de diferentes elementos™” (Lefebvre,
2006, p. 22).

Desde la Sociologia, Durkheim aborda € concepto de representacion y hace
hincapié en las representaciones colectivas. Considera a las representaciones
colectivas como

Producciones mentales colectivas que van més alla de los individuos particulares
y que forman parte del acervo cultural de una sociedad y sobre estas
representaciones se forman las representaciones individual es, que no son méas que
su expresion particularizada segun las caracteristicas concretas del sujeto (Knapp
et a. 2003, p. 2).

Asi, las representaciones col ectivas se perfilan como:

- Hechos sociales de caréacter simbdlico

- Elaboraciones mentales que trascienden alos sujetos.

- Formas de conciencia que la sociedad impone alos individuos.
- Parte del aspecto cultura de una sociedad.

- Implica unareproduccion de laidea social.

Con base en lo expuesto, Durkheim pensaba que |o colectivo hace referencia
alo que comparten una serie de individuos, sea social 0 no. Sin embargo, como
lo expresa Lefebvre, “sus representaciones colectivas, impuestas desde fuera al
sujeto y a las conciencias individuales, existentes como cosas, no son Sino un
fantasma o una presuposicion” (p. 21).

También, sefiala que “Los pensamientos, o sea las determinaciones ya
relacionadas y opuestas en su relacion, caen en la exterioridad del espacio y del
tiempo, es decir es la esfera de la representacion” (2006, pp. 21-22).

A partir de lo expuesto, y en particular con los aportes de Lefebvre (2006),
intentamos mostrar como los docentes se representan la cosmovision de las
comunidades en el desarrollo de una construccion histéricay cultural, situada en
laensefianzay en las précticas educativas, articuladas con las précticas culturales,
en las que se manifiesta su forma de ver e interpretar € universo, la naturaleza,
el mundo y la realidad, a su propia existencia y los fendbmenos que le rodean.
Recuperamos su conceptualizaci 6n sobre lo presente, como aguello que acontece
enlavidacotidianay escolar delas comunidades, y |o ausente, como | os aspectos
gue no se reconocen en la escuela ni en los programas oficiales y que expresan
en sus representaciones.
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En este sentido, las representaciones hacen referencia a lo que las personas
piensan desde su contexto sociocultural, desde sus experiencias, desde su vida
cotidiana, desde sus saberes. son la representacion de algo o aguien, lo que da
sentido a su actuacion. Esto no significa que sean sinénimo de lo vivido, en las
representaciones seinterpretan lapréctica, lasvivencias, el contexto sociocultural
o redidad en que sevive.

b) Hacia una pedagogia decolonial

L os nuevos contextos y probleméticas que se presentan en € ambito educativo,
nos plantean gque la pedagogia debe perfilar vias desde otro horizonte, en este
caso desde |os pueblos originarios, desde |as personas que han sido sometidas y
han sufrido histéricamente el proceso de la colonizacion.

Al respecto, Catherine Walsh (2013) propone una pedagogia alternativa,
decolonial, que se desarrolla

En distintas formas dentro de las |uchas mismas, como necesidad paracriticamente
apuntalar y entender lo que se enfrenta, contra qué se debe resistir, levantar y
actuar, con qué visiones y horizontes distintos, y con qué précticas e insurgencias
positivas de intervencién, construccion, creacion y liberacion (pp. 63-64).

[...]

Aquellas pedagogias que integran el cuestionamiento y el andlisiscritico, laaccion
social-politica transformadora, la conciencia en-oposicion, pero también la
intervencion incidiendo de otra manera en los campos del poder, saber y ser, enla
vida. Aquellas pedagogias que también, y siguiendo las ideas de Dussel, se
comprometen y podrian comprometerse con larazén del Otro (p. 34).

La misma autora afirma que lo pedagdgico se debe entender mas alla del
espacio educativo o escolarizado y retoma el pensamiento de Paulo Freire, quien
consideraba que “la pedagogia se entiende como metodologia imprescindible
dentro y para las luchas sociales, politicas, ontologicas y epistémicas de
liberacion” (2013, p. 29). En este sentido, plantea la necesidad de construir una
propuesta pedagdgica desde lo propio, que se interese por e hacer desde otras
miradas, otras memorias, mas alla de lo impuesto por la colonialidad del saber,
del poder y del ser (Quijano, 2000; Ma donado, 2006; como se citan en Walsh,
2013).

En e campo pedagogico se puede accionar “desde abajo”, tal y como lo
plantea Walsh, que la “[...] interculturalidad, la descolonizacion y de-
colonialidad, en este sentido, son proyectos y luchas necesariamente entretejidos”
(2005, p. 10). Este entramado permite proponer un caminar diferente, un caminar
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muy distinto a todo lo recorrido, debe ser una herramienta pedagégica que nos
permita entretejer nuestras luchas por otro mundo posible.

Desde la pedagogia decolonia se puede propiciar mas accion participativa,
puesto que es preciso trabgjar desde otras epistemologias (las del sur, por
g emplo) y desde metodol ogias descol onizadoras de investigaci6n para conservar
los conocimientos milenarios de los pueblos originarios. Esta perspectiva nos
estimula a reflexionar y a pensar en otras vias y propuestas pedagdgicas que se
pueden construir con esta mirada, desde “lo propio” y “desde abajo”.

Enfoque metodol égico

La metodologia de investigacion se ubica en un enfoque cualitativo-
interpretativo.

Respecto alainvestigacién cualitativa Flick (2007) expresa,
“...tiene relevancia especifica para el estudio de las relaciones sociales, debido al

hecho de la pluralizacion de los mundos vitales... Esta pluralizacion requiere una
nueva sensibilidad para el estudio empirico de los problemas” (p. 25).

Desde esta perspectiva, en primera instancia, € trabajo de investigacién que
se realizd en la ENBIO fue a través de un estudio exploratorio general, con €
proposito de comprender su proyecto educativo y su légica, o razon de ser, y
coémo ha estado operando; en otro estudio se abordd e contexto sociocultura y
lingistico.

Ademas, se llevaron a cabo pléticas informales con algunos docentes vy,
posteriormente, entrevistas semiestructuradas en las que se trataron aspectos
relacionados con sus saberes culturales y linglisticos, practicas culturales,
experiencias y creencias sobre la educacion intercultural bilingle, y lo que
representan para ellos. Se abord6é e impacto de estos en la formacion del
estudiantado y cOmo articulan su cosmovision y saberes comunitarios con los
conoci mientos académi cos.

Se empled la metodologia interpretativa (Erickson, 1989) para andlizar y
comprender su cosmovision, las interacciones y formas en que los docentes
representan sus saberes, su patrimonio cultural y linglistico, en su préctica
cotidiana escolar, asi como las paliticas interculturales. El proposito de este
enfoque esinterpretar la subjetividad, comprender el punto de vistadelos sujetos
en funcidn de sus representaciones simbdlicas y significados en sus contextos
particulares.

También, consideramos a la investigacion-accion como enfoque
metodoldgico viable para transformar redidades sociales, en donde los
involucrados se convierten en investigadores activos que participan en la
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identificacién de los problemas o necesidades que se presenten, en la obtencién
de informacién y en la toma de decisiones, asi como en beneficiarios de los
hallazgos, soluciones o propuestas que se desarrollen (Colmenares, 2011).

En € andlisis de la informacion obtenida de las entrevistas, se reviso €
contenido de las respuestas, se identificaron probleméticas que surgieron del
contenido de las respuestas de los docentes y que se plasmaron en distintas
respuestas, a partir de esto se procedio a

- ldentificar y analizar las ideas centrales expuestas en las respuestas de
los docentes.
- Interpretar el contenido de las ideas claves y teméticas compartidas.
El andlisis cuditativo del contenido de los testimonios de los docentes
entrevistados permiti6 identificar la percepcién y significados presentes en su
discurso, en los que afloraron la subjetividad y sus representaciones acerca de su
cosmovision, sus saberes comunitarios, su culturay lengua, en laescuela.

Un acer camiento a la concepcién de cosmovision

En la historia de México, en especifico desde la época de la Colonia, cas la
totalidad de la sociedad occidentalizada no ha valorado la cosmovision ni las
riquezas culturales y tradicionades de los diversos pueblos originarios que
integran nuestro pais, lo que ha generado fuertes chogues culturales en los
ambitos social, politico, religioso y educativo (Jiménez y Carrillo, 2016); pero
también impacta a la produccion académicay de investigacion de intelectuales
indigenas, estudiosos y filésofos latinoamericanos, que no ha acanzado la
difusion y reconocimiento de mayor cobertura, como en su momento Alfonso
Reyes (1936) expresd: que en Latinoamérica las culturas se han relacionado
estereotipicamente con el folclor, lamusicay €l arte, pero casi nunca se incluye
a sus pensadores en la historia de la filosofia occidental contemporénea.

Aqui e tema es la reafirmacion cultural y e reconocimiento de la
cosmovision, la cultura'y del conocimiento propio, como sefiala Lopez Austin
(2018), “Tomar en consideracion los esquemas culturales que cada grupo dicta”
(p. 272), y define la cosmovision como

...hecho historico de produccion de procesos mentales inmerso en decursos de
muy larga duracion, cuyo resultado es el conjunto sistematico de coherencia
relativa, congtituido por una red colectiva de actos mentales, con la que una
entidad social, en un momento histérico dado, pretende aprehender el universo en
formaholistica. (p. 44)

De forma complementaria, Carbgjal Solis (2014) afirma que cosmovision,
naturalezay vivencias estén intrinsecamente rel aci onadas; ademas mencionaque,
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desde la perspectiva andina de Rengifo (2006), una de las caracteristicas o
atributos de la cosmovision es € fuerte vinculo entre familiay naturaleza, en el
cual se consideraquetodo tiene vida: hay un profundo respeto hacia las deidades
(cerros, rios, arboles), es un didogo constante con la naturaleza y e mundo
circundante. Su idea de cosmovision eslaconcepcidn e imagen del mundo de los
pueblos, mediantelacua perciben einterpretan su entorno natural y cultural. Son
mundos simultaneos, paral € 0s, que comunican entidades naturalesy espirituales;
tienen que ver con las festividades, cultos religiosos para agradecer y pedir
intervencion divina paravivir en comunicacion y armoniaen € mundo (Carbgja
Solis, 2014).

Las acciones socioculturales que se manifiestan en las précticas culturales
como son las fiestas de los pueblos, |os festejos de los santos, losrituales que se
realizan cuando se prepara la tierra para la siembra, la cosecha, |os rituales de
pedimento, algunos de ellos se redlizan en determinados lugares que son
considerados lugares sagrados (rios, manantiales, cerros, montafias, entre otros.),
el sol, la luna, los animales, algunos de ellos considerados como animales de
presagio, todo ello tiene que ver con sus ideas, simbolos, imagenes y creencias
acerca de la naturaleza y e universo, a los cuales le otorgan determinados
significados socioculturales y que representan sus saberes, su cultura, lengua e
identidad, “lo propio”, por €llo, existe una gran preocupacion de que estos con
el paso del tiempo se pierdan.

Asi, en e marco de cada pueblo originario, se requiere dar cuenta de lo que
acontece en € ambito educativo, donde las instituciones escolares forman o
desplazan los saberes y conocimientos propios de sus culturas, demeritando su
cosmovision, y pareceria que algunos maestros de educacion bésica indigena no
se preocupan por ello. Esto se debe, en parte, alos procesos de formacion por los
gue agquéllos transitaron y se sustentan, principalmente, en una base moderno-
occidental que la aleja de sus culturas de pertenencia.

Al respecto, una maestra zapoteca comenta

De los jévenes de estas comunidades, hay quienes son profesores, se fueron a
estudiar y regresan con un pensamiento colonizado, no consideran el contexto de
losnifios y no recuperan lacosmovisién 'y los conoci mientos propios de lacultura.
(YH-4)

Por estarazon, es necesario analizar |as propuestas del quehacer educativo en
el marco de la llamada educacion intercultural, con énfasis en la diversidad
cultural, en las précticas culturales y linguisticas, en los conocimientos propios,
en los saberes ancestrales y las cosmovisiones, en los distintos espacios
universitarios, pero en particular en las Normales Bilingties e Interculturales.
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Representaciones de los docentes acerca de las précticas educativas y la
cosmovision dela comunidad

En este apartado se analiza como los docentes se representan y han construido su
presencia académica en € &mbito educativo, en particular en la escuela, a partir
de su cosmovision y del contexto sociocultura quelestoco vivir, y cdmo abordan
estas dimensiones en € aula, en el marco de una didéctica contextualizada. Es
preciso observar que hay docentes bilinglies que dominan los contenidos
comunitarios en todos los aspectos de la vida socio-cultural, pero pocas veces
aplican su experiencia en favor de la educacion bilinglie e intercultural; en
ocasiones laemplean como estrategia de andamigje paramejorar el manegjo delos
contenidos construidos desde un pensamiento occidental, aunado a la
implementacion de una educacién intercultural como politica y proyecto de
Estado —més apegada a una interculturalidad funcional o relacional, que a una
interculturalidad critica—, lo cual va en detrimento de |os conocimientos propios
de lacomunidad donde viven o laboran.

En nuestro pais preval ecen diversos problemas educativos en | as comunidades
de pueblos originarios, debido a los procesos de colonizacion a los que fueron
sometidos histéricamente, asi como a |la inadecuada ensefianza de la educacion
intercultural, generada por la deficiente formacion de los docentes en
conocimientos comunitarios y linglisticos, que no promueve la educacién
intercultural bilinglie. Coincidimos con Dietz (2012), en relacion con que, para
lograr |a pretendida pertinencia cultural, la propuesta intercultural siempre se
debe pensar y concebir de forma inductiva, es decir, tener informacion y
conocimientos previos, desde las realidades locales y comunitarias, de manera
gue permita recuperar las experiencias, los saberes, la cosmovision, la culturay
laidentidad de los puebl os originarios en | os espacios educativos, paratomar las
mejores decisiones “desde abajo” y “desde lo propio”. Ademas, es necesario tener
presente la vida cotidiana escolar que transcurre en las escuelas, el contexto dela
comunidad donde se ubican, asi como las préacticas culturales y linguisticas que
se desarrollan en esta, para convertirse en una sociedad intercultural.

Los docentes egresados de la ENBIO cuentan con una solida formacién en
conocimientos comunitarios y linguisticos, o que contribuye a impulsar una
educacion bilingue intercultural vinculada con lacomunalidad y la cosmovision,
y permite preservar dichos saberes, sus précticas culturales y linguisticas, sus
ritualidades y significados culturales, y articularlos a su relacion con la
naturaleza, con una perspectiva de la comunalidad. De acuerdo con Luna (2015):

La Comunalidad es una conducta fincada en el respeto aladiversidad, hace de su
ser un modo de vida fundado en principios de respeto, reciprocidad y una labor
gue permite la sobrevivencia del mundo de formatotal. Emanade su gjercicio una
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filosofia natural sustentada en cuatro momentos indisolublemente unidos e
integrados: a) La naturaleza, geografia, territorio, tierra 0 suelo que se pisa; b)
Sociedad, comunidad, familia que pisa esa naturaleza, geografia o suelo; c)
Trabgjo, labor, actividad que realiza la sociedad, comunidad, familia que pisa ese
suelo; y finamente d) lo que obtiene o consigue, goce, bienestar, fiesta,
distraccion, satisfaccion, cansancio con su trabajo, labor, o actividad esa sociedad,
comunidad que pisa ese suelo, territorio o naturaleza (p.100), es compartencia,
simbolizalaresistenciade lo propio (Luna, 2004).

Sobre el concepto de compartencia Romero (2012) sefiala que

El compartir es més una actitud que un propésito, que una tarea académica o una
funcion profesional casual o coyuntural; para € pensamiento propio, la
compartencia es la manera de aprehender el mundo y de transformarlo, pero no a
la maneraindividual, sino que convoca a hacerlo mediante la comunalidad, esta
vision promueve que todos somos un todo, que “la naturaleza es el centro de todo”,
gue setrabgja con y paratodos (s.p.).

En opinion de un maestro mixe:

La escuela debe verse como parte de la comunidad, no puede verse aislada, debe
contribuir a rescate de la cosmovision, la cultura, la lengua materna y de la
identidad, debe partir de lo propio. (EFA-6)

Desde esta perspectiva, identificamos que la finalidad es exaltar y evidenciar
“lo propio” y dar relevancia al vinculo entre escuela y comunidad con una
perspectiva de la comunalidad, con e propésito de transitar de una educacion
intercultural bilinglie a una educacion comunitaria. Ademés de consolidar
procesos de afirmacion cultural.

En este sentido, un maestro ikoots sefiala

L os saberes regularmente se eligen desde la escuela no desde la comunidad, no se
rescatan los significados culturales en los nifios, debe haber méas apego a la
comunidad. (GMG-8)

Desde lamiradade este docente y de acuerdo con | os planteamientos de Walsh
(2007), “Son estas cadenas puestas por las estructuras y sistemas del poder y saber
coloniaes, y alin mantenidas y reproducidas por las instituciones educativas, las
que dirigen y organizan las maneras tanto de pensar como de ver el mundo” (p.
27). Sin embargo, las comunidades y pueblos originarios se encuentran en una
lucha constante de sobrevivencia y resistencia a dominio, la supremaciay la
colonialidad.

Una maestra chatina expresa:

Tengo que valorar y recuperar lo que hay en mi comunidad, no tener actitudes de
discriminacion, recuperar lo que representa para mi comunidad, la ayuda mutua,
e dar, € recibir, e pedir, e trabajo, hemos ido perdiendo estas accionesy lo que
significan y volvemos al individualismo. El reto es como trabajarlo en la escuela,
con mis alumnos, no idealizar, si motivar la reafirmacion cultural. (TR-9)
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A partir de los testimonios expresados, se han identificado varias
preocupaciones y retos en los maestros y maestras de la ENBIO, entre los que
sobresalen las maneras paralograr lareafirmacion cultura y linguistica, asi como
el empoderamiento. En relacion con esto, Carbajal (2014) plantea laimportancia
de que los maestros se inserten méas en la comunidad y se conviertan en docentes
investigadores, apoyados por 10s sabiosy mayores en su trabaj o pedagdgico. Para
el caso de Oaxaca serian los abuelos o principales, através de sus narrativas, de
compartir sus experienciasy saberes.

Un maestro chontal comenta:

El hacer, € ir atrabgjar al campo a sembrar, nos genera conocimiento, cuantas
semillas, cudnta agua, en qué tiempo. El cosechar 1o que sembramos deja
satisfacciones. Hay comunidades que se desarraigaron del campo, ahora tienen
gue comprar de afuera, no hay autosuficiencia. De aqui la importancia del
calendario agricola, e autoconsumo, la aimentacion, e pedir y agradecer a la
Madre tierra, por g emplo. (SRS-10)

Estaformade vidaen lacomunidad implicala compartencia. Dar y compartir
[levan implicito e valor y el aprecio por € trabajo, pues la cosecha que se logre
tambi én brindara la oportunidad de compartir por |os momentos de aegria o de
tristeza, o solo por € hecho de hacerlo y festgjar. Asimismo, |os actos de dar,
ofrecer y pedir estan presentes en sus préacticas culturales, como son los rituales
de pedimento.

Una maestra zapoteca informa que

Acudir a cerrito para ofrecerle o darle su regalo, para solicitar lalluvia, como lo
hacian anteriormente los abuelitos, estaba con relacién a que se hicieraposible la
cosecha, la siembra, € trabajo, de ahi la importancia de acudir al lugar sagrado.
(YMF-4)

El testimonio muestra que en el dar (u ofrecer) y € pedir se identifica €
respeto a la naturaleza, a sus deidades, la importancia del trabajo presente en la
siembra y la cosecha. Asi, cuando una persona llega a las comunidades, al
pueblo, acualquier casaque visite, sus habitantes siempretienen ago que ofrecer:
la reciben con café, tortilla, pan; a despedirla le comparten café, panela,
calabacitas, chile, huevos, fruta, mezcal —sin contar lo que han cosechado—. Esto
muestra que ademas del goce, lafiestay laamabilidad, brindan € fruto del trabajo
en comunidad que ha permitido durante afios la autosuficiencia alimentariay e
cuidado del lugar que se habita, lo que llevaimplicitos val ores, saberesy haceres,
propiosy colectivos.

Lo anterior revela determinados significados culturales en estas précticas de
las comunidades oaxaquefias: se da, serecibey se comparte; e trabajo tiene que
ver més con el contacto, con las personas, con latierra; se comparte también €
disfrute, € bienestar y se identifican los valores més arraigados como €l respeto
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y lareciprocidad. Por € contrario, en las ciudades o en la cultura occidenta, las
personas piden y esperan recibir. De ahi la necesidad de que los procesos
escolares valoren y fortalezcan laforma de vida propia, a partir de lareflexion y
su abordaje en los contenidos escolares y en las estrategias de ensefianza y
aprendizaje, pero de manera fundamental con e compromiso y la participacion
en lavida comunitaria que les dé sentido y significado alas précticas escolares y
contribuya alavaloracion de lo propio.

Los docentes y egresados de la ENBIO tienen en su acervo los referentes que
dalacomunalidad, susvivenciasy el propio modus vivendi que experimentan en
sus comunidades de origen, asi como los movimientos politicos y pedagdgicos
alternativos por los que se ha transitado y se sigue transitando en la entidad; un
gemplo muy claro esel Plan parala Transformacion dela Educaci6n de Oaxaca
(PTEO), que plantea una educacion comunitaria sustentada en la comunalidad y,
ademas, considera la diversidad como uno de los ges fundamentales para
propiciar una educacion critica, social y comunitaria (IEEPO-SNTE, p. 4).

También, se propone revisar autores que apunten a desarrollo de un
pensamiento critico, a procesos de afirmacién y descolonizacion, como
elementos que sirvan de fundamentos culturales, epistemoldgicos, historicos,
politicos, pedagdgicos, y que han motivado la generacion de acciones a favor de
una educaciéon propia, ademas del cuestionamiento constante de practicas y
procesos de formacion col onizantes.

El trabajo de la ENBIO es notable en la construccién de espacios alternativos
alos que dicta la normatividad institucional, por gemplo, e area de linglistica
como espacio curricular; la participacion y definicion en los procesos de
sel eccién de estudiantes de nuevo ingreso; la el eccién de directivos que recuperan
las formas de gobierno propias de las comunidades originarias de la entidad,
mediante la participacién en reuniones de puebl os originarios; la recuperacion de
los principios de lacomunalidad (integralidad, complementariedad, reciprocidad,
colectividad, diversidad), como fundamento de las metodol ogias de ensefianza'y
aprendizaje, y en el proceso y trabajo pedagdgico. Por otra parte, en lostemasy
contenidos curriculares se toman como gjes lalengua, la culturay las formas de
vida de las comunidades originarias.

En la préctica educativa y cotidiana escolar, dichos espacios, acciones y
procesos de formacion motivan la afirmacion cultura y linglistica, la identidad
y descolonizacion de docentes y estudiantes, desde los referentes de la
comunalidad, y propician e didlogo con otras culturas en e contexto de una
educacion propia.
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CONCLUSIONES

En lo concerniente a campo de formacién especifico, en el discurso de los
docentes se identifica su preocupacion por fortalecer la identidad étnica para
superar las historias vividas, caracterizadas por la desvalorizacion cultura y
linglistica. Se pretende que, a partir de los conoci mientos culturaes propios, de
précticas socioculturales y situaciones sociocomunicativas concretas, se aborden
0 se ensefien la cultura, lalengua, se recuperen sus saberes ancestrales, asi como
rescatar los significados culturales, por gemplo, las plantas medicinaes, la
cosecha, loslugares sagrados en donde se realizan |os pedimentosy se manifiesta
el respeto por la naturaleza. El reto es como trabajarlos en la escuela, como
establecer ese didogo entre los saberes comunitarios y los conocimientos
académicos.

Es indudible reflexionar y cuestionar sobre las pedagogias y metodologias
coloniales que fundamentan los proyectos de educacion intercultura y trabajar
desde otras epistemol ogias, desde la cosmovision de los pueblos originarios, no
desde lacolonialidad del poder.

L os docentes entrevistados en su discurso expresan laimportancia de que las
instituciones educativasy | os docentes reconozcan, comprendan einteractien con
el quehacer y las préacticas cultural es de | os puebl os originarios; reconozcan estos
sentires, haceres y saberes locales propios, y mostrar que son tan importantes
como |os llamados conocimientos universales.

En lo que respecta a disefio y elaboracion de las politicas educativas y a las
propuestas educativas interculturales dirigidas a los pueblos originarios es
fundamental reconocer la diversidad cultural, la diferencia, 1o propio, las
cosmovisiones, la cultura, lalenguay |os saberes comunitarios.

Asimismo, esprimordial trabgjar estas propuestas o proyectos con un enfogue
decolonial y participativo, desde una pedagogia decolonial, que incluya la
participacion activa de los docentes indigenas y de las comunidades originarias;
asi como reconocer su trabgjo intelectual y su funcion como docentes
investigadores. Por ello, la creacion de una cultura de caréacter intercultural
requiere de procesos de inclusién, reconoci miento, reorientacion y gjustes de las
politicas educativas.
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Resumen

La Diabetes es un padecimiento complejo que
penetra en todos los rincones del mundo.
México y Sonora no estdn exentos. En las
comunidades indigenas su impacto es ain
mayor debido alas condiciones de pobreza y
marginacion en que viven. El objetivo de este
trabgjo es identificar los saberes, haceres y

sentires etnobténicos para el tratamiento dela
Diabetes tipo 2 entre los mayo de Sonora. El
fundamento metodolégico se sustenta en
escuchar las voces de los actores sociales
clave sobre su percepcion de esta enfermedad
y las formas de enfrentarla Es una
investigacion de tipo horizontal y
exploratoria. El acopio de datos se basaen la
aplicacion de tres instrumentos; observacion
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directa, entrevistas semiestructuradas y un
taler de participacién comunitaria. Los
actores sociales participantes incluyeron a
treinta enfermos con diabetes tipo 2 en uno de
los centros ceremonial es mas importantes del
grupo indigena mayo, El Jipare, en €
municipio de Huatabampo, Sonora. Los
hallazgos analizados indican €l significado de
la diabetes tipo 2 desde la voz de los
yoreme/mayo al reflejar sus saberes, haceres
y sentires para enfrentarla, vista como una
enfermedad multicausal en la que se
combinan aspectos biol6gicos y
socioculturales, donde a su vez convergen la
medicina tradiciona y la oficid. Los
resultados resaltan también que las mujeres
indigenas, independientemente del rol que
jueguen en la sociedad, son actoras esenciaes
claves en las que debiera ponerse mayor
atencién. Unade laslimitantes fue el acceso a
la informacion médica de la poblacion de
estudio debido ala confidencialidad del tema.

Palabras clave: etnoboténica, medicina
tradicional, diabetes y pueblos originarios.

Abstract

Diabetes is one of the most complex diseases
that infiltrates every corner of the world.
Mexico and Sonora are not exempt. In
indigenous communities, the impacts of this
disease are even greater dueto the poverty and
marginality conditions in which they live.

From an ethnobotanical perspective, the
objective of this work is to identify
knowledge, actions and feelings among the
Mayo of Sonora, in relation to the treatment
of Diabetes. The methodology used is mainly
based on listening to the voices of the key
social participants about their perception of
the disease and the ways of taking care of it.
It is a horizontal and exploratory type of
investigation. Data collection is based on the
application of three types of instruments:
direct observation, semi structured interviews,
and acommunity participation workshop. The
participants included thirty patients with type
2 Diabetes located in one of the most
important ceremony centers of the Mayo
indigenous group, El Jupare, in the
municipaity of Huatabampo, Sonora. The
findings indicate the meaning of type 2
Diabetes for the Mayo group and reflect their
knowledge, actions and feelings to deal with
this disease. They see type 2 Diabetes as a
multicausal disease that combines biological,
social and cultural aspects, where in turn
traditional and conventional medicines
converge. Theresultsalso highlight therole of
Mayo women as essential key actors, who
should be paid more attention to. One of the
limitations was access to medical information
on the study population due to the
confidentiality of the topic.

Keywords: ethnobotany, traditional
medicine, diabetes and native peoples.

INTRODUCCION

L os grupos humanos alo largo de la historia han construido sus saberes, haceres
y sentires en estrecha relacion con las especies vegetales. Plantas, mujeres y
hombres perduran hasta hoy entrelazados en una interaccion simbidtica y
dindmica. México es un buen giemplo a este respecto. La Red de Etnoecologiay
Patrimonio Biol6dgico de México (2012) afirma que los mexicanos tienen €
privilegio de vivir en el segundo pais méasrico ddl planeta en términos de su gran
diversidad de lenguas indigenas, biodiversidad bioldgica y agrobiodiversidad.
Més de cien especies de plantas domesti cadas princi palmente alimenticias como:
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maiz, frijol, jitomate, calabaza, chiles, chocolate, aguacate etc., y una herbolaria
compuesta por al menos cuatro mil especies, son muestra de su riqueza.
Paraddjicamente es importante reconocer que México es un pais con graves
problemas de salud como la diabetes.

Las cifras son contundentes. se estima que para € afio 2030 el nimero de
personas con diabetes aumentara a 578 millones y a 700 millones para e 2045
como lo seflala la Federacion Internacional de Diabetes (FID, 2019). Ladiabetes
puede provocar complicaciones en € corazdn, vasos sanguineos, 0jos, rifiones,
nervios y extremidades como lo indica la Organizacion Mundia de la Salud
(OMS, 2019). Enfrentarla representa una gran carga econdmica, no solo paralos
enfermos sino también para sus familias y los sistemas de salud. Se trata de una
enfermedad complicada que, a pesar de los esfuerzos por combatirla, sigue
extendiéndose con mayor fuerza por todo el planeta. México y Sonora no estan
al margen de sus acances que incluyen enfermedad y muerte asi como ha
contribuido a agudizar las condiciones de pobreza. México ocupa €l 6° lugar en
el mundo en nimero de personas con diabetes, € primer lugar en Latinoamérica
en este rubro y € tercer lugar a nivel mundia de muertes a causa de este
padecimiento como lo determina la Organizacion para la Cooperaciéon y €
Desarrollo Econémico (OCDE, 2016). En México ladiabetes esla segunda causa
de muerte y junto con & sobrepeso y la obesidad son consideradas como una
alerta naciona segun la Encuesta Naciona de Salud y Nutricion (ENSANUT,
2018).

Hoy dialasituacién setornamas grave con laaparicion de lanueva pandemia
ocasionada por d virusllamado SARS-CoV-2 y son precisamente quienes sufren
de diabetes, hipertension y obesidad, los que més mueren, al complicarse la
enfermedad por estos padecimientos. Por supuesto, ambas afectan de manera
desigual en las distintas regiones del mundo. En las comunidades indigenas su
impacto es alin mayor debido alas afigjas condiciones de pobrezay marginacion
en que por tantos afos han sobrevivido (Leyva-Flores et a., 2013). Sin lugar a
dudas, la diabetes requiere de la participaci on de todos, como afirma (Nicolaisen,
2016):

Es de vital importancia que organizaciones sanitarias como laFID y laOMS, los
gobiernos, las agencias de desarrollo, los planificadores de la sanidad y los
profesionales sanitarios se den cuenta de que la eficacia de la prevencion de la
diabetes depende de la participaci 6n activade | os propios pueblosindigenas. A fin
de conseguir esto, los pueblos indigenas deben involucrarse en los parametros de
su propia comprension de lacausay la naturaleza de la afeccién. (p. 35-36)

En este sentido, los saberes, haceresy sentires de quienes la enfrentan requieren
ser escuchados como alternativas propias, en apoyo a desarrollo local. Los
pueblos indigenas como |os yoreme mayo son poseedores de una gran sabiduria
etnobotanica que resulta apremiante recuperar y revalorar. Como dice Aguilar y
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Xolapa (2002):
La herbolaria mexicana representa un recurso que hasta la fecha ha sido poco
valorado en los medios académicos, pues estos consideran que es resultado de la
tradicion y la experiencia del pueblo. Seria deseable dejar atrés nuestro
etnocentrismo cientifico y apreciar en toda su cabal magnitud el potencial de ese
conocimiento, antes que acabe en manos de laindustria farmacéutica trasnacional
lacual si consideray le daimportancia a este tipo de recursos. (p.24)

En este contexto, resulta necesario reflexionar sobre e siguiente
cuestionamiento: ¢Cémo coadyuvar en la prevencion de esta enfermedad sin
escuchar gqué saben, qué sienten y qué hacen quienes la padecen? Sin lugar a
dudas, los esfuerzos de investigaci 6n sobre |a diabetes entre | os puebl osindigenas
son importantes. Sin embargo, ain falta mucho por hacer (Buichia-Sombra,
Dérame-Lépez, Miranda-Félix, Castro-Juarez y Esparza-Romero, 2020). El
objetivo fundamental de este trabajo esidentificar |os saberes, haceresy sentires
etnobténicos para el tratamiento de la Diabetes tipo 2 entre los mayo de Sonora,
con lafinalidad de coadyuvar a un mejor entendimiento de este padecimiento
desde lavoz de los enfermos. Esto traeria beneficios multiples desde e punto de
vista social y econdémico para los médicos, los enfermos, sus familiasy e sector
salud (Torres-Lopez, Sandoval-Diaz y Pando-Moreno, 2010).

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Para cumplir con € objetivo planteado se aplicaron tres instrumentos
metodol 6gicos. observacion directa, entrevistas semiestructuradas a 30 enfermos
(hombres y mujeres adultos) diagnosticados con Diabetes tipo 2 y un taller de
participacién comunitaria (Figura 1), que fue esencia para enriquecer las
entrevistas y obtener una vision de grupo. Una de las limitantes de esta
investigacion se refiere a las barreras de acceso a la informacion sobre la
poblacion de estudio por la confidencialidad del tema. Iniciamente, se tenia
planeado entrevistar a los 42 enfermos de diabetes que asistian a la clinica de
salud de esa comunidad. Sin embargo, no fue posible obtener la informacion de
los pacientes directamente del médico y la enfermera encargados de estas
instituciones oficiales de salud, por la confidencialidad a que estdn obligados.
Esta situacion condicioné que la sel eccién de losinformantes se hicieramediante
una muestra no probabilistica intencional utilizando la técnica de bola de nieve.
El trabgjo se llevd a cabo afinales del 2019 y principios de 2020, en una de las
comunidades mayo més importantes, El Jipare, que pertenece a municipio de
Huatabampo, en €l estado mexicano de Sonora. La eleccion de esta comunidad
responde a varias razones. su accesibilidad, a ubicarse proxima a la cabecera
municipal; ser uno de los centros ceremoniales esenciales de conservacion de la
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cultura mayo; ademas se cont6 con € apoyo de un grupo de promotores mayo
bilingles, cuya presencia facilité que se abrieran las puertas de los hogares
visitados.

Figura 1. Fotografiadel Taller de Participacién Comunitaria.
Fuente: imagen de Vazquez-Vaenzuela, 2020.

Los querespetan latradicion. Los yoreme/mayo

Los yoreme/mayo constituyen el grupo indigena mas numeroso del noroeste de
Meéxico segin indica € Ingtituto Naciona de Estadistica y Geografia (INEGI,
2010), su territorio se extiende entre el sur del estado de Sonora 'y el norte de
Sinaloa (Figura 2). Ell os se autonombran yoreme, que tiene como significado “el
que respeta la tradicion” (Moctezuma-Zamarron y Aguilar-Zeleny, 2013).

En la antigiiedad los yoreme/mayo vivian totalmente integrados a lo que les
brindaba su medio ambiente natural. Su alimentacion, sus formas de curarse, su
vivienda, sus précticas productivas y sus ceremonias refl gjaban esta cercania con
la naturaleza. Era una vida entretejida con el monte, €l rio y €l mar. Fue en la
segunda mitad del siglo XX, cuando empiezan a suceder una serie de
modificaciones que transformaron su territorio: desmontes, apertura de caminos,
construccion de presay canales de riego. Andamiaje necesario paraabrir € valle
del mayo hacia una agricultura moderna y tecnificada. Asi muy pronto, como
bien lo afirma O’Connor (1989): “Para 1960 el valle se encontraba totalmente
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transformado y en aguel bosgue espinoso utilizado Unicamente para la
subsistencia del grupo hoy crecen enormes extensiones de cultivos comerciales
[...] la autonomia solo ha quedado en el pasado” (p. 29). En esta época la
agricultura se convirtié en la principal actividad econémica, y en Sonora los
valles del mayo y yaqui fueron los espacios donde florecid esta actividad.
Moctezuma y Lépez (2007) describen con precision este momento histérico
cuando dicen:

Las ciudades enclavadas en | os valles otrora pequefias poblaciones comenzaron a
crecer exponencialmente hasta convertirse en prosperos centros urbanos como
Navojoa y Huatabampo [...] paraddjicamente, con la fragmentada restitucion de
sustierras en formade gjidos los mayo iniciaron uno de | os procesos més intensos
de asimilacion alas sociedades regional y nacional con los consecuentes cambios
y pérdidas culturales. (p. 8)

Los mayo tuvieron la oportunidad de mejorar sus condiciones de vida, como
poder asistir a los espacios educativos, mejorar sus viviendas, contar con
servicios de salud, drengje y agua, ademas conseguir empleo como maestros,
empleados en comercios y servicios, jornaleros agricolas, entre otros. Pero la
incursién en este nuevo modelo de desarrollo también les exigio modificar
radicalmente su forma de vida incluyendo sus actividades productivas, la
alimentacion, la medicina, la vivienda, la lengua materna y todas las
manifestaciones culturales del grupo.
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Figura 2. Localizacion geogréfica del grupo indigena yoreme/ mayo.

Fuente: Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas (INPI, 2021):
http://atlas.inpi.gob. mx/mayos-ubicacion/
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Esta transformacion ha resultado muy costosa para € grupo mayo, a
sobrevivir en situaciones donde la pobreza, la marginacién, la desigualdad, €
narcotréfico, ladrogadiccion, laexpulsion delapoblacion, lapérdidadelalengua
y €l deterioro de sus recursos natural es son cada vez mas profundos, aspectos que
en conjunto dibujan un espacio biosocial complejo en e que hoy enfrentan la
diabetes. Diversos autores (Vaeggiay Snodgrass, 2015; Martinez-Coriay Haro-
Encinas, 2015) afirman que, anivel mundial, |as poblacionesindigenas atraviesan
por unatransformacion, social, cultural, nutricional y psicoemocional que afecta
sus condiciones de salud. Paredes-LOpez, Guevara-Lara y Bello-Pérez (2012)
enfatizan que todos estos cambios han alterado la tradicion de las comunidades
de consumir alimentos autéctonos y cada dia es mas frecuente el consumo de
alimentos “basura” que ademéas de no nutrir ocasionan problemas de salud. En
este sentido, resulta apremiante coadyuvar en un mejor entendimiento de este
padeci miento complicado que parece no tener fin.

RESULTADOSY DISCUSION

El perfil delosenfermos

De acuerdos alos datos obtenidos, de |os 30 enfermos entrevistados con diabetes
tipo 2, el 70% fueron mujeresy e 30% hombres; sus edades fluctuaron entre los
30-79 afos, donde & rango de edad mas significativo fue de 60-69 afios, con un
40%. La ocupacion més importante fueron las actividades domésticas no
remuneradas que representaron €l 46.6%, otras destacan el bordado y elaboracion
de alimentos. En € caso de los hombres, fueron ocupaciones temporales como
jornalero, chofer y pescador. Con relacion a la escolaridad, € 36.6% de los
enfermos, no concluy6 la escuela primaria. Con respecto a la condicion de la
lengua materna € 50%, habla la lengua; el 26.6% sblo la entiende, pero no la
hablay el 23.3% ni laentiende ni lahabla. El perfil de los entrevistados confirma
las condi ciones en que cotidianamente enfrentan esta enfermedad: 1a mayoria son
mujeres, en estado adulto, cuyo sostén econdmico es endeble, con un grado de
escolaridad bajo, graves problemas de pérdida de lalengua materna, viviendo en
medio de un contexto sociocultural donde preval ecen la pobreza, lamarginacion,
problemas de narcotréfico, drogadiccion y violencia, como se ha mencionado
anteriormente.
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Figura 3. Fotografia de una de |as personas entrevistadas enferma de diabetes tipo 2.

L a diabetes desde la voz de los enfer mos
Surgimiento de la diabetes

Segun | os testimonios orales recogidos en estainvestigacion, la diabetes empieza
a aparecer en la comunidad aproximadamente desde la década de los 1980s. Los
enfermos afirman que quiza existia desde antes de la época sefidada, pero no
sabian de qué tipo de enfermedad se trataba. Ademas, seglin sus comentarios, este
padecimiento no era tan frecuente en la comunidad y su aparicion la relacionan
con los cambios en la alimentacion: “[...] yo teniaunatiade 80 afios con diabetes,
antes casi no habia mas que ella”; “[...] cuando me dio casi no habia. Por mala
alimentacion, antes se comia mas natural”.

La informacién obtenida a este respecto coincide con la época en que
empezaron a suceder cambios en su paisge bioldgico, socia, econémico y
cultural en todo € valle del mayo. En un trabgjo de investigacion sobre diabetes
con indigenas mexicanos del estado de Oaxaca Montesi (2017) encontré datos
similares:

Lavulnerabilidad ala que dalugar la diabetes para losikojts esta articulada como
el sintoma de una pérdida cultural araiz de profundos cambios socioecondémicos,
ambientales y alimentarios que se han desarrollado en la segunda mitad del siglo
pasado. (p. 69)
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La percepcion del dafio

Para conocer la percepcion sobre la magnitud del dafio desde la voz de los
entrevistados, se les hicieron dos preguntas (Tabla 1), las respuestas reflgjan €
perjuicio sentido en las expresiones: “muchos o todo el mundo”, hacen referencia
alacantidad de gente que enferma o muere por este padecimiento.

Tabla 1. Percepcién del dafio causado por la diabetestipo 2 en enfermos
entrevistados

. Sabe de fallecimientosen la
Conoce a enfermos en la comunidad

comunidad
Si todo € mundo Como diez en cuatro afios aprox.
Mucha gente Si mucha gente mi mama murio
Si mucha gente Mi suegra
Aqui hay muchas personas Si hoy mueren de 20-25 afios
Todo e mundo tiene diabetes Si mucha gente j6venes también
Hay mucha gente Si mucha gente

Si mucha gente, un primo
Conozco como tres

Fuente: construccion propia.

El diagnostico

Los entrevistados refieren que se dieron cuenta de que tenian diabetes por
presentar sintomas fuera de lo “normal”, mismos que se pueden observar en el
siguiente diagrama. Esta situacion provoco que los 30 entrevistados acudieran a
las clinicas oficides de sdud para que les hicieran andlisis quimicos que
revelaron niveles altos de glucosaen sangre (Figura4). En €l siguiente testimonio
se puede observar e proceso que viven hasta ser diagnosticados con este
padeci miento:

[...] a cada rato me dolia la cabeza, dolor de cuerpo, los huesos todo el tiempo me

dolian, luego no me daban ganas ni de comer y ya me vine con un doctorcito que

estaba agqui, ya el me mando hacerme el del azlicar y sali con diabetes.



42 | Noemi Bafiuelos-Flores; Victor Eduardo Téllez-Palomares; Patricia L. Salido-Araiza; Jesus Martin Robles-
Parra y Julian Esparza Romero e Saberes, haceres y sentires. La diabetes tipo 2 en la comunidad indigena
yoreme/ mayo, El Jupare, Huatabampo, Sonora, México

VOMITO Y DIARREA

NANSHLY SID EN EXCESD

HOUAMIGIED DE PIERNAS

DUIDR AL @E2AAR Y MRINAR
cox

FRECUENCIA

‘:: RORE ne
we
PERDIDA DE PESO

Figura 4. Sintomas de la Diabetestipo 2.

En gran parte de los entrevistados, el diagndstico médico Ilegd a ocasionar
preocupacion y miedo, percibiendo estar frente a una enfermedad incurable
semejante a cancer, dilemaante el cual pensaron queyaseiban amorir. El miedo
presente en las personas que padecen diabetes tipo 2 coincide también con los
hallazgos en otros grupos indigenas (Carson et a ., 2015).

La causalidad

De acuerdo con las respuestas de los enfermos, la diabetes ocurre por una
multiplicidad de causas referidas a aspectos bioldgicos, socioculturales 'y psico
emocionales. Como se observaen laFigura5, el 26.3% de los informantes creen
gue tienen diabetes por mala alimentacion (comer en exceso comidas o bebidas
azucaradas y harinas). Sin embargo, 10s porcentgjes referidos a los sentimientos
(tristeza, mortificacion, corge y susto) ocasionados por distintas situaciones,
como lamuerte de un ser querido, sufrir violenciaintrafamiliar o en lacomunidad
representan en conjunto | as causas mas mencionadas. (Torres-L6pez et al., 2010;
Carson et al., 2015; Lerin-Pifién, Juarez y Reartes, 2015; Montesi, 2017; Cruz-
Sanchez y Cruz-Arceo, 2020) en sus trabgjos de investigacion encuentran
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resultados muy similares. Los testimonios siguientes son revel adores:

[...] en el 2005 fallecid mi papd, no sentia nada, pero ya al tiempo, é fallecio6 el
22 de mayo y de ahi para adelante a mi de mayo ya me empecé a sentir cansado,
orinaba mucho, tomaba un buche de agua y luego-luego iba a orinar, orinaba
mucho y asi me sentia cansado, se lleg6 alacitaesay ahi sali con 208 de az(icar.

[...] me peg6 el diabetes una vez que se andaban peleando aqui y senti que empecé
a temblar [...] y como al tercer dia fui a consulta porque no paraba de temblar y
me dijeron que tenia diabetes, de ahi empecé y ahora me sube y se me baja, hay
veces que latengo a 500 y hay veces que latengo a 120.

2.63
2.63
2.63
2.63
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Figura5. Las causas de la Diabetes tipo 2. (n=38).
Nota: la (n=38) se debe a que algunos mencionaron més de una causa.

Las complicaciones

Con relacién a este aspecto, se mencionaron diversas dolencias y afectaciones en
digtintas partes del cuerpo, extremidades superiores e inferiores, 0jos, sistema
inmuney boca. S alas complicaciones se le suma el nimero de afios que tienen
de padecerlala situacion se torna més preocupante (Figura 6).



44 | Noemi Bafiuelos-Flores; Victor Eduardo Téllez-Palomares; Patricia L. Salido-Araiza; Jesus Martin Robles-
Parra y Julian Esparza Romero e Saberes, haceres y sentires. La diabetes tipo 2 en la comunidad indigena
yoreme/ mayo, El Jupare, Huatabampo, Sonora, México

Amputacion de
piernas y.
dedos, mala
circulacion
hinchazon y
dolor

Pérdida de la .
vista, Caidade
cataratas, dientes
carnosidad

Defe‘nsas
Piel (manchas (infgc?(j:?snes
rojas y i
) por heridas y
comezon) enfermarse
con facilidad)

Figura 6. Las complicaciones de la Diabetes tipo 2.

La cronicidad

Con respecto a tiempo que tienen con este padecimiento, se encontrd que su
duracién va desde un afio hasta treinta y seis afios. Algunos han olvidado desde
cuando tienen laenfermedad y han aprendido avivir con ella (Figura 7). Torres-
Lopez et a. (2010) encontraron resultados muy similares, con periodos de
cronicidad de uno hasta 32 afios, segiin muestralarepresentaci on delacronicidad
del padecimiento esreferida con lafrase: compariera de mi vida, algo con lo cual
se deben acostumbrar a vivir.
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Figura 7. Tiempo de padecer la Diabetes tipo 2. (n=33).
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La atencion dela diabetes. L os recur sos humanos

En las comunidades indigenas mayo como en otras regiones del pais, dentro del
proceso salud/enfermedad/atencion aparecen generalmente tres personges:
madres de familia, a la que se le conoce como medicina doméstica o casera;
médicos tradicionales (curanderos) y médicos oficiales. Actores sociaes que
desde sus distintos espacios tienen la labor de curar. En este trabgjo se encontrd
que la diabetes tipo 2 es atendida “aparentemente” por s6lo dos actores sociales:
los médicos oficiales y los tradicionales. La medicina doméstica gjercida por las
muj eres no fue mencionada. Segun los resultados obtenidos, lalabor curativa de
la mujer no es valorada por 1os mismos pacientes a pesar de que el 70% de las
entrevistadas fueron mujeres. Al parecer ellas mismas no estan conscientes del
rol que juegan sus saberes y haceres médicos dentro del seno familiar. Sin
embargo, en la cotidianeidad, las labores médicas de estas actoras son nodales,
las mujeres representan € primer nivel de atencion real alasalud: diagnostican,
medican al pacientey le brindan cuidados hastalograr su recuperacién, inclusive
son €llas quienes cargan sobre sus espaldas la dificil decision de elegir con quién
llevar a su paciente, a curandero o a médico oficia. Modena (1990) pone de
manifiesto laimportancia de las mujeres:

Cuando aparece el malestar, la sensacion de enfermedad una serie de persongjes
aparecen en el horizonte del doliente [...] uno solo de ellos aparece en todas las
circunstancias [...] como primer recurso de atencion, siempre eje e intermediario
de las terapéuticas y fuente de decisiones y afectividad la madre de familia o una
figura femenina sustituta incluye en su actividad doméstica la atencion de las
dolencias familiares. (p. 126)

L os médicos oficiales aparecen con e porcentaje mas alto de atencién a los
pacientes diabéticos con € 77%; el 20% de los enfermos combina su atencion
acudiendo al médico tradiciona y oficial y sdlo 3.3 % dijo no recibir ninguna
atencion (Figura8). Esimportante aclarar que los pacientes que dijeron ir con los
curanderos |0 hacen no precisamente para curarse la diabetes sino para atenderse
otros padecimientos como: susto, diarrea, caida de mollera como se puede
observar plasmado en & siguiente testimonio de una mujer enferma de diabetes
gue acudi6 con una curandera por dolores de estdmago:

[...] me dijo que mi estomago ya rechazo las Tulbotamida (medicamento para la
diabetes), ellame dio un remedio que se llama hierba del indio, también es muy
amargo, me dijo que meibaaservir para el azlicar y € estdmago.
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Figura 8. Tipo de atencién médica que reciben los pacientes con diabetes tipo 2.
(n=30).

Lapreferencia por acudir con mayor frecuenciaaun médico oficia que auno
tradicional paratratar la diabetes, se debe adistintas razones: a) Las experiencias
vividas delos enfermos con este padeci miento cronico, dificil de curar que avanza
por su cuerpo afectando diversos Organos, b) e observar que los propios
curanderos la padecen y que € nimero de enfermos y fallecidos en la comunidad
aumentan; c) el hecho de que periédicamente el médico oficid lesllevaun control
con aparatos, técnicas y herramientas que carece el médico tradicional. En este
sentido, se puede deducir que ambos tipos de medicina, la gercida por los
curanderos y la oficial, siguen estando presentes en las estrategias del doliente
para enfrentar este complejo padecimiento. Como afirma Jean-Langdon (2018):

Todas |as investigaciones convergen en que, a pesar de su hegemoniay del apoyo
gue recibe por parte del Estado por medio del Subsistema de Salud Indigena, la
biomedicina no suplanta otras formas de précticas terapéuticas. Por €l contrario,
la expansion continua de sus servicios y medicamentos coexiste con €
florecimiento de model os populares y aternativos de atencion médica. (p. 14)

Entre plantasy medicamentos. L osrecur sos materiales

En este trabaj o se encontrd que € 43.3 % utiliza sdlo medicamentos oficiales. Sin
embargo, un porcentgje importante, el 53.3 %, combinan medicamentos
elaborados a base de plantas medicinalesy medicamentos oficiales (Figura9). Lo
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anterior reflgia de nuevo que existe una clara convergencia entre la medicina
tradiciona y laoficial.

3.33%

A

e

= Medicamento oficia Medicamento oficial y tradicional = Nada

Figura 9. Los recursos médicos material es utilizados por los enfermos con Diabetes
tipo 2. (n=33).

L os medicamentos oficiales utilizados por este grupo indigena para enfrentar
la diabetes son los indicados por el médico (Tabla 2). Entre éstos resalta el uso
de: Metformina, Glibenclamida, Insulina e Imalet. Ademés de otros para atender
las distintas complicaciones ocasionadas por este padecimiento como o son
problemas intestinales, presion arteria y circulacion, afecciones en ojosy oidoy
problemas psicoemocionales (nervios).

Tabla 2. Medicamentos oficiales utilizados por los entrevistados con

diabetestipo 2
Diabetes Ertzgtli(ergﬂa; erg ?{; Ojosy oido Nervios
Acido
Metformina  Butilhioscina Captopril acético Alprozolam
Glibencamida Loperamida Diosmina Hidosmina
Insulina Omeprazol Pentoxifilina
Imalet

Fuente: construccion propia.
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Ademés de los medicamentos oficiales, un porcentgje importante de los
entrevistados consumen medicina elaborada basicamente con plantas, que ellos
mismos las nombran como “remedios”. Las plantas mas utilizadas fueron el
mezquite (Prosopis glandulosa) y € toji (Struthantus haenkeanus), que son
especies nativas de la regidn, pero también se usan algunas plantas introducidas
aMéxico como lamoringa (Moringa oleifera) y el nim (Azadirachta indica). El
uso del nim coincide con € trabgjo de Cruz-Sanchez y Cruz-Arceo (2020) que
estudiaron ladiabetes en losindigenas chontal es de Tabasco, México. Lamoringa
y € nim son especies traidas de la India. La utilizacién de especies que no son
nativas de la region reflgia que la medicina tradicional es una préctica viva,
dindmicay flexible que incorpora recursos botanicos genos a su territorio y por
supuesto a sus saberes y cultura. Como mencionan Toledo y Barrera-Bassols
(2008): “Los saberes locales son sSistemas de conocimiento holisticos,
acumulativos, dindmicos y abiertos, que se construyen con base en las
experiencias locales transgeneracionales y, por |0 tanto, en constante adaptacién
a las dinamicas tecnoldgicas y socioeconomica” (p. 108). Aguilar y Xolapa
(2002) agrega que “[...] & conocimiento herbolario mexicano no esinaterable,
pues se mantiene en un continuo proceso de adecuacién, adaptandose a nuevas
circunstancias y algunas veces a cambios significativos” (p. 2).

La combinacién entre la medicina tradiciona y la medicina oficial es una
préctica comun entre otros grupos indigenas tanto de México como de América
L atina (Casasola-Mazariegos y Casas-Patifio, 2020; Cruz-Sanchez y Cruz-Arceo,
2020) por lo que resulta fundamental no segmentar ambos sistemas médicos
(Crowshoe et dl., 2018; Arcos-Guzman y Pefia-Mena, 2019).

CONCLUSIONES

Los hallazgos analizados en la presente investigacion, indican e significado de
la diabetes tipo 2 desde la voz de los yoreme/mayo entrevistados; reflgjan sus
saberes, haceres y sentires para enfrentar la enfermedad. La diabetes es vista
como una enfermedad multicausal, donde convergen aspectos bioldgicos y
socioculturales. Desde su percepcion, las mayores causas de la diabetes son
sentimientos como el susto, tristeza, mortificacion, corge, y lamalaalimentacion
propiasdel consumo deingerir en exceso comidas o bebidasazucaradasy harinas.
Esimportante tener en cuentaquelos mayo sufren ladiabetes en un espacio socia
hostil, que les provoca estrés, susto y miedo ocasionado por episodios frecuentes
de violencia familiar producido en gran medida por la drogadiccion y el
alcoholismo de sus familias, siendo las mujeres | os personajes mas vulnerables.
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Es por demés evidente la convergencia entre los sistemas médicos
tradicionales y oficiales para atender la diabetes tipo 2., por €llo resulta de gran
importancia no escindirlos; en cambio, resultaria més valioso € crear protocolos
a manera de “puentes” entre ambos sistemas de salud, donde se unan y
retroalimenten para hacer frente a este complgjo padecimiento.

Una de las aportaciones de este trabajo es resaltar que las mujeres indigenas
independientemente del rol que jueguen en la sociedad como madres de familia,
médicas tradicionales, son actoras esenciales en quienes hay que poner especial
atencion. En ellas histéricamente hay un gran nimero de responsabilidades,
frecuentemente desestimadas. Sin embargo, en la vida cotidiana tienen un pape
nodal, que se extiende al &mbito delasalud, alimentacién, educacion, transmision
de saberes y economia. En este sentido, los saberes, haceresy sentires de estos
personajes deberian ser “visibilizados” y revalorados, si se pretende coadyuvar
en llevar a cabo acciones para prevenir y atender esta enfermedad.

Los grupos indigenas tienen mucho que aportar, aunque también mucho que
aprender de este padecimiento. Se requiere hacer investigaciones mas profundas,
considerando la participacion de diversas disciplinas, con una miradaincluyente,
humildey respetuosa, con la participacion de | os diversos actores sociales claves,
con lafinalidad de permitir que surja una propuesta de desarrollo local endégeno
gue considere los saberes, haceres y sentires de quienes la enfrentan
cotidianamente.
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CREENCIAS Y SABERES ALIMENTARIOS, COMO RESISTENCIA AL
CAMBIO CULTURAL DE LAS MUJERES MADRES DE FAMILIA
INMIGRANTES EN CULIACAN, SINALOA

FOOD BELIEFS AND KNOWLEDGE, AS RESISTANCE TO CULTURAL
CHANGE OF IMMIGRANT WOMEN MOTHERS OF FAMILIES IN
CULIACAN, SINALOA

Gladis Zulema Acosta-Moreno! y Rosario Edith Ortiz-Félix2

Resumen

El trabajo Socia como disciplinacientifica, se
preocupa por identificar y comprender
aquellos determinantes sociales y culturales
con respecto a la salud-aimentaria, que son
parte de laidentidad de gruposinmigrantes de
laregion horticola de Culiacan, con € fin de
andlizar aguellos aspectos socidles 'y
culturales en los que hay que incidir para la
mejorade lasalud de las familias inmigrantes
gque acuden en blsqueda de servicios de
promocion 'y educacion de la saud-
nutricional. Por lo que €l presente articulo se
presentan los resultados con respecto a las
creencias y saberes alimentarios en mujeres
madres inmigrantes, siendo este parte de un
estudio més amplio cobre la cultura
aimentaria de mujeres-madres de familia de
espacios marginales de Culiacan, Sinaoa, en
donde se rescata la identidad aimentaria

como parte esencial de estos pueblos y
considerados como elementos culturales que
deben ser tomados en cuenta en | os programas
de educacion aimentacion y nutricion. Se
realiz6 un estudio con € enfoque cudlitativo,
con € uso de la micro etnografia y la
fenomenologia para la recoleccién de datos,
con € uso de la observacion participante,
directa, las entrevistas abiertas,
semiestructuradas y una encuesta de cédula
sociodemogréfica, para la caracterizacion de
la muestra participante.

Los hallazgos mas relevantes de esta
investigacion, son  principamente; la
existencia de creencias, saberes que poseen
las mujeres madres de familiainmigrantes que
ponen en préctica en su cotidinaidad para €
cuidado de la salud de ellas y sus hijos. Asi
como la existencia de metodologias de
elaboracion y preservacion de los alimentos
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como tecnologias eficaces para mantener el
alimento en tiempos prolongados, y por
ultimo el uso de alimentos tradicionales como
parte de la identidad de sus lugares de origen
y como parte de la resistencia a cambio
cultural.

Palabras clave cultura aimentaria,
creencias, saberes, identidad y salud.

Abstract

Social work as a scientific discipline is
concerned with identifying and understanding
those social and cultural determinants with
respect to health-food, which are part of the
identity of immigrant groups in the
horticultural region of Culiacan, in order to
analyze those social aspects and cultural ones
that must be influenced to improve the health
of immigrant families who come in search of
health-nutritional promotion and education
services. Therefore, this article presents the
results regarding food beliefs and knowledge
in immigrant women mothers, this being part
of a broader study on the food culture of
women-mothers of families from margina

spaces in Culiacan, Sinaloa, in where food
identity isrescued as an essential part of these
peoples and considered as cultural elements
that must be taken into account in food and
nutrition education programs. A study was
carried out with a qualitative approach, with
the use of microethnography and
phenomenology for data collection, with the
use of direct participant observation, open,
semi-structured interviews and a
sociodemographic identity card survey, for
characterization of the participating sample.

The most relevant findings of thisresearch are
mainly; the existence of beliefs, knowledge
possessed by women mothers of immigrant
families that they put into practice in their
daily life for the health care of themselves and
their children. As well as the existence of
methodologies for the preparation and
preservation of food as effective technologies
to maintain food for long periods of time, and
finaly the use of traditiona foods as part of
theidentity of their places of origin and as part
of the resistance to change culture.

Keywords: food culture, beliefs, knowledge,
identity and health.

INTRODUCCION

La cultura aimentaria, se manifiesta en las précticas de elaboracion de los
alimentos o comidas que se consumen diariamente en un espacio 0 region
determinada, considerada como “el conjunto de representaciones, de creencias,
conocimientos y de précticas heredadas y/o prendidas que estan asociadas a la
alimentacion y que son compartidas por los individuos de una cultura dada o de
un grupo social determinado” (Contreras y Gracia, 2005, p. 37). Los grupos
culturales de un espacio o regién expresan sus gustos, costumbres, tradiciones en
las comidas que consumen diariamente, y quienes se encargan de €llo, son las
mujeres que tradicionalmente se les ha atribuido la responsabilidad de elaborar
los alimentos.

Por lo que las expresiones culturales de una sociedad se pueden explicar a
través de la culturaalimentaria, tales como las creencias sobre € consumo de los
alimentos, saberes en cuanto al uso medicina del aimentoy las metodologias en
la elaboracion de los alimentos, consideradas como una tradicion histoérica,
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pasada de generacion en generacion a través de la observacion y que ademas
puede trasladarse a otros espacios culturales, como son los grupos inmigrantes,
quienes cambian de residencia en la blsqueda de mejores condiciones de vida.
Se ha evidenciado que lamigracion de los trabajadores jornaleros de laregion sur
al noroeste de M éxico tiene consecuencias sociales y de salud, en un ambiente de
pobreza e incertidumbre temporal o constante de alimentos (Ortegay Castafieda,
2018).

Los inmigrantes a trasladarse a otros espacios reproducen sus formas de
elaborar los aimentos 0 comidas, sus saberes, creencias a su nuevo espacio 0
region donde se establecen. Los cambios y los efectos de los cambios, sin
embargo, pueden ser variados seguin sea € tipo de sistema alimentario local en
las comunidades de expulsion y atraccién de los migrantes (Ortega y Castafieda,
2017). Tal es el caso de las mujeres madres de familiainmigrantes que habitan
en la Colonia ElI Chorizo ubicado en la Sindicatura de Aguaruto, en Culiacén,
Sinaloa, una comunidad compuesta por inmigrantes, jornal eros agricolas nacidos
en diferentes partes del sur del pais, compuesta por 330 habitantes distribuidos en
103 familias, pertenecientes alos Estados de Oaxaca, Guerrero, Chiapas, Sonora
y de municipios del Estado como: Choix y Sinaloa municipio (Acosta, 2015).

En esta comunidad, las mujeres madres de familia, elaboran aimentos
tradicionales ddl lugar de origen, los cuaes tradadaron a su nuevo espacio
regional, que en ocasiones son modificados, de acuerdo a la disponibilidad
aiimentaria. Sin embargo, la mayoria de las formas de elaboracién alimentaria
persiste a pesar del cambio regional y el choque cultural a que se enfrentan, por
lo que las formas de elaboracion estan cargadas de significados y creencias, en
cuanto al consumo de alimentos con respecto alasalud del cuerpo, los cuales son
tomados en cuenta por las mujeres madres de familia.

Un caso especifico, es cuando las mujeres elaboran tés de hierba de Manzo
parael consumo con el objetivo de adiviar una enfermedad estomacal, e cual, de
acuerdo a sus usos y costumbres, convertida en un saber especifico con respecto
a la salud. En ese sentido, se sugiere que, las comunidades seleccionan los
alimentos sobre la base de sus caracteristicas organolépticas, religiosas,
econdmicas y socioculturales, estructurando cantidades y ritmos de consumo,
patrones dietarios y la definicion socia de preferenciasy gustos.

En la aimentacion confluyen de modo holistico € proceso bioldgico de
incorporacion de nutrientes al organismo, con el proceso cultural de seleccidn,
vaoracion y significacion de los platos que se ingieren. En esa dindmica, las
comidas y bebidas no solo aportan los nutrientes necesarios para nuestra
subsistencia, sino que forman parte de rituales cotidianos con significacion
otorgada que identifican a los actores, estructuran la vida en horarios y definen
normas para el comportamiento en la mesa (Montenegro, 2019).
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Por otra parte, las mujeres madres de familia poseen saberes ancestrales o
conaocimientos en cuanto a consumo y laelaboracién de los alimentos, que ponen
en practica en su cotidianidad ala hora de la preparacion de una comida diaria o
elaborada para consumo exclusivo paraincidir en una cuestion de salud, ya sea
enfermedad o estado fisico del cuerpo. Esos saberes son considerados como
conocimientos, tradicionales, ancestrales que poseen todos los grupos indigenas
o comunidadeslocaesy que son trasmitidos de generaci én en generacion através
de manera ora. Constituyéndose de manera colectiva y enriquecida en la
trasmisiéon de una generacion a otra (Leyva, 2019). Se considera entonces, que
tanto las creencias y |os saberes que poseen las mujeres madres de familia del
asentamiento El Chorizo, podrian ser aprendidas a través de la observacion y
escucha hacia sus parientes, madres, abuelas y que a su vez €llas trasmiten a sus
hijos e hijas de la misma manera.

Con respecto ala elaborar sus alimentos tradicionales, es también como una
forma de recordar su comunidad y familias de origen, los cuales los elaboran
principalmente en reuniones y fiestas familiares, que representa para ellas, una
forma de recordar y preservar sus raices, los cuales traen sentimientos y
significados, que son parte de su identidad cultural. La comida puede ser
reconociday valorada como unaextension cultural deintercambio que aportauna
identidad Unica a un determinado grupo o comunidad lo que los hace distintos y
ademas es no forma de consolidacion de laidentidad (Troncoso, 2019).

Considerado las aportaciones de Lomnitz (1995), con respecto a que los
estudios culturales deben de realizarse regiona mente, como un ente cultural, se
considera que, en € estudio alimentario, los saberes y creencias, son parte de
grupos culturales. Por lo que se rescata la necesidad de resaltar e espacio
geogréafico y contexto socia y cultural, donde habitan los actores de estudio,
como lo es la colonia de El chorizo, Sindicatura de Aguaruto en Culiacan,
Sinaloa. Se concuerda que esta comunidad, es un marco regiona donde se
desarrollan las interacciones culturales. En el caso de la Sindicatura de Aguaruto,
las interacciones culturales se desarrollan de manera diversa, pero un simbolo
cultura en e que interactian es la aimentacion, en donde las formas de
elaboracion, gustos, creencias, saberes y conocimientos de distintos grupos
culturales, se ven expresadas en |os platill os tradicionales, consumidos de manera
cotidiana en las familias inmigrantes.

Por lo tanto, se considera pertinente rescatar aquellos saberes y creencias en
cuanto a la aimentacién, en la idea de que sean tomadas en cuenta para la
elaboracion de Paliticas Sociales alimentarias y delasalud, dirigidas las familias
jornaleras agricolas inmigrantes establecidos en nuevos espacios regionales,
como lo esen laregion agricolade Sinaloa. En ese sentido, se pretende identificar
y describir la cultura alimentaria, con respecto a las creencias, saberesy formas
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de elaboracion de los dimentos de las mujeres madres de familiade la colonia El
Chorizo.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Descripcion del alcancey disefio de la metodologia

La investigacion planteada se inscribe en € paradigma interpretativo, se
caracteriza por conocer laintencién de la accion del hombre. Esta considera que
la explicacion debera discurrir, no solo en términos de una casuaidad, sino en
términos de las motivaciones e intenciones de los individuos (Briones, 2006).
Con €l apoyo de estaperspectivase logré hacer un andlisis delas representaciones
simbdlicas de los actores de estudio, en funcién a problema de la cultura
alimentaria de las mujeres madres de la colonia El Chorizo'y su relacion con los
problemas en una préctica alimentaria cotidiana. Los métodos utilizados para la
recoleccion de los datos fueron la microetnografia y la fenomenologia para la
interpretacion de los datos.

Se puntualiza que € carécter de esta investigacion es de tipo exploratorio
descriptivo, puesto que se pretende conocer, describir y algunos e ementos de la
culturaaimentaria de las mujeres madres de familiadelacolonia El Chorizo, los
cuales se enfatizan en las creencias y saberes adimentarios, mediante € uso de
técnicas cualitativas, como la observacion directa, participante y la entrevista
semiestructurada, con €l uso ademas de una cédula sociodemografica para
caracterizar alas familiasinmigrantes de la Colonia El Chorizo.

Lamuestrautilizada paralaaplicacion delacédulafueron 103 familias, y para
laaplicacion delaentrevistasemiestructurada, se sel eccionaron 5 mujeres madres
de familia que cumplieron con los siguientes criterios de inclusiéon: mujer madre
de familia que pertenezca a diferentes estados de la republica, como Oaxaca,
Guerrero, Veracruz, y de algin municipio del Estado de Sinaloa, que tengan hijos
menores de 12 afios y que sean responsables de la seleccion y elaboracion de los
alimentos en su hogar.

RESULTADOS

El andlisis de la cultura alimentaria en las mujeres se desarroll6 a través de é
reconocimiento de la alimentacién como una expresion simbdlica de la cultura,
visible en sus précticas de seleccidn, elaboracidn y consumo de los alimentos,
miSmos gue son compartidos en un mismo espacio social, econémico y cultural,
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como lo es la colonia EI Chorizo, por o que se hace principalmente una
caracterizacion del escenario del espacio regional, donde se desarrollo la
investigacion.

Caracterizacion del escenarioy sujetos de estudio

La inmigracion como fendmeno social implica la formacion de escenarios
forjados en medio de la escases y la abundancia, dichos escenarios son
construidos por inmigrantes atraidos por el capitalismo, pero a mismo tiempo
rechazado por razones econémicas. Ese rechazo obligaal inmigrante establecerse
en espacios o refugios no habitables, como 1o es la colonia EI Chorizo, un
asentamiento irregular, ubicado en las orillas de un canal de riego que atraviesa
la sindicatura de Aguaruto, la cua se encuentra a la periferia de la ciudad de
Culiacén, donde su principal actividad econdmica es la agricultura. En esa
sindicatura, se pueden observar rasgos culturales de distintos grupos que a
convivir en un mismo espacio logran compartir sus creenciasy saberes, se dibuja
un escenario con expresiones propias de cada cultura que son visibles en las
précticas alimentarias de las familias en su cotidianidad.

Aguaruto, se ubica en la parte centro de la localidad, la cua se encuentra al
este del &reaurbanade laciudad de Culiacan. La sindicatura estéd comunicadacon
la ciudad, por medio de la autopista Culiacan—Navolato y |a carretera costera,
Culiacan-Las Brizas, cruza parte de la sindicatura. Las localidades que forman
parte de la sindicatura de Aguaruto son el Campo Morelosy San Manuel, lavida
econdémica de Aguaruto depende de la agricultura de riego, y actuamente los
habitantes de la sindicatura es de 100 habitantes (Market Data México, 2022).

El producto tipico e esta region es el cultivo de la fresa, asi, otras verduras
como el tomate, e chile, la caabaza y el pepino principamente. Debido a la
actividad 100% agricolay la ubicacion ddl ferrocarril que pasa por lasindicatura,
existe un importante afluente de inmigrantes indigenas provenientes de los
estados del sur de México, quienes, en su ruta migratoria hacia el norte del pais,
varias familias se establecen en esta region, empleandose en los diferentes
campos agricolas e invadiendo territorios nacionales no aptos para construir
vivienda. Tal esel caso delacolonia El Chorizo, un establecimiento irregular de
inmigrantes compuesto por dos lineas de casas ubicadas alaorillade un cand de
riego que atraviesa la sindicatura de Aguaruto, denominadas El Chorizo 1y El
Chorizo 2.

La colonia es considerada como de alta marginalidad activa, la ocupacion
principal de la poblacion es de jornaleros agricolas, quienes se emplean en los
diferentes campos agricolas de la localidad, provenientes de Oaxaca, Guerrero,
Chiapas, Veracruz, Sonoray de municipios de Estado como: Choix y Sinaloa de
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Leyva. La poblacién totd de la colonia estd conformada por 330 habitantes,
dividido en 103 familias. La ubicaciéon de esta colonia, es un contraste de la
imagen de la sindicatura de Aguaruto, puesto que colinda con colonias de
poblacion de clase media alta, donde las construcciones de casas grandes de
material, de ladrillo, enrejadas y de vistosos colores, las calles con pavimento,
carrosalapuerta, arboles, pequefiosjardinesy mascotas grandes. En ese contraste
se ubicalacoloniaEl Chorizo distinguidapor €l color café€, el blanco de los hules
gue usan de cercado, € polvo delascallesy €l sol que impregnala mayor parte
del dia.

Referente a espacio cartogréfico de la colonia El chorizo, se caracteriza por
ser dos cinturones de casas de ldminay de cartén, ubicados alas orillas del cand
deriego que atraviesalasindicaturade Aguaruto. Al introducirse en la coloniase
observan las dos calles de tierrallenas de hoyos hechos por lalluviay en transitar
diario de los pobladores; las casas estan construidas, de forma continua como si
fuera un chorizo, es por ello que lleva este nombre la colonia, los materiales con
los que estén construias las viviendas son de carton, laminas, maderay plasticos
reciclados; las formas de las casas, es de un solo cuarto, donde lo usan como
dormitorio, cocina, comedor y bodega, algunas tienen un pequefio tegjaban a un
lado o d frente de la pequefia casa, la cua tiene una medida aproximada de 4 x4
metros cuadrados. En ese cinturdn quefiguralaformade un chorizo, son las casas
gue habitan las familias inmigrantes que han encontrado un espacio donde
sobrevivir en una regiéon que se dedica a la agricultura de riego, como lo es la
sindicatura de Aguaruto.

Lacalidez del lugar no es muy agradable, el sol invade |os hogares cal entando
las l&minas y logrando despertar un calor insoportable que impulsa la necesidad
deir en busqueda de un frondoso arbol que te arrope con su sombra, sin embargo,
la reduccion del espacio no permitio € crecimiento de arboles. Por lo tanto, se
siente un clima de aridez, a pesar de que viven cerca del agua, solo se pueden
identificar una que otra casa, que posea un arbol y plantas de ornamento que son
escasas en ese lugar.

Se observa cotidianamente en la colonia, cierta soledad en los hogares, solo
se miran puertas cerradas con cadenas y candados, a simple vista no se puede ver
nada interesante, sin embargo ya dentro de los hogares se puede observar todo
tipo objetos de uso doméstico amontonados por el espacio, escasos muebles, solo
bancos, una mesa a punto de caer por el uso de mucho tiempo, catres, una que
otra cama de madera y cartones de ropa. En la entrada de la casa, se puede
observar e lugar de reunion, lacocina, en ellase observan los utensilios de cocina
colgados y negros por € humo que despiden la lefia que usan para cosen los
alimentos, en los muros se puede observar todo tipo de especies colgadas en tiras
largas: chiles de distintos tipos, gjos, ceboallas, cilantro, hierva santa, epazote,
incluso gallinas encerradas en una jaula o corral; atrés de la casa, se pueden
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encontrar plantas de nopal y una pila de lefia que invaden la propiedad de los
Vecinos oriundos de Aguaruto.

En ese hogar caracterizado por la escases, se viven momentos donde las
familias se unen para convivir y descansar de lajornada laboral de 12 horas que
deja a los inmigrantes agotados, solo aspiran llegar ala casa, descansar en sus
hamacas, catres o pedazos de carton tirados en el suelo esperando que las mujeres
madres de familia preparen |a comida para sentarse alamesaacomer. Lacomida
se prepara una solavez, por lo que el olor ahumo, aceitey achileinvade €l lugar
aproximadamente alas 4-5 de latarde; en la mesa se pueden observar 10s platos
de comiday unacoca-cola grande que consumen pararefrescarse y acompaiiar la
comida.

Los platillos que ellas mayormente el aboran son los nopales con chile, € frijol
negro, mole y cuando son festividades, por emplo, bodas, cumpleafios ellas
elaboran comidas como €l pollo enchilate y el coloradito. Las comidas que son
del agrado de las madres de familia, pero que ademas es del gusto de toda la
familia, un gemplo deello eslacomidade él coloradito, el cual tieneingredientes
como la carne de pollo, el chile de &boal, hugillo, pasillay € chile ancho, asi
como cebolla, cilantro, gjo, pimienta, clavo y orégano, comino y masa de maiz, e
ingredientes tipicos de su lugar de origen, como la hierba santa, €l epazote, los
cuales son traidas a otros espacios donde habitan y son compartidas en otros
grupos como los son los habitantes de la colonia EI Chorizo. Este platillo se
acompafia de tortillas de maiz hechas a mano, de acuerdo a la tradicion
Oaxagquefia.

Las comidas que elaboran las mujeres madres de familia, son parte de la
cultura alimentaria que ellas poseen, misma que comparten con su familia,
VECINOS, amigos u otros grupos culturales. La eaboracion y consumo de las
comidas es el momento donde las mujeres madres de familia, encuentran el lugar
de convivencia, de esparcimiento al compartir sus comidas en un horario de
comida, ellas disfrutan la comida que les gusta, es cuando platican con sus hijos,
pareja, € invitar ala vecina o amigos a compartir sus alimentos. Se considera
entonces que la cotidianidad de las mujeres madres de familia de la colonia El
Chorizo, es compartidaen elaborar |os alimentos que lafamilia consumen con las
labores domésticas y € trabajo en el que perciben un salario; son estas mujeres
quienes en lugar de descansar trabajan en las labores domésticas, entre hacer la
comida, lavar y limpiar la casa, ellas buscan momentos de esparcimiento y
diversion y lo hacen viendo ala misma vez su hovela o su programa favorito o
apoyando a sus hijos con sus taress.

Las mujeres madres de familia de la colonia El Chorizo, se caracterizan por
ser quienes se encargan de las labores domésticas, entre ellas elaborar las
comidas, pero que ademas la mayoria de ellas se encuentran insertas en €
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mercado de trabajo, las cuales laboran como jornaleras agricolas, cocineras,
afanadoras, y algunas otras se dedican a la venta de frutas y verduras en los
mercados de la ciudad. Las caracteristicas fisicas de las mujeres, es que la
mayoria son de estatura bgja, piel morena, pelo negro largo, las edades son de
diversas, desde 16 afios a 57 afos, donde la mayoria de ellas son de 20 afios, 22,
25, 31y 40 anos.

Con respecto al lugar de origeny si hablan algunalenguaindigena, lasmujeres
de esta colonia, lamayoria de ellas son pertenecientes a municipios de Sinaloade
Leyva, y Navolato, Oaxaca, Guerrero y Veracruz. Con respecto al tipo de lengua
que hablan quienes contestaron que si, la mayoria habla € Mixteco, Nahuatl,
Popoluca y @ Tarahumara. Con respecto a las cualidades que se pudieron
observar en la mayoria de las mujeres madres de familia, es que poseen cierta
timidez, se percibid cierta desconfianza en quienes se acercan o conocer de ellas.
Sin embargo, se pudieron percibir rasgos de calidez y sencillez, cuando se platico
con elas; las caracteristicas més significativas con respecto a las cualidades, es
gue son mujeres con dificultades para entablar conversaciones con personas que
no pertenecen a su mismo grupo cultural, familiar o que pertenecen ala misma
colonia

Por 1o tanto, son las mujeres madres de familia de la colonia EL Chorizo
guienes aparecen como objeto de este estudio, las cuales fueron identificadas por
sus caracteristicas peculiares y fueron e foco de interés en estudiar la cultura
alimentaria de esta colonia, desde sus hahitos, creenciasy gustos. Puesto que son
las madres de familia, quienes son las responsables culturdmente de la
elaboracién de las comidas, y es la parte fundamental para conocer algunos
elementos de la cultura alimentaria que pudiesen ser tomadas en cuenta paralos
programas de asistencia alimentaria, futuros proyectos de promaocion de la salud
en los espacios marginales, ya que son receptoras de programas de Asistencia
Alimentaria del Sistema DIF, y ayuda aimentaria a través del Banco de
Alimentos.

Creenciasy saberes alimentarios vinculados a la salud del cuerpo

Todo grupo cultural posee creencias y significados sobre sus précticas sociales,
entre ellas poseen un sistema de creencias que motivan la accién en la vida
cotidiana, por lo que la alimentacion es también parte de la cultura, la cua es
motivada por distintas creencias, concepciones sobre e consumo de ciertos
alimentos. Se entiende que, en cadacultura, laseleccionalosalimentos estaligada
muy a menudo por un conjunto de creencias religiosas, valores éticos,
prohibiciones, concepciones dietéticas sobre los alimentos buenos 0 malos para
la salud (Fischler, 2005). Por lo tanto, las creencias en la aimentacion de las
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mujeres madres defamiliade lacoloniaEl Chorizo, serefiereatodaaquellacarga
de significados y simbolos y saberes, referentes algunos alimentos gque motivan
la seleccion y consumo de ellos (comportamientos alimentarios).

Las creencias méas significativas que expresaron las mujeres es sobre no
revolver algunos alimentos al momento de consumirlos, como e comer sandia
con leche o pescado con leche, ya que consideran gque es perjudicial paralasalud
de lapiel, pues ellas creen que saldran manchas en la piel. Ello se muestraen e
comentario de lainformante 1, mujer madre de familia

“Si, como la sandia y la leche no la debes de comer revuelta, hay un frijol en el
rancho que le dicen cerahui, en € rancho lo siembran mucho, ese no lo debes de
revolver con nada de otras comidas porque te haces pinta”. (Informante 1)

El no combinar pescado con leche o sandia con leche, se considera que la
mayoria de quienes |o creen es porque |o han escuchado, €l cual se hatrasmitido
de generacién en generacién, € cua ha motivado a no consumirlo en su
cotidinaidad por parte de las mujeres, quienes, a su vez motivan a sus hijos a no
hacerlo. Las creencias son significados o ideologias que motivan ala accién del
hombre, las cuales son vias que permiten reflgar las manifestaciones del
pensamiento simbdlico (Villoro, 1982) Lo simbdlico se hacereferenciaaaquellas
representaciones materializadas en formas, pueden ser expresiones de las madres
de familia entorno a la alimentacion, que tienen ciertos significados para ellas.
Esos significados de ciertos alimentos en las mujeres tienen cierto simbolismo, €l
cual se materializa en las acciones o comportamientos a momento de no
consumir los alimentos que son dafiinosy perjudicides paralasaud deellasy de
su familia.

L as mujeres madres de familia, piensan ademas que | os sentimientos que ellas
poseen son trasmitidos por medio de las comidas, hacia sus hijos o su parga. Es
por ello que nos dimos a la tarea e preguntarles a las mujeres madres de familia
¢S creen que los sentimientos se trasmiten cuando ellas estén elaborando las
comidas? Lo mas asombroso es que hubo respuestas muy parecidasy peculiares,
de las cuales se muestran a continuaci on.

“Yo digo que si, simplemente cuando se te acaba tu papd, o una persona que sea
més allegada y estas triste, la comida no sale igual, sempre se te olvida echarle
algo y te sabe amargo, desabrido y cuando estas enojado, simplemente te sale mal
lacomida, no le pones el interés, haces o que sea, no teimporta s lesvaagustar
a quien lo come”. (Informante 2)

“Si, porque cuando haces una comida de mal humor te sale mal, y cuando los haces

guisaste de mala gana, jajaja”. (Informante 1)

“Si yo creo, que si, porque a veces cuando uno no tiene ganas de hacer comida,
andas triste, te sale desabrida, mi esposo dice, no tenias ganas de hacer la comida
te salid muy mala”. (Informante 3)
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Otradelasexpresiones, las cuales son de mayor relevanciasobrelatrasmision
de los sentimientos en las comidas, es|o que sucedi6 con Brigidamujer madre de
familia, cuando se le preguntd la siguiente cuestién. Cuando usted esta enojada o
triste, ¢Usted cree que esos sentimientos se trasmiten cuando uno hace lacomida?

“Jajaja, sale bien picosita la comida cuando uno esta enojado” jajaja, y cuando uno
esta triste no sale, es cuando me hacen enojar”. (Informante 4)

Lo que se identifica en las expresiones las mujeres madres de familia, nos
remiten comprender que ciertos comportamientos alimentarios, sentimientos son
trasmitidos en los aimentos. Se puede decir que el sabor de |as comidas depende
del estado emociona que poseen las mujeres madres de familia al momento de
elaborar los alimentos. Con las expresiones se pueden especificar algunos
sentimientos vinculados a sabor de las comidas: enojada-picosa, triste-desabrida,
alegre- buen sabor. Los sentimientos, son emociones que condicionan el pensar
de la persona humana frente al acto de comer; aspectos de alegria, enojo, tristeza
alteran las formas de e aboracion y consumo alimentario (Troncoso et al, 2017).

Por otra parte, existen alimentos que no son consumidos por las mujeres
durante el embarazo, puerperio, lactanciay periodo de la menorrea, ya que son
alimentos, que desde sus saberes trasmitidos por sus antepasados no deben
consumir, yaque trae consecuencias alasalud e cuerpo. Paralamujer madre de
familia el consumo de comidas que perjudiquen tanto la salud de lamadre y del
hijo en e periodo de embarazo es muy significativo, ya que las mujeres
entrevistadas hacen referenciaa comidas no consumibles cuando estan en periodo
de lactancia y que han experimentado que son perjudiciales para la salud del
infante:

“Cuando uno esta embarazada no debe de comer, comidas con chile, grasa, y
cuando estan en periodo menstrual, uno no debe de comer huevo, € puerco, chile,
la carne de puerco, e apesta uno, y cuando uno ésta amamantando, no debe de
tomar cerveza, varias cosas porque lo que comes les trasmiten al bebe”.
(Informante 4)

“Pues yo s€ que las mujeres no deben de comer el huevo, porque trae mucho
colesterol, mi abuela me ensefio, ague que uno no debe de consumilo cuando la
mujer esta en recuperacion de un embarazo, no deben de comer frijol negro, ni
huevo, pues esas comidas las infla, el huevo también, el picante, las sasas, les
hace dafio”. (Informante 5)

Uno debe de tomar tés de hiervas, como €l tojil paratirar todo el desecho que te
guedaen el vientre cuanto tienes a tu bebe, mi mama me daba cuando estaba en €l
rancho y ahora que estoy sola y tuve a mi Gltimo hijo lo tome, sirve, es bueno,
también € té de hierva de Manzo, sirve para dolor estomacal, los célicos.
(Informante 6)

Se sefiala que existen alimentos que son perjudiciales parala madrey al hijo
(a) especificamente porque los nutrientes o todas las sustancias que contiene €
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alimento, trasmitidos por medio de la leche materna'y son ademas saberes que
sus antepasados no consumian. Los saberes alimentarios, son consi derados como
ancestrales, los cuaes constituyen conocimientos tradicionales de saberes y
précticas conservados a lo largo del tiempo por los pueblos originarios, siendo
parte de una identidad como pueblo indigena trasmitido de generacion en
generacion (Villalva e Inga, 2020).

Referente a sistema de creencias y saberes que poseen |os pueblos o grupos
culturales, se considera que existen diferencias de género también para €
consumo de alimentos perjudiciaes parala salud. La diferencia de género se da
en que cada grupo cultural tiene una concepcidn diferente de lo que no debe o si
debe consumir € hombre y la mujer. Los alimentos que no deben consumir las
mujeres a diferencia de los hombres, segin la informante clave, €l huevo se
prohibe por su alto contenido de colesterol.

“Yo digo que cundo estan enfermos los hombres deben de comer caldos, carnes
gue los hagan fuertes, y las mujeres debe de comer cosas que no las hagan
engordar, porque el cuerpo de la mujer como que es mas delicado, asi debe ser €l
cuerpo de lamujer, y e de los hombres debe ser més fuerte, como que aguantan
mas, tienen su piel méas dura. (Informante 5)

Las mujeres por medio de las creencias, experiencias y costumbres heredadas
van aprendiendo formas de alimentarse distintas en los hombres y mujeres, las
cuales consideran que tienen que ver con las reacciones del cuerpo, y €l tipo de
Ccuerpo que segun su representacion social debe ser un cuerpo de la mujer y del
hombre. Con la creencia del consumo de mariscos en los hombres, se constatd
guelamayoriadelas mujeres opinaron que el consumo de los hombres por comer
cal dos picosos 0 mariscos tiene una connotaci én de sensaciones, ellas mencionan
gue siempre se dice que los hombres consumen & marisco porque es afrodisiaco.
Seglin |as creencias de sus antepasados, Angelina mencioné que su madre decia
gue € marisco contiene sustancias que despiertan sensaciones de placer. Esto se
muestra en su discurso cuando se le preguntd ¢Qué comidas cree usted que les
gusta comer alos hombres?y ¢Por qué?

“Me da pena decirlo” jajajja, pues decia mi abuela que a los hombres les gusta
comer mariscos porque sirven disque paser el amor, jjajaa, yo no creo en eso tanto,
pero s esta de pensarse, mejor dicho yo digo que a los hombres les gusta sentir
cosas fuertes, porque bien les gusta enchilarse, patodo quieren echarle chile, mire

Con lo expuso la informante 4, se comprende gque existen un sin nimero de
significados y creencias referente a la comida, las cuales son expresiones
simbdlicas que caracterizan y diferencian tanto a hombre como la mujer. Dichas
caracterizaciones y gusto en la comida son compartidas por un grupo cultural, €
cual ha construido sus gustos y creencias a través de la historia y €
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descubrimiento empirico de comidas que € sentido del gusto va descubriendo e
interiorizando en los otros sentidos. Con €llo se puede identificar que el hombre
alo largo de la historia ha buscado comidas que le dan sentido a su vida, que les
despiertan sensaciones de aegria, timidez, corgje, odio, placer, etc.

Las formas de elaboracion de comidas también es un saber aprendido de
generacion en generaci én, son précticas ancestrales que aun practican las mujeres
inmigrantes pertenecientes a los grupos indigenas de Oaxaca, y algunas mujeres
de comunidades delaregion de Sinal oa, con respecto alaelaboracion de comidas
y laconservacién de los alimentos. Un gemplo son las metodol ogias usadas para
secar € chile, lahierbasanta, lasciruelasy el maiz, entre otros, esto o demuestra
una mujer madres de familia de la Oaxaca.

Yo cuelgo los chiles en unariatay los pongo a secar adentro del tejaban pague no
se sequen demas y sepan mejor en la comida que yo hago. (Informante 8)

A mi me gusta secar la cirguela, con ella hago agua fresca y helados, primero
cuezo lascirguelas con azlcar, bien pero bien hervidasy despuéslas pongo a secar
en el sol en unacartera o costal y todos los dias las revuel vo pa que se sequen por
todos lados y las quito del sol hasta que se churen muy bien, luego las guardo en
bolsas y me duran mucho tiempo. (Informante 1)

Yo preparo el coloradito, como lo hacia mi mama e Oaxaca, decia ella que €l
secreto esta en las especies pa que sepa mejor, se tatema, el gjo, los clavos y €l
cilantro y se muelen en el metate con nixtamal, y se muelen junto con €l chile, pa
luego hecharle a caldo de pollo, quedando espesito, eso sabe bueno y diferente a
la comida con chile que hace mi vecina. (Informante 5)

Se considera que | as tecnologias o metodol ogias ancestral es son consideradas
como parte de los conocimientos y saberes que las mujeres han construido y
recuperado de sus antepasados, las metodologias ancestrales son consideradas
conocimientos que han servido para la sobrevivencia de los pueblos. En ese
sentido Cervantes, et al, (2016) considera que los pueblos originarios en sus
formas diversas de relacionarse producen conocimientos y saberes que se
manifiestan en la produccién, y la economia, como los son las formas de
preservacion de los alimentos, como cultivosyy frutas.

Latradicion alimentariay sentimientos de identidad en las mujeres madres
defamiliainmigrantes

Los grupos deinmigrantes al establecerse en nuevos escenarios, adoptan habitos,
costumbres o précticas que son propias de la regién donde se establecen. En su
proceso de adaptacion es la utilizacion de emblemas culturales, recocidos como
simbol os que resaltan la cultura tradicional, manifestado también en costumbres
como parte de tradicion familiar (Kaplan y Carrasco, 1999), elas utilizan
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emblemas culturales como parte de un escudo es decir como una proteccion que
impide la desaparicion total de su tradicién. Esto se observa en € uso de comidas
tradicionales del lugar de origen, las cuales utilizan en sus festividades como
cumpleaios y conmemoraciones religiosas etc. Los emblemas culturales son
parte delaidentidad delos pueblosy en el caso delaaimentacidn, son mostradas
con los platill os tradiciona es como unaforma de defender y valorar las herencias
(Cota, 2018).

Con respecto a las comidas que las mujeres madres de familia elaboran se
encuentran las comidas tipicas de la region donde son originarias, mismas gque
elaboran de acuerdo a los conocimientos o metodologias de elaboracion, las
cuales son parte importante para darle €l sabor que su paladar exige. Esto se
observa en la elaboracién de lamole, e pollo chilate, tortas de pescado, frijoles
negros, comida que la mayoria de las mujeres madres de familia de la colonia El
Chorizo consumen. Este tiempo de comida la elaboran porque es parte de su
tradicion, son del tipo de comidas que son de su preferencia y porque son
rendidoras seglin las expresiones de las madres de familia entrevistadas.

Cuando se le pregunt6 ala madre de familia, si alin elaboran comidas tipicas
de su lugar de origen, lainformante clave mencioné |o siguiente:

“Pues las cocino por ejemplo cuando son cumpleaiios, entonces si las hago 0 en
hora de semana santa las tradiciones de mi pueblo. En los cumpleafios a veces
hago mole o pollo chilate, yo me emociono porgue yo quisiera comerlo pero alla
y a hacerlos aqui me emociona, me da gusto hacerlos pues me recuerda a mi
pueblo, de chamaca por gjemplo a mis papas que estan esperando esos dias, veo a
mi gente, que les dabaemocién y horasi me pasaami. Lascomidasno salenigual,
por ejemplo las tortas no sale igual porque es otro pescado, este es otro pescado
diferente, no esigual pero yo lo hago porque quiero que los nifios, mis hijos los
vean que eso hacemos para que no se vaya perdiendo la tradicion yo les voy
diciendo, esto, pero mi pueblo es otro pescado, sabe mas bueno, se le echa otras
cosas que aqui, no hay eso”. (Informante 3)

Con la expresion de la informante clave, se observa que las tradiciones
culinarias de la poblacion inmigrantes establecida son expresadas en
celebraciones tradicionaes para la poblacion mexicana, como los son los
cumpleafios y los festgos religiosos como la semana santa. Nos remite a
comprender que las metodologias o recetas de comidas tradicionales no las
desarrollan como son originalmente debido a tipo de ingredientes que contiene,
y que no estan disponiblesen laregion de Aguaruto y que son parte delaidentidad
de su grupo o lugar de origen. La identidad en aspecto alimentario se reflgja en
los ingredientes, las técnicas para cocinar, y los modos de consumo, que se
integran entre si y son tipicos de un colectivo (Cota, 2018) es a lo que llama
Identidad Cultural Alimentaria, producto de una sedimentacién cultural en un
tiempo prolongado, €l cua se funda en una rica herencia cultural interna a un
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grupo, acumulando un cumulo de representaciones como parte de la resistencia
al cambio (Duhart, 2004), como lo eslaaimentacién (Kaplan y Carrasco, 1999).

En ese sentido, los sentimientos de identidad de los inmigrantes a no estar en
suslugares de origen, se expresa en |os alimentos €l aborados en su pueblo o lugar
de origen, se traduce en los recuerdos que ellas poseen cuando su madre les
elaboraba la comida que més les gustaba, |as cuales mencionan que no esigual a
la que dlas preparan. Angelina mujer madre de familia comentaque aelasele
hace masricala comida que prepara su madre en su lugar de origen, comenta que
no se explicapor qué son de mejor sabor. Se puede entender que poseen un cierto
apego a sabor familiar, especificamente delamadre de familiay especificamente
del lugar donde fueron criadas. Esto se puede observar en la siguiente expresion:

Por gjemplo ahora que fui, le digo ami ma porque aqui salen buenos los frijoles?
y haya no me salen buenos, y dice ella no pues depende como lo haces, es que €
sabor del frijol no esigual al de all4, si es cierto € frijol de aqui el negro uno lo
poneacoser y casi no tiene el mismo sabor que el de haya, eslo que yo no le hayo,
porgue alla estd méas bueno y aqui esta mas malo, no sé qué es lo que hace falta,
eso es |o que no he podido entender. jSi usted vay se hace unos nopalitos haya
estan bien buenos y aqui no sabe igual, segiin dice mi mama sera que ala son
puros fertilizantes dice y haya no, son naturales! porque all& estan en la cercacon
lapuraaguadelalluviadiceella, es nopal delluvia, no es nopal deriego. A veces
digo yo que es la mano que lo que los hace, uno le halla el sabor a lo que estad
haciendo la mama, yo quise ir a comer lo que hace mi madre pues”. (Informante
4)

“Si la barbacoa, con una fiesta familiar, con un cumpleafios, hosotros la usamos
para festgjar, en las fiestas hacemos también pozole, eso nos da aegria, y €
compartir con lafamilia, nos sentimos bien a gusto. (Informante 1)

Con las expresiones de la informante clave, se comprende que la elaboracién
y consumo de las comidas tradicional es se comparte cuando es unafestividad, se
puede decir que la comida tradicional es sinénimos de felicidad, aegria, y
convivencia, como sentimientos de identidad que dan sentido de pertenenciaasu
lugar de origen. El sentimiento de identidad es parte de la cohesion de los grupos
culturaes, y se reflga en los sentimientos, percepciones y vinculos que se
construyen a través de las précticas cotidianas desarrolladas por las personas en
un grupo o espacio donde se vive (Huerta, 2018).

Se finaliza este apartado mencionando, que, en cada comunidad, pueblo o
grupo, la cultura aimentaria es distinta, pues depende del lugar donde se
encuentran. Las formas de elaboracién y aimentos son distintas, por 10 que se
reconoce que | os estudios culturales sobre la alimentacion no se pueden hacer de
manera rigida, sSino que es necesario analizar el contexto geogréafico, politico,
economico y cultural en € que se encuentra establecido el grupo. Por lo tanto la
cultura aimentaria de la poblacion de la colonia el Chorizo, es una cumulo de
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diversas identidades, los cuales se representan en sus tradiciones familiares y
fiestas tradicionales que caracterizan la region agricola del valle de Culiacan y
Navolato y se caracteriza por ser una combinacién cultural, donde las comidas
tradicionales son parte de la resistencia a cambio, siendo estos aspectos
caracteristicos de los grupos inmigrantes que se establecen en laregion horticola
de Culiacan y Navolato.

CONCLUSIONES

Si bien es cierto que en la actualidad € tema de la alimentacion se ha convertido
en un temarel evante, se han enfocado atemasrelativos alanutricion, alas dietas
de nifios y adolescentes, se han olvidado de estudiar |os determinantes socialesy
culturales que influyen en sus dietas, por 10 que en este estudio se enfoco a
conocer , idéntica y comprender la cultura alimentaria, reconocida como una
expresién de los grupos sociadles manifestada en todas aquellas préacticas
heredadas y adquiridas, creenciasy significados referentes ala alimentacion. Por
lo que se reconocid la comunidad de El Chorizo, caracterizada por la
marginalidad y un ente regional y cultural diverso, donde cohabitan familias
inmigrantes de distintos Estados de larepublicay regiones del Estado de Sinal oa.

A partir de los resultados obtenidos en la investigacién, se concluye que las
mujeres madres de familia poseen creencias y saberes con respecto al uso,
elaboracion y preservacion de los alimentos, los cuales se vinculan alasalud y
como una parte de la identidad cultural de los lugares de origen. Puesto que se
identificd una serie de metodologias propias de sus espacios originarios que
vienen a reproducir en su nievo espacio de supervivencia, y muchas de ellas
convivenciaconstruyeron formas de elaborar |as comidas adaptandose a espacio,
region donde se establecieron, adoptando su estilo de vida de acuerdo a su
condicion social y econdmica. Se puede decir que las tradiciones culinarias
heredadas por sus antepasados en las mujeres madres de familia, son parte de la
resistenciaal cambio cultural.

L as comidas tradicional es despiertan sentimientos, que en ellas se reflgjan en
la blsqueda de elaborar comidas que sean del agrado de los hijos y esposo,
principalmente en las comidas elaboradas para las fiestas tradicionales,
cumpleafios, bodas, entre otras. Por otro lado, hay ciertas creencias que motivan
sus practicas alimentarias, aunque causen "extrafieza' a las/os trabgjadores
sociales y los profesionales de la salud, son creencias que son vividas
cotidianamente en las comunidades y que las mujeres madres de familia practican
para evitar problemas de salud en su familia, por lo que no tienen por qué
transformarse, y deben ser tomados en cuenta por quienes orientan a las mujeres
madres defamiliaen construir unaverdaderadieta paracontribuir adecuadamente
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asu nutricion. Ejemplo de ello, es &l no consumo de ciertos alimentos durante la
menstruacion, y embarazo o recuperacion de este.

Aunado a €lo, existen saberes que deben ser rescatados por quienes
promueven la salud de las mujeres, en sus diversas etapas de vida,
especificamente en las formas de alimentarse como los son el consumo de tésy
alimentos para la recuperacion del cuerpo después del parto y los alimentos que
se deben de consumir en el embarazo. Asi también en rescatar las percepciones
en cuanto el consumo alimentario de hombres y mujeres como recomendaci ones
nutricionales. Se debe reconocer € posicionamiento subjetivo que tienen las
mujeres sobre la posicion en la familia y los sentimientos expresados en la
alimentaci6n para futuras investigaciones.

Finalmente se propone gque la culturas alimentarias de los grupos inmigrantes,
sean consideradas a momento de elaborar los componentes de los programas
alimentarios y de salud, puesto que se considera de suma importancia que las
politicas sociales alimentarias y nutricionales tomen en cuentas tanto aspectos
como habitos, creencias, saberes ancestrales, como parte dd estilo de vida de
guienes son los receptores de sus programas, considerando ademés que poseen
una identidad propiay rasgos distintos al resto de la poblacion, pues se pretende
lograr que lamayor parte de | as personas puedan consumir 10 necesario paravivir
y hacerlo en € contexto de una tradicion que le proporcione al mismo tiempo
identidad y que se identifique como tal.

Finalmente se concluye, que, desde la disciplina de Trabgo socia, se
pretendi6 iniciar una linea de investigacion desde lo local, con respecto a la
alimentacion, salud y culturay género, en laidea de contribuir ala promocién a
lasalud dirigido alos grupos en estado de vulnerabilidad. Por o que este estudio,
es un punto de unién entre lo médico y o socia; es unamirada desde lo socia y
culturd a problema del problema de lasaud nutricional.
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Resumen

En e mundo hay més de 476 millones de
personas que se definen a si mismas como
indigenas, las cuaes estan distribuidas en
unos 90 paises. En América Latina existen
mas de 400 grupos, cada uno con su propia
lenguay cultura. La mayor concentracion de
pueblos indigenas se encuentra en Asiay €
Pacifico, representa e 70% del total y el 6%
de la poblacion mundial, pero constituyen el
15% de quienes viven en la pobreza, (Banco
Mundial, 2021). Los pueblos indigenas
poseen un conocimiento y del entorno natural
profundo, variado y con raices locaes, las
tierrasy losterritorios indigenas tradicionales
albergan y protegen cerca del 80% de la
biodiversidad del planeta, tienen experiencias
ancestral es acerca de como adaptarse, mitigar
y reducir los riesgos derivados del cambio
climdtico y los desastres naturaes. Estos
pueblos, también denominados originarios, a
menudo son objeto de discriminacién, a lo
largo de los siglos, se han visto desposeidos
de sus tierras, territorios y recursos y en
consecuencia muchas veces han perdido €

control sobre su propia manera de vivir, por
ello, mejorar la seguridad de latenenciade la
tierra, fortalecer el buen gobierno, promover
las inversiones publicas en servicios de buena
calidad y culturalmente adecuados, y apoyar
los sistemas indigenas de resiliencia y los
medios de subsistencia, son medidas cruciales
para reducir los aspectos multidimensionales
de la pobreza de las comunidades indigenas
que han resistido fisica, moral y culturalmente
a siglos de atropellos y arbitrariedades
sufridas en su contra, para preservar sus
territorios, identidad, creencias, costumbres,
lenguasy cultura, en suma, susformasdevida
legadas por sus ancestros. En este sentido, la
resiliencia distingue dos componentes: la
resistencia frente ala destruccion, es decir, la
capacidad de proteger la propia integridad,
bajo presion y, por otra parte, més ala de la
resistencia, la capacidad de forjar un
comportamiento vital positivo pese a las
circunstancias dificiles.

Palabras clave: comunidades originarias,
sumisién pasiva, sobrevivencia, identidad y
adaptacion.
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Abstract

In the world there are more than 476 million
people who define themselves as indigenous,
which are distributed in aout 90 countries. In
Latin America there are more than 400
groups, each with its own language and
culture. The highest concentration of
indigenous peoples is found in Asia and the
Pacific, they represent 70% of the total and
6% of the world population, but they
congtitute 15% of those living in poverty
(World Bank, 2021). Indigenous peoples have
deep, varied knowledge of the natura
environment with local roots, traditional
indigenous lands and territories shelter and
protect nearly 80% of the planet's
biodiversity, have ancestra experiences on
how to adapt, mitigate and reducerisksarising
from climate change and natura disasters.
These peoples, also caled native peoples, are
often the object of discrimination, over the
centuries, they have been dispossessed of their

consequently have often lost control over their
own way of living, for thisreason , improving
land tenure security, strengthening good
governance, promoting public investment in
good-quaity and culturaly appropriate
services, and supporting indigenousresilience
and livelihood systems are all crucial stepsto
reduce multidimensional issues of the poverty
of the indigenous communities that have
physically, moraly and culturally resisted
centuries of abuses and arbitrariness suffered
against them, to preserve their territories,
identity, beliefs, customs, languages and
culture, in short, their ways of life bequeathed
by their ancestors. In this sense, resilience
distinguishes two components: resistance
against destruction, that is, the ability to
protect one's own integrity, under pressure
and, on the other hand, beyond resistance, the
ability to forge a positive vita behavior
despite the difficult circumstances.

Keywords: original communities, passive
submission, survival, identity and adaptation.

lands, territories and resources and

INTRODUCCION

Aun cuando en Latinoamérica se han experimentado importantes avances en
términos de reduccién de la pobreza, los pueblos indigenas se han beneficiado
poco o0 nada del crecimiento de la Ultima década, de acuerdo con informacion
publicada por el Banco Mundial en 2014.

Asimismo, informa que en promedio, el nimero de indigenas que viven en la
pobreza ha disminuido, pero la brecha que media entre ellos y otros sectores de
América Latina se hamantenido igual o se ha expandido. El resultado es que los
puebl os indigenas actual mente tienen e doble de probabilidades de ser pobresy
son 2.7 veces méas propensos a vivir en pobreza extrema. Del mismo modo, a
pesar de la expansion genera de la cobertura de servicios basicos a hogares
indigenas, los pueblos indigenas siguen teniendo entre la mitad y un tercio de
probabilidades que otros latinoamericanos de tener acceso a saneamiento basico
y electricidad.

Ladefinicion de quién esy quién no esindigena ha cobrado unaimportancia
cadavez mayor y es un tema controvertido en América Latina debido a que, tras
la aprobacion de un nuevo conjunto de marcos normativos, pactos y tratados



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 5, Especial jul —dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 77

internacionales salvaguardando los derechos de los pueblos indigenas, las
pobl acionesindigenas con frecuencia dependen de su reconocimiento oficial para
ser protegidas o0 incluidas en aspectos de toma de decisiones que pueden af ectar
sus vidas, sus patrimoniosy sus culturas.

De igual manera, el Banco Mundial en su informe de 2014, hace referencia
que existen més de 36.6 millones de indigenas en América Latina, lo cud
representa e 7% de la poblacién total. México, Guatemala, Pert y Bolivia
concentran las poblaciones mas numerosas en términos tanto absolutos como
porcentuales, representando més del 80 por ciento del total regional
(aproximadamente 30 millones).

Este organismo informaque si bien, los territorios tradicionales han sido uno
de los referentes mas comunes de continuidad histérica, identidad y
autodeterminacién para los pueblos indigenas, € 48% de la poblacion indigena
latinoamericana reside actualmente en centros urbanos. Esta transicion obedece
anumerosos factores, pero uno de los que propician lamigracion del campo ala
ciudad son las grandes di spari dades que existen entre ambos espaci os en términos
de acceso a servicios publicos, asi como de oportuni dades econémicas.

En las ciudades, los indigenas tienen 1.5 veces mas probabilidades de tener
acceso a electricidad y méas de 1.6 veces mas probabilidades de tener acceso a
agua potable. Asimismo, |as poblaciones indigenas urbanas tienen 1.2 veces més
probabilidades de terminar la educacion primaria, 3 veces méas probabilidades de
concluir la secundaria 'y 7.8 veces mas probabilidades de culminar estudios de
educacion superior.

Sin duda, € vertiginoso proceso de urbani zacién no es un fendmeno exclusivo
de los pueblos indigenas. De hecho, América Latina se ha convertido en una de
las regiones més urbanizadas del mundo, a consecuencia de lamigracion masiva
y acelerada de las zonas rurales que ha tenido lugar en las Ultimas décadas. Sin
embargo, o que distingue a los pueblos indigenas es la fuerza con la que las
disparidades existentes entre el campo y la ciudad los golpean. Ademés, las
poblaciones indigenas urbanas siguen siendo atamente vulnerables en
comparacion con | os pobladores urbanos no indigenas, y estan expuestas anuevas
dimensiones de exclusion (Banco Mundial, 2014).

El porcentgje de personas indigenas que viven en asentamientos urbano-
marginal es es consi derablemente superior al de personas no indigenas; lamayoria
delas veces del doble o més. Uno de cadatres pobladores indigenas urbanos vive
en un asentamiento urbano-marginal, por 1o general sectores caracterizados por
lainseguridad, lainsalubridad y la vulnerabilidad.

En México, los pobladores indigenas urbanos tienen € dobl e de posibilidades
de carecer de electricidad y conexion de agua potable frente a otros habitantes de
la ciudad, casi tres veces més probabilidades de residir en una vivienda con piso
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de tierra'y casi cinco veces més probabilidades de no contar con saneamiento.
Los movimientos migratorios urbanos también acaban con las redes de apoyo
social y sSistemas tradicionales de tenencia de la tierra, exponiendo
potencialmente alos indigenas a nuevas vulnerabilidades.

L os trabgjadores indigenas tienen menos posibilidades de obtener un empleo
estable que incluya beneficios sociales tales como seguridad social, seguro de
salud, fondos de jubilaciony otras compensaciones deley. Incluso, s unindigena
cuenta con educacion superior su remuneracion podriadiferir sustancialmente de
aquella que percibe una persona no indigena con las mismas calificaciones.
Ademas, los pueblos indigenas no se han beneficiado equitativamente del
crecimiento exponencial y la democratizacion de nuevas tecnologias. Los
indigenas también estan rezagados en acceso a internet y propiedad de
computadoras. Ladivision digital exacerba las formas de exclusion previamente
existentes en la medida en que el acceso a la tecnologia se esta convirtiendo en
un aspecto clave de capital social en las sociedades | atinoamericanas.

Debido a la persistencia de su situacién de exclusion, los pueblos indigenas
actualmente representan alrededor del 14% de los pobres (que viven con menos
de4 ddlaresd dia) y 17% de todos | os | atinoamericanos que viven con menos de
2.50 délares d dia, pese a que representan € 7% de la poblacion.

A pesar delas extensas leyes y reglamentos destinados a proteger las lenguas
y culturas originarias, asi como el reconoci miento generalizado de laimportancia
deincluir estrategias de educacion intercultural bilinglie en el sistema escolar, en
laactualidad la participacion escolar entre indigenas esté fuertemente asociada a
la pérdida de sus lenguas.

Laexclusion delos puebl osindigenas no solamente lesimpide disfrutar delos
potenciales beneficios del crecimiento econdmico de laregién, sino que también
resulta costosa y perjudicial para las economias latinoamericanas. Eliminar la
exclusion social, por lo tanto, no solo esimportante en si mismo, afin de construir
una sociedad mas equitativa, justa'y préspera, sino que también constituye una
necesidad colectiva, ya que es poco probable que América Latina venza la
pobreza y acance € desarrollo sostenible sin la participacion efectiva de sus
sociedades indigenas. En la Conferencia Preparatoria Global Indigena para la
Reunién Plenaria de Alto Nivel de la Asamblea General de las Naciones Unidas
(2013), se hizo la siguiente declaracion:

Las prioridades de los Pueblos Indigenas para el desarrollo se basan en €l
reconocimiento pleno, igualitario y efectivo de nuestros derechos a las tierras,
territorios, recursos, aire, hielo, océanosy aguas, asi como montafias y bosgues, y
de la conexion entre las costumbres, sistemas de creencias, valores, lenguas,
culturas y saberes tradicionales.
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Pueblosindigenas en México

S has de morir por una causa,
procura que esa causa sea la razén por la que vives.
(Oscar Chapital)

En México se reconocen, a menos, 68 pueblos indigenas conforme al criterio
etnolinguistico y a pueblo afromexicano; Asimismo, de acuerdo ainformes del
Censo de Poblacién y Vivienda (INEGI, 2020), 23.2 millones de personas de 3
anos 0 mas se autoadscriben como indigenas, |os cual es representan 19.4% de la
poblacién en ese grupo edad a nivel naciona (INPI, 2021).

Por otro lado, 11.9 millones de personas viven eh hogares indigenas, que
representan 9.5% de la poblacién total del pais, e identifican 7.4 millones de
hablantes de lenguas indigenas, que significa el 6.1% de los habitantes mayores
de tres afios dd pais. Ademés, 2.6 millones de personas se consideran
afromexicanas, 10 que representa 2% de la poblacién a nivel naciona (INEGI,
2020).

De acuerdo coninformacién difundida por €l INPI (2021), México eslacuarta
nacion en diversidad biol6gicaen € mundo. Lamayor parte de estabiodiversidad
se encuentra en territorios indigenas y se combina con la riqueza cultural de los
pueblos. Cerca del 50% de las cabeceras mas importantes de las cuencas
hidrogréficas del pais estan ocupadas por pueblos indigenas; las regiones de
mayor precipitacion pluvia estén en sus territorios donde se capta el 23.3% del
agua del pais.

En México, la poblacion indigena por e criterio de hogares se encuentra
presente en latercera parte de las localidades habitadas del pais, cas en todos los
municipios (2,433) y en todas las entidades federativas. Ocho entidades cuentan
con mas de 500,000 indigenas, que representan el 75 por ciento del total: Chiapas,
Oaxaca, Puebla, México, Veracruz, Y ucatan, Guerrero e Hidalgo (INEGI, 2020).
Segun €l criterio de autoadscripcion en los estados de Oaxacay Y ucatan dos de
cadatres personas se consideran indigenas.

Estas cifras han sido muy variadas en los ultimos 500 afios, refiere Bonfil
(1991), que la poblaciénindigenaen México en 1519 erade 25.3 millones; cuatro
afios después en la época de la conquista, descendio a 16.8 millones; para 1548
habia 2.6; y en 1595, habia descendido a 1.3 millones. La poblacién indigena
comienza a crecer lentamente a partir de la segundamitad del siglo XVII. Segin
Bonfil, las causas de tal mortandad se deben a la violencia guerrera de la lucha
contra los esparioles y a las epidemias provocadas por enfermedades traidas por
losinvasores, que eran desconacidas en e mundo precolonial y frente alas cuales
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los naturales de estas tierras carecian de resistencias. Laviruela, la peste, d tifo
e incluso la gripe eran enfermedades desconocidas en América y por eso sus
habitantes no tenian defensas contra ellas.

A lo largo de los siglos XVI y XVII sucesivas epidemias los asolaron,
provocando en México la muerte de mas de lamitad de la poblacion indigena. El
impacto de esta mortandad sobre las culturas indigenas fue terrible, pues
perdieron fuerza, conocimientos y capacidad de resistencia. En algunos casos,
grupos enteros desaparecieron a causa de estas enfermedades. Por otro lado, €
régimen colonial establecido por los espafioles modificd muchos aspectos de la
vidadelos pueblosindigenas. En primer lugar, |os espafioles fueron los primeros
en llamar “indios” a los habitantes de estas tierras y en agrupar a todos bajo esta
categoria, pese alas grandes diferencias que existian entre ellos.

Para | os espafioles todos | os indios tenian varias cosas en comuan;

- Eran paganos, no practicaban la religion catélica'y por ello debian ser
conquistados y evangelizados, esto es, forzados a convertirse a esa
religion.

- Losespafioles pensaban que losindios eran inferiores aellos en todos los
aspectos, por |o que debian gobernarlosy protegerlos.

- Entanto colonizados, | os espanioles obligaron alos indios a trabagjar para
ellosy apagar tributos ala Corona; es decir, al rey de Espafia.

La categoriade indio implicé desde su origen en el siglo XV unarelacion de
inferioridad y dominio, y atodo lo largo del periodo colonial los huevos indios,
0 sea todos |os pobladores indigenas de México, fueron tratados de esa manera.
De hecho, muchos de los prejuicios racistas que existen hoy en contra de los
indigenas se originan en esta concepcion colonial de los “indios” (Navarrete,
2008).

Pese arelegar alosindigenas a un estatus inferior y subordinado, el régimen
espafiol no buscd exterminarlos, ni hacerlos desaparecer, ni integrarlos a los
grupos espafioles que se establecieron en México. Esto se debid a que el trabgjo
y € tributo de los indigenas fue siempre una fuente de riqueza para el gobiernoy
para los espafioles y criollos que se establecieron en estas tierras. Les convenia
gue losindios siguieran existiendo y continuaran trabajando y produciendo.

Debido aesto, lasleyes espariol as reconocieron € derecho de las comunidades
indigenas a ser duefias de suficiente tierra para poder cultivar y sobrevivir, y
también les permitieron defender esta propiedad comunitaria en los tribunales
coloniaes. Gobernar alosindigenasy explotar su trabajo resulté mucho masfécil
en Mesoamérica, donde las poblaciones indigenas ya estaban acostumbradas a
obedecer aun gobierno y apagar tributo. Sin embargo, en esta area cultural hubo
puebl os que aceptaron més fécilmente la dominaci én espafiol a, sobre todo los que
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se habian aliado con los conquistadores en € Altiplano Central, y otros que se
resistieron mucho més a ella, como los mayas y 10s mixes de Oaxaca.

En cambio, los pueblos de Aridoamérica, que no estaban acostumbrados a
tener un gobierno ni a pagar tributos o trabgjar para otros, estuvieron mucho
menos dispuestos a aceptar la dominacion colonial. Por ello, en estas regiones la
colonizacién espafiola, asistida por indigenas de Mesoamérica, fue mucho més
lenta y enfrentd resistencia mas violenta. En muchos casos, los grupos
aridoamericanos, gque tenian pocos miembras, fueron exterminados; en otros, se
les forz6 a modificar radicalmente su forma de vida, volviéndolos agricultores
sedentarios, 1o que implico un etnocidio, es decir, la destruccion de sus culturas
y sus identidades étnicas, aunque no su muerte como personas.

Los pueblos indigenas han sobrevivido durante los ultimos cinco siglos
porgue han sabido adaptarse a las nuevas realidades, aprender de la cultura
europeay de las culturas africanas que llegaron a nuestro pais, asi como, de las
grandes transformaciones que hatraido laindependenciay la modernizacion del
pais. Ser indigena no ha significado aferrarse al pasado, sino saber armonizar €l
cambio con la continuidad, la fidelidad a las tradiciones con la capacidad de
adaptacion.

Resistencia de los pueblosindigenas en M éxico

No més con perfidia fueron muertos,
NO MAs Como ciegos murieron,

no mas sin saberlo murieron
(Codice Florentino).

La resistencia de los pueblos indigenas tiene su origen desde los primeros
momentos de lallegada de |os espafioles a América. Ha sido su respuesta ante la
exclusion permanente de la que han sido objeto. Esa resistencia es 1o que les ha
permitido sobrevivir conservando un conjunto de elementos culturales que
consideran propios, respecto alos cua es demandan el derecho exclusivo detomar
decisiones. La resistencia ha adoptado distintas formas, desde la resistencia
subterrdnea o cotidiana, hasta la lucha o resistencia frontal. Ambas han estado
conectadas entre si, formando una sola estrategia de sobrevivencia (Smeke,
2000).

Navarrete (2011), aduce que ante las imposiciones del régimen colonial
espanol, los pueblos indigenas de México buscaron defender sus formas de vida,
sus gobiernos locales, su cultura y sus valores. Para lograr estos objetivos
utilizaron diversas estrategias. desde la colaboracion con los espafioles para
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obtener concesionesy privilegios, hastalarebelion abierta, pasando por diversas
formas de resistencia. Por gemplo, los pueblos del Altiplano Central fueron
integrados desde muy temprano a la economia y a sistema politico espafiol,
perdiendo con ello a sus antiguos gobernantes, asi como, la culturay lareligion
gue practicaban.

Se convirtieron bésicamente en comunidades de campesinos preocupadas
principalmente por defender sus tierras y mantener su identidad comunitaria.
Estos pueblos aceptaron rapidamente el catolicismo y convirtieron a sus santos
patronos en simbolos de su identidad étnica. Asi pudieron sobrevivir bgo
gobierno espafiol, adaptandose y colaborando con sus dominadores.
Significativamente, en e centro de México no hubo ninguna rebelién importante
contralos espafioles alo largo de los tres siglos que durd la Colonia (Navarrete,
2011).

También sefiala este autor, que esta adaptacion fue tan exitosa que esas
comunidades han logrado sobrevivir hasta la fecha, defendiendo sus tierras y
celebrando a sus santos patronos, aungue la mayoria habla espafiol y ya no se
consideraindigena, y agrega que en otrasregiones de M esoamérica, como lazona
maya y el actua estado de Michoacan, € régimen espafiol era més débil y
permitio que los pueblos indigenas conservaran aspectos claves de su culturay
de su religion, lo que les dio herramientas para resistir mas abiertamente €
dominio espaiiol y organizar importantes rebeliones armadas en su contra.

A su vez, pueblos que vivian en regiones montafiosas de dificil acceso, como
los mixes de Oaxaca, los huicholesy coras de Nayarit y Jalisco y los tarahumaras
de Chihuahua, pudieron escapar al dominio espafiol durante varios siglos. Solo
fueron dominados indirectamente por medio de los misioneros catdlicos que se
establecieron en su zona. Algo parecido sucedié con los yaquis, los serisy los
papagos de |a zona desértica de Sonora.

Meéxico no esta constituido por una sociedad culturalmente unificada, por el
contrario, €s un pais que se caracteriza por las diferencias, asi como las
desigualdades. Estas no han sido vistas desde € poder que ha tomado como suya
la autoridad y la vigilancia, € desprecio y € castigo, produciendo un efecto de
sumision y agresion.

Los atributos que se les asigna al “otro” como peligroso y temible, se basan
en prejuicios, como €l olor, laetnia, € lengugje, lareligion, o rasgos fisicos como
lanariz, el color delapiel, etcétera. Los pueblos indigenas siempre han sido cosa
aparte por exclusion u olvido, y se les han atribuido una innumerable gama de
prejuicios; por lo mismo, sus problemas han sido solo “cosas de indios”, de
acuerdo con estudios realizados por Smeke (2000) en la Universidad Auténoma
Metropolitana Unidad Azcapotzal co.
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Smeke agrega que la diversidad cultural en México se ha visto como un
“problema”. Los procesos civilizatorios que ha adoptado nuestro pais, a los largo
de su historia, los han excluido permanentemente. Dominacién, opresién, despojo
y racismo de los conquistadores fueron seguidos de reformas liberales que
reivindicaban a pasado indio como propio, mas no a indio real. De nuevo la
exclusion y la aversiéon hacialo indigena. A pesar de larevolucion y lareforma
agraria, e indio contintia en situacién de pobrezay desigualdad.

En un momento donde se suponia que € pais estaba a un paso de entrar ala
modernidad, Chiapas puso en la agenda la pobreza e injusticia en la que viven
muchos mexicanos, y que parecian olvidadas. Los movimientos rebeldes no se
engendran por azar. Histéricamente han nacido por hambre dejusticia, por olvido
o por hastio de ser “los otros”. La resistencia se mueve, cambia de lugar y puede
adoptar diversas formas, desde laresistencia o lucha frontal, hasta la resistencia
subterranea. Estas formas se conectan entre si formando parte de una sola
estrategia de sobrevivencia.

El orden colonia negd alacivilizacion mesoamericana, por lo quelas culturas
mesoamericanas se vieron, desde entonces, en la necesidad de reorganizarse ala
defensiva como culturas de resistencia.

Losindigenas, aunque han opuesto diversas formas de resistenciafrontal, han
parecido sumisosy pasivos ante todas | as arbitrariedades ef ectuadas en su contra,
como indiferentes atodo |o que es exterior, aceptando la condicion infrahumana
en la que viven; pero la realidad es que su presencia es € resultado de una
voluntad de resistencia y sobrevivencia, porque esta sumision y pasividad han
sido refractarias a poder. Sumisién y resistencia han coexistido.

De acuerdo con Smeke (2000), la resistencia subterrdnea se orienta a la
conservacion de los espacios de la cultura propia que € grupo ha logrado
mantener pese a la presion de la dominacion. La cultura propia es € ge de la
resistencia, e sustento de la identidad del grupo y la base indispensable de su
continuidad. Esto ayuda a entender la necesidad de los grupos indigenas de
conservar sus espacios de autonomia; de ahi la importancia de los mecanismos
de resistencia. La dindmica de la dominacion, junto con laresistencia cultural de
los pueblos colonizados, permite explicar en la actuaidad |a presencia de las
culturasindias.

La hegemonia, legitimidad y derecho de los dominadores no se han
constituido en €l vacio. Se construyen y sedefinen apartir delaresistenciafrontal
0 subterranea de los oprimidos, y no con su subordinacién. La resistencia
campesina de siglos ha moldeado, desde abgjo, la cultura politica y ha
condicionado, en gran medida, € carécter y el modo de gobernar de la dlite e
incluso algunas de sus relaciones interiores, que han sido herencia de las
tradiciones caudillistas y caciquiles.
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Al interior delas comunidadesindigenas, haexistido unaculturade resistencia
gue puede parecer inmovilidad, pero no lo es; es, més hien, la adopcion de los
cambios indispensables con €l fin Ultimo de permanecer y seguir siendo ellos
mismos. L as culturas indigenas no son estéticas, el cambio que han sufrido no es
de ruptura, sino de continuidad, ya que estos pueblos siguen existiendo
articulados segun la matriz cultural de la civilizacién mesoamericana. Estos
puebl os han descubierto, enlaopresiony laluchacontraella, el verdadero sentido
de su historia

Los aspectos simbdlicos tienen un papel preponderante en e orden de la
resistenciay, por tanto, en lalucha por € poder. El espacio de lo simbdlico esta
ligado con las creencias religiosas, las costumbres y las practicas sociales,
comunitarias, etcétera. Cabe destacar laimportancia que tienen, solo por sefidar
algunos g emplos, el vestido, los hébitos alimenticios, |as fiestas, las danzas, |os
rituales anualesy, sobretodo, €l lenguaje, dentro del que se encuentran €l arte, la
mlsica, laliteraturay la oralidad (Smeke, 2000).

Y emi Smeke distingue cuatro formas importantes de resistencia indigena:
- Resistenciaord
- Sincretismo religioso
- Resistenciafrontal
- Resistencia pacifica

Resistencia oral

Lalengua es uno de los elementos més sustanciales de la cultura de los pueblos
oginarios. La tradicion oral es el Unico escondite posible, en la cual reside la
explicacion originaria. Las hazafias de lestos pueblos siguen siendo € hilo
conductor de su historia.

Refiere Smeke (2000), que desde la conquista, agunos indios ilustrados
trataron sin éxito de perpetuar los fragmentos de su historia, pero pocos textos
lograron salvarse de la hoguera o del criollismo del siglo XVIII, y es que los
hombres que vinieron después, espafiolesy ladinos, no eran parte de ese universo;
vinieron como un cataclismo més, como una plaga que hubo de ser dificilmente
integrada alas explicaciones originarias. paraque su flor viviese (diria e profeta
Chilam Balam) dariaron y sorbieron laflor de nosotros.

Existen un sinfin de relatos mégico-clandestinos que ayudaron a definir la
identidad del indio, rebasando € marco de la comunidad o de la etnia y que
conformaron ese extenso complgo conocido desde e siglo XVI como
nagualismo, laprincipal forma organizativa de laresistenciaindia durante siglos;
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cuando las amas animales de los ancestros, sus wayjeletik, protegieron con
dificultad alas comunidades de los peligros exteriores.

Asi, la resistencia oral, y particularmente linguistica, ha sido importante,
porgue la preservacion de la lengua propia, y a través de €lla, de los propios
relatos, es base fundamental para que se mantengan los cédigos mas profundos
gue expresan una manera de ver y entender el mundo.

El idioma de las culturas mesoamericanas ha sido agredido sistematicamente
para estimular € aprendizaje del espafiol. El uso de las lenguas indigenas estuvo
formalmente prohibido en algunas escuelas, incluso durante € recreo, y los
maestros castigaban, a veces corporalmente, a los aumnos que 1o hablaban.
Aunque algunas lenguas han desaparecido, €l nimero de hablantes de lenguas
indigenas ha crecido constantemente en |os Ultimos sesenta afios.

A su vez, el idioma esta profundamente unido a pensamiento religioso en la
cultura indigena, por lo que no puede modificarse uno sin lesionar al otro, no
puede comprenderse a uno sin comprender a otro; son un soporte esencia y la
razon de ser de los pueblos que a cinco siglos de explotacion y represion siguen
teniendo la mayor identidad de todos los grupos humanos que viven en €
territorio mexicano (Smeke, 2000).

El sincretismo religioso

El aspecto religioso, en agunos casos, se puede percibir como resistente; los
indigenas no aceptan la religion impuesta, pero si se apropian de elementos
culturades de la cultura dominante, por 1o que desarrollan entonces creencias
sincréticas que tienen por objeto lograr su emancipacién espiritual .

El sincretismo es visto como un compleo proceso de apropiacion, mediante
el cual las diversas sociedades indias han hecho suyos simbolos, signos y
précticas delareligion impuesta, parareorganizarlosy reinterpretarlos en el seno
de su propia matriz religiosa, o sea que los han aceptado, pero supeditados a un
esquema que no es exclusivamente cristiano y que tiene su origen en lareligion
mesoamericana. Pero este esquema propio no es ni ha sido inmutable, ya que
cambiay se reestructura alo largo del tiempo, sobre todo porgue es patrimonio
de grupos oprimidos. Lo resistente se mueve, cambia de lugar.

Resistencia frontal

Alrededor delas rebeliones se reelaboran muchos aspectos delaculturaindigena;
la memoria histérica se convierte en un recurso fundamental porgque permite
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mantener vivaunahistoriade agraviosy sufrimiento, y por otro lado, €l saber que
el sometimiento del que son parte es una situacion transitoria, reversible, que
puede ser cancelada mediante la sublevacion.

Larebelién armada solo se comprende si se enmarca en e contexto historico
de una resistencia permanente que adquiere modalidades distintas segun las
circunstancias, cambiantes también, de ladominacion colonia (Bonfil, 1991), asi
como en formas de lucha politica que han estado vigentes desde la Independencia
hasta nuestros dias.

Detréas del nucleo guerrillero hay cientos de personas: hifios, ancianos,
hombres y mujeres, silenciosamente cdmplices o activamente proveedores de
todo lo necesario para que este subsista, como informacién, alimento, ropa, rutas,
armas, medicinas, correspondencia, etcétera. Es un indicador que, detrés de
cualquier forma de levantamiento o resistencia frontal, existe una fuerte
resistencia subterranea que alimenta ala primera, y que alavez es su basey su
fuerzamoral.

Asi como en d pais los indigenas han adoptado formas de resistencia
permanentes, buscando €l rechazo alasujecion y lareivindicacion de su libertad,
en Chiapas, la aparicién del Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN),
ha hecho una nueva llamada de atencion de que en ese estado, la resistencia
armada ha sido una prolongacion de la guerra de conquista debido a las
condiciones de vida que ahi preval ecen.

En Chiapas, desde la Conquista, ha existido una lucha frontal constante que
se podria ver como una persistente y cronica guerra continua, a veces silenciosa
y olvidada. Oyendo hablar a los sobrevivientes de las luchas armadas, bien
podrian estar recitando luchas de la época de la Colonia o de la Independencia, o
bien, anécdotas recientes de guardias blancas o grupos paramilitares.

El uso del gército y la policia, para proteger los intereses de los grandes
propietarios en los choques entre estos y los gjidatarios se hizo de uso corriente;
ademés de los asesinatos de campesinos hay que afiadir los asesinatos de
terratenientes por campesinos, asi como la quemay destruccion de poblados y
alcadias. Los asesinatos, quemas 'y expulsiones fueron de tal magnitud que ala
época entre 1976 y 1980 se |e denomina populismo sangriento (Smeke, 2000).

El levantamiento armado del EZLN es, sin duda aguna, € movimiento
antineoliberal mas impactante en todo el mundo. El EZLN grit6 por su dignidad
en contra del neoliberalismo e primero de enero de 1994, demandando para las
comunidades indigenas: “trabajo, tierra, techo, alimentacion, salud, educacion,
independencia, libertad, democracia, justicia y paz” (EZLN, 1994).
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Resistencia pacifica

Historicamente la resistencia indigena a la violencia, la guerra, la exclusion, la
discriminacion y e detrimento de sus derechos, muestran formas armadas o
violentas y formas no armadas y pacificas, sin embargo, en la historiareciente y
de manera més clara en las Ultimas décadas, se consolidan de manera genera
formas de resistencia pacifica y civil. Pero ademés, es significativo que ello
ocurra en oposicion auténoma frente a todos los factores de violencia, sean
propiciados por €l Estado, los paramilitares y las guerrillas, en el contexto del
intenso y prolongado conflicto armado interno adn vigente (Villarraga, 2012).

Este autor refiere que, en consecuenciade lo anterior, setienden a generalizar
en los pueblos indigenas el rechazo ala guerra, la declaracion de independencia
y e no compromiso ni colaboracion con ninguno de sus contendientes; asi
mismo, la proclamacion de sus territorios como zonas de paz y la exigencia de
garantias para sus territorios, comunidades, formas de organizacién social,
culturay gobierno propio.

L os pueblosindigenas conciben lapaz de formaintegral, apartir delaarmonia
entre 10s seres humanos y la naturaleza. La paz se traduce en las posibilidades
que brinda una coexistencia pluricultural, de respeto a la diversidad étnica, de
convivencia pacifica fundada en la democracia, € derecho a la diferencia, la
autonomia, €l gercicio de los derechos humanos y colectivos y € respeto a la
dignidad humana. A través de numerosos pronunciamientos los pueblos
indigenas han degjado en claro sus demandas centrales de condiciones parala paz
a partir de fortalecer su identidad.

El concepto de la paz asociado a movimiento indigena no se circunscribe ala
superacion del conflicto armado sino que se articula a su dinamica auténoma de
resistencia, reivindicacion territorial, cese de la violencia y posibilidad del
gercicio de sus derechos. Las propuestas de paz de los pueblos indigenas se
asocian a logro del gercicio de la autonomia por parte de los cabildos y las
comunidades. Implican & rechazo ala presencia de todos | os actores armados en
sus territorios. Asi mismo, conlleva la construccion de planes de vida con
autonomia, la consolidacion del gobierno, lajusticiay la economia propias. Esto
explica que antes que una definicion de paz como tal paralaconcepcion indigena
radica en la opcidn de construccion de paz territorial, desde una agenda multiple
de compromisos (Villarraga, 2012).
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Resiliencia de los pueblosindigenas

Con cada golpe de la vida, como una escultura,

descubrimos quienes somos y mejoramos la vision del mundo...
(Landolfi)

Desde hace mucho tiempo, la humanidad ha observado que algunos seres
humanos logran superar condiciones severamente adversas y que, inclusive,
logran transformarlas en una ventgia o un estimulo para su desarrollo
biopsicosocial. Balderas (2014), quien estudi6 a un grupo de personas desde €
nacimiento hasta los 40 afos, notd que algunos nifios que estaban aparentemente
condenados a presentar problemas en € futuro llegaron a ser exitosos en lavida,
a congtituir familias estables y a contribuir positivamente con la sociedad.
Algunos de dlos procedian de los estratos méas pobres, de madres solteras
adolescentes y de grupos étnicos postergados, ademés de tener €l antecedente de
haber sido de bagjo peso al nacer.

Desde € decenio delos afios ochenta ha existido un interés creciente por tener
informacion acerca de aguellas personas que desarrollan competencias a pesar de
haber sido criados en condiciones adversas, 0 en circunstancias gue aumentan las
posibilidades de presentar patologias mentales o sociales. Se concluy6 que €
adjetivo resiliente, tomado del inglés resilient, expresaba las caracteristicas
mencionadas anteriormente y que el sustantivo “resiliencia” expresaba esa
condicion.

En espafiol y en francés résilience se emplea en metalurgia e ingenieria civil
para describir la capacidad de algunos materiales de recobrar su forma original
después de ser sometidosaunapresion deformadora. Asi, el término fue adoptado
por las ciencias sociales para caracterizar a aquell os sujetos que, a pesar de nacer
y vivir en condiciones de alto riesgo, se desarrollan psicol 6gicamente sanos y
socialmente exitosos con la habilidad para resurgir de la adversidad, adaptarse,
recuperarse, a unavida significativay productiva (Balderas, 2014).

Michael Rutter (1993), refiere que laresiliencia son mecanismo de respuesta
gjercido por el hombre frente a situaciones adversas que distingue dos instancias
netas. por un lado, su valor individua ante cualquier acontecimiento
desestahilizante y por otro, la capacidad social mancomunada para construir una
via superadora de una realidad traumatica y la define como un conjunto de
procesos socid es e intrapsiqui cos que posi bilita una vida sana en un medio hostil.

Boris Cyrulnik (2001), fue el primero en redlizar aportes sustantivos en el
ambito de la sociedad, introduciendo € concepto de oximoron (maravilloso
sufrimiento) en el mecanismo resiliente a partir de su propia experiencia en un
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campo de concentracion nazi y en €l estudio de criaturas bolivianas en situacion
de calle. Seguin su hipétesis, la personalidad resiliente (hardiness) se caracteriza
por una autoestima consistente, creatividad y capacidad de pensamiento critico,
lo cual posibilita enfrentarse de manera positiva a circunstancias adversas.

Duquesnoy (2014), describe que desde |allegada de | os europeos |a condicion
de los pueblos indigenas de América, se ha refrendado y sellado en una larga
historia de interminables encuentros y desencuentros cuyos episodios hasta la
fecha siguen desconocidos (u ocultos). Estas vicisitudes generaron hondos
estigmas que han marcado hasta la fecha la construccién identitaria de las
personas que se autoadscriben o no como indigenas.

Combinado con sutiles estrategias de resistencia, € genio de los pueblos
originarios llegd a construir un conjunto de elementos susceptibles de asegurar
su sobrevivenciacomo grupo y como individuos. Muchos han desaparecido fisica
o culturamente, y muchos otros han demostrado una terca voluntad para
sobrellevar toda clase de amenazas y desastres. De ahi la importancia del
concepto de laresiliencia, € cual deberia permitir tener una percepcion diferente
sobre cédmo un grupo sociocultural de importancia (un pueblo) logra sobrepasar
los graves estigmas que lo afectaron. Ello merced a impacto constructivo de
algunos de sus miembros, reslientes seguramente, que impidieron el
hundimiento y |a desaparicion del pueblo considerado (Duguesnoy, 2014).

En lahistoria de los grupos, como en la de las personas, 10 que impactaes|o
gue sucede cotidianamente, ya sea en € vecindario, en la familia o en las
confrontaciones con los otros. Los eventos puntuales tienen una importancia
innegable, pero € golpe de estas contingencias, s los lentos y complejos flujos
histéricos conllevan un proceso de reflexién, se ven a la vez integrados y
reapropiados criticamente alaluz de los procesos diarios.

Los estratos profundos e intimos de ciertos grupos, hoy declarados
subordinados o categorizados como minoritarios, la combinacion de los eventos
histéricos duros que los han y siguen trastornando, como las guerras, las
escaramuzas, los genocidios, los despojos, efc., con las incomprensiones,
vejaciones y amenazas vueltas cotidianas, genera un conjunto heuristico de
pensamientos, emociones y actitudes suficiente para erigirse como matriz de
reacciones y sentimientos que afectan duraderamente sus interacciones con su
entorno (Duquesnoy, 2014).

Consideracionesfinales

Podria decirse que la resiliencia es la entereza mas aléa de la resistencia. Es la
capacidad de sobreponerse a un estimulo adverso. El ser resiliente no es ser



a0 | Maria del Rosario Romero-Castro ¢ Pueblos indigenas: resistencia y resiliencia

extraordinario: esta capacidad esta en toda persona. La tarea es desarrollar esta
capacidad con actitud y firmeza.

Laresliencia se ha caracterizado como un conjunto de procesos sociales e
intra-psiquicos gque posibilitan tener una vida sana en un medio insano. Estos
procesos se realizan através del tiempo, dando af ortunadas combinaciones entre
los atributos de las personas y su ambiente socia y cultural (Rutter, 1993).

La resiliencia socia o grupal, se da cuando un grupo, estructura social,
institucion o nacion, forma estructuras de cohesion, de pertenencia, de identidad
y de supervivencia como estructuras socides complgjas ilimitadas o no.
Desarrollaformas de afrontamiento aeventosy situaciones, que pongan en riesgo
a grupo y su identidad, formando lineamientos integradores que permiten la
supervivencia, expansion einfluenciadel grupo.

A lavez, losindividuos pertenecientes ala mayoria hegemonica, asi como sus
instituciones (que reflgian su dominio), son previsiblemente aprendidos como
opresores reales o fantaseados, alo que |os primeros reaccionan desde la postura
de la subordinacion con su desfile 16gico de sumisién, rebeldia y rechazo
(Dugquesnoy, 2014).

En México no existe una mayoria mestiza y una minoria indigena, sino
muchos grupos con culturas y formas de vida diferentes, algunos indigenas y
otros no. La discriminacion hacia los indigenas que usan su propia lengua o su
vestimenta tipica, o incluso por sus rasgos fisicos, les afecta seriamente, pues
muchas veces les impide € acceso a servicios, trabagjos y oportunidades que si
estan disponibles para otros mexicanos.

Los pueblos indigenas han sobrevivido durante los Ultimos cinco siglos
porque han sabido adaptarse a las nuevas realidades. Ser indigena no ha
significado aferrarse a pasado, sino saber armonizar € cambio con la
continuidad, lafidelidad alas tradiciones con la capacidad de adaptacion. Asi fue
con las plantas, animales, ideas, tecnologia y objetos que trgjeron los espafiol es,
los cuales llegaron a convertirse en parte esencia de la vida de muchos pueblos
indigenas.

Casi todos los pueblos indigenas de México, fueron evangelizados por los
misioneros catolicos y sus antiguas religiones fueron perseguidas y eliminadas.
Sin embargo, finalmente las vigas creencias terminaron combinandose con las
creencias catolicas y surgieron nuevas religiones hibridas que han durado hasta
nuestros dias.

L os espariol es también impusieron alos indigenas instituciones nuevas, como
la ddl gobernador de los pueblos de indios, las cofradias y mayordomias para el
culto alos santos. Sin embargo, |os indigenas las supieron modificar y adaptar a
sus necesidades y asi surgieron los sistemas de cargos y las mayordomias,
centrales parala vida de las comunidades indigenas hastalafecha.
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Lo mismo sucedié con las formas de vestir: se incorporaron prendas y
materiales europeos, como lalana, pero adaptados de unamaneraorigina por los
indigenas. Las lenguas tampoco escaparon a este proceso y tomaron a préstamo
incontabl es pal abras espariol as.

L os puebl osindigenas también interactuaron con hombresy mujeres africanos
traidos a México como esclavos de los espafioles. Muchos se casaron con
hombres y mujeres indigenas, pues asi podian conseguir su libertad. Por este
medio, y por otros, los indigenas adoptaron ideas, costumbres, instrumentos y
formas musi cales africanas.

Los profundos cambios que experimentaron los pueblos indigenas y sus
culturas bagjo e régimen colonial muestran pusieron a prueba la capacidad de
aprendizajey lavoluntad de supervivencia de los propios pueblos. Graciasa€llo
los indigenas de México pudieron adaptarse a las circunstancias diferentes,
muchas veces hostiles, del régimen colonial, lo que les permitié reinventar sus
culturas (Navarrete, 2008).

En este tenor, diversas son lasinstituciones que han implementado programas
y politicas en pro del desarrollo de los pueblos indigenas, como la Secretaria de
Educacién Plblica, que ha formado a maestros bilinglies y publicado libros,
incluidoslibros detexto, en masde 50 idiomasy variantesindigenas. Los pueblos
indigenas demandan una nueva posicién en la nacion mexicana como miembros
activosy reconocidos de lacomunidad nacional, con derechosy con la capacidad
de gobernarse a si mismos de acuerdo con sus culturasy tradiciones.

La migracién, la educacion, las conversiones religiosas y los cambios
econdmicos y sociales han impactado de diversas formas a las comunidades y
pueblos indigenas. Por otro lado, |as comunidades, seglin su propiaexperienciay
aprendizaje, podrian potenciar su capacidad de resiliencia social, a fin de
enfrentar y gestionar en la megor forma posible los problemas y conflictos que
surjan en medio de cada proceso de desarrollo. En tal sentido, las comunidades
pueden potenciar y proyectar esta capacidad de resiliencia principa mente a nivel
colectivo para buscar salidas alternativas como resultado de la participacion, €
didogo y la concertacion.
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Resumen

Mucho antesdelaeracristianaenlo queahora
es e noroeste de México, los grupos de
pobladores originarios, los cahitas del sur de
Sonora, tenian su propiaconcepcion delavida
y de la muerte; & Juya Ania. Es decir, la
madre naturaleza concebida como la
cosmogoniaquerevelalainteraccién del cielo
con latierra, que por cierto aln es vigente y
visible en expresiones culturales tales como:
las danzas, procesiones, cantos de rituaes
funebres y demés celebraciones de los
indigenas Yoreme-Mayo. Con la llegada de
los espafioles a estas tierras, 1os procesos de
secularizacion 'y de intervencion militar
directa, facilitaron los sincretismos culturales
de convivenciaentre el catolicismo europeo y
el Juya Ania Yoreme mayo. El objetivo del
presente documento es explorar € constructo
de racionalidad ecolégica, destacando €l rol

de animales y plantas en |os rasgos animistas
religiosos 'y  organizativos, en las
celebraciones tradicionales de la etniayoreme
mayo del sur de Sonora. El método
eminentemente  cualitativo, examina tal
constructo en su expresion a modo de tropos,
que son utilizados en la interaccion
comunicativa que se verifica en celebraciones
de esta etnia En esta aproximacion
cuditativa, se redizaron una serie de
entrevistas con los actores principales de tales
ceremonias. Los resultados apuntan que la
racionalidad, que emergié como sustentoenla
vision ancestral de este grupo socia, se
imbricé entre la naturaleza y € misticismo
religioso, a tal grado de considerarlo como
suyo propio. Losanimales, plantas, € rioy sus
utensilios construidos, son utilizados para su
interaccion comunicativa, revelados en forma
de tropos en sus relatos y las letras de sus
canciones, que sirven de andamigje en sus
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actos ceremoniales. Asi, las manifestaciones
animistas entre  rezadores, mUsicos,
danzantes, y toda la cofradia, exponen una
racionalidad ecoldgica que los agluting,
trascendiendo incluso a la racionaidad
cotidiana.

takes place in celebrations of this ethnic
group. In this qualitative approach, a series of
interviews were conducted with the main
actors of such ceremonies. The results
indicate that rationality, which emerged as
sustenancein theancestral vision of thissocial

group, was intertwined between nature and
religious mysticism, to the point of
considering it asits own. The animals, plants,
theriver and its built utensils are used for their
communicative interaction, revealed in the
form of tropesin their stories and the lyrics of
their songs, which serve as scaffoldingin their
ceremonial  acts. Thus, the animist
manifestations between prayers, musicians,
dancers, and the entire brotherhood, expose an
ecological rationdity that brings them
together, transcending even everyday
rationality.

Palabras clave:
cosmovision.

indigenas, ritual,

Abstract

The aim of this document is to explore the
construct  of  ecologica rationality,
highlighting the role of animals and plants in
religious and organizational animist traits, in
the traditional celebrations of the yoreme
mayo ethnic group in southern Sonora. The
eminently qualitative method examines such a
construct in its expression astropes, which are

used in the communicative interaction that Keywords: indigenous, ritual, worldview.

INTRODUCCION
Antecedentes

Mucho antes de la era cristiana, en lo que ahora es € noroeste de México, los
grupos de pobladores originarios del sur de Sonora, ademas del lenguaje,
compartian la concepcion del entorno que los rodeaba, de laviday de la muerte;
el Juya Ania. Es decir, la madre naturaleza concebida como la cosmogonia que
revelalainteraccion del cielo con latierra, que por cierto alin esvigentey visible
en expresiones culturales tales como: |as danzas, procesiones, cantos de rituales
funebres y demés celebraciones de |los indigenas Y oreme mayo.

La historia da cuenta de las intervenciones y los procesos colonizadores-
evangelizadores, con resultados de despojo y aculturacion indigena. (Medina,
2010; Ortega, 2019); Estos trayectos historicos dan cuenta de la secularizacion
delasmisionesjesuitas en e sur de Sonoraen e periodo 1614 a1767. De ahi que
laliturgiay el ceremonia catélico hayan sido un imbricado proceso que cimbro
las estructuras socioculturales de agquell os tiempos.

En laactualidad, en eI estado de Sonora, |os yoreme mayo estan diseminados
en los municipios de Alamos, Quiriego, Navojoa, Etchojoa, Huatabampo y
Benito Juérez. Ellos habitan comunidades que padecen marginacion, pobreza 'y
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falta de oportunidades productivas. De acuerdo al Consgjo Naciona de
Evaluacién de la Palitica de Desarrollo Social (2020), entre los municipios con
més proporcion de poblacion pobre de la entidad federativa se encuentran:
Alamos, Etchojoay Quiriego. Por otro lado, Navojoa es clasificado entre los que
mas pobl acién pobre tiene.

En esta sociedad de desigual dades, también se han verificado cambios en las
creencias religiosas, con sus respectivos matices culturales; sobre todo con la
creciente participacién de grupos evangélicos y de otras religiones. Con base en
el Instituto Naciona de Geografia e Informética, 2020, existen 26,588 hablantes
de la lengua mayo, donde el 76% son catdlicos, 11% protestantes evangélicos,
12% sinreligion, y otras religiones el uno por ciento.

A pesar de estos aspectos desfavorables ala cultura yoreme mayo, se pueden
constatar rasgos culturales antiquisimos que aln estan presentes en las
celebraciones indigenas y que recrean la vision que estos grupos originarios
tenian, y que estén plasmados en sus manifestaciones dancisticas y de misica
prehispanicas. Son estos escenarios que se aprovechan para reconocer la
racionalidad ecol 6gica del grupo, através de su interaccion comunicativa en sus
relatos, y expresiones linglisticas en las melodias que interpretan en sus
encuentros religiosos y festivos.

El presente trabgjo [leva el proposito de explorar € constructo de racionalidad
ecoldgica, destacando € rol del territorio, la flora y la fauna, como rasgos
animistas que subyacen en la organizacion de las celebraciones religiosas
tradicionales delaetniayoreme mayo del sur de Sonora. Paraestosfinessedivide
el documento en cuatro secciones. En primer lugar, se plantean aspectos que
definen € territorio énico, se esbozan algunos procesos de persistencia y
reinvencion de sus expresiones culturales, territoriadizando sus précticas
culturdes y socides. Asimismo, se plantean eementos del constructo
racionalidad ecolégica, utilizando elementos de las teorias de: accion
comunicativa de Habermas (1990); y agunos elementos de la ecologia politica
para e entendimiento de los complgos procesos socicambientales. En un
segundo plano, se expone € método empleado, que consiste en explorar €
constructo de racionalidad ecol 6gica mediante e andlisis de discurso, ubicando
en éste la secuencia de tropos utilizados en relatos y |etras de las canciones para
ambientar 1os encuentros que realizan 1os yoreme mayo en sus festividades. En
esta aproximacion cualitativa, se realizaron una serie de entrevistas con fiesteros
y fiesteras de algunas comunidades del sur de Sonora. La tercera seccidn estq
destinada a | os resultados mediante el andlisis de discurso, estructurado bgjo la
idea de la concepcidn y organizacién de las cel ebraciones, destacando €l rol dela
naturaleza en estos eventos. Por Ultimo, se muestra la discusion y las
conclusiones.
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Laetnoterritorialidad

Laetniadelos mayos de Sonora, autodenominados yoreme-mayo, ha habitado la
region desde mucho antes de la conquista de los espafioles. Los registros
histéricosindican quelacivilizacion cahitalagobernd enlo que ahoraesel estado
de Sonora, hasta la llegada de los aztecas que se desplazaron hacia € sur en €
siglo XIlI, permaneciendo ali durante su estancia forzosa. Los aztecas, la tribu
més grande y fuerte, en la region de Sinaloa llegaron a dominar a los cahitas,
absorbiéndolos y fragmentando por completo su civilizacion. Muchos grupos o
clanes de origen cahita huyeron para escapar del yugo del imperialismo azteca,
establ eciéndose en otras partes de |o que hoy es el norte de México. Cuando los
aztecas reanudaron sus andanzas hacia € sur, sblo quedaron remanentes de la
civilizacion cahita, los tehuecos en Sindloa y los yaquis y mayos en Sonora.
(Almada (1937:19), como se citd en Yetman et. a, 2002). El mismo Almada
(1937), explica que los espafioles encontraron a los mayos y a los yaguis
asentados en sus respectivos territorios, 1os cuales comparten la lengua cahita.

En este orden de ideas la dimension del territorio ancestral cahita, de acuerdo
a Sauer (1934), se extendi6 desde el valle de Sinaloa hasta el rio Yaqui, con una
multiplicidad de tribus con contrastes culturales, resatando las culturas: Y aqui,
Mayo, Cinaloa, Tehueco y Zuagque. Asi, desde las montafias a la costa
extendiéndose por las planicies de aluviones, fue donde se desarrollaron las
complejas condiciones tribales de o que ahora se conoce como |0s rios Sinaloa,
Fuerte, Mayo, y Yaqui. Posteriormente las expediciones de Diego Guzmén
fueron testigos que desde los valles de Sinaloa hasta Cumuripa en e Yaqui,
fueron habitados por gente que hablaba una misma lengua, y una misma cultura
gue sele conocid como cahita. Especificamente Conicari, Tepahuey Macoyahui,
fueron culturas que vivieron en torno al rio Mayo. Conicarit en la union de los
rios Cedros y Mayo; Tepahue se ubicd rio arriba de Cedros; y Macoyahui en las
riberas del rio Mayo.

Una vez colonizados estos territorios, tal como lo describe Porto-Gongalves
C. W, Leff E. (2015). Emergen de su resistencia siendo absorbidos; es decir
desterritorializados, pugnando por redefinir sus entornos y sus identidades
culturales para construir sus mundos sostenibles. En esta perspectiva, estos
procesos se vuelven movimientos de resistencia; debido a que estas poblaciones
se oponen contra e despojo y la desterritorializacion. EI mismo autor observa
como la manifestacion de estos procesos lleva a estos grupos a redefinir sus
formas de existencia a través de | os movimientos de emancipacién, reinventando
sus identidades, sus formas de pensamiento, sus modos de produccion y sus
medios de subsistencia. Asi, después de més 500 afios de la colonizacién, a pesar
de la opresion alas que fueron sometidas, estas poblaciones no solo persistieron,
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sino que se han reafirmado reinventando sus expresiones culturales. Permitiendo
asi, que los pueblos indigenas revaloricen su espacio ecoldgico-cultural que
habitan, territorializando sus précticas productivas y sociales.

A decir de Raffestin (1980); Escalera (1999); y Giménez (1999); como se citd
en Barabas (2004). El territorio puede ser definido como espacio culturalmente
construido, lo que implica que es vaorizado y apropiado simbdlica e
instrumentalmente socializado. También Gupta y Ferguson (1992, p. 11)
sefidlaban que los significados que se crean sobreloslugaresdel territorio cultural
Se negocian entre los actores 0, mas aln, diriamos que la conciliacion de
significados sobre lugares se establece mediante la articulacion de los diversos
discursos sociaesy précticas colectivas.

Racionalidad ecol6gica

Si bien escierto, € constructo racionalidad ecol 6gica, desarrollado con amplitud
por Gigerenzer (2012), entendida como €l estudio del gjuste entre heuristicas del
pensamiento Yy las estructuras mediocambientales. Para fines de este trabgjo, se
utilizatal constructo para ubicar en los discursos de | os actores | as estructuras del
medio ambiente.

En este sentido, intentando hacer un puente conceptua, se retomé el
planteamiento de lo que Leff (2012) define como sustentabilidad, en tanto, sefial
del limite de laracionalidad que organiza al planeta en laera de la globalizacion.
De ahi que las expresiones de o sustentable tienen cabida en laracionalidad, y
estén relacionadas con lateoria de la accion comunicativa que plantea Habermas
(1990). En la cua se plantea tener una unidad, que permite establecer una
mediacion entre las culturas (de expertos) y la practica cotidiana, donde ante una
laracionaidad comunicativa heterogénea, se busca alcanzar consensos mediante
el lengugjeracional.

Otros aportes provienen de la ecologia politica, quienes presentan esquemas
para e entendimiento de los complejos procesos socioambientales. Mariétegui
(1971) para la descolonizacion de los pueblos indigenas y de Aimé Césaire
(1955), y Franz Fanon (2004) con el movimiento de la “negritud”; o la Teoria de
la Dependenciay € Colonialismo Interno en los afios 60-70. Ruy Mauro Marini,
Theotonio dos Santos, André Gunder-Frank y Pablo Gonzal ez Casanova (1965).

Por otro lado, respecto a avance de los estudios ambientaes, lo
“socioambiental” se ha complejizado al incorporar categorias analiticas como la
cultura'y la lengua. Asi emerge e campo de reflexion de lo biocultura, que
establece relaciones complgjas entre biodiversidad, diversidad culturd y
diversidad linguistica, apartir del reconocimiento de los sujetos bioculturales: las
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comunidades indigenas o pueblos originarios. (Maffi, 2001; Nabhan, 2003;
Boege, 2008; Toledo y Barrera, 2008, como se cit6 en Luque, et a. 2016).

Estos enfoques tedricos, sin duda plantean concepciones que integran la
ocupacion cultural, de los movimientos de los pueblos originarios para
reapropiarse de sus ancestrales territorios (Tapia, 2009).

Es por esto que, adecir de Luque et a. (2012) la propuesta (de intervencién)
es que € estudio de los pueblos y territorios indigenas sea abordado desde una
perspectiva biocultural, dado €l valor de los territorios indigenas para la politica
ambiental, asi como por la especificidad de su problemética ambienta. Paraello,
se presentan dos grandes temas de aproximacion que son: la territoriaidad y la
comunidad contemporanea, que a su vez conforman una unidad, el compleo
biocultural, € cual puede sentar las bases de una gestion intercultural del
desarrollo sustentable comunitario y del Ordenamiento Ecolégico del Territorio.

ParaWoodley (1991), en | as sociedades tradi cional es se puede encarnar mito,
cosmologia y ritual que representa fuentes de informacion atamente
simbolizadas sobre el medio ambiente humano relacionesy por |o tanto puede ser
una importante fuente de conocimiento ecoldgico codificado. La sabiduria
encapsulada en rituales, mitos, canciones y proverbios, que interpretar la
naturaleza, sirve para muchos propoésitos, pueden constituirse en medios para
reforzar |os val ores socia es tradicional es, para conservar recursos alimentarios y
para proteger toda la base de recursos Un jemplo de la fuerte interdependencia
entre |l os procesos ecol Ggicosy sobrenaturalesy que podriamuy bien permanecer.
En la Javarural, € ceremonia en los santuarios esta ubicados cerca de &rboles
sagrados y manantiales naturales donde se redlizan |as ceremonias.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Esta investigacion de corte cualitativo, |levo por objetivo explorar el constructo
de racionalidad ecolOgica. La herramienta de andlisis de discurso, en tanto,
herramienta de andlisis cualitativo. Permitié andizar las representaciones
discursivas, especificando categorias tales como: la descripcion de los hechos, la
caracterizacion de los actores socidles involucrados, e tono del relato, la
importancia otorgada a | os aspectos ecol 6gicos, y culturales.

Con este instrumental se examind tal constructo resaltando los tropos, a
manera de etiquetas, en tanto, expresion linglistica, 1os cuales son utilizados en
la interaccion comunicativa que se verifica en celebraciones de esta ethia. Para
estos fines se llevaron a cabo una serie de entrevistas con fiesteras y fiesteros de
laetniayoreme-mayo, en las comunidades de: Jitonhueca, € Chapote, € Recodo,
Chinotahueca, de los municipios de Etchojoay Navojoa, Sonora, México. Dichas
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entrevistas fueron de corte abierto, con € fin de captar el discurso en su esencia.
Solo se sugirieron tematicas para definir |as etapas de | as cel ebraciones mayos, y
asi estar en condiciones de describir la participacion de la fauna, la floray €
territorio en las mel odias que ambientan las danzas del pascolay € venado delos
yoreme mayo. Cabe aclarar, a manera de consideracion ética, que los
participantes no tuvieron objecion en que sus nombres aparezcan en los rel atos.

Posteriormente, se clasificaron cada uno delosrelatos con base en los criterios
de la teoria de la accién comunicativa de Habermas y sus correspondientes
etiquetas-tropos. Tal como lo expresa Sayago (2014); cada discurso fue
reconocido como la unidad de andlisis, buscando que las categorias encontradas
en los discursos permitieran ser contrastados con e concepto de racionalidad
ambiental (como aproximacion conceptual a la racionalidad ecoldgica). El
andliss comenzaria con la identificacion de los procesos codificados y
desagregados en pasajes textual es de acuerdo a la categoria buscada.

Para Ferndndez (2006), la tropologia, trata de comprender las volétiles
caracteristicas de estas figuraciones de la “realidad” cuando estas se presentan en
las interacciones humanas. Vemos este interés en e concepto de tropo en si
mismo, derivado del griego tropos - giro. El tropo designa el uso de una palabra
0 expresion en un sentido diferente del que le pertenece correctamente, en orden
de otorgar vivacidad, énfasis, perspectivay coloracién aunaidea. Lasfiguras del
discurso, metafora, metonimia, sinécdoque e ironia, se consideran las cuatro
clases de tropos principales.

Esto permiti6 clasificar los didlogos de los saberes en |a redefinicién de sus
entornos y sus identidades culturales, aspectos que sustentan dicha racionalidad,
gue emerge como €l concepto de unarazin que se basa en la vision ancestral de
un grupo social, que trasciende alaracionalidad cotidiana.

RESULTADOSY DISCUSION

A continuacion, se describen los resultados relevantes en tres érdenes: La
secularizacion del catolicismo y @ Juya Ania; la celebracion en pleno con la
incorporacion delaracionalidad ecol 6gicay los eventos animistas; y latropologia
como puente para lateoria de la accion comunicativa.

El proceso de secularizacion: convivenciaentre e catolicismo delosjesuitas
y el Juya Ania yoreme mayo

Si bien es cierto, estos procesos de secularizacién, facilitaron los sincretismos
culturaes de convivencia entre el catolicismo europeo y € Juya Ania Yoreme
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mayo. También fueron (tiles a los objetivos coloniales de explotacion de
indigenasy saqueo de recursos mineralesy forestales delaregion. Asi, la Espafia
del siglo XVII, tuvo en estos procesos su filosofia y € medio de accién
interventora, con el argumento de lacivilizar alos territorios conquistados.

Este proceso no sélo permed en los dmbitos civiles, militares, politicos y de
control de posesion de la tierra, sino también irrumpi6 en el colectivo socidl;
planteando otra perspectivareligiosay por ende una concepcion de lavida, giena
a los grupos originarios, proporcionando asi € medio para € control y €
adoctrinamiento de los indigenas.

De ahi que, los actos genocidas g ercidos por las milicias espafiolas contralas
etnias, fue acompafiado por otro menos agresivo, pero méas profundo, que fue la
cultural. Impregnando a las comunidades indigenas de la lengua castellana,
expresiones artisticas y la irrupcién de nuevas actividades productivas como la
mineriay laintensificacion del comercio. Asi como, laimposicion dogméticade
la religion catdlica a los indios a fines del siglo XV. Medina (2010); Ortega
(2019).

Posteriormente, seguin Ayala(s.f), el proceso de secularizacion delasmisiones
jesuitas yoreme mayo en Sonora, en €l periodo 1614 a 1767. En laliturgiay €
ceremonia catdlico se advierte e imbricado proceso que cimbré las estructuras
socioculturales de aguellos tiempos. Estos eventos no estuvieron exentos de
resistencia social; debido ala naturaleza del pueblo yoreme mayo adaptado a la
caza y a la guerra, se produjeron oposiciones de grupos sublevados, que no
estaban de acuerdo a los designios de la monarquia espafiola. Esto propicié una
conducta racista, atal grado de estigmatizarlos hasta el limite de considerarlos
como sub humanos. Sin embargo, otro grupo de indigenas, los conversos, se
fueron imbuyendo cada vez més, a grado de participar activamente en actos de
laantigua liturgiainstruida por 10s jesuitas.

L a ceremonia en pleno

Relato inspirado por Agustin Valenzuela danzante, Margarito Yocupicio,
monarca mayor de la cofradia de matachines de El Siviral. Antonio Vaenzuela
Fierros kobanaro mayor del centro ceremonial de San Juan Bautista en San
Ignacio Cohuirimpo. Y Maria de Jesiis Moroyoqui Césarit, fiestera mayor.

El gobernador representa la etnia o0 el pueblo personificando la autoridad del

pueblo. En e centro ceremonia esta el kobanaro (alcalde) segundo kobanaro,
témasti (el jefe del altar), kiriyosti y tendanchi (responsables de los arreglos y

ropajes).
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Posteriormente, | os fiesteros agrupados en tresrangos: alférez (fiesteros mayores),
pariinas (quienes abanderan al Santo), alawasim (intendentes de lafiesta), son los
encargados de estructurar y organizar cada una de | as celebraciones.

A cada santo le corresponde una organizacion de fiesteros y de actores que
coadyuvan en la conmemoracion:

En la fiesta de semana santa, € ge articulador es Cristo, en este evento hay
capitanes, pilatos, cabos, mandones, huelleros, que son quienes dirigen latropade
fariseos en € recorrido que asemejala pasion y muerte de Cristo.

Con los santos San Pedro y San Juan: Los sargentos son los responsables de
conducir |as tropas de sanjuaneros y sanpedreros, que son |0s promeseros de cada
uno de los santos.

El fervor delos creyentes ondeando banderasdelos Alférez, el Alaguasi Yowe con
e fuego vivo para determinar exactamente dénde y cuando y qué tiempo se
lanzaran los cohetes. El acertado encuentro de |os santos Sefior San José, lavirgen
de Guadalupe y San Juan Bautista a recibir las reverencias.

Los oficios divinos. Cantadores de venado, bakakusialeero-tampoleero
(gjecutante de la flauta y el tambor), danzante del venado, paskolas y misicos
labeleerom y arpariom (violinistas y arperos). La cofradia de danzantes
matachines. La enramada dispuesta de manera tradicional estuvo adornada Con
ramas de damo, con apego a la tradicion; homenajeando a Juya Ania. La luna
Ilenafue propiciaparael ceremonial a Santo Canarioy €l desarrollo delosrituaes
propios con los exactos trazos escénicos, que por afadidura desarrollan bajo la
batuta del paskola mayor. Se articularon los cantos de venado hasta el cierre del
primer ceremonial y los rituales imbricados. La aternancia del Nati Sonim
(preludio de la celebracidn) se generd simultdneamente con los sones de
reminiscencias prehispénicas del tambor y la flauta al calor de las brasas que
acerco €l Alawas Yowe. Las cocineras saludaban alos visitantes; ahi cercanas en
sus tradicionales hornillas humeantes, hechas de arcilla y barro que amoroso
arropaba el calor. Se contemplaba el sabroso calor en lanoche friadel prolongado
solsticio de invierno aquel rincon reproductor del fuego y atizando lefia para
brindar los alimentos que hoy Ilamamos gastronomia tradicional yoreme mayo.

Las cocineras prepararon wakabaaki, menudo, gallina pinta, cabeza, kutapan y
baanari (pany atole). La procesién se dispuso aredizar el jinanki (acto sublime
de cada celebracion) y de nuevo e ondeo de las banderas; la ceremonia hizo
posible alabar de nuevo a Sefior San José, la Virgen de Guadalupe y a San Juan
Bautista. Cuando se colocaron en el Altar, seguia muy fria la medianoche se
generd una ruptura entre la paz y golpe del tampoleero anunciando en cada
misterio redoblada mientras el alawasi y los paskolas lanzaban cohetes por cada
misterio rezado. El maestro rezandero seguia las cuentas de los diez avemarias y
el padre nuestro correspondiente en cada misterio. En este gercicio le hacian
segunda dos apoyos de voces del comprometido devocionario rezo del rosario.
Siguieron los matachines en un escenario adjunto, y paral elamente las danzas del
venado y los paskolas bagjo 1a enramada.



104 | Carlos Gabriel Borbon-Morales y Francisco Borbdn-Morales  Rasgos etnoterritoriales, racionalidad
ecoldgica e interaccion comunicativa en las celebraciones yoreme-mayo

En la madrugada se propicié un ceremonial a la Estrella Matutina Venus; el
ceremonial del Alba; un homengje a la fecundidad. Los actores participantes se
convierten en seres bautizados para otorgar como ofrenda los sones religiosos.
Estos sones | Gdicos entre danzantes entre cohetes y algarabias ante la Cruz, son €l
preludio a cierredelafiestacon el ceremonia del Sondel Canario final. Terminan
gjecutando zapateados de tres vueltas frente a los atares y derraman agua a los
visitantes, en una afioranza de volverse a ver de nuevo reunidos en santa paz. Los
nuevos padrinos, empefian su palabray asi como los padrinos que cumplieron con
su encargo, seran los responsables de hacer cumplir con la celebracion el proximo
afio, ayudados por toda la cofradia de misicos, danzantes, cocineras, maestros
rezanderos, cantadores.

En este discurso se advierte como la secularizacion integra al Juya Ania,
expresandose en la estructura de la organizacion militar espafiola, llevado a la
giecucion dd gercicio religioso. De ahi que la cofradia, prevalece ain en la
organizacion secular desarrollada en cas la totalidad de los pueblos yoreme-
mayo. En este sentido, estan organizados por un sistema de cargos y
responsabilidades. € acade, los kobanarom, asistentes, aférez, sargentos,
cabos. Ademas de los oficios divinos: musicos, danzantes, maestro rezador,
cantoras y cocineras. También es de resaltar que la sacralidad, se advierte en un
canto o0 son de un pgjaro (e son del canario). La presencia de los alimentos que
incluyen al maiz, a trigo, asi como la ambientacién con los adornos del damo y
e carrizo, proporcionan elementos gque sustentan la racionalidad ecoldgica del
indigena.

Concepciones dd territorioy la racionalidad ecol6gica

A continuacion, se analizan una serie de relatos, cuentos y letras de sones, en los
cuales se ubican los distintos tipos de tropos (metafora, sinécdoque, metonimia,
simil, etc.) amodo de estructuras que nos permiten analizar €l discurso.

No hay venadero que no sea embustero (Epigmenio Gocobachi)

El venadero parallamar al abrevadero al venado, |o engafia poniéndose una cabeza
de venada, emitiendo sonidos de lahembraen brama. Con flecha certerada muerte
al macho, le quita con destreza la piel, las carnes, la cornamentay las pezufias. En
el asentamiento humano, la comunidad ansiosa, esperalallegada de |os cazadores,
parafestgar su triunfo. En € judbilo de haber tenido éxito en la caza, € sonido de
las pezufias ahoraintegrado a su cinturén, asemeja el ruido delalluvia, también el
sonido de la flauta, imitando alos pgjaros, acompasados por €l tambor, que imita
al pgaro carpintero golpeando un tronco. Recrean un marco a la llegada €l
venadero, alin ataviado con sus artes de cazador, alborozado, al ritmo del croar de
los sapos y ranas que llegaron con las lluvias, armonizaba los sonidos con las
pezuiasy guejas (wuejas) de ayal con piedritas que simulan el arrastre delas patas
del animal por €l roce de hierbasy tierra.
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L os hechos se verifican en un ambiente natural entre floray fauna campirana,
van imbricandose con los cantos de |0s gjecutantes que se asumen como Sapos,
ranas, pgaros y venados. En este discurso se plantean a modo de similes y
metéforasladualidad de lapresay el cazador, evento que concluye con lamuerte
al venado. Sin embargo, el cazador con sus atavios, vuelve a revivir los
movimientos y gestos del animal exaltandolo con egregia personalidad. En este
caso la danza del venado es una accion comunicativa que manifiesta la
representacion de laracionalidad ecolégica ddl €ecutante y |os participantes.

Alawasi, zorray damo (relato de Andrés Alamea G. Monarca mayor)

Cuando € indigena va de pueblo en pueblo, descansa a la sombra de los damos,
escucha el Ilanto de la zorra, que emite un sonido como €l Ilanto de la mujer. Se
acercalazorray le avisa que su muerte esta cercana, pero le propone que él sea el
gqueledemuerte, y que ocurrido esto, sutareaesllevarlaconsigo atodas|asfiestas,
siempre colgada a lado izquierdo de su cinturdn. El damo, fue dado por e Juya
Ania, su semilla dio un érbol consagrando a la madre luna, de ahi que é brinda
sombra, lefia, madera paralas canoas que sortean la corriente del rio mayo. Como
medicina para: males puestos, desconcertaduras, quebraduras. Como base de
tintura para tefiir lana de borregos. Para confeccionar violinesy arpas con laraiz,
asi como los aros para los tambores. Y sus hojas adornando las enramadas y 1os
caminos gque llevan alos atares.

En este relato, se advierte como se le adjudica la santidad una planta de
nombre alamo, que crece alas orillas del rio mayo. En los usos que sele daacada
una de sus partes, seinsindia como estos se convierten en utensilios, enramadas'y
adornos, que resguardan a los danzantes y cantores en las interminables
celebraciones, en rituales funebres, ssmbolizando asi los codigos desde su
percepcién la manifestacion ecol 6gica de |o sacro en cada celebracion.

Cuento indigena yoreme mayo. Lachivay el cerdo!

Mayo Nokpo nooki, ju chibba ento ju kowi

Sextul taapo wepu chibba ento wepu kowi nawin éttejwoy,

Unavez, unachivay un cerdo estaban platicando juntos, y luego (metéfora)
,wanay ju kowi ineli aw jiawa chibbatawi, chibba empo jawwey asua baare?,
y luego €l cerdo le dice alachiva: ¢chivay td cuando vas a parir? (metéfora)
wanay ju chibba ineli a ydmmiak, inapo ka asua béare, ili chibbam
entonces la chiva asi e contestd: yo no quiero parir, 10s chivitos (simil)

may obiachi yéoturia béchibo, kaita basso, ento entok may ka

son muy dificiles para hacerlos crecer, no hay pasto y es dificil, (hipérbole)
obiachi, em teeko ka mékka siika buawuamta enchi miika.

1 https://www.navojoa.gob.mx/Gobs/images/pdf/ TALLER_LENGUA_MAY O.pdf
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€l duefio no valeos paradar comida, (énfasis)

Kosinapo yew beyemta lawti enchi budtuana,

Lo que esta saliendo de la cocina ahorita te vamos a dar de comer, (énfasis)

te ket mayye yun aasua, ti aw jiawa ju chibba, wanay ju kowi inel a yoyomiak,

tienes muchos hijos le dijo lachiva, luego el cerdo asi le contesto, (simil)

jeewi buan, IUtliria em nookawi, yuuni ne dasua béchibo may awwi,

si pues, es verdad lo que dices, estas muy gorda para parir mucho, (hipérbole)

empo ento may wakila, jibatua em teeko béija enchi nénki baare,

tU estas muy flaco, come porque el patrén te quiere vender, (hipérbole)

buetuksu bejja kaita béchibo tuuri ti aw jiawa ju kowi, wanay ju

y € cerdo le dijo alachiva, yo creo que no sirves para nada (hipérbole)

chibba may rojikteka taawak ineli kowita aw jialeka béchibo.

La chiva se quedd muy triste por lo que le dijo €l cerdo. (metafora)

Ineli chippei nooki.

Asi termind la plética

En este relato se observa como la metéfora establece larelacién comunicativa

entre dos animales, tal y como lo hacen dos humanos. Se advierte como ambos
ven un problema respecto ala manutencion de los hijos; esto los lleva a dudar €
hecho de tener descendencia. Sobre todo, por la escasez de pasto. El relato

finaliza, a manera deironia, transmitiendo tristeza por €l esta situacion de sequia
y faltade alimentacion.

Analicemos ahora un canto de venado y sus tropos, recopilado en Rivera
(2004).
Maaso jaguame
Juego del venado (metafora)
Yehue e e buite yehle' e buite
Sal acorrer, sal acorrer (metonimia)
Juiya ania yoleme
Hombre formado de la natural eza india (sinécdoque; alteracién de las palabras)
Maaso yeu-buiteco
El hombre-venado, cuando sale a correr (simil; el hombre venado)
Seegua yolemta maqui
Lo hace con laflor del monte (metafora)
Enchi yoo buiteco
Cuando tu saliste a correr (metonimia)
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Em seegua nunnaque

Saliste a buscar laflor (metéfora)

Enchi seegua yoo buiteco

Y cuando volviste a correr (metonimia)

Em seegua nunnaque

No eramas que para buscar la flor (metafora)

En este relato se observala descripcion de la dualidad hombre-venado, que en
su expresion de libertad expresada mediante la metonimia de que el hombre-
venado corre. La caracterizacion metaforica de la sensibilidad del venado esta
presente al presentar a un animal buscado |la compafiiade las flores.

Caracterizaremos un poema del Maestro Francisco Almada Leyva

Tosali Seewa

Blanca Flor

Em Uttiam yUni

Tu fuerza es mucha (hipérbole)

Emjidbsi buéwru

Tu corazoén es grande (hipérbole)

Em noki bexre

Tu palabravale (énfasis)

Tosali Seewa

Blanca Flor

Empo ka péobe

T no eres pobre énfasis)

Empo tuysi uttiak

T tienes mucha fuerza (énfasis)

Tosali Seewa

Blanca Flor

jKate emo nenka j

iNo terindasj (énfasis)

El discurso resaltaamanera de hipérboleslafortaleza atribuidaa una delicada

y puraflor blanca. Asimismo, se destaca la caracteristica de la riqueza implicita
en su sencillez, el énfasis en la fortaleza, la rectitud la firmezay perseverancia.

Sin duda la flor es un simil empleado para caracterizar a espiritu yoreme mayo,
que habita en cada uno de los indigenas de esta etnia.

Definiremos el escrito del Maestro Francisco Almada Leyva:
inapo Abaso
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Soy e Alamo (metéfora)

Yoremem béchibone ju paxko seewa

Soy laflor de los yoremes (indigenas mayo) que hacen fiesta, (metéfora)

Junen béchibo may ino éria

Por eso me creo mucho (énfasis)

Kaabe ino bénnasi paxkopo

Como yo nadie se amanece en lafiesta (ironia)

Kabe ino bénnasi jume paxkélam taya;

Como yo, nadie conoce a los paskolas (ironia)

Kabe ino bennasi juks uxyoli paxkota ibaktia.

Como yo, nadie abraza lafiesta. (ironia)

Laracionalidad ecol6gica del indigena ahoratomaforma de dlamo, expresa
su sentido de importancia de esta planta que crece a orillas del rio. Se plantea
mediante una metéfora mistica una conexion entre lalunay latierra. La
metéaf ora presente remarca la presencia en adornos de la fiesta, y se contrasta
con €l énfasis en su orgullo por ser € centro de lafiesta. Quien amodo deironia
presume que esta omnipresente alo largo de lafestividad. Obsérvese como sele
otorga un atributo articulador entre un arbol y laimportancia de éste en lavida
del indigena.

Canto parala danza del venado

Cantador Mayor (Masso buitleero yowe) Luis AlameaNolazco el Rodeo Etchojoa.
SEEWA YO LEME

Jittasa animalta ka su amanise tolocawta

¢Qué animal es el que andaen lo gris del firmamento? (metonimia)

Katte kaapo sia yo leme tepasu te buliam tetampo

Alla donde estén los cerros, donde hay muchas piedras. (metonimia)

Ne nasse hasse jibe welama, empo sid yo leme

Yo soy el que ando alli entre las piedras “ser del universo” (metafora)

Amani su meekta tolokawta, katte kaapo sia yo leme

All4 anda en los gris del firmamento, ala donde estéan los cerros (firmamento)
(metonimia)

En este canto, destacala metonimia, expresando una relacion de dependencia
delanaturaezay e firmamento y el universo con e venado.
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DISCUSION Y CONCLUSIONES

En coincidencia con Barabas (1999), quien trabagja aspectos de religiosidad
indigena en Oaxaca, |os procesos de reelaboracion que se operan en las matrices
antiguas de lo sagrado, muestran nuevas configuraciones culturales que se
verifican en los rezos y jaculatorias yoreme mayo. Construyendo asi una
etnoterritorialidad, definido como espacio culturamente construido, 1o que
implicaque esvalorizado y apropiado simbdlica e instrumental mente socializado
como lo plantea Barabas (2004). Coincidentemente con Guptay Ferguson (1992)
los significados que expresan laracionalidad ecol gica se crean sobre los lugares
del territorio cultural conciliado significados sobre lugares y articulandose en
relatos, cancionesy rezos de |os yoremes mayos. Es en este &mbito de discursos
sociales y practicas colectivas, de lo que Ayaa (s.f) se refiere como indigenas
conversos, que integran la antigua liturgiainstruida por los jesuitas.

En otro orden de ideas, los resultados obtenidos, estan acordes a concepto
mismo del saber (ambiental) para pensar las relaciones de constitucion entre €
ser y € saber, expresada en laracionalidad ambiental, constructo que emergera
como el concepto de unarazén razonable que trasciende alaracionalidad y se ve
inserta en lainteraccion comunicativa como lo plantea Habermas, 1990).

Sin duda existe un paralelismo entre lo expuesto por Simonet (2009) paralas
etnias en Java, ya que, en los relatos como el canto del venado, las creencias
yoreme mayo, € venado se constituye como la criatura perfecta del monte. El
cual como figuraancestral que habitaen lamitologia, expresado poéticamente en
la combinacion de palabras “hombre-flor”, también significa “hombre-venado” o
simplemente “venado”). La idea del sacrificio y su posterior incorporacion en la
danza, podria concebirse como la interpretacion cristiana de la resurreccion,
incorporados alosritosy celebraciones de Cristo y los Santos.

En concordancia con Woodley (2009), el sistema de creencias en los yoreme
mayo, encarnar mito, cosmologiay ritual, simbolizadas sobre € medio ambiente
humano y su relacién con conocimiento ecoldgico codificado, expresado en
relatos, poemas, mitos y canciones, que de algin modo presentan una
racionalidad ecol 6gica que refuerza los valores sociales tradicionales.

En conclusion, se logra explorar € constructo de etnoterritorialidad, en tanto
espacio culturalmente construido, la valorizacion y la apropiacion es
instrumentalizado por los yoreme mayo, en unaracionalidad ecol6gica. Laforma
de expresiones en canto, rezos, poemas y relatos, nos permite constatar que la
accién comunicativaen laetniaplasmay evidencialasacralidad defloray fauna,
destacando €l damo y € venado. Esto también permite recoger la sintesis de la
sacralidad litdrgicay la cosmovision del Juya Ania, que esté presente y se niega
amorir.



110 | Carlos Gabriel Borbon-Morales y Francisco Borbdn-Morales  Rasgos etnoterritoriales, racionalidad
ecoldgica e interaccion comunicativa en las celebraciones yoreme-mayo

LITERATURA CITADA

Almada, F. R. (1937). Apuntes histdricos de la region de Chinipas. Chihuahua:
Gobierno del Estado
https://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/l ect
uras’T4/LHMT4_016.pdf

AyalaPartida, O.S. (sf). Los oficios divinos. Cantos devocionales Y oreme mayo
de Sonora. Ju Maixto Lionokka entok ju Kantéora—El Maestro Rezador
y laCantora-.

Barabas, Alicia M. (1999). "Los ruu ngigua o gente de idioma. El grupo
etnolinglistico chocholteco”, en A. Barabas y M. Bartolomé
(coords.), Configuraciones énicas en Oaxaca, vol. [1I, INAH/INI,
México.

Barabas, Alicia M. (2004). La construccion de etnoterritorios en las culturas
indigenas de Oaxaca. Desacatos, (14), 145-168. Recuperado en 17 de
febrero de 2022, de
http://www.sciel o.org.mx/sciel o.php?script=sci_arttext& pid=S1607-
050X 2004000100008& Ing=es& ting=es.

Consgjo Naciona de Evaluacién de la Politica de Desarrollo Social. (2020).
Informe de pobreza y evaluacién 2020. Sonora. Ciudad de México:
CONEVAL, 2020.
https.//www.coneval .org.mx/coordinaci on/enti dades/Documents/Inform
es de pobreza y evaluacion 2020 Documentos/Informe_Sonora 202
0.pdf

Cortés-Gregorio, Isabel, Pascual-Ramos, Erika, Medina-Torres, Salvador M.,
Sandoval-Forero, Eduardo A., Lara-Ponce, Estuardo, Pifia-Ruiz, Hugo
Humberto, Martinez-Ruiz, Rosa, & Rojo-Martinez, Gustavo E. (2013).
Etnozoologia del pueblo mayo-yoreme en €l norte de Sinaloa: uso de
vertebrados silvestres. Agricultura, sociedad y desarrollo, 10(3), 335-
358. Recuperado en 29 de enero de 2022, de
http://www.sciel 0.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext& pid=S1870-
54722013000300004& Ing=es& ting=es.

Escalera, Javier (1999). "Territorio, limites, fronteras: construccion socia del
espacio e identificacion colectiva’, en J. J. Pujadas, E. Martin Diaz y J.
Pais de Brito (coords.), Globalizacion, fronteras culturales y politicas y
ciudadania, VIl Congreso de Antropologia, Santiago de Compostela.

Fernandez Mcclintock James W. (2006). La tropologia y la figuracion del
pensamiento y de la accidon socia. Revista de Antropologia Social 7
ISSN: 1131-558X 2006, 15 7-20.


https://www.coneval.org.mx/coordinacion/entidades/Documents/Informes_de_pobreza_y_evaluacion_2020_Documentos/Informe_Sonora_2020.pdf
https://www.coneval.org.mx/coordinacion/entidades/Documents/Informes_de_pobreza_y_evaluacion_2020_Documentos/Informe_Sonora_2020.pdf
https://www.coneval.org.mx/coordinacion/entidades/Documents/Informes_de_pobreza_y_evaluacion_2020_Documentos/Informe_Sonora_2020.pdf
http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1870-54722013000300004&lng=es&tlng=es
http://www.scielo.org.mx/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S1870-54722013000300004&lng=es&tlng=es

Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 5, Especial jul —dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 111

https://revistas.ucm.es/index.php/RA SO/arti cle/downl oad/RA SO06061
10007A/9368/

Gigerenzer G. (2012). Ecological Rationaity. The Normative Study of
Heuristics. En Todd M.P. & Gigerenzer G. Ecological Rationdity:
Intelligence in the World. 1SBN-13: 9780195315448. Published to
Oxford Scholarship Online: May 2012. DOI:
10.1093/acprof:0s0/9780195315448.001.0001

Giménez, Gilberto, 1999, "Territorio, cultura e identidades. La region
sociocultural", Estudios sobre las Culturas Contemporaneas, época |,
vol. V, nim. 9, Colima.

Gupta, Akhil y James Ferguson, 1992, "Beyond Culture: Space, Identity and the
Politics of Difference”, Culture Anthropology, vol. 7, nim. 1.

Habermas Jurgen (1990). Teoria de la accion comunicativa, | Racionalidad de la
accién y racionalizacion social.

Instituto Nacional de Estadistica Geografia e Informética (2020). Censos de
Poblacion y Vivienda 2010-2020.
http://cuentame.inegi.org.mx/monografias/informaci on/son/pobl acion/di
versidad.aspxtema=me& e=26

Leff Enrique (2012). Racionalidad ambiental y didlogo de saberes, Polis [En
linea], 7 | 2004, Publicado el 10 septiembre 2012, consultado € 29 enero
2022. URL: http://journals.openedition.org/polis/6232.

Luque, D., Martinez-Yrizar, A., Barquez, Alberto, Lépez, Gerardo, & Murphy,
D. (2016). Complgos bioculturales de Sonora: pueblos y territorios
indigenas. Ciudad de México, Mex: CIAD, Red de Patrimonio
Biocultural de México.

Medina, Bustos, Jos¢ Marcos. (2010). “El pueblo de indios en Sonora: El
imaginario social del antiguo régimen historico al imaginario liberal”, pp.
27-64, en: Donjuan Espinoza, Esperanza; Enriquez Licon, Dora Elvig;
Padilla Ramos, Raguel y Tregjo Contreras, Zulema. 2010. Reigion,
nacion y territorio en los imaginarios sociales indigenas de Sonora,
1767-1940. Hermosillo, Sonora, México: El Colegio de Sonora,
Universidad de Sonora, CONACYT, Programa Integra de
Fortalecimiento Institucional. 358 p.

Ortega Noriega Sergio (2019). “Las misiones jesuiticas de Sinaloa, Ostimuri y
Sonora. El poder de los evangelizadores, 1591-1767. Histéricas digital
p. 275-294.
http://www.hi stori cas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/439/
religion_poder.html


https://revistas.ucm.es/index.php/RASO/article/download/RASO0606110007A/9368/
https://revistas.ucm.es/index.php/RASO/article/download/RASO0606110007A/9368/
https://oxford.universitypressscholarship.com/view/10.1093/acprof:oso/9780195315448.001.0001/acprof-9780195315448
https://oxford.universitypressscholarship.com/view/10.1093/acprof:oso/9780195315448.001.0001/acprof-9780195315448
http://cuentame.inegi.org.mx/monografias/informacion/son/poblacion/diversidad.aspx?tema=me&e=26
http://cuentame.inegi.org.mx/monografias/informacion/son/poblacion/diversidad.aspx?tema=me&e=26
http://journals.openedition.org/polis/6232
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/439/religion_poder.html
http://www.historicas.unam.mx/publicaciones/publicadigital/libros/439/religion_poder.html

112 | Carlos Gabriel Borbon-Morales y Francisco Borbdn-Morales  Rasgos etnoterritoriales, racionalidad
ecoldgica e interaccion comunicativa en las celebraciones yoreme-mayo

Porto-Gongalves C. W, Leff E. (2015). Political Ecology in Latin America: the
Socia Re-Appropriation of Nature, the Reinvention of Territoriesand the
Construction of an Environmental Rationality. Desenvolvimento e meio
ambiente Vol. 35, dezembro 2015, DOI: 10.5380/dma.v35i0.43543.

Raffestin, Claude (1989). "Qu'est-ce que le Territoire?', en Pour une geographie
du pouvoir, LITEC, Paris.

Rivera Rubén (2004). Maaso buiquim Sones de venado. DIFOCUR, PACMY C.
ISBN: 968-5442-16-9.
https:.//crucedecaminosayaguara.files.wordpress.com/2018/03/maaso-
bui quim-sones-de-venado-rucc8lben-rivera. pdf

Sauer, C. O. (1934). The distribution of aboriginal tribes and languages in
northwestern Mexico: By Carl Sauer. Berkeley, Calif: University of

Cdifornia Press.
https.//babel .hathitrust.org/cgi/pt? d=ucl.32106006424185& view=1up
& seg=40

Sayago, Sebastian. (2014). El andlisis del discurso como técnicade investigacion
cualitativay cuantitativa en las ciencias sociales. Cinta de moebio, (49),
1-10. https://dx.doi.org/10.4067/S0717-554X 2014000100001

Simonett, H. (2009). Narrativity and Selfhood in Mayo-Yoreme Mortuary
Rituals. The World of Music, 51(2), 45-64.
http://www.jstor.org/stabl /41699882

Tapia, L. (2009). La invencion del ndcleo comin: ciudadania y gobierno
multisocietal. La Paz, Bolivia: Ed. Mueladel Diablo.

Woodley, E. (1991).Indigenous ecologicad knowledge systems and
development. Agriculture and Human Vaues, 8(1-2), 173-
178. doi:10.1007/bf01579672

Woodley, E. Indigenous ecological knowledge systems and development. Agric
Hum Values 8, 173-178 (1991). https://doi.org/10.1007/BF01579672

Yetman, D., & Van Devender, T. R. (2002). 2. A Brief Ethnography of the
Mayos. InMayo Ethnobotany: Land, History, and Traditional
Knowledge in Northwest Mexico (pp. 16-29). Berkeley: University of
Cdlifornia Press. https://doi.org/10.1525/9780520926356-005


https://crucedecaminosayaguara.files.wordpress.com/2018/03/maaso-buiquim-sones-de-venado-rucc81ben-rivera.pdf
https://crucedecaminosayaguara.files.wordpress.com/2018/03/maaso-buiquim-sones-de-venado-rucc81ben-rivera.pdf
https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=uc1.32106006424185&view=1up&seq=40
https://babel.hathitrust.org/cgi/pt?id=uc1.32106006424185&view=1up&seq=40
https://dx.doi.org/10.4067/S0717-554X2014000100001
https://doi.org/10.1007/BF01579672
https://doi.org/10.1525/9780520926356-005

Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 5, Especial jul —dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 113

AGRADECIMIENTOS

L os autores agradecen la col aboracion desinteresada de | 0s siguientes ancianos
fiesteros de las comunidades del sur de Sonora.

Agustin Vaenzuela danzante del venado, de El Chapote Chucarit, Etchojoa;
Cdlixto Valenciaviolinistamayor de Jitonhueca Etchojoa, Epigmenio Gocobachi
gjecutante del tambor y flauta y kobanaro Mayor del centro ceremonia de
Jitonhueca. Inocente Bacasegua violinista mayor comunidad Punta de laLaguna,
comisaria de San Ignacio Cohuirimpo. Los hermanos Francisco y Marcelo
Escalante de la comunidad de Rancho Camargo de San Ignacio Cohuirimpo.
Andrés Alamea G. Monarca mayor de la cofradia de matachines El Siviral, San
Ignacio Cohuirimpo. Margarito Y ocupicio, monarca mayor de la cofradia de
matachines de El Siviral. Antonio Vaenzuela Fierros kobanaro mayor del centro
ceremonia de San Juan Bautista en San Ignacio Cohuirimpo. Maria de Jesls
Moroyoqui Cosarit, mujer sabia, fiesteramayor. Balvanedo Alamea Siari, primer
regidor del municipio de Navojoa, danzante del paskolay venado, misico mayor
g ecutante de arpa, violin, tambor y flauta, jirukias (cantador de lamusica parala
danza del venado), historiador. Ademés de Santos y Nicolas Vaenzuela
Maycoamea, danzantes del paskolay promotores culturales.

SINTESISCURRICULAR

Carlos Gabriel Borbon Morales

Doctor en Ciencias Econdémicas por laUniversidad Auténomade Baja California.
Profesor- Investigador de la coordinacién de Desarrollo Regiona del Centro de
Investigacion en Alimentacion y Desarrollo A.C. Autor de varios articul os sobre
los temas de desarrollo regional, patrones alimentarios y economia del
comportamiento. Correo cborbon@ciad.mx

Francisco Borbén Morales

Promotor cultural étnico por el Instituto Sonorense de Cultura-SEP. Coordinador
del Centro Cutural Indigena Y olem Tekia AC. Gestor socia y capacitador.


mailto:cborbon@ciad.mx




RA XIMHAI

Vol. 18 NUm. 5 ESPECIAL
Julio-diciembre 2022
115-137

VIVENCIA DE LA RESISTENCIA CULTURAL DE PUEBLOS ORIGINARIOS
EN LEON, GUANAJUATO

EXPERIENCE OF THE CULTURAL RESISTANCE OF INDIGENOUS
PEOPLES IN LEON, GUANAJUATO

Lucia Janeth Cuellar-Munoz'; Pamela Ramirez-Pacheco? y Luis

Ernesto Solano-Becerril3

Resumen

En este articulo se muestran las diferentes
formas de resistencia cultural que tienen
algunas personas pertenecientes a culturas
originarias de México y que han migrado ala
ciudad de Ledn Guanagjuato. A través de una
investigacion cualitativa y cono la técnica de
entrevistas se develan las acciones que tienen
para conservar caracteristicas particulares y
propias de su cultura. En primer lugar, se
hablara de lo que es la resistencia de pueblos
originarios, para después, andizar las
estrategias que utilizan las personas
provenientes indigenas para conservar todo lo
que los identifica como pate de su
comunidad, cultura y pueblo aun estando
fuera de é, es decir, conocer laformaen la
gque resisten para que su cultura siga

manteniéndose viva en cualquier lugar a que
ellos decidan ir.

Palabras clave resistencia
identidad, adaptacion, migracion.

cultural,

Abstract

This paper shows the different forms of
cultural resistance that some people belonging
to original cultures in Mexico and who have
migrated to the city of Ledn Guanajuato have.
Through qualitative research and the
interview technique, we recover the actions
they haveto preserve particular characteristics
of their culture are revealed. In thefirst place,
we will talk about what the resistance of
native peoples is, and then, we analyzed the
strategies used by indigenous people to
preserve everything that identifies them as
part of their community, culture and people
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even when they are outside of it, that is, Keywords: cultural resistance, identity,
knowing the way in which they resist so that adaptation, migration.

their culture continues to stay alive wherever

they decide to go.

INTRODUCCION

Sabemos y conocemos sobre la conquista y colonizacién que sufrieron los
pueblos o culturas originarias de la Republica Mexicana por parte de los
esparioles, y sabemos también que a pesar de ello y a pesar de que poco a poco
algunas de estas culturas han ido desapareciendo y se han ido extinguiendo a
consecuencia de la homogeneizacion o discriminacion que han sufrido a través
de los siglos. México cuenta todavia con una gran diversidad cultural, por eso
mismo “La reforma de 1992, en el articulo 4 de la Constitucion Politica de los
Estados Unidos Mexicanos reconocié a nuestro pais de manera oficial como
culturalmente diverso, diversidad basada en la coexistencia de multiples pueblos
indigenas que se distinguen por sus diferentes formas de pensar, de actuar y de
comprender el mundo (Zaragoza, 2010).

Lo que no percatamos, percibimos, o, en todo caso, lo que no nos hemos
puesto a pensar 0 a reflexionar es en que, s hoy en dia podemos conocer sobre
las diferentes culturas existentes en € pais, es por una gran lucha que han tenido
los integrantes de los pueblos originarios, una resistencia que han puesto ante
diversos problemasyy situaciones paralograr preservar susidentidadesy paraque
sus culturas perduren. La resistencia de los pueblos originarios ha sido y es una
lucha dificil, y puede volverse alin més complicada de llevarla a cabo cuando la
persona se encuentra fueray lejos de su pueblo de origen, como es €l caso delas
personas gue nos comparten sus experiencias y opiniones en este trabgjo. Es
importante visualizar |a voz de algunas personas para que nos cuenten lo que han
tenido que hacer para resistir y conseguir con €llo, conservar sus costumbres y
tradiciones a encontrarse fuera de su lugar de origen, a encontrarse en situacion
de migracion.

De la misma manera, es conveniente hacer esta investigacion porque, al ser
Ledn, Guangjuato, una de las principales ciudades de la region Bgjio a la que
llegan personas provenientes de pueblos originarios que migran de forma
definitiva o por largos periodos a la ciudad, se han realizado ya varios estudios
gue se enfocan principalmente en la migracion o en los problemas sociaes alos
gue se enfrenta la poblacion originaria estando en Ledn (Jasso y Vega, 2012,
Jasso, 2015), mas no en el tema de laresistencia.



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 5, Especial jul —dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 117

Resistencia de pueblos originarios, ¢qué es?

L as personas originarias han luchado y logrado preservar su identidad y mas adn,
su identidad étnica, esto es “un complejo que involucra, bajo formas especificas
de interrelacion, distintos componentes étnicos. caracteristicas culturaes;
sistemas de organizacion social; costumbres, normas, pautas, de conducta y
tradicion histérica, implicaunalealtad incuestionable paracon lacomunidad y se
sustenta en un sentido etnocéntrico” (Pérez Martin del Campo; Rivera Nolasco,
2011).

Han sido resistentes a todos |os abusos por 10s que han tenido que pasar, han
sido resistentes cuando la sociedad no originaria ha querido someterlos para que
tengan una cultura igual que la suya y extinguir las culturas originarias. Pero
gracias a que ellos han puesto resistencia ante estos problemas y situaciones, hoy
en diasigue existiendo |a presencia de estos grupos con sus culturas, sus lenguas
Y Sus conoci mientos ancestrales.

Para poder comprender bien el tema principal de este articulo, es necesario e
indispensable presentar una o varias definiciones sobre [0 que es estaresistencia
“La resistencia de los pueblos originarios es “una lucha, una rebeldia y una
contestacion y oposicion a las précticas gercidas por los conquistadores y
colonialistas” (Diaz Polanco, 1995; Galeano, 1983, citado en Gonzéles, 2013, p.
316).

Mientras que Lépez y Rivas (2005), no definen la palabra resistencia, pero
“conciben que los indigenas la ejercen como una oposicioén a la dominacion y
como una lucha constante por el respeto a sus formas tradicionales de
organizacion politica, a sus manifestaciones culturales y religiosas” (Citado en
Gonzalez, 2013, p. 317).

Se puede decir, entonces, que resistir es una lucha y oposicién a mundo
capitalista, a la globaizacion neoliberal, a la influencia occidental, a las
mentalidades de colonizacion de la sociedad no perteneciente a un pueblo
originarioy delos partidos politicos, esto se hallevado a cabo desde hace muchos
afos atras. Y bueno, existen modos de resistencia, como bien |o menciona Bonfil
(1987) “Las formas de resistir han sido muy variadas, desde |a defensa armaday
la rebelion hasta el apego aparentemente conservador a las précticas
tradicionales”.

Laresistencia puede ser armaday no armada. Laresistencia que presentan los
pueblos originarios, generamente la realizan sin armas, simplemente [o hacen
buscando estrategias que les permitan mantener su cultura viva, 1o hacen
adaptadndose alos cambios que hay diaadia, y apesar delos cambios, ellostratan
de reforzar sus costumbres y tradiciones para evitar que se extingan.
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La armada, la podemos ver, por gemplo, con € Ejército Zapatista de
Liberacién Nacional (EZLN) del estado de Chiapas, México, que se hallevado a
cabo desde 1994. Ellos, cansados de ho tener voz, y de no ser visibles para€l pais
se organizaron para obtener su autonomiay en la 6° Declaracion De La Selva
Lacandona (2005) nos aclaran que “los zapatistas no son una lucha entre el
gobierno y ellos, s no que €elos buscan la igualdad y debatir la injusticia en
general, entre la gente humilde y buena”, también se menciona en dicha
declaracion, que buscan la igualdad no sdlo para ellos ni solamente para las
comunidades originarias, sino de toda la sociedad, a pesar que € gobierno los
sefial 6 como rebeldes y guerrilleros, y €l pueblo les creyé.

Bonfil (1987) nos muestra que la resistencia se hace desde tres experiencias.
histérica, cultural y linguistica, e intenta mostrar que todas esas formas de
resistencia son finalmente facetas de una misma lucha, permanente, tenaz: la
lucha de cada pueblo y de todos en conjunto por seguir siendo ellos mismos; su
decisién de no renunciar a ser |os protagonistas de su propia historia.

“La resistencia historica es la conservacion por la memoria colectiva que
indica que los cambios promovidos desde € exterior (desde el mundo dominante,
ajeno) han provocado sistematicamente efectos contrarios a los intereses de la
comunidad. El fuerefio (el extrafio, €l colonizador) es entonces un peligro
genéricoy lo que proponga o intente, debe ser valorado a partir de una suspicacia
radical y de principio: siempre hay gato encerrado.

Lacultural eslaapropiacion, donde un grupo hace suyos elementos culturales
gue eran genos, es decir, que proceden de otra cultura, generalmente la que les
ha sido impuesta, la dominante. Para que se dé la apropiacion es necesario que €
grupo adquierael control sobre esos elementos cultural es gjenosy entonces pueda
ponerlos al servicio de sus propios propoésitos, de sus decisiones autbnomas.

La resistencia linglistica es la preservacién de la lengua propia, que es de
importancia fundamenta para que se mantengan los cddigos més profundos que
expresan una manera de ver y entender el mundo”.

Con € fin de lograr un mejor entendimiento de cada tipo de experiencia de
resistencia, afiadiremos un g emplo o comentario sobre cada una de estas:

Sobre la resistencia histérica podemos mencionar la forma en la que los
comuneros originarios defienden lastierrasen las que ellos crecieron y en las que
siguen viviendo, lastierras en las que siempre han habitado y han cuidado, y que,
por ende, les pertenecen. Han puesto resistencia cuando algunas empresas o €
gobierno han querido comprar o apropiarse de sus territorios para construir cosas
dentro de estos. Ta vez no siempre han ganado las batadlas y se han perdido
muchos de estos territorios, pero lo cierto es que han luchado hasta donde han
podido para proteger y conservar sus tierras junto con |os recursos natural es que
hay en ellas.
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En laresistencia cultural, podemos destacar € temade lareligion. Y esque,
si bien, muchas o lamayoriadelas culturas originarias (al igual que personas que
no pertenecen a una cultura original), han adoptado simbolos religiosos que se
impusieron con la evangelizacion, y que fueron aceptados por la situacion
colonial o por la sincretizacion gque sufrieron algunas dei dades prehispanicas con
figuras catdlicas, con € fin de que los nativos comenzardn aadorar aun solo dios,
avirgenesy santos. Aunque, esta sincretizacion no funcioné en todaslas culturas
0 regiones, pues algunos nahuas siguen resistiendo y adoran a Tonantziny no a
la virgen con la que los colonizadores quisieron reemplazarla: la virgen de
Guadalupe.

Y como muestra de la resistencia linglistica, estdn todas las lenguas
originarias que hoy en diaconocemos, si no fuese porque | as personas originarias
de las diversas culturas siguen hablando sus lenguas maternas, estas ya no
exigtirian, aungue en algunos casos si han llegado a desaparecer porgue cada vez
son menos 1os gque las hablan, muchos de las nuevas generaciones yano aprenden
su lengua maternay solo son los adultos mayores |os que contintian hablandola.

Objetivo delainvestigacion

Entonces, como objetivo de este estudio, setiene: explorar y conocer las acciones,
métodos o recursos de resistencia que utilizaron los entrevistados al estar dentro
de sus comunidades, asi como las que actuamente llevan a cabo para seguir
practicando por |0 menos algunos de sus usos'y costumbres o celebrar algunas de
sus festividades, etc., dicho con otras palabras, explorar susformas de resistencia
a encontrarse en Ledn. Ademés de, conseguir recomendaciones de lo que las
personas locales podemos hacer o en lo que podriamaos contribuir para que su
lucha sea menos dificultosa.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Nuestra investigacion tendra un enfoque cualitativo, ya que “es la que pretende
acercarse al mundo de la vida cotidiana (no en entornos de investigacion
especializada como laboratorios) y entender, describir y algunas veces explicar
fendmenos sociaes desde lo interior de varias maneras diferentes:

- Anaizando las experiencias de los individuos o grupos. L as experiencias
se pueden relacionar con historias de vida biogréficas o con précticas
(cotidianas y profesionales); pueden tratarse analizando el conocimiento
cotidiano, informes e historias.



120 | Lucia Janeth Cuellar-Mufioz; Pamela Ramirez-Pacheco y Luis Ernesto Solano-Becerril ¢ Vivencia de la
resistencia cultural de pueblos originarios en Leén, Guanajuato

- Analizando las interacciones y comunicaciones mientras se producen.
Esto se puede basar en la observacion o € registro de las practicas de
interaccion y comunicacion, y en €l andlisis de ese material.

- Analizando documentos (textos imégenes, peliculas 0 masica) o huellas
similares de las experiencias o interacciones” (Kvale, 2008).

Para realizar esta investigacion, buscamos a personas que contaran con dos
caracteristicas especificas. ser pertenecientes a una cultura originaria y que
actualmente se encuentren viviendo en la ciudad de Ledn, Guanguato. Las
entrevistas fueron semiestructuradas y a manera de charla, con € propésito de
generar un ambiente de confianza a los entrevistados para que se sintieran con la
libertad de responder abiertamente y con una extension de respuesta ilimitada
ante e tema del que se esté hablando, para lograr asi, obtener informacion
enriquecedora, realistay reflexiva.

Se lograron encontrar a5 participantes.

- Rosita (35 afios) y Francisco (36 afios) de la cultura purépecha,
especificamente de la comunidad de Comachuén, ubicada en el
municipio de Nahuatzen, Michoacéan.

- Frank (30 aflos) y Dago (47 afios) dela culturamixe, dela comunidad de
Santa Maria Tlahuitoltepec Mixe, en la Sierra Norte de Oaxaca.

- Beto (32 afios) de la cultura ndhuatl, de la comunidad de Chahuantla, en
el municipio de Ixhuatlan de Madero, Veracruz (del Norte).

Estas entrevistas fueron grabadas, luego, transcritas y codificadas.
Finalmente, para observar los resultados y realizar un andlisis por cada persona
entrevistada y luego, fue colectivo, en otros términos, un andisis de los andlisis
individuales, lo que nos permiti6 llegar alas conclusiones.

RESULTADOS

La adaptacion en la ciudad, una estrategia para resistir

La RAE (2014) define la palabra adaptar como “acomodarse, avenirse a diversas
circunstancias, condiciones, etc. Y acomodarse a las condiciones de su entorno.”

Para evitar la pérdida cultural, las personas de pueblos originarios se han
tenido que ir adaptando, ya sea en la misma comunidad o fuera de €lla, por
gjemplo; a estar en lacomunidad, también se adaptan conforme alas necesidades
gue se tienen en la actuaidad, en & mundo digitalizado. Esto se debe a que la
globalizacién y evolucion que vivimos hoy en dia es tan fuerte que sin la
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adaptacion seriaimposible vivir en este mundo. Las culturas originarias siempre
tratan de adaptarse pero sin cambiar su esencia, su identidad.

Resistencia en las comunidades originarias

Nuestros entrevistados nos cuentan las estrategias que se han creado y llevado a
cabo paralasobrevivenciade su cultura. Unade estas estrategias es|a adaptacion,
pues € mundo sigue, no se detiene, y con laglobalizacion al 100% es muy dificil
gue ellos mantengan sus culturas como lo eran desde antes de la conquista, y es
por eso que han puesto en juego adaptarse a mundo. Cabe mencionar que la
globalizacién no es de todo mala, porque ellos nos cuentan gque inclusive ha
ayudado a mantener partes historicas, culturalesy linguisticas de su comunidad.

Mencionan que la comunidad se va adaptando a nuevas cosas, por gemplo;
antes no habia una forma de escritura del mixe, todo el conocimiento que tenian
sobre la lengua era gracias a la tradicion oral y ahora se ha implementado una
forma de escritura: “Pero ahorita ya hay, ya empezaron a hacer investigaciones,
yahay una escritura, ya hay un alfabeto y todo eso. Pero digamos, ya es asi como
sacandolo del mismo espafiol, només que se adapta a mixe, o seaque no hay una
escritura como tal, como en el maya, por ejemplo” (Dago) y explica que tienen
que irse adaptando para poder seguir conservando su cultura:

“Nos tenemos que ir adaptando a como va evolucionando la sociedad.
Entonces, si hay muchas cosas que nos tenemos que adaptar, €l Internet, ahorita
hay Internet en Tlahui, ¢qué hacemos? ¢pbloqueamos el Internet? Pues no se
puede, los chavos se tienen que ir adaptando, nos tenemos que ir adaptando y
evolucionando también a como va creciendo la modernidad, entonces...
Solamente para poder tener las armas de seguir con lo nuestro”.

Pero aunque se adapten a los nuevos cambios, que son para beneficio de la
comunidad, tanto ellos, como el pueblo seguiran siendo los mismos, “Nuestra
organi zaci6n sigue siendo la misma, aunque claro que nos tenemos que adaptar a
la modernidad, no podemos quedarnos en como era antes. Entonces vamos
cambiando, vamos transformandonos de acuerdo acomo vacambiando e mundo,
pero nuestra organizacion sigue siendo la misma” (Dago).

Como resistencia linguistica, nos contaron que en la comunidad |as personas
mayores hablan Unicamente en su lengua materna, con e fin de que las
generaciones mas jovenes no pierdan lalenguay que la practiquen para que sela
ensefien a las nuevas generaciones. También, comentaron gque las comunidades
son muy abiertas como para gque las personas no pertenecientes a la cultura
originaria puedan visitar y estar en contacto con su culturay su lengua, y estan
abiertos a compartirla y ensefiarla. “Lo chido pues yo les decia creo que lo mas
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padre es quevayan a las comunidades una vez en sus vidas, vayan a una
comunidad” (Dago)

Otra dternativa que han tomado es la creacién de radios comunitarias, se
originan y realizan en sus pueblos, estas tienen como objetivo hablar Unica y
exclusivamente en sus lenguas maternas, asi como divulgar las costumbres,
tradiciones y cosmovisiones de sus culturas.

También, resisten culturalmente hablando, pues en sus culturas siempre se ha
adorado a una deidad que generalmente representa algo sobre la naturaleza. Asi
gue siguen adorando a sus deidades y agunos se resisten a tomar una religion,
como es el caso de una de las personas que entrevistamos, “Tonantzin, Tonantzin
gue es unavirgen, unadiosa, pero no eslavirgen Maria. Como tenemos esaidea
gue pues esa virgen laimpusieron como que para por medio de esaimagen poder
adorar a los demés santos y asi, pero antes de eso nosotros tenemos una virgen
gue se llama Tonantzin pero que no es la virgen Maria, por €so ho ponemos
ninguno de los santos” (Beto).

También nos cuentan sobre sus creencias “nosotros todavia creemos en la
madre naturaleza, en € rayo, en € are, en e viento. Entonces tenemos un
cerro principal donde agradecemos y vamos y se llevan ofrendas, o sea ahi se
hacen sacrificios” (Dago). Y comenta que siguen adorando al Guerrero mixe, al
Guerrero Kondoy, a quien se le visita precisamente en ese cerro gue mencionael
entrevistado.

Francisco nos dice que “fue algo dificil de creer inmediatamente en e Dios
gue trgjeron los esparioles pues tuvieron que sacar a un persongje que fuera de
México o quefueraparte de, y nace lavirgen de Guada upe, porque eramorenita,
porque era de México, que aparecié en México, hablaba nahuatl y le hablé un
nahuatl, entonces como todo esa parte tiene muchisimo que ver, como qué tanto
hicieron para llegar a colonizarlo, para que pudieran colonizarnos”. Nos cuenta
que ellos, los purépechas contintian venerando a Curicaveri, el dios del fuego de
su cultura

En pocas palabras, ellos siguen venerando ala madre Tierra, siguen haciendo
sus précticas de agradecimiento u otras cel ebraciones que forman parte de lo que
se acostumbra en su cultura para las buenas cosechas, como nos dicen a
continuacion:

“Hacemos la Bendicion de la semilla, en ndhuatl del norte es muy marcado
sembrar, sembrar para consumo, no la vendemos sino que la consumimos,
entonces nosotros antes de sembrar, nosotros bendecimos la semilla, e bailamos,
le tocamos con jarana huapangueray violin, las sefioras bailan con los elotes, 1o
hacemos junto con otras culturas, porque también estamos en una zona donde
compartimos con los otomis, los mazahuas, |0s tepehuas y |os nahuas. Entonces
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si estamos como rodeados por otras culturasy entre todas esas culturas se relinen
para bendecir a la semilla” (Beto).

Y paraterminar, llegamos a la resistencia historica. De la cual también nos
hicieron mencién nuestros entrevistados. Francisco nos conté cémo fue que
quisieron apropiarse de un elemento Unico y muy importante para la comunidad
purépecha: su bandera.

“Hubo un tiempo donde se dijo, fue como en el 87, donde el Estado decia que
por qué no aportaban la bandera y se ponia solamente el escudo del Estado.
Entonces los purépechas dijeron que no, que era propio, pues”. Ellosno aceptaron
esto por lasimple razdn de que es simbolo muy propio de su culturay que hasido
siempre suyo. Ademas de que cada uno de los elementos que tiene esa bandera
tiene un gran significado para los puebl os purépechas.

Y han resistido histéricamente también a defender sus territorios. Muchos de
ellos han logrado ser auténomos y libres de partidos politicos y aungue los
comuneros prefieren que estos partidos politicos estén fuera de los pueblos, no
les niegan la entrada, pero asi como entran tienen que salir, no pueden pretender
guedarse a gobernar en su territorio, ni pueden esperar a tener un trato especial
cuando estan dentro de una comunidad originaria: “Bienvenidos, pero tu eres un
integrante mas delacomunidad, o sea, t, gobernador, no puedestener un espacio
especia parati, tu vas a estar entre la gente, yo no te puedo poner en un espacio
como los que buscan las autoridades”. (Francisco)

Esta autonomia, les permite llevar una organizacion gubernamental que han
tenido desde hace ya muchos afios, y por lo tanto, es una préactica histérica. Su
organizacion se basa en la toma de cargos (presidente, secretario, vocal, topil,
etcétera), estos son elegidos en las Asambleas en donde todos votan por la
persona que desean que los represente. Al hablar de esto, nos mencionaron €l
Servicio comunal, que, como su nombre o dice, consiste en que |os integrantes
del pueblo deben servir de alguna manera ala comunidad en la que habitan, con
el objetivo de colaborar y contribuir para que su pueblo funcione bien y salga
adelante. En cada una de las culturas se lleva a cabo de una manera diferente,
pero todas tienen lamisma finalidad; €l bienestar y 1a grandeza de su comunidad.

Y nos explican que aungue estén lgjos de su lugar de origen, siguen
contribuyendo a esta resistencia, y hacen lo posible por regresar a servir a su
comunidad; vigian cada que tienen vacaciones e incluso cada mes para cumplir
con su pueblo:

“No nada mas es, ay, regreso y sirvo, jNo! Es parte de tu crecimiento, y es
parte para que seas aceptado en la comunidad y para que formes parte y para que
tengas voto, que tengas derecho a voz y voto” (Dago), lo mismo dijo otro
entrevistado, “Es para que puedas tener voz y voto en una Asamblea, es parte de”
(Francisco)
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Pues dice Dago que “uno esta arraigado a su comunidad y eso es desde
chamaco, desde que naces, 0 sea, no rompes ese cordon umbilical con latierra,
con tu pueblo, con tu gente. Yo creo que ustedes saben que en las comunidades
el valor que se le da a la tierra es diferente”. Es por eso que aun estando en
condicion migratoria, buscan formas para seguir contribuyendo en la lucha que
tiene su pueblo pararesistir y al estar fuera de él, buscan formas de resistir desde
el lugar en el que se encuentran, porque “Uno sigue siendo lo mismo, nomas que
digamos que ya no vivimos alla.” (Frank)

Resistencia en condicion migratoria

Algunos integrantes de las comunidades se han visto en la necesidad de migrar a
la ciudad, ya sea a una dentro de su mismo Estado o a una de otro Estado muy
lgos de su hogar, como es & caso de nuestros entrevistados. Los principales
motivos por los que elos migraron a esta ciudad fueron por fines laborales; aqui
encontraron trabajo y la forma de llevar una vida estable. En e caso de un
entrevistado, su migracién fue por motivos sentimentales, pues conocié a la
persona que seria su esposa en € Estado del que él es originario, pero ellaesde
laciudad de Ledny sevinieron avivir para aca.

La migracion o las migraciones son “los desplazamientos que impliquen un
cambio de entorno politico-administrativo, social y/o cultural relativamente
permanente en el tiempo, y que, consecuentemente, implique la interrupcién de
actividades vitales en un determinado lugar geogréfico y su reorganizacion vital
en otro” (Hasa. Grupo asistencial, 2017).

Ademas de eso, el autor Shinji Hirai (2014), establece que “la migracién no
es un simple desplazamiento fisico, sino también un desplazamiento de
emociones y significados, del cua surgen nuevas précticas espaciales que
transforman la realidad social”. Esto es real, pues migrar no solo es cambiar de
residencia, también es cambiar de cultura, de lengua, estilos de vida,
cosmovisiones, etc.

Los migrantes, lamayoriade | as veces se encuentran vulnerables al estar fuera
de sus hogares y sus lugares de origen, pero los migrantes que provienen de una
culturaoriginarialo son ain més, y son migrantes en situacion de vulnerabilidad,
pues “provienen de otro lugar y otra cultura y eso los coloca en situaciones de
riesgo y vulnerabilidad social. No pueden acceder a las mismas oportunidades
que € resto de la poblacion debido a que, en ocasiones desconocen e idioma,
codigos, practicas, formas y valores e la cultura a la que llegan” (Jasso, 2011).

Otro autor menciona que “el arribo significativo de los migrantes a las
ciudades es un proceso mediante el cual las relaciones existentes, con su l6gica
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propia de globalizacion, estratificacion, diferenciacion y exclusion social, se les
agreda la dimension étnica como una variable mas”. (Pérez Ruiz, 2007, citado en
Cérdenas, 2014).

A pesar de que esta vulnerabilidad genera desventgjas para la lucha de
resistencia, |os migrantes originari os que entrevistamos nos hablan sobre algunas
estrategias que han construido a estar en la ciudad de Ledn, Guanajuato, para
poder llevar a cabo agunas festividades o celebraciones que son originarias de
sus pueblos, lo cual podemos entender como resistencias culturales.

Han encontrado laformade hacer sus festejos, aungue no delamismamanera,
pues no se puede llevar a cabo o mismo que se hace en el pueblo, pero a menos
intentan convivir con las otras personas de su cultura que se encuentran en la
ciudad de Ledn. Uno de | os entrevistados cuenta que la mayoria de los mixes que
estan en esta ciudad se dedican al negocio de las taquerias, entonces como que se
pusieron de acuerdo para elegir un diaen € que todos pudieran reunirsey asistir
a las festividades que celebran y &, como es de los pocos que no se dedican a
negocio de lostacos, hay ocasiones en las que no puede asistir.

“Te digo las veces que poniamos nuestro Altar de muertos siempre tenia que
ser un lunesy algunas veces nosotros participdbamos, algunas veces, otras veces
no, las veces que participabamos era cuando caia €l dia sabado, s caia lunes no
participabamos, pero cuando caia sabado o domingo yo tenia chance pero €llos
no, y ellos siendo mayoria deciden.” (Dago)

Lo importante es que entre las culturas se organizan e intentan reunirse para
Ilevar a cabo celebraciones como las que hacen en sus pueblaos, como nos cuenta
también otro entrevistado, que aprovechan la fecha en la que se celebra a santo
gue se venera en la parroguia cercana a donde ellos viven en Ledn, para preparar
lacomida que tradi cional mente se consume cuando ellosfestejan algo en su lugar
de origen:

“Por ejemplo, nosotros aqui como familia, el 29 de septiembre, cuando es la
fiesta de San Miguel hacemos el famoso churipo y las coronas, e invitamos a
conocidos acomer, como si fueranuestro pueblo. Y asi en afio nuevo purépecha,
tambi én todos | os purépechas se juntan, se hace unacooperacion, se compracarne
y sehaced churipoy lostamales, y se come pues ahi entrelosinvitados, entonces
ya todo eso pues, y es lo que se hace en una comunidad, practicamente”
(Francisco).

Francisco nos habla de como logré que se llevara a cabo la celebracion del
Afio nuevo purépecha en Ledn, aprovechando que estaba trabgjando en una
escuela intercultural en la que también habia purépechas migrantes, empezo a
revivir su cultura para gue sus alumnos la conocieran mejor, pues habian llegado
muy pequefios a la ciudad y no habian tenido la oportunidad de vivir en carne
propia algunas de sus mas grandes y representativas tradiciones.
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“Cuando llegué¢ empezamos a enriquecer un poquito de lo que son las
costumbres, las tradiciones e implementé lo que es la celebracion del Afio nuevo
purépecha, fue bien padre porque ellos lo disfrutaron, porque al final de cuentas
también eralo que estaban esperando ellos, ¢no? de que viniera alguien ya méas
propio de la cultura” (Francisco).

Luego, otro entrevistado, que a igual que el anterior, trabga en una escuela
intercultural, pero es de otra cultura (ndhuatl), nos cuenta coémo es que todas las
culturas que estan dentro de esainstitucion se apoyan unas a otras para hacer sus
festgjos:

“Aqui, creo que todos aprendemos de todos, ninguna cultura esta por encima
delaotra, sino que aqui, por gy emplo, nosotros aprendemos las costumbres de los
purépechas, los purépechas aprenden lo de nosotros y asi como lo de los
mazahuas, otomisy todo eso, todos trabajamos. Hace dos afios que se hizo €l Afio
nuevo purépecha, los nahuas participaron en la comida como apoyando a la
cultura purépecha y en mayo que fue lo de la Bendicion de la semilla, es una
tradicion de los nahuas 'y |os purépechas apoyaron alos nahuas también, la gente
se acercaba a decir: “yo te ayudo a hacer tamales o el zacahuil, te ayudo a hacer
los bailables, a poner los pasos y el vestuario”, algo asi, las culturas se apoyan
bastante” (Beto).

Para pasar aotraformade resistenciacultural guetienen enlaciudad de Ledn,
hablaramos de la vestimenta, que es un elemento tradicional que caracteriza a
cada cultura, puesto que cada una cuenta con prendas Unicas e identitarias.
Entonces, a conversar con nuestros entrevistados, todos coincidieron en lo
mismo; todos nos dijeron que por supuesto que tienen ropa tipica de su
comunidad, pero no la usan diario porque Ledn es muy caluroso y no se puede
traer siempre camisa de manga larga o todos los accesorios que lleva la
vestimenta tipica de la mujer, entonces por comodidad, solo la usan de vez en
cuando y en ocasiones muy especiales; en algunafiestao evento muy importante.
Como €l dia que le realizamos la entrevista a Dago, € traia puesta la tradicional
camisade Tlahui.
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Figura 1. Fotografia de Dago, portando la camisa con el bordado tradicional y
caracteristico de su comunidad de origen, Santa Maria Tlahuitoltepec, Mixe, Oaxaca.

Paraterminar con laresistencia cultural que tienen estas personas originarias
en Leodn, pasaremos a temade los alimentosy lacomiday es que, a igua quela
vestimenta, hay comida tipica de cada culturay de cada pueblo. Y entonces, nos
hablan de que hubo un momento en el que se dieron cuenta que estaban dejando
de consumir la comida que generamente consumian en su comunidad y lo
notaron en una ocasi6n que fueron a su comunidad de origen y los nifios, que ya
tenian bastante tiempo viviendo en Ledn no les gusté una comida que hicieron
ahi en el pueblo porque era algo que nunca habian comido estando en la ciudad;
quelites, y fue cuando el padre de familia penso:

“Pues creo que si la estamos regando, porque nunca hemos comido quelites
enlaciudad. Entonces, atodos esos cambios nos tenemos que adaptar, pero nunca
a contrario, en vez de adaptarnos solamente con la comida, que erade a fuerzas
como les digo, pues tuvimos que implementar formas de cdmo traer lacomidade
all4, y ahorita con los vigjes que de repente hacemos 0 que una personavaavenir
o0 asi...” (Francisco).

Ademés, encontraron formas paratener alimento del pueblo enlaciudad en la
gue viven; nos comentan gue en su comunidad de origen cuentan con unaclinica
que tiene como un tipo de acuerdo con el Estado y si es algo de mucha urgencia,
los mandan a hospital de Leodn, y el chofer que los trae es su primo, entonces sus
familiares o algunos conocidos les envian comida de la comunidad: “Nos
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empezaron a traer asi cosillas de alla, que queso, que charalitos, asi... Lo basico
pues, que los hongos en temporada de lluvias, y asi nos acostumbramos.
Entonces, méas que agarrar solamente de aqui, nos adaptamos atraer cosasde ala,
mas que cambiar y dejar.” (Francisco).

Y & mismo nos explica que ha adaptado un pequefio espacio en su casa para
tener fuente de alimento alamano como se acostumbraen los pueblos: “Tenemos
alli abgjo las hojas de lamilpa, las hojas largas, asi cuando se nos antoja churipo
0 tamal es, yatenemos nuestras cosas aqui. Mi mama que de repente nos visita, se
trae su metate, ellano compratortillas agui, trae su metate, y le tuve que comprar
una pequena parrillita para que cocine”. Al igual que Dago, que cada vez que va
a su pueblo de origen, trae un aimento y bebida que se usa mucho en la
comunidad y en todo el Estado de Oaxaca; el quesilloy € mezcal. Lo trae para
consumo propio y ademas paravender, yaseaalas personas del pueblo que estéan
en Leodn o a cualquier persona que guste.

Ahora, para empezar a hablar de la resistencia linglistica, queremos hablar
del caso de Rosita, que ellallegd a L edn sin saber hablar nada de espafiol, hablaba
nada més su lengua materna: e purépecha. Fue bastante dificil para ella porque
sufrié discriminacion por no hablar espafiol y se refian de como pronunciaba las
cosas cuando apenas estaba aprendiendo a hablarlo. “En la primera semana yo no
queriasalir, porque la gente me veia como un bicho raro. “Y también hubo gente
que pues se reia de como lo decia yo y pues ahi nomas”.

Como ellasufri6 discriminacion por parte delagentelocal cuando reciénllegb
aLedn y no hablaba espafiol, habia decidido hablarles a sus hijos solo en espafiol
y no en purépecha: “En el momento de que como llegué y como fue el
comportamiento de la gente, decidi que mis hijos ya nunca més iban a hablar
nuestra lengua, si... jFue un gran error! Si, porque me lo propuse y era como un
objetivo y una meta de que jamas, mis hijos jamas volverian a pasar |o que yo
habia pasado, y lo cometi con Diana (su segunda hija)... Yo me enfoqué en
hablarle espariol, espariol, espafiol, y ahora me arrepiento porque ella no puede
hablar purépecha, y digo: jAy, fue un error que lo voy a pagar muy caro!, si lo
entiende pero casi no lo habla”.

Dice que después se dio cuenta del error y traté de enmendarlo: “Entonces
pues fue eso de que me o propuse, lo logré, pero ya cuando me di cuenta de que
no, de que era algo nuestro y pues es algo muy bonito, dije: jChin, yalaregué!,
y otravez como que volvi arescatarlo, només rescaté de que |o entienda pero ya
no lo habla. La mas chiquita si, ella te entiende y te habla, pero ya lo rescaté”.
(Rosita) Nos cuenta que muchas familias pasan por esa misma situacion:

“Y hemos compartido con muchas mujeres asi, y nuestro peor error es €so;
gue no queremos que nuestros hijos pasen o mismo y es cuando dejamos atras o
gue éramos y cas coincidimos con las deméas compafieras, porque muchas ya
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tienen agqui 18 afios, 25 afios y dicen: Mis hijosy mis nietos ya no hablan nuestra
lengua.” (Rosita)

Afortunadamente, con situaciones como las que ha pasado Rosita 'y algunas
de sus conocidas, han tomado la decisiéon de hablar su lengua materna al 100%
cuando se encuentran en sus hogares 0 cuando se encuentran con personas que
también hablen o entiendan la lengua y hablar € espafiol solamente cuando es
necesario, que tristemente, es la mayoria del tiempo, dado que se encuentran en
una ciudad en donde la poblacién local no entiende las lenguas originarias. Pero
en sus hogares si |0 hablan para que sus hijos puedan aprenderlo, yaseaahablarlo
0 por lo menos a entenderlo.

“Aqui llegamos, crecieron y les empezamos a hablar en mixe a la primera, a
la segunda es cuando ya le hablamos espafiol para que no le pasaralo que le paso
a su hermana sufrid discriminacién por hablar en su lengua materna). Pero hasta
ahora ellas entienden perfectamente el mixe, bueno no al 100, digamos que un 70
— 80%, pero lo entienden només que no |o hablan, por [o mismo, Pero lo entienden
nomas gue no lo hablan, por 1o mismo, porque se la pasan hablando en espafiol
en la escuela” (Frank).

Nos cuenta el mismo entrevistado, que al reunirse en Ledn con sus conocidos
pertenecientes a su misma comunidad y hablar en puro mixe (ayuujk) se siente
como si estuviese en su lugar de origen, pues es lalengua que ellos siempre han
hablado, “A veces no extrafiamos mucho el rancho porque aqui se la pasa uno,
convive asi con puros paisanos y hablar puro mixe ahora si aunque sea contar
historias y cuentos de alla, por ejemplo” (Frank).

Estas son algunas de |as formas de resistencia que tienen en Ledn para seguir
hablando su lenguay que estasigaviva, paraque sus hijos puedan hablarlay para
seguir en comunicacion con gente del pueblo y porque como nos cuentan a
continuacion, es muy triste estar Igos de sus pueblosy no tener con quién hablar
lalengua que aprendieron desde nifios, su lengua materna.

“Me gusta mi comunidad, me gusta mi gente, me gusta mi lengua, todo, las
tradiciones que se hacen, y es muy dificil en esta parte que salgo y ya no regreso
a mi pueblo, porque la idea era de: ay, voy a estudiar, voy a estudiar fuera,
aprender cosas y regreso de nuevo a mi pueblo, a apoyar a pueblo. Yo toda mi
vida he hablado nahuatl y es muy dificil irse del pueblo, conocer otras personas
y empezar como a conversar, y no sé, es triste porque pues ya no hay personas
que hablan nahuat! (Beto).

Otra forma de resistencia linglistica, es que dos de los entrevistados se
dedican a dar clases, es algo que disfrutan mucho y ademés sirve para que
migrantes de segunda generacién, o dicho de otra manera, 1os hijos de migrantes
que nacieron en laciudad de Ledn, Guangjuato, o los que llegaron muy pequefios
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y a estar fuera de su lugar de origen no tuvieron la oportunidad de aprender la
lengua materna de su cultura, puedan aprenderlaa estar en la ciudad.

“Cuando llegué aca me gusté mucho el proyecto, me gustd tener de nuevo
contacto con los nifios, ensefiarles y més aln s hablan nahuatl. Entonces, como
la comunicacion era muy buena con 10s nifios, con 10s jovenes, pues yo creo que
esto es lo que estaba buscando”. (Beto)

“Al llegar al lugar donde iba a dar clases, practicamente me senti como en
casa, pues. Me senti como en casa porque yo podia hablar mi lengua, porque
estaban familias purépechas de la regién de la cafiada y como en €l internado
conaoci y tuve varios compafieros de esta region, yo ya manejaba palabras de la
variante de esta region”. (Francisco)

Este entrevistado que mencionamos anteriormente, Francisco, junto con sus
hijas, se han unido y han formado parte de un proyecto musical, a la OCIL
(Orquesta 'y Coro Intercultural de Ledn), en € que se cantan y tocan pirekuas
(musicatradicional delaculturapurépecha), entre otras piezas, que estén en otras
lenguas originarias. Siendo esto, una manera méas de luchar para que su lengua
materna se siga practicando y hablando, que se siga escuchando. Y lo mejor de
todo, mostrar la belleza e importancia que tienen estas lenguas mediante la
musica.

Parafinaizar, tomaremos €l temade cOmo es que resisten histéricamente aun
encontrandose fuera de su comunidad. Nos hallamos con algo muy interesante:
traen con elos sus eementos histéricos, como e que mencionamos
anteriormente; la bandera purépecha. Aqui, enlacasaen laqueviven en laciudad
de Ledn, Guanguato, a donde fuimos a entrevistarlos, tienen su bandera
purépecha.

Asi como otros elementos que los identifican, como una mufiequita con la
vestimenta tradicional purépecha, servilletas con sus caracteristicos bordados, y
alcancias, pues son estas |as artesanias que trabajan en la cultura. Mostraremos a
continuacion una fotografia que nos tomamos con Rosita mientras nos mostraba
su banderay su mufieca.
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Figura 2y 3. Fotografia de Rosita (entrevistada) con Pamelay Lucia (Autoras). Rosita
muestra una murfieca con la vestimenta tradicional de la mujer purépecha, asi como su
bandera.

¢Qué puede hacer la poblacion local para contribuir alaresistencia?

La poblacién que no es migrante y que no pertenece a ninguna culturaoriginaria,
dicho de otro modo, la poblacién local de Ledn, Guanajuato, puede ayudar de
varias maneras para gque la lucha de resistencia que tienen los migrantes
originarios al estar fuera de su lugar de origen sea menos pesada. Son pequefias
acciones que, a ser redizadas por muchos, se convierten en grandes y
significativos actos.

Se puede empezar por dejar de gjercer la discriminacion hacialas personas
que son de culturas originarias, pues muchos de ellos, al igual que las personas
entrevistadas para esta investigacion, han sufrido discriminacién por parte de los
leoneses locales, por emplo:

Frank comenta una situacion por la que unos paisanos suyos pasaron en su
negocio detacos, en e que solo por estar hablando en ayuujk con sus compafieros
de trabajo, unas personas los agredieron verbalmente porque piensan que estan
hablando mal de ellos: “Ha pasado casos que los amenazan con pistola, que
algunas personas nos dicen - ¢Por qué estan hablando asi? ¢De qué estan
hablando?- Y espor eso que en su taqueria, |e pide asustrabajadores, quetambién
son mixes, que mientras haya gente no hablen en su lengua materna, “A veces yo
paraque no pase eso, les digo alos chavos no, no hagan eso es que luego a veces
se ve que no les gusta por su cara”.

Deigual manera, dejar de tratar a las personas con desigualdad, porque
también han sufrido esto, como en el siguiente caso; un entrevistado nos habla
sobre la desigualdad en oportunidades de trabajo, de como fue rechazado a
momento de querer conseguir su primer empleo en esta ciudad. El es odontdlogo
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y quiso buscar empleo en e municipio, en una institucion de gobierno, la cua
tenia una convocatoria abierta para la contratacién de un odontdlogo, y al llegar
con la persona a cargo, paso lo siguiente:

“-Doctor, buenos dias. Mire yo ando viendo qué oportunidad hay... Y no sé
gué, y blablabla, y estaba parado y se me queda mirando asi (hace un gesto en
donde mueve la cabeza desde abajo haciaarriba) - ¢De donde eres?, - De Oaxaca,
-iNo, no hay!, - Ah, no pues gracias. Y ya yo bien inocente me fui, asi como,
ah... pues x, pero ya mucho después, hace apenas 2 — 3 afios que estdbamos
hablando de eso con otros cuates y dije: No manches, me discriminaron y yo ni
en cuenta, por e hecho de decirle soy de Oaxaca, asi como que: No, no existe, no
hay nada.” (Dago)

También, menciona que hay que dejar de lado los estereotipos, pues é
mismo ha escuchado sobre esterectipos que las personas tienen a hablar de una
persona originaria: “Pero si, lo que les decia hace rato, que estoy en el grupo de
WhatsApp de la colonia, jY cdmo hablan mal y gacho! Que los morenos son
ignorantes... Y siempre ha habido eso de que te dicen “ta eres de este lado, t
eres de tal lugar”, casi casi pues “eres un flojo, no quieres trabajar”.

Esta mal gercer la discriminacion y desigualdad, también esta mal crear o
adoptar suposiciones y estereotipos gue se tienen sobre las personas que vienen
de pueblos originarios. Lo recomendabl e es acer car se, conocer losdirectamente
einteresarse por su cultura, esto es ago que nos hace muchisimafalta, ya que
hay una gran desinformacién e ignorancia por parte de los locales sobre las
culturas originarias que tienen presencia en la ciudad, |os entrevistados cuentan
sobre esto:

“Hay maestros que no conocen... que, por ejemplo; me han tocado
comparieras que aveces|os encuentro en el Consgjo y se admiran que unaescuela
gue se llame Nenemi, ¢qué significa? O sea, caminando ¢no?, pero esméas allade
gue sea una Escudaintercultural, sino que nosotros convivimos con la poblacion,
como que estamos caminando... como la escuela lo dice, caminamos junto con
ellos. Entonces, pues si es un impacto muy grande tener esta poblacion aqui enla
ciudad, porque... jAlgunos maestros no saben ni siquiera s hay culturas agui
viviendo dentro de la ciudad! ¢COmo es posible que tengamos viviendo nahuas
aqui? Y pues si, si hay, entonces si, se impresionan a veces” (Beto).

Y s acaso algunos locaes saben que hay culturas originarias en Ledn, no
saben ni de donde vienen exactamente; “No saben de dénde venimos, si
estuviéramos en Oaxaca capital ahora si, que de dénde eres, no pues de lasierra
mixe, ah pues todos somos de all4, todos vienen de cada regién y uno dice todos
somos de alla”. (Frank) Menciona que, por ejemplo, si se encontrara en la ciudad
de Oaxaca, Oaxaca, ahi las personas si se detendrian a preguntar de dénde son 'y
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agué cultura pertenecen (porque alld hay més concientizacion sobreladiversidad
culturd y de que cada cultura tiene su nombre propio).

Cosa que no pasaen Ledn, pues agqui, a no saber practicamente nada sobre las
culturas originarias, ocasiona que les llamen “indigenas” o “inditos”, lo cual
también estd mal, pues todos nuestros entrevistados nos dijeron que estas, son
pal abras muy fuertes y que los hacen sentir mal. Explica Dago 1o siguiente de la
poblacién leonesalocal:

“No saben ni lo que tienen en su ciudad o en su Estado, como van a saber
cOmo expresarse. Pero no tenemos esa costumbre ni si quiera sabemos que
culturas tenemos aqui, estoy diciendo qué grupos originarios tenemos, no nada
mas México sino toda América Latina” (Dago).

Hay mucha desinformacién acercade las culturas originarias que se encuentra
migrando en Leon, lo correcto seria investigar e informar se sobre este tema,
porque como bien dice Francisco: “Es lo que necesitamos muchos, conocer para
que puedas valorar, si no lo conoces pues no”. Hay varias formas de obtener
informacién, yasealeyendo o conversando con |as propios migrantes originarios,
y esquelamayoriade ellos siempre se prestan acompartir cosas sobre su cultura.
Por g emplo:

Un entrevistado nos comenta que se siente bonito cuando aguien le pregunta
por su lengua o que alguien tenga interés en aprenderla, pero dice que es muy
poquita esa gente, “Hay gente que, jQué chido me gustaria que me ensefaras! Y
asi, pero es muy poquita que son asi, pero la mayoria no” (Frank) Menciona que
es bonito que alguien se interese en su vida, pues a contarle a alguien (como en
este caso nosotros que lo entrevistamos), se pone a recordar su comunidad: “Hasta
uno recuerda'y me siento que ando ala contando lo de al, alo que le interese
mi vida aunque sea solo a uno” (Frank).

Este Ultimo comentario es bastante fuerte y conmovedor, porque esta
expresando claramente que siente que a muy pocos les interesa su vida, su
existencia. Y no debe ser asi, otra cosa en la que la poblacién local puede
contribuir es en hacer sentir bien a estos migrantes originarios, deberiamos
hacerlos sentir protegidos, acompafiadosy valor ados, pues se encuentran muy
lgjos de su hogar, muchos de el os estan sol os aqui y ademas, debemos val orarlos
porgue son inmensamente especiales, estan llenos de cultura, de costumbres y
tradiciones.

Por dltimo, nos hacen un comentario que nosotras tomamos como una gran
idea para contribuir a su resistencia, mencionaron que les gustaria tener un
espacio para poder mostrar sus culturas y se deje de tener estereotipos malos y
erroneos sobre ellos:

“;Por qué no se la volteamos? Por qué no presentamos |0 que Nosotros somos,
gue nos den un espacio donde hagamos un programa en donde te presentemos
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nuestra musica, nuestro bailable, jEstamos, eso somos nosotros! Nosotros
también somos esto, somos cultura, somos misi ca, nuestrasideas. Hasta podemos
formar una radio comunitaria, aunque sea por Internet.” (Dago)

Con esto, podemos darnos cuenta de que ellos, 1os migrantes provenientes de
culturas originarias, quieren mostrarle ala gente que actualmente losrodealorica
gue es su cultura, esa cultura que tanto les ha costado conservar. Podemos darnos
cuenta también de las ganas que tienen que sus culturas sigan vivas, y con todo
esto, muestran gue seguirdn en constante resistencia porque como bien lo dice
Dago “Nuestra cultura sigue existiendo y va a seguir existiendo. S pasaron 500
afios y ahi seguimos, yo creo que podemos durar otros 500 afios mas”.

CONCLUSIONES

Para investigar y conocer las maneras de resistencia que tienen los migrantes
provenientes de culturas originarias al estar en Ledn, Guangjuato, fue necesario
primero averiguar sobre la resistencia que ellos practican en sus comunidades de
origen, en vistade que ahi, al estar en unién con todas |as personas pertenecientes
a la cultura, disefian en conjunto las estrategias para aplicarlas ante cualquier
amenaza hacia la pérdida de cualquier elemento de su cultura, en otras palabras,
ahi surgen y se originan las metodologias pararesistir.

Ademas de que, en sus lugares de origen es donde les nace el amor hacia su
gente y su pueblo, donde adquieren sus identidades, las mismas que estan llenas
de costumbresy tradiciones, las mismas que no quieren perder y las mismas que
van a defender en cualquier lugar en el que se encuentren porque desean que sus
culturas continten existiendo. Por esto mismo, a migrar aunaciudad lganaasus
puebl os originarios, en donde no sellevan acabo las précticas culturales que ellos
acostumbraban, buscan las maneras de adaptar la comida, festividades o
celebraciones para redlizarlas |o mas parecido posible a la forma en la que se
hacen en sus comunidades originarias.

Por otro lado, fue de gran ayuda categorizar las formas de resigtir (resistencia
cultural, linglistica e histérica), tanto las que aplican en las comunidades de
origen como las aplicadas en la ciudad de Ledn, Guangjuato. Es conveniente
hacer esta tipificacion parallevar un orden y tener una nocion de los ambitos en
los que se gerce una fuerte resistencia, asi como en donde esta mas débil, hacer
un andlisis y crear nuevas metodologias para reforzar dicho dmbito, es decir, un
refuerzo de resistenciaen el ambito cultural, linglistico o historico, de acuerdo a
lo que se considere oportuno y que se produzca una proporcién en todas las
formas de resistencia.
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Finalmente, bien se sabe que la unién hace la fuerzay que una lucha puede
volverse complea cuando no hay suficientes combatientes. Este es €l caso delas
personas entrevistadas, que a estar en un lugar donde no hay tantas personas que
pertenezcan a culturas originarias, tienen mas complicada su batala, por tal
razon, es que, conforme a algunos comentarios y propuestas que ellos mismos
hicieron, afiadimos la seccion de “;Qué puede hacer la poblacion local para
contribuir a la resistencia?”’, pues siempre se ha considerado que entre mas
personas haya defendiendo un ideal u objetivo en comln, es més facil que se
logre.

Asmismo, es una clara invitacion hacia, no sdlo hacia la poblacién local de
Ledn, Guanagjuato, sino para la poblacion de cualquier tipo y de cualquier lugar
paraque visibilicen lalucha de resistencia que tienen las personas pertenecientes
a las diversas culturas originarias que hay en México, para que estas sigan
exigtiendo, para que sus usos, costumbres y tradiciones se conserven, se
mantengan, y sobre todo, que perduren por mucho tiempo mas.
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Resumen

El presente escrito tiene como objetivos
describir con dos gjemplos larecreacion dela
comunalidad en un contexto urbano. Y,
explicar como la comunidad betacefia ha
recreado su cultura a través de la préctica
comunalitaria (con lafiesta). Por otro lado, se
pretende dar cuenta del como mediante estas
précticas los miembros de esta comunidad se
han adaptado a un nuevo espacio, y han
resistido a las complgjidades que implica la
migraciont. Por €llo, se considera a
comunalidad recreada? como una forma de
resistencia zapoteca en contextos urbanos.

Redlizar este andlisis es de sumaimportancia,
porque contribuira para desdibujar las
concepciones que se tienen sobre la
comunalidad. Ademés de visudlizar otras

formas de resistencia zapoteca. Para la
obtencién de resultados, este trabgjo utilizo
una metodologia de corte etnogréfico.
Apoyandose principalmente de laobservacion
participante y la elaboracion de diarios de
campo. Asi, la descripcion y andlisis de los
datos empiricos dieron como resultado la
posibilidad de una comunalidad
descontextualizada o una comunalidad
recreada mediante la fiesta. Convirtiéndose
esta en la forma en que los betacefios se
adaptan, permanecen y resisten culturalmente
en un contexto urbano.

Palabras clave: betaza, comunalidad,
resistencia, migracion, recreacion.

1 Licenciada en psicologia. Maestrante en pedagogia por la Universidad Nacional Auténoma de México
(UNAM). Contacto: isedieg@gmail.com. Ciudad de México

1 El proceso de migracion implicaprimero unacrisisy unarupturade lacotidianidad de los individuos. Quienes
deben salir de su localidad de origen y dirigirse a otra (regularmente urbana) en donde buscan satisfacer sus
necesidades personales. Esta movilidad los enfrenta a un proceso de adaptacion, porque se ven expuestos a

importantes procesos de aculturacion y urbanizacion.

2 Nos referiremos a la recreacion de lacomunalidad en contextos urbanos
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Abstract

The objectives of this paper are to describe
with two examples the recreation of
communality in an urban context. And, to
explain how the Betacefia community has
recreated its culture through the communal
practice (with the party). On the other hand, it
is intended to account for how through these
practices the members of this community
have adapted to anew space, and have resisted
the complexities that migration implies.
Therefore, the recreated communality is
considered as aform of Zapotec resistance in

are held about communality. In addition to
visualizing other forms of Zapotec resistance.
In order to obtain the results, this work used
an ethnographic methodology. It mainly
relied on participant observation and the
elaboration of field diaries. Thus, the
description and analysis of the empirical data
resulted in the possbility of a
decontextualized  communality or a
communality recreated through the party.
Becoming the way in which the Betacefios
adapt, remain and resist culturally in an urban
context.

urban contexts. Keywords: betaza, communality, resistance,

Thisanalysisisof utmost importance, becauise migration, recreation.

it will contribute to blur the conceptions that

INTRODUCCION

Lamigracion implica diversos procesos, primero la movilidad de individuos que
salen de su localidad de origen para dirigirse a otra, y los motivos pueden ser
diversos. Algunos salen en busca de mejores oportunidades; regularmente
economicas, laborales o escolares (la movilidad de otros tantos es forzada). Sin
embargo, esta movilidad independientemente de sus motivos trae consigo
diversosriesgos parael migrante, porque expone no solo su integridad fisica, sino
también la emocional. De ta modo, que la ruptura de su cotidianidad traera
consigo un importante choque cultural y unaestructurasocial diferente alasuya.

Bgjo esta realidad, pueden ocurrir diversas cosas como que el migrante se
adapte a su nuevo contexto pero transite por un proceso de aculturacion
importante, que lo desligue de su cultura y comunidad. EI migrante también
puede adaptarse a su nuevo espacio manteniendo |os lazos con su locaidad de
origen. Deigual modo, acostumbrarse a su nuevo entorno, manteniendo |loslazos
con su localidad de origen, adaptay recrea su cultura en el nuevo espacio.

Es esta Ultima posibilidad la que describiremos en este articul o, |a adaptacion,
permanenciay resistencia de una comunidad zapoteca en la Ciudad de M éxico
(CDMX). Misma que es posible gracias a la recreacion de la comunalidad. En
cuanto a este concepto, es cierto, que diversos autores como Floriberto Diaz,
Jaime Martinez Luna, Juan José Renddn, Benjamin Maldonado, entre otros, han
elaborado, reafirmado y abonado a mismo. El cual, describe el modo de vida de
las comunidades en la Sierra Norte de Oaxaca, sin embargo, o interesante entre
sus descripciones y aportaciones, es que, muchos de ellos consideran que los
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espacios urbanos son opuestos a la concepcion de comunalidad. Es decir, desde
su postura la comunalidad no es posible en estos espacios, porque un contexto
urbano esindividualista, por lo tanto, opuesto alanocién de comunalidad?.

Por tal motivo, es de suma importancia escribir y describir sobre como los
betacefios se han adaptado, han permanecido y han resistido en un espacio
diferente a su localidad de origen, afirmando con esto que la comunalidad s es
posible en otros espacios. Es importante mencionar, que este articulo muestra
solo una peguefia parte de un trabgjo de investigacion gue sigue en proceso, €l
cual, estd enfocado en todas las dindmicas de recreacion comunalitaria de
migrantes betacefios’ en CDMX.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Lametodologia utilizada en estainvestigacion fue de corte etnografico y sustenta
los datos empiricos en la observacién participante y 1os diarios de campo.

De acuerdo con Certeau (1985), Geertz (1987) y Menchu en Burgos (1998)
podemos describir la etnografia como la interpretacion de una parte de la
cotidianidad, en este caso de la comunidad betacefia. Por otro lado, Restrepo
(2018) menciona que la etnografia como metodologia busca ofrecer una
descripcién de aspectos especificos de la vida socia. Y, considera los
significados asociados por sus propios actores. Es asi que, basandome en la
observacion participante y en la realizacion de diarios de campo o notas
etnogréficas pude adentrarme a las précticas de diversas festividades recreadas
por betacefios en un contexto urbano.

Es importante mencionar que a formar parte de la comunidad betacefia, no
hubo mayor complicacion para acceder a las dindmicas sociales de este grupo.
Sin embargo, no fue un proceso facil porque primero se tuvieron que ubicar 10s
obj etivos de lainvestigacion, losfundamentos y referentes tedricos. Para después
poder hacer un adecuado distanciamiento del objeto de estudio.

De tal modo, que los objetivos quedaron de la siguiente manera:

- Describir y andizar con dos gemplos la comunalidad recreada en un
contexto urbano

- ldentificar las préacticas comunalitarias que han permitido alos betacefios
asentados en CDM X, adaptarse, permanecer en este contexto.

- Ubicar lacomunalidad como un modo de resistenciazapotecaen CDMX.

1 Se especificara en gpartados posteriores.
2 Investigacion que sellevaacabo en e posgrado de pedagogiade laFacultad de Filosofiay LetrasdelaUNAM.
Lineadeinvestigacién: educacion y diversidad cultural.
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RESULTADOS

Lacomunalidad como resistencia: ser betacefio en la CDM X

La comunalidad es un concepto que abordala forma de vida de las comunidades
indigenas de la Sierra Norte de Oaxaca, y fue desarrollado por diversos autores
de laregion entre los que destacan: Floriberto Diaz, Jaime Martinez Luna, Juan
José Rend6n y Benjamin Maldonado. Mismos que han realizado sus aportaciones
desde diversas perspectivasy sus propios escenarios de enunciacién. En cuanto a
los elementos que definen la comunalidad Floriberto Diaz en Robles y Cardoso
(2018) enlistalos siguientes:

- Latierracomo madrey como territorio

- El consenso en asambl ea para la toma de decisiones

- El servicio gratuito como gercicio de autoridad

- El trabgjo colectivo como acto de recreacion

Ademés, Martinez Luna (2010) sostiene gque la comunalidad ademas de una

forma de organizacion, de vida y de pensamiento propio es una forma de
resistencia (ante la conquista y todo lo que esta implico para las comunidades
indigenas). Martinez Luna (2016) también aporta la participacion en la fiesta
como elemento importante de la comunalidad, por lo tanto, entendemaos y
abordamos en este escrito al goce como €l resultado de todas las précticas
comunalitarias. Es decir, el quehacer diario dentro de las comunidades, €
gercicio practico de los dementos de la comunalidad. Entonces, la fiesta y €
goce através de lacomunalidad son una de las diversas formas de resistencia de
las comunidades Nor-Serranas de Oaxaca, dentro y fuera de su localidad de
origen.

Es por €ello, que hablar de comunalidad, fiesta y resistencia nos dirige casi
siempre a un escenario “propio de la comunidad indigena”; enfocandose
principal mente en contextos rurales sugiriendo que la comunalidad no es posible
en un contexto urbano. Sin embargo, puedo decir desde mi experiencia que ser
indigena no depende Gnicamente del territorio en el que se habita, es decir, se es
indigena incluso en contextos gjenos a nuestras localidades de origen; se es
indigena en contextos urbanos.

Al respecto, Maldonado (2002) sostiene que los migrantes a vivir en un
contexto gjeno se enfrentan a un choque cultural. Porque salen de su comunidad
y se encuentran con una realidad y cultura diferente, “una cultura individual
dominante” (80). Teniendo dos opciones: alejarse de su cultura o retomarla y
reforzarla de diversas maneras. Por su parte, Bartolomé (1999) refiere sobre la
transfiguracion cultural, la cual se entiende como “una serie de estrategias
adaptativas que las sociedades subordinadas generan para sobrevivir, y que van
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desdibujando su propio perfil cultura: para poder seguir siendo hay que dejar de
ser lo que se era” (34). Es por ello, que el migrante busca las formas de adaptarse
a su nuevo contexto, pero los migrantes betacefios han encontrado en la
comunalidad unaformade seguir siendo zapotecos en un contexto quelesimpone
unanueva culturay unalengua diferente alapropia.

Los migrantes se enfrentan sobre todo al cambio cultural y a una estructura
social que no es igua a la de sus localidades de origen, es decir, aunque €
territorio se comparte, este no adquiere € significado que le brinda la
comunalidad. Su lengua es minoritariay sus précticas son diferentes (se busca el
bienindividua y no el comun). Por ello, buscan lamaneradereunirsey establecer
lazos que les permitan sentirse cerca unos de otros, como: el compadrazgo o los
lazos directos con la comunidad de origen. Lazos que se mantienen mediante la
aportacion voluntaria en las festividades, lo que denominaria “una relacion
comunalitaria a larga distancia”.

En ese mismo tenor, Maldonado (2002) sostiene que “no hay condiciones para
la reproduccion y gue la etnicidad que ponen en juego los migrantes urbanos a
través de sus organizaciones tiene una dependencia directa con € referente
territorial de pertenencia y con la articulacion con su comunidad materna,
mediante una practica de poder asambleario y donaciéon de trabajo” (91).
Reafirmando |la hipétesis de que la vida comunalitaria no se puede recrear en su
totalidad en un contexto geno alalocalidad de origen, sobre todo si es urbano;
es posible establecer las redes de apoyo entre paisanos, pero no su reproduccion
total.

Lo que mencionan los autores es muy interesante y puntua para la épocay
sobre todo para sus lugares de enunciacion, sin embargo, desde mi experiencia
como hija de migrantes Betacefios en la Ciudad de México puedo afirmar que, s
es posible la recreacion de la comunalidad en un contexto urbano, y la fiesta- €l
goce son uno de los elementos principales para su reproduccion.

Un contexto ajeno pero posible

San Melchor Betaza, cuyos habitantes son zapotecos dela SierraNorte de Oaxaca
es el lugar de origen de los migrantes Serranos de los que se hablara en este
articul 0. Betaza es una.comunidad que se rige por sus usos, costumbres, el trabao
colectivo, ritosy ceremonias que nos llevan a concepto de comunalidad; siendo
esta la forma de vida de sus habitantes. Sin embargo, entre los 70s y 90s habia
atravesado por un decremento poblaciona significativo (INEGI, 2020), este
decremento propiciado por |as carencias |abora esy econdmicas que se vivian en
lalocalidad. Por ello, muchos pobladores emigraron principalmente ala Ciudad
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de Oaxaca, Ciudad de México, y a Los Angeles California. Sobre esto,
Maldonado (2002) argumenta:

Cuando los indios no tienen mas opciéon que irse a vivir a otras ciudades para
estudiar o para trabajar, parten de un reconocimiento generalmente amargo: la
comunidad materna no es ya el ambito donde puedan encontrar trabajo o estudio.
Esto no significaque no haya sido el lugar donde tuvieran formas de reproducir su
vida y su cultura, es decir de ser educados y de tener actividades productivas, sino
que las caracteristicas que requieren ahora en educacion (escolarizada) y trabajo
(remunerado), ya no le son ofrecidas por su comunidad no sélo por carencia sin0O
ademas porque no son parte de su cultura. (81)

Asi, que han sido estas motivaciones las que impulsaron a los betacefios y a
otros zapotecos de la regidon a emigrar, buscando satisfacer asi sus necesidades
individuales, aguellas que no pueden ser cubiertas por la comunidad. Esta
movilidad hatraido consecuencias tanto paralalocalidad de origen como para el
lugar donde se emigra, esto se reflgja dentro de la comunidad en la carencia de
ciudadanos activos (no hay pobladores que asistan a los tequios o tomen los
cargos correspondientes). Y, fuera de la comunidad se forman diversos
asentamientos de migrantes los cuales, no pierden contacto con la localidad de
origen pues solo “algunos son los que rompen la relaciéon continua con su
comunidad de origen mientras que gran parte siguen vinculados a ella mediante
la asistencia a fiestas y el cumplimiento de cargos y servicios” (Maldonado, 2002,
p. 85). Aln fuera de la comunidad los migrantes betacefios siguen atentos y
participativos en su localidad de origen, porque regresan a las festividades y
realizan aportaciones econémicas 0 en especie para la reaizacion de diversas
actividades.

Como he sugerido desde el inicio de este texto |0s usos, costumbres, identidad
y formas de vida de las comunidades indigenas no estdn estrictamente
resguardadas en lalocalidad de origen, a menos no paralos betacefios. Es decir,
han sido reproducidas en los diferentes lugares alos que se han dirigido. Siendo
hija de migrantes betacefios, radicados en el Estado de México, he podido
observar que la comunalidad se reproduce en |os espacios urbanos, pero ¢cémo
se mantiene fuera de la localidad de origen? ¢qué actividades permiten la
recreacion de la comunalidad en contextos urbanos como la Ciudad de M éxico?

Para poder dar respuesta a estas interrogantes, es necesario reconocer que el
individualismo gue se vive en las zonas urbanas, no ha impedido que los
elementos que definen la comunalidad se mantengan vigentes. Tan es asi que en
Ciudad de México existen varios asentamientos formados por hijos de betacefios
y por sus padres migrantes.

Estos asentamientos reproducen la organizacion comunalitariaen la ciudad y
tejen a su alrededor una serie de eventos y relaciones. Para las cuales se requiere
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de organizacion®; y se establecen relaciones de ayuda mutua, de matrimonio y
parentesco. Recreando asi su identidad betacefia, zapotecay oaxaquefia.

Al llegar alaCDMX los betacefios buscan de algin modo la adaptacion aeste
nuevo contexto y esto se logra gracias a las relaciones familiares, es decir, €
apoyo mutuo entre paisanos betacefios ha permitido esta adaptacion. Estas
relaciones de apoyo mutuo se van fortaleciendo por otras précticas como el
compadrazgo y € matrimonio. En donde se mantiene una relacion mas formal;
permitiendo la recreacion de diversas actividades provenientes de lalocalidad de
origen como: las fiestas, € uso del zapoteco, la comida. Y, estas dinamicas se
fortalecen lamusica, la danzay larelacion con otros migrantes provenientes de
otras localidades serranas.

Asi, poco a poco los betacefios se han establecido en este contexto, han
logrado conformar tres asentamientos en esta ciudad y cuatro bandas de muisica.
Las cuales desde mi perspectiva ha permitido la recreacion de todas las
actividades antes mencionadas. También las visuaizo como un gjercicio de
resistencia ante la dominacion y d individualismo a que se enfrentan en esta
ciudad. Estas précticas han permitido mantener vigentes su forma de vida
(comunalidad) a pesar estar fuera de su comunidad. Es importante resaltar que
estas practicas han sido transmitidas de generacién en generacion por los
migrantes betacefios.

Estacomunalidad recreada por |0s betacefios en espacios urbanos permite que
durante € afio se celebren diferentes festividades, en donde la participacion de
las bandas de musicay grupos de danza son vitales. Como ya se menciono, todas
estas actividades permiten larelaci6n entre pai sanos betacefios, pero también con
otras localidades de origen o de otros municipios oaxaquefios. Relaciones que
dan pauta a diversos intercambios culturales (gozona). Con estas festividades y
gozonasA se reproduce d trabgjo colaborativo y el apoyo mutuo, tanto como, la
recreacion de las identidades, € parentesco y los intercambios matrimoniales.
Elementos que gemplifican la comunalidad recreada. Al respecto, Martinez
(2010) escribe que “la comunalidad se vive, y por tanto, existe
independientemente de si se coincide como tal o no” (215). Para sostener esta
postura de recreacion comunalitaria en un contexto urbano ejemplificaremos con
dos de | as actividades anuales de la comunidad betacefia.

3 Requieren de un presidente, un secretario, un tesorero, dos mayordomos, tres encargados de la banda, un
encargado de las danzas y algunas un consgjo de ancianos.
4 Intercambio cultural dado entre comunidades
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Todosantos®

Ya se ha hablado sobre las diferencias entre lo urbano y lo rura, asi como la
concepcion de la comunalidad en cada uno de estos escenarios, pero para
gemplificar el quehacer de los betacefios hablaremos de la fiesta de dia de
muertos y de su sentido comunalitario. Coloco este gemplo, porque € dia de
muertos para diversas culturas es una fiesta en la que se celebra € retorno de
nuestros familiares, dias en los que se puede “volver a compartir” de una forma
diferente con dlos. Por €elo, la muerte adquiere para los Serranos un papel
fundamental porgue significa trascender. Pero se cree que aguellos que se van,
siguen estando, pero una forma diferente, en otro plano; uno no visible pero
cercano.

Asi, que comenzaré con la descripcion de esta fiesta diciendo que en la
mayoria de los casos inicia el dia 29 de octubre, cuando se comienza a preparar
el lugar en donde estara el “altar”. Se consigue la cafa dulce con hojas que
armaran los arcos en la mesa, y se comienzan a colocar en cada extremo de la
misma. Ese diatambién se consiguen las flores de cempastchil que adornaran el
altar. El 30 de octubre por la mafiana se acomoda €l altar con algunas veladoras,
y las fotografias de los difuntos de cada hogar, colocando siempre a centro ala
figura de autoridad mas representativa de ese grupo. Ese dia por la noche se
comienza con la elaboracion del amarillo para los tamales oaxaquefios que
pueden ser de carne de puerco o de pollo. Para e dia31 por la mafiana se elaboran
los tamales oaxaquefios, y se coloca € pan, fruta, café, agua, dulces, mezca y
alguna otra cosa que le gustara a los difuntos. También, se colocan veladoras e
incienso, mismos que guiaran el camino de nuestros difuntos al altar. Este dia por
latarde, se preparatodo parala matanza de gugjolotes, por lo regular lasfamilias
crian a sus propios gugjolotes para que estén listos para € dia de muertos, pero
también hay quienes|o compran.

Esta actividad es todo un ritual porque se prepara todo de manera muy
especial; se amarra al animal, se afila e cuchillo y el mas experimentado del
hogar redliza la hazafia. Posterior a esto todos incluidos nifios (en edades
considerables para la actividad) apoyan a desplumar a ave, aprovechando en
muchas ocasiones sus plumas para redlizar sopladores para la braza. Para todo
este proceso se requiere del apoyo mutuo y € trabajo colaborativo de todos los
integrantes de lafamilia. Asi, € dia 1° cuando el ave estalista (limpia) se cocina
en un caldo con hoja santa y cuando este esta listo se coloca en € dtar, es
importante mencionar que esta ave no se destaza, es decir, se limpiay se coloca
lo mas “entera posible”; colocandola en una cazuela de barro junto a sus

5 Denominacion Nor-serrana de la fiesta de dia de muertos
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respectivos platos de caldo y tortillas calientes. El altar debe estar listo antes de
mediodia.

Parael dia 2 de noviembre se revisa que todo esté en orden, con cosas limpias
y calientes, con fruta en buen estado, y también se procura siempre tener luz en
el atar e incienso. Durante estos dias es importante la presencia de la familia,
porgue esperan la llegada de aquellos que no estén. Y, los que requieren ir a
trabagjar procuran llegar temprano y de ser posible se quedaran en casa durante
este dia. Durante estos dias la familia comparte la comida preparada, no la del
altar, pero s 1o que han preparado de més; comen caldo de gugjolote y tamales,
pero no quitan lo del altar, porque siempre se procura mantenerlo en las mejores
condiciones.

Méstarde, en el asentamiento de | os betacefios®, frente d atar delaVirgen de
Juquila e dia dos de noviembre se reline la banda filarménica para ecutar
marchas funebresy sonesy jarabes en honor alos difuntos que formaron parte de
la comunidad. Para esta actividad |os encargados de la banda convocan a todos
los musicos y a director de la banda, quienes se relinen aproximadamente a las

& Territorio smbolico adquirido, adaptado y adoptado para la recreacion cultural e identitaria de los betacefios,
ubicados en la Ciudad de México.
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5:00 pm en laescoleta’ de la banda o casa de comision®. Mientras los mUsicos se
reinen en laescoleta, frente a atar de lavirgen se relinen |os pai sanos que viven
mé&s cerca para acompahar a la banda. Y, los encargados adaptan €l espacio,
colocando sillas, atriles, bases para los instrumentos y €l caracteristico petate o
colchoneta a centro para los instrumentos. Llevan también agua, refresco,
cerveza y mezca para ofrecer alos muasicos durante la realizacion del evento.
Mientras tanto, en otra casa se preparala cena que se le brindard alos masicos y
asistentes de esa noche, cena regularmente donada por una familia en particular;
algunos musicos refieren que “casi siempre dan de cenar tlayudas oaxaquefas”.

Cuando |os misicos se han reunido en la escol eta toman sus instrumentos con
los cuales habian calentado previamente y se dirigen a frente del altar. Estando
ahi toman sus posiciones de acuerdo a su instrumento y seccién. Entonces, €
director de la banda reparte las partituras de las primeras marchas que se van a
tocar, marcando € compas y la entrada de la primera pieza se comienza con la
actividad. Se tocan diversas marchas funebres durante la noche y e ambiente es
luctuoso y de respeto, los paisanos observan y escuchan atentos a la banda,
ensimismados en sus pensamientos, recordando a los que no estan. Las marchas
funebres brindan todo ese ambiente y los musi cos, adiferenciade otras ocasiones,
se mantienen serenos, beben, pero sin excesos, conversan poco para no romper
con la solemnidad del ambiente. Saben que es unafiestay que se celebralavisita
de los que han trascendido, pero es diferente a sus otras fiestas, porque esta es
més emotiva.

Después de algunas marchas flnebres, se tocan también algunos bolerosy se
da un peguefio descanso entre cada pieza. Durante todo este lapso de tiempo los
encargados de |a banda se acercan a cada musi co ofreciendo agua, refresco, café,
cerveza o mezcal, cubren sus necesidades y resuelven cualquier situacion gque
pueda suscitarse. Asi, transcurre la noche y los misicos pasan a cenar en
peguefios grupos para que puedan seguir tocando. Cuando se acerca € final del
evento se tocan algunos sonesy jarabes de la region amanera de homenajey con
un gran respeto. Como ultima pieza siempre se toca “Dios Nunca Muere” porque
esunadelas piezas masiconicas de Oaxaca, por €llo, cuando setocanos ponemos
de piey los espectadores se retiran sombreros o gorras. Con estapiezatermina el
evento, los musicos vuelven a la escoleta, limpian y guardan sus instrumentos,
los encargados de la banda recogen y cierran la escol eta.

Después del evento cada participante vuelve a su hogar para seguir
acompafiando a su familia, descansan y a dia siguiente algunas familias
comienzan alevantar € atar, agunas otras lo dgjan otro dia mas. Para levantar
el altar serequiere de la participacion de todos, porque van col ocando todo en su

7 Lugar en donde se resguardan los instrumentos de la banda, en donde se ensefia misicay se ensaya
8 Lugar en donde se realizan los preparativos para las festividades anuales de |os betacefios asentados en la
Ciudad de México
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lugar (las fotografias vuelven a su lugar) y lafrutay demas alimentos colocados
en el altar pueden ser consumidos por la familia. Es importante mencionar que
durante estos dias festivos algunas familias realizan oraciones en su hogar frente
al altar dedicadas a sus familiares, otros tantos asisten a su iglesiay piden misas
0 rosarios. Esto puede cambiar de acuerdo a las preferencias religiosas de cada
familia, sin embargo, siempre se procura realizar algun tipo de rito u oracion
como ofrenda alosfieles difuntos.

Otra actividad importante durante estos dias es la visita a pantedn, cabe
mencionar que muchos betacefios a fallecer no han retornado a lalocalidad de
origen y se encuentran descansando en este contexto. Por |o tanto, es obligatoria
lavisita a pantedn en donde de igua forma asisten todos o la mayoria de los
integrantes de la familia. Se compran veladoras y flores para llevar, en algunos
casos se lleva algo de comida, fruta o alguna bebida para dejar en € pantedn. Al
llegar se limpia debidamente la zona'y se comienza a arreglar (decorar), en este
espacio también son importantes las oraciones, pero sobre todo €
acompariamiento. Las familias se quedan en el lugar un tiempo considerable,
platicando, conviviendo y recordando a su difunto; considero que es un momento
gue fortalece loslazos familiares, porque lafamiliapodrano verse durante el afio
por diversas razones, pero este dia esimportante reuniese en € panteon.

Como podemos leer en la descripcion de esta actividad anual, la comunidad
betacefia radicada en la CDM X recrea sus usosy costumbres, en este espacio. La
comunalidad es visible en diversos aspectos. € apoyo mutuo, el trabajo
colaborativo, € territorio (smbdlico en este contexto), € tequio (con los
encargados de la banday los masicos) y la solidaridad.

L asbandas de musicay sus aniver sarios

Otra actividad importante para los betacefios que gjemplifica como recrean la
comunalidad es la celebracién de los aniversarios de cada banda. Cada afio las
bandas de musica realizan su celebracion y cas siempre es con una kermés, la
finalidad de este evento ademés de la convivencia es la recaudacion de fondos,
los cual es servirdn como apoyo a cada uno de | os asentamientos. Recordemos que
estos asentamientos son independientes, por lo tanto, se rigen por usos y
costumbres, tienen su propia organizacion y cubren de manera autbnoma sus
gastos. Por ello, esta kermés anual es importante porque con ella se recaudan
fondosy solventan sus gastos.

Asi, en el mes de abril la banda “La luz de San Sebastian” realiza su festividad,
la cual no siempre es una kermés, pero si, celebran su constitucion y a su vez
honran a su santo patron San Sebastidn Martir. En €l mes de septiembre la banda
de San Melchor Betaza Pantitlan realiza una kermés para celebrar su aniversario,
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convocando a toda la comunidad betacefia radicada en CDMX y a publico en
general. Por su parte, la banda de Santa Cecilia Betaza y La Betacefia no tienen
fechas especificas, pero si, realizan una kermés anual. Por ejemplo, este afio La
Betacefiarealiz6 su kermes en el mes de mayo, y €l afio pasado |a banda de Santa
Cecilia Betazalareaizo en septiembre.

Figura 2. Banda de musica de San Melchor Betaza, Pantitlan. Linares, |. (2022).
Recuperado:
https://www.facebook.com/265300466832525/photos/pb.100068352893144. -
2207520000../5199234053439117/?type=3

Para llevar a cabo esta actividad, lo0s encargados o0 encargadas de cada banda
se relinen para determinar las condiciones de la fiesta, es decir, se toman las
decisiones bajo consenso. En estas reuniones se asignan losroles y actividades a
cada participante, se determina la fecha, e lugar, cudes seran las bandas
invitadas, etc. Y, cuando se han designado a las bandas invitadas, es tiempo de
gue los encargados vayan a sus escoletas y les hagan la invitacion
correspondiente; como muestra del respeto y seriedad con la que se redliza esta
invitacion, los encargados por lo regular llevan algin presente (mezcal, cigarros,
refrescos). La mayoria de las veces la participacion de otras bandas se da
mediante gozona, manteniendo y reforzando asi |0s lazos con otras comunidades
serranas asentadas en CDMX.

Para la gecucion del evento es necesaria la participacion de los betacefios,
guienes aportan de diferente manera (especie, efectivo, trabgjo). Asi, meses antes
del evento se hace la propaganda, se distribuye y se comienza con la venta de
boletos. Los encargados visitan |as casas de |os paisanos betacefios distribuidos
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en la CDMX vy el Estado de México, sin embargo, hoy dia ademas de realizar
estas visitas las redes sociales ayudan mucho para la propaganda del evento.
Reuniendo asi no solo a publico betacefio, sino a paisanos de otras comuni dades
serranas. Mientras tanto, en la escoleta el director de la banda ensaya con los
musicos €l repertorio que se presentara e diadel evento.

Dias antes, se compran los insumos necesarios para la venta de comida y
bebida. Y, e mismo dia por la mafiana en la casa de comisién o lugar designado
se redinen las betacefias y betacefios parala elaboracion de tamalesy preparacion
de comida, que serviran para la venta 'y alimentacion de las bandas. También
comienzan a preparar € lugar, colocar mesas, sillas, designar lugares de cada
banday el espacio paralavendimia. Cuando todo esta listo llegan las bandas se
acomodan y comienzan el evento. Asi, poco a poco los participantes se van
concentrando y comienza el baile serrano.

Como podemos observar, la organizacion de estos eventosigual que la antes
descrita son gjemplos de la comunalidad recreada en contextos urbanos porque
vemos claramente que sin la organizacion, tequio, apoyo mutuo y € trabgo
colaborativo de los betacefios, no seria posible llevar a cabo esta actividad.
También vemos elementos de intercambio cultural como las gozonas con otras
comunidades serranas. Ademés de ser muestra de la autonomia de estos
asentamientos puesto que es laforma que han encontrado para solventar algunos
de sus gastos, mismos gque durante € afio se van cubriendo con las aportaciones
voluntarias de | os betacefios.

El ser betacefio en CDM X

Como betacefia me defino como una joven zapoteca nacida y crecida en un
contexto urbano; porque se puede ser zapoteco fuera de nuestras localidades de
origen. Lo afirmo, porque en estos espacios hay migrantes que favorecen y
forman la identidad de jévenes dentro de la cultura zapoteca; quienes recrean,
refuerzan y reproducen su identidad mediante diversas actividades.

Ser zapoteca es mantenerse en resistencia, sobretodo en este contexto, porque
no es facil recrear nuestra cultura en un espacio en donde: somos “minoria” y
nuestralenguano eslaoficial. Es complicado permanecer vigentes en un espacio
gue nos haimpuesto unalengua, unaculturay unaidentidad diferente alanuestra;
un espacio que apuesta més por una sola cultura antes que ala diversidad. Por 1o
tanto, mantenerse vigentes en este espacio ha sido dificil, pero no imposible.
Prueba de ello, la comunidad betacefia

L os betacefios resisten porque en realidad nuncalo dejaron de hacer, es cierto,
gue con la colonizacion a nosotros |os zapotecos y a otras culturas se nos
arrebataron dindmicas histéricas y caracteristicas culturales importantes. Pero,
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también es cierto que mientras se pretendiala unificacién o dominaci6n nosotros
manteniamos nuestro saber ser en nuestras comunidades. Diversos autores
aterrizan la nocion de resistencia como aquel acto que trata de frenar la
dominacién. Por eso, paralos zapotecos de Betaza (y otras culturas) laresistencia
tiene un sentido de preservaciéon de lo propio, adearse de la dominacién y
encaminarse alaliberacion.

Entonces, |os betacefios en CDM X resistimos ala dominacién de una cultura
occidentalizada mediante la recreacion de la comunalidad fuera de nuestra
comunidad. Resistimos porque tenemos la necesidad de seguir siendo aln lgjos
de nuestra localidad de origen, porque no importa € lugar seguimos siendo
zapotecas, seguimos siendo indigenas. Tenemos un compromiso con nuestra
comunidad y con las nuevas generaciones. Ademés, agregaria el resistir para no
extrafiar, porque €l emigrar es en si un proceso complegjo, asi que se busca no
algjarse tanto de lo que somos; por dlo, larecreacion de la comunalidad en estos
espacios es una herramienta imprescindible paralos migrantes betacefios.

Lacomunalidad, a ser unaforma de vida que tiene como principio € apoyo
mutuo y la reciprocidad nos permite resigtir no solo en este contexto sino
contribuir con lalocalidad de origen. Porque entonces |as gozonas, |os tequios, |o
cargos (por mencionar algunos) son elementos que para nosotros simplemente
son, son parte de nuestra cotidianidad. Es por eso, que mantenemos una
comunicacion constante con Betaza. Por |o tanto, puedo enlistar los siguientes
elementos como los méas importantes de la resistencia cultural zapoteca en
CDMX:

- Mdsica: porque desde mi perspectiva es lo que permite la recreacion de
lacomunalidad. Laformacion de las bandas de misicay la gjecucién de
nuestras musicas tradicionales permite toda la recreacién de nuestra
cultura

- Lengua: porgue vivir en comunalidad brinda los espacios para la
preservacion y aprendizaje del zapoteco.

- Vedimentas porque nos identifica como Dbetacefios, serranos y
oaxaquefios en cualquier lugar.

- Danza: porque Betaza no solo tiene unos sones y jarabes que los
identifican de otras comunidades serranas, tenemos danzas ancestrales
gue representan agunas formas de dominacion, de resistencia y otras
tantas que se han ido creando con nuestra musica.

- Fiesta: porque es también en donde podemos observar de una mejor
manera todos |os e ementos de |a vida comunalitaria en este contexto.

- Tequio: porque e trabajo gratuito y colaborativo nos han permitido
recrearnosy tener territorio (ssmbdlico) fuera del nuestro.
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- Gozona: porque la reciprocidad nos mantiene unidos no solo como
betacefios Ssho como serranos, € intercambio con otras comunidades
también forma parte de nuestra recreacion y la preservacion.

- Asamblea: porquelas decisionesy acciones se consensan y se deciden en
conjunto. Todos participan'y a decidir todos, todos colaboran.

- Cooperacion: porgue a no contar con apoyo gubernamental (porgue
realmente no lo buscamos, no creo gque se necesite) entre nosotros
cooperamos no solo econdmicamente O en especie; cooperamos
intel ectual mente, con trabajo, con tiempo, con sacrificio.

- Teritorio y territorio simbdlico: porque la relacién estrecha que
mantenemos con el espacio donde nos recreamos es importante, nos
mantiene unidos y resguarda nuestra cultura.

- Madre tierra. nunca nos aegamos de ella, siempre esta presente
independientemente del lugar. Le debemos respeto y agradecimiento.

- Ritosy ceremonias. a ser la madre tierra quien nos acomparia, nos guia
Y nos protege, seguimos realizando rituales y ceremonias de permiso y
agradecimiento, cada vez que se vaarealizar un evento.

- Literatura: hoy dia considero que la literatura podria ser una forma de
resistencia, escribir sobre que se hace, como se hace y por qué se hace es
una forma de preservacion de lo propio. Asi, que la literatura seria una
estrategia de resistencia ante la dominacion.

En otro orden de ideas es importante mencionar que a reconocer la
comunalidad como unaformade resistencia ante la colonialidad (dominacién) no
pretendo romantizar o folklorizar la cultura. Desde mi propia experiencia puedo
decir que no ha sido facil mantener nuestra identidad en un entorno urbano y
globalizado. Pero, también debo decir que esa comunalidad no nos excluye de
aquello que a lo que se le llama coloniaidad interna; en donde aguellos que se
han expuesto a altos grados de aculturacion creen tener mayor superioridad,
generando discriminacion racia entre un grupo indigena y otro. Tampoco nos
excluye de la colonialidad de género en donde el sistema de género utiliza los
roles reproductivos paraladivision de roles sociales.

Autores como Quijano o Lugones refieren que € sistema de dominacion
actual escolonid y racista. Este Ultimo (raza) invento colonia que se utilizd para
justificar lasupremaciablancay ladivision del trabgjo (entre otras cosas). Asi, la
divisién deroles socia es de acuerdo a género ha sido por afios una problemética
a la que nos hemos tenido que enfrentar las mujeres; lo mismo sucede con las
muj eres betacefias. No digo que la comunalidad sea discriminatoria, pero si, que
era un vehiculo que permitiala discriminacion de género.



154 | Monica Isela Gaspar-Diego ¢ Ser betacefio en la CDMX: adaptacion, permanencia y resistencia
comunal

Hace algunos afios las mujeres no acudian alas asambl eas, porque era solo de
hombres, ellos tomaban las decisiones y tomaban los cargos. Las mujeres no
tenian un papel dentro de las asambleas. Las mujeres no participaban en las
danzas y mucho menos en la banda de musica, porque era una actividad para
hombres. Y, en su imaginario las mujeres debian resguardarse en casa. Sin
embargo, de algunos afios para aca las mujeres hemos peleado por nuestro lugar
dentro del asentamiento; aunque aln somos minoria participamos en las
asambl eas, apesar de laincomodidad de algunos, las muj eres han tomado cargos
gue por afos habian sido delos hombres. Y, también formamos parte delabanda,
por eso, afirmo que formar parte de la banda de musica es también unaforma de
resistenciaalacoloniaidad y ala coloniaidad de género.

DISCUSION

Al observar y participar activamente en estos asentamientos pude constatar que
toda gira en torno alos pilares de la comunalidad antes mencionados, los cuales
son recreados en un contexto “opuesto” a lo comunalitario. Es decir, en un
espacio dominante en donde los migrantes se enfrentan primero al choque
cultural y posteriormente a unalengua diferente. Pero a realizar fiestas como las
gue se describieron resisten aeso que aparentemente es opuesto, alo hegemanico,
se mantienen firmes y persisten en este contexto. Al respecto € estudio Cruz
et d., (2019), enuncian, a igual que Martinez Luna, que lacomunalidad ayuda a
comprender las formas de resistencia que han enfrentado las poblaciones
indigenas ante imposiciones y procesos politicos sociales, mismas a la que
resisten mediante su recreacién. Por 1o tanto, 10s espacios recreados son la base
de lareproduccion de laidentidad colectiva, misma que se reconfigura segln su
espacio y tiempo (Cruz et d., 2019).

Al respecto, Maldonado (2002) argumenta que € proceso de urbanizacion de
las comunidades rurales puede tener dos vias: la negativa, en donde se niega lo
propioy se adoptan mentalidadesy précticas de unacomunidad rural y lapositiva
gue es en donde no se niegalo propio. Para clarificar comentalo siguiente:

Se ha resistido, adaptado o sucumbido al proceso de dominacion, pero no es un
proceso fatalmente inevitable, lo que haria inutil tratar de enfrentarlo. Controlar la
urbanizacion en tanto proceso colonial, implica recuperar y fortalecer las imagenes
propias de lo ideal y desde ese imaginario colectivo emprender la lucha por la
recuperacion del poder vivo, palpitante, que se ubica en lo local para de alli
avanzar a otros &mbitos mas abarcativos. No hay movimiento sélido que no tenga
idea de sus intenciones, que no defina y proyecte imagenes compartidas de lo que
se debe ser, de lo que se quiere lograr, y para ello se parte de la critica de lo que
esy yano debe ser. (Maldonado, 2002, p. 106)
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Asi, las fiestas organizadas y €jecutadas anualmente por los betacefios
acentados en la Ciudad de México gemplifican muy bien e quehacer de la
comunidad Betacefia y Zapoteca en este contexto; oponiéndose y resistiendo a
todo lo que su “nuevo contexto” implica, mantenido la via positiva de la
urbanizacion. “Muchas comunidades no resistieron la dominacion etnocida de los
gobiernos espafiol y mexicano y se transfiguraron, perdiendo la lengua y partes
de su cultura materna: son hoy las comunidades rurales mestizas” (Maldonado,
2002, p. 107) pero los betacefios no han perdido aln su lengua y su cultura
materna aun en un contexto dominante como el dela CDMX.

Toda esta recreacion y resignificacion de la comunalidad en un contexto
urbano tiene como base lafiestay es unaformade resistenciatanto en lalocalidad
de origen como en este contexto recreado. Pero, |a fiesta tiene también una base
muy clara: las bandas de musica. Que desde mi perspectiva son las que permiten
la recreacién de la comunalidad en un contexto urbano, porque con ellas se
aprende desde la responsabilidad. Porque estar en la banda no implica un sueldo,
asi que, estambién unaformadetequio, nuestraformade aportar ala comunidad.
L as bandas educan en laresponsabilidad y €l objetivo principal de su constitucion
es estar ligado ala comunidad, poder recrear la comunalidad y redlizar todas las
actividades anteriormente descritas.

Con lo anteriormente descrito, pretendo dar una visién general de lo que
significa el ser betacefio en la CDMX, una vision de la migracion de estas
comunidades, pero alin hay mucho que abordar en relacion a estas précticas. Es
importante puntualizar qué los lazos que se establ ecen entre | os betacefios son un
elemento fundamental para su adaptacion (para sobrellevar los estragos de la
migracion). Estos lazos a su vez facilitan los espacios para la organizacion de
diversas actividades, las cuales, mantienen vigentes y activos a estos zapotecos
en la CDMX. Por Ultimo, toda esta comunalidad recreada y sus el ementos las
concibo como base de laresistencia zapoteca.

Como mencione desde € inicio de este escrito, pretendo dar una pequefia
muestra de todo € universo que ha recreado la comunidad betacefia. Es evidente
gue hay diversos puntos en los que se puede hondar alin més, sin embargo, son
datos que dejaremos para | os siguientes escritos.
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KURHIKAUERI K’UI'NCHEKUA,(ANO NUEVO P’URHEPECHA O
CEREMONIA DE RENOVACION DEL FUEGO NUEVO), COMO
ELEMENTO REGIONAL DE IDENTIDAD EN NAHUATZEN

KURHIKAUERI K'UINCHEKUA (P'URHEPECHA NEW YEAR OR RENEWAL
CEREMONY OF THE NEW FIRE), AS A REGIONAL ELEMENT OF
IDENTITY IN NAHUATZEN

Ana Onchi-Renteria’

Resumen

Como se sabe, México es un pais
multicultural por su gran diversidad cultural y
linglistica que se despliega a lo largo de su
territorio. El presente articulo tiene como
objetivo mostrar y argumentar laimportancia
cultural y étnica de la celebracién del Afio
Nuevo P’urhépecha. Fiesta que se redliza
anuamente de manera movible en alguna de
las comunidades que pertenecen a una de las
cuatro regiones p ‘urhépecha en el estado de
Michoacan de Ocampo: €l lago, la cafiada de
los once pueblos, laregién sierray la ciénega
de Zacapu. Los p urhépecha manifiestan la
lucha y resistencia cultural a través de este
acontecimiento histérico que gira en torno a
desarrollar  ritudes que coadyuvan a
reivindicar el pasado con €l presente ancestral
gue se basa en su filosofia e historia cultural,
en la que se manifiesta un ardua reflexién a
través de cuestionar e sentido y €l significado

1 anaonchirenteria@gmail.com
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del ser p’urhépecha e incluso en una
comunidad monolingtie (como es Nahuatzen)
la cual se encuentra enclavada en la meseta
p urhépecha que durante los meses de
diciembre y enero se deleitan con sus
sorprendentes pargjes que se vislumbran en la
comunidad donde los techos de teja roja se
cubren de hido y a calentar los primeros
rayos del sol se deslizan en suaves gotas de
agua que caen sobre la tierra de la cua se
desprende un suave aromasinigua y e canto
de las aves anuncia €l avivar despertar de los
Nahuatzenses.

Palabras clave: afio nuevo, bandera, lengua
materna, deidades e identidad indigena.

Abstract

As is known, Mexico is a multicultura
country dueto its great cultural and linguistic
diversity that unfolds throughout its territory.
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This article aims to show and argue the
cultural and ethnic importance of the
celebration of the p'urhépecha New Year.
Festival that takes place annually in a mobile
way in some community of the four
p'urhépecha regions. the lake, the ravine of
the eleven towns, the sierra region and the
Zacapu swamp, in the state of Michoacan de
Ocampo. The p'urhépecha express their
struggle and cultura resistance through this
historical event that revolves around
developing rituas that help to claim the past
with the ancestral present that isbased on their
philosophy and cultural history, in which an
arduous reflection through questioning the

in a monolingua community (such as
Nahuatzen) nestled in the p'urhépecha plateau
that during the months of December and
January  delights with its surprising
landscapes that can be glimpsed in the
community where the red tile roofs are
covered with ice and when the first rays of the
sun heat up they slide into soft drops of water
that fall on the earth from which a soft aroma
without equal is released and the song of the
birds announces the revival awakening of the
Nahuatzenses.

Keywords: p’urhépecha new year, flag,
mother tongue, deities and indigenous
identity.

sense and meaning of being p'urhépecha even

INTRODUCCION

Este articulo presenta la relevancia que tuvo la ceremonia de renovacion del afio
nuevo p ‘urhépecha en la comunidad de Nahuatzen como elemento regiona de
identidad. En e estado de Michoacan, las indagaciones describen y analizan los
tejidos comunitarios de la cultura p ‘urhépecha que se visibilizan a través de la
solidaridad, €l respeto, lalealtad y la unidad que conviven en la celebracion del
ano nuevo p ‘urhépecha 0 ceremonia de renovacion del fuego nuevo. Los autores
gue han centrado su atencidn en este escenario son: Zarate (1994); Dietz (1999);
De la Pefia (2002); Ojeda (2006); Camacho (2014) y Dora (2019) quienes han
argumentado que € afio nuevo p ‘urhépecha 0 ceremoniade renovacion del fuego
nuevo muestra las raices ancestrales de la comunidad que funge como sedey a
partir de ello se muestran las diferentes lecturas que versan sobre | os rituales que
se redlizan en agradecimiento alamadretierra.

El recorrido de este articulo me permite revivir larealidad del contexto delos
Nahuatzenses y como ocurre la construccion del conocimiento en la actualidad
con las investigaciones sociales que toman rumbos improcedentes las cuales se
enfocan en laetnografia, ya que se sustenta en una fuente de documentaci én que
permite visumbrar el hacer y quehacer de los Nahuatzenses, en este sentido
discernir la complejidad de los fendmenos sociales y locales que toman relacion
con laidentidad. Por otra parte, incorporar nuevos puntos de partida para plantear
nuevasinterrogantes, que nosllevaacuestionaalapropiaculturap ‘urhépecha lo
gue me conlleva a reflexionar, ¢qué aporte cultural trgjo consigo la celebracion
del afio nuevo p'urhépecha en la comunidad de Nahuatzen? y ¢qué
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manifestaciones de resistencia siguen vigentes en la comunidad? por lo que, es
necesario recurrir alaetnografia, respecto ala posturade Martinez (1994, p. 10):

Laetnografia se traduce etimol 6gicamente como €l estudio delasetniasy significa
e andlisis ddd modo de vida de una raza o grupo de individuos, mediante la
observacion y descripcion de lo que la gente hace, como se comportan y como
interactian entre si, para describir sus creencias, valores, motivaciones,
perspectivas y cOmo estos pueden variar en diferentes momentos y circunstancias,
es decir, que “describe las multiples formas de vida de los seres humanos”.

Concuerdo quelaetnografiaimplicaaperturade flexibilidad paraver, analizar
y registrar desde diferentes perspectivas el asunto que agudiza €l situarse en tu
misma comunidad para realizar investigacion etnografica. En este punto
precisamente se desarrolla € interés por explorar los significados de las
relaciones sociales, las creencias, las costumbres, pero particularmente desde €l
punto de vista de los Nahuatzenses.

Asi mismo, se describe la técnica de observacion participante u observacion
participativa a la cual recurri porque me permitio la interaccién social entre ser
participante y observar alos sujetos y facilitar la validez del estudio porgue es
sustancial retomar las cinco razones planteadas por Bernard (1994, pp. 142-143)
guien sefialalo siguiente:

1. Hace posible recoger diferentes tipos de datos. Estar en ese espacio
durante un periodo de tiempo familiariza a investigador con la
comunidad, y por consiguiente facilitando e involucrarse en actividades
delicadas alas cual es generalmente no habria sido invitado.

2. Reduce laincidencia de "reactividad" o la gente que actlia de unaforma
especial cuando advierten que estan siendo observados.

3. Ayuda al investigador a desarrollar preguntas que tienen sentido en €
lenguaje nativo, o que son culturalmente relevantes.

4. Otorgaal investigador una mejor comprension de lo que esta ocurriendo
en la cultura, y otorga credibilidad a las interpretaciones que da a la
observacion. La observacién participante también facultaal investigador
a recoger tanto datos cualitativos como cuantitativos a través de
encuestas y entrevistas.

5. A veces eslaUnicaformade recoger los datos correctos paralo que uno
esté estudiando.

Lacomplgidad propuesta por Bernard ayuda al registro de subjetividad de la
comunidad de Nahuatzen, mediante e proceso de relacion al involucrarse en
ciertas actividades socioculturales aungue a veces suele salirse para sumergirse
en lo que esta aconteciendo y ser capaz de realizar un texto de los fendmenos
naturales donde la gente vive a borde de la cultura por |o que se requiere contar
con un informante clave para que comparta € sentir de los Nahuatzenses y que
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conozca los lazos que se construyen en € tiempo para que permita mostrar e
compromiso con la comunidad.

Por o que recurro a un marco referencial que concuerda con lo que afirman
Toledo y Barrera Bassols (2008, p.230), acerca de que la informacion se da por
cuatro fuentes:

a) Laexperiencia acumulada alo largo del tiempo histérico y transmitida
de generacién a generacion por un grupo cultural.

b) Las experiencias compartidas sociamente por los miembros de una
generacion contemporanea.

¢) La experiencia compartida en € hogar o €l grupo doméstico a cual
pertenece €l individuo.

d) La experiencia personal, particular a cada individuo, acumulada
mediante la repeticidn de los ciclos anuales (naturales y productivos) y
enriquecida por las variaciones percibidas y las condiciones
impredecibles asociadas a €l as.

Lo que se plantea anteriormente, muestra |os pasgjes que dejan entrever la
relacion que se creaentre laconvivenciafamiliar que serealizaentre padres, hijos
0 abuelos donde se transmiten las experiencias y los conocimientos que se
comparten entre personas del mismo grupo cultural p’urhépecha las cuales
emergen en diferentes aspectos rotativos de acuerdo a ciclo anual que se
enmarcan en las diferentes épocas del afio donde se redizan una serie de
festividades con particularidades propias que son consideradas como parte
fundamental parala reproduccion del conocimiento que contribuyen al punto de
partida pararecorrer e camino delas interrelaciones visibles.

En tanto, que las futuras generaciones son |0s espectadores principales de los
saberes ancestrales. Y finalmente, como se ha venido mencionado es importante
subrayar las etapas del conocimiento en la que los Nahuatzenses aprenden avivir
su carga cultural que inicia desde la unidad familiar y se fortalece en la
comunidad através de sus costumbres'y tradiciones, cuyo objetivo primordial se
fortalece en la contextualizacion del territorio local que acumula experiencias en
el recorrido histérico y ademas, en este mosaico se muestra un peguefio campo
gue constituye a los puebl os originarios que son reconocidos por la preservacion
de sus manifestaciones socioculturales que remontan a la situacion que va més
allade sus principios e ideal es que tienen |0s p ‘urhépecha.

A continuacion, en laFigura 1, se muestra cdmo se transmite e conocimiento
entre los p ‘urhépecha Nahuatzenses.
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Unidad familiar U Region p’urhépecha

Figura 1. El conocimiento tradicional entrelos p ‘urhépecha Nahuatzenses.
Fuente: Elaboracion propia, retomada de (Toledo y Barrera Bassols, 2008, p. 230).

En laFigura 1 se expresan los vinculos comunitarios y tradicionales de como
se transmite € conocimiento a partir de una comunidad monolingiie como lo es
Nahuatzen, la cua contiene elementos culturales propios que pertenecen a la
culturap ‘urhépecha y que se transmiten de generacion en generacion através de
la unién familiar y es asi como persiste la herencia cultura de la region
p ‘urhépecha.

1. Elementos para entender lafuerza delaresistencia p’urhépecha através
dela celebracion ciclica del Afio Nuevo

Losp 'urhépecha se caracterizan por su consolidacion en laformaen que serigen
lacua se manifiestadentro de las cuatro regiones que se encuentran enmarcadas
dentro de la bandera p ‘urhépecha como elemento propio que les daidentidad al
igual que & saludo que se realiza con €l pufio cerrado de la mano izquierda que
connota una detonacién que nace desde 1o mas profundo de su ser y de la palabra
Juchari uinapikwa gue hace referencia a la fuerza que contrae la mitologia que
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envuelve su existir en latierraatravés de su creencia politeista. Por otro lado, el
impacto que tuvo para los Nahuatzenses la celebracion de renovacion del afio
nuevo p ‘urhépecha durante el encendido del fuego nuevo fue e destello de la
constelacion de orion que se contemplé en 1o més profundo de la oscuridad del
cielo en la que se abergan seres de divinidad que se manifiestan en lalluvia, las
nubes, el sol y latierralas cualesfortalecen € sentido guerrero que sostiene alos
p 'urhépecha.

Bandera p’urhépecha (Juchari minda)

El origen de la bandera p ‘urhépecha surge €l 17 de noviembre de 1980, cuya
creacion fue como un simbolo de unién paralos p ‘urhepecha 'y como homenaje
alos caidos que contribuyeron ala defensa de las tierras comunales que se aviva
y se reflgja en las identidades de una lucha constante de todas las comunidades
p urhépecha que no solo han resistido sino que han creado unaformade viday
de representaci on politica, es decir unaciertaautonomiaque les permite mantener
viva la colectividad ante un mundo moderno predominante y de alguna forma,
promueve la defensa de su cultura a través de su emblema que se conforma por
cuatro formas cuadrangulares que simbolizan a cada una de las regiones
p urhépecha.

Los colores de la bandera p ‘urhépecha se relacionan con las cuatro regiones
gue conforman €l territorio Michoacano, por lo tanto, €l amarrillo se relaciona
con la campifia y es diverso por la fertilidad de sus tierras y € morado es
representado por €l maiz porque existe una creencia propiay cultural de que los
p urhépecha provienen de esa graminea, €l azul representa a los pescados y las
zonas acuéticas dado a que en las comunidades de la region del lago se
caracterizan por la danza del pescado blanco como elemento de identidad.
Finalmente, el verde se destaca por la diversidad de foresta que se utilizan para
la elaboracion de productos maderables propios de laregién sierray en el centro
de labandera se destaca una obsidiana que representa a Kur hikaueri y sus flechas
enmarcan los cuatro puntos cardinales, (oriente, occidente, nortey sur) y lamano
cerrada representa la union y el lema Juchari winapikwa! connotan la herencia
cultura de los ancestros paratodos los pueblos p ‘urhépecha.

L Enlenguap ‘urhépecha significa: “Nuestra fuerza”.
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Figura 2. Banderap ‘urhépecha (Juchari minda).

Fuente:
https://puebl osorigi nari os.com/meso/occi dente/ purepechali magenes/bandera.jpg

Lengua maternavslenguaoriginaria

Lalengua ha sufrido uno de los principal es embates por parte de |os precursores
de la unidad nacional en busgueda de una homogeneidad étnica y cultural.
Aunque en € discurso se retoman varios elementos socioculturales, pero en la
préctica se rediza lo contrario. Por lo que cabe destacar que un factor
determinante ha sido la extincion de los idiomas indigenas con la politica de
castellanizacion, forzosa 'y excluyente, que se ha llevado a través de diferentes
métodos y agentes. Porque la obligatoriedad de aprender e idioma espafiol fue
determinante para la pérdida de la lengua p urhépecha misma que no tiene
parentesco con nhinguna otro idiomay ha sido un elemento importante o relevante
en laculturapor ser lalengua de los antepasados; sin embargo, entender lalengua
materna en relacion con la postura de (Paez, 1985, p.136) “ensefiar la lengua
materna es enseflar a actuar linglisticamente de manera satisfactoria para un
colocutor y/o un espectador, en funcion de una meta y en adecuacion a un
contexto social determinado”. Desde esta perspectiva en el contexto de la
comunidad de Nahuatzen, Michoacan, con el paso del tiempo € espafiol ha sido
lalengua materna lo que introduce nuevas perspectivas que han dejado huella a
través de las madres porque ellas les ensefian hablar a sus hijosy dichalengua se
ha convertido en la necesidad de dos 0 mas generaciones porgue es €l medio de
comunicacion cotidiano y es laforma de interactuar y hacer conciencia entre los
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Nahuatzenses. Lo que conlleva areflexionar que esrelevante fortalecer lasraices
ancestrales para gue se cree conciencia desde la lengua materna como el emento
de identidad para abordarse como referente propio y no gjeno a la cultura. Que
puede entenderse para € grupo; es decir, ligada a condiciones ideoldgicas,
sociales y econémicas que reproducen la unidad del grupo, yasealocal y que se
legitima la importancia de mantener una identidad colectiva que exdte las
diferencias linglisticas, culturales y sociales. Esta identidad simboliza otros
elementos, en laposesion de un patrimonio linglistico con todo |o que sele asocia
culturalmente.

Deidades p’urhépecha

L os conocimientos milenarios de las comunidades originarias se transmiten por
la oralidad, cuya mitologia p ‘urhépecha se vincula en la manera en que los
hombres pueden relacionarse, entender y ver lo quele dasentido asu vida. Dentro
la cultura p 'urhépecha sus principales deidades juegan un papel preponderante
guevan masall4, por lo tanto, las deidades manifiestan presenciay caracteristicas
propias de cada una de ellas porque coexisten entre si y parasi. Por otro lado, los
vinculos que redlizan |os p 'urhépecha Se presentan a continuacion.

Kurhikaueri

Jurhiata Xaratanga

Nana kutsi Pehuame

Figura 3. Principales deidades.
Fuente: Elaboracion propia.



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 5, Especial jul —dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 165

Kurhikaueri: “El que surge del fuego, gran fuego, o la gran hoguera y Dios
del fuego”. Es la deidad principal a la que se le rinde homenaje en la
ceremonia del afo nuevo p ‘urhépecha y se relaciona directamente con €l
sacerdote del sol.

Xarétanga: “Es una advocacion de la Luna”. Se relaciona con la deidad de
los nacimientos y es la que destaca del vientre.

Nana Cuerauaperi: “Sefiora o madre luna o luna nueva”. Es la diosa de la
noche, o sealalunay sele considera como el alma que fecunday procrea
una nuevavida.

Pehuame: “La parturienta deidad del parto y esposa”. Se relaciona con los
temascales por ser la parturienta.

Tata jurhiata: “Padre sol”. Es considerado como el sefor sol y se relaciona
con lafuerzamasculina

Por lo tanto, las deidades plantean cuestiones de espiritualidad, que
trascienden como reivindicacion en € rescate de la cultura p ‘urhépecha, 10 que
se centra en planteamiento més abstractos para analizar todo lo que delinea la
verdadera reivindicacion en la totalidad de la celebracion del afio nuevo
p 'urhépecha o ceremonia de renovacion del fuego nuevo que se convierte en una
articulacién de elementos propios.

Identidad indigena

Llegar a consolidar una categoria de identidad indigena en la actualidad levanta
polémica dado alo que denota para algunos p ‘urhépecha un profundo sentido de
pertinencia. A lo que Giménez (2000), ha argumentado que:

Tanto el concepto “identidad” y la categoria de “identidad indigena”, surgen en
espacios de disputa o tension entre nombrar y ser nombrado, y paraambas se puede
decir que no todos los grupos sociales tienen el mismo poder de identificacion [...]
solo los que disponen de autoridad legitima, es decir, de la autoridad que confiere
el poder, pueden imponer la definicion de si mismos y la de los demas” (Giménez,
2000, p. 49).

Con respecto a la anterior definicion, se puede contrastar en la creacién de los
discursos de | os propios Nahuatzenses a través de la ceremonia de la cel ebracion
0 renovacion del afio nuevo p’urhépecha 10 que conlleva criterios de
autoidentificacion como referentes fundamental es que coadyuvan ala existencia
histérica que se sustenta en la composicién de personas que preservan sus
tradiciones, misica, organizacion social, danzas gastronomia y costumbres
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propias que fortalecen su propia identidad p’urhépecha y contribuye a
salvaguardar latransmision ora de los habitantes.

2. Losp’urhépechay € Ao Nuevo

Como se ha mencionado anteriormente, en este articulo se muestra un panorama
del ritua que remite a encendido del fuego nuevo, que se envuelve de
manifestaciones identitarias de lacultura p ‘urhépecha. En ese sentido la presente
discusion se remonta a febrero del 2013 en e estado de Michoacan de Ocampo
gue es unade las 32 entidades federativas del paisy se encuentradividido en 113
municipios con sus particularidades culturales. En €l territorio Michoacano se
puede dar cuenta de cuatro grupos étnicos hablantes de su lengua. Primeramente,
encontramos a los mazahuas, a occidente; luego los nahuas, en la costa; los
otomies, en €l oriente, y los p ‘urhepecha d sur, que a su vez se dividen en cuatro
subregiones que muestran variantes linguisticas (Gouy-Gilbert, 1987, p. 8).

A continuacion, se muestran las cuatro subregiones que conforman €l &rea
p urhépecha:

1. Japondarhu?, que abarca los actuales municipios Pétzcuaro,
Erongaricuaro, Quirogay Tzintzuntzan.

2. Tsirhondarhu?, comprende los municipios de Zacapu y Coeneo.

3. Eraxamani®, regionamente conocido como la Caflada de los Once
Puebl os, que coincide con los limites del municipio de Chilchota

4. P’ukumindu®, abarca los municipios Charapan, Cherdn, Nahuatzen,
Nuevo San Juan Parangaricutiro, Paracho, Tancitaro, Taretan,
Tingambato, Uruapan y Ziracuaretiro.

Las cuatro subregiones se representan en la bandera por un color, de modo
gue e amarillo representa ala Cafada, que simboliza lafertilidad de sustierras,
pues se encuentran bafadas por e Rio Duero. El verde representa a todos los
pueblos p ‘urhépecha que estan asentados en la sierra de la meseta p ‘urhépecha,
por la existencia de una gran variedad de flora. El color azul simboliza a las
comunidades que estan establecidas enlariberadel lagoy el morado alospueblos
de la region de Zacapu quienes en su mayoria han perdido la lengua materna
como herencia cultural.

2 En lenguap ‘urhépecha significa: “El lago”.

8 En lenguap ‘urhépecha significa: “La ciénega de Zacapu”.

4 Enlenguap ‘urhépecha significa: “La cafiada de los once pueblos”.
5 En lenguap ‘urhépecha significa: “La sierra”.
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Por otro lado, Nahuatzen, areadonde se realizo esta cel ebracion en febrero del
2013, constituye e municipio nimero 56, mismo que se sitila en laregion de la
serra

El concepto de regidn, definida como unidad histérica, hace referencia no sélo a
una realidad que tiene que ver con procesos socio-culturales de la formacion y
mantenimiento de la etnia p urhépecha, sno sobre todo con procesos de
integracion vertical de la poblacién, del medioy de las clases sociales con lavida
nacional. Més especificamente, la region viene definida por la expansion del
Estado moderno mexicano y su impacto diferencial en los componentes sociales
de lapoblacién region (Diaz, 1983, p. 26).

De acuerdo con Diaz, se busca contextualizar €l area geogréfica de estudio
para dar cuenta de las particularidades culturales de los Nahuatzenses cuyo
vinculo se redliza entre la naturaleza, la sociedad y la comunidad que se
encuentran en relacién reciproca. En cuanto alo econémico, en este municipio €
trabgj o socid seredizatanto en € ambito individual como en el comunitario; los
aspectos culturales se logran por preservar la cultura p ‘urhépecha y 10 religioso
se encuentra fuertemente constituido por las fiestas que se entrelazan con lo
sagrado y se estructuran en el ser o quehacer del pueblo. Vale lapenasefialar, que
Ojeda, (2006), afirma que “las fiestas manifiestan los principales elementos
culturdes de la etnia y que tienen como objeto cuidar y transmitir la memoria
colectiva y la identidad de los pueblos p ‘urhépecha, incorporando siempre las
reinterpretaciones que imponen el devenir historico”, (p. 116). Desde esta
perspectiva en las fiestas se reafirmalaidentidad y los tejidos comunitarios.

No obstante, se planteala siguiente interrogante que se enfoca a una dinamica
cultural importante que gira sobre ¢qué es el afio nuevo p ‘urhépecha 'y cud essu
cimiento histérico? € que se sustenta en la Relacion de Michoacan donde se
describen las costumbres de |os ancestros p ‘urhépecha la cua fue elaborada por
Fray Jerénimo de Alcald desde el afio de 1540, donde se hace mencién del ritual
del ciclo anual y es en honor a Kurhikakueri, € Dios principal para los
p urhépecha 'y dichacelebracion serealiza desde 1983, por interés de estudiantes,
y académicos del Centro de Cooperacion Regional parala Educacion de Adultos
en América Latina y € Caribe (CREFAL), quienes decidieron reaizar un
movimiento que sacudiera la recuperacion cultural de los p ‘urhépecha la cud
tuvo susindicios en |as yécatas de Tzintzuzzani® para dar continuidad a su propia
cosmovision y la forma de celebrarse es de manera sistemética desde que inicia
la recepcion de los simbolos, la sede debe comprometerse con su propia
comunidad y con los excargueros a quienes se les daa conocer un plan de trabg o
a redlizarse a través de talleres que se llevan a cabo con las ingtituciones
educativas para comenzar a trabgjar la sensibilizacion de la identidad y la
pertinencia.

6 En lenguap ‘urhépecha significa: “Lugar de colibries”
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Por otro lado, las comunidades que asisten a solicitar dicho cargo a la
comunidad anfitriona deben realizar su peticién de forma oral alos excargueros
enlenguap ‘urhépecha y exponerles porque quieren solicitar |os simbolos quienes
son escuchados por el consglo de ancianos por asi nombrarlos a quienes se les
[leva una ofrenda de fruta, pan, lefia, ocote y algunas artesanias propias de la
comunidad.

Y las sedes son asignadas de acuerdo a los afios gque tienen solicitando los
simbol os, ademés de enforcarse en larotacion de laregidn en laque se encuentra
y a gué region le corresponde llegar de forma ciclica, ya sea a la cafiada de los
once pueblos, a lago, ciénega de Zacapu o ala sierra. De este modo, € grupo
cultural adquiere conciencia de continuidad en el tiempo, a pesar de que las
circunstancias son cambiantes, por 10 que no es necesario redlizar un inventario
derasgos culturaesdistintivos, sinoidentificar losrasgo que afirman ladistincion
cultura de los p 'urhépecha Nahuatzenses como son sus particularidades que se
manifiestan en la lengua, la masica, laindumentaria, la gastronomia, las danzas,
lareligion y la cosmovision. Ademas, resulta importante seguir la definicion de
identidad cultural de Hall, (2003) quien nos habla especificamente de “como la
formacion de laidentidad tiene que ver con cuestiones de la historia, lalenguay
la cultura” (p.10). Hall menciona que la cultura es la materia prima que se vive y
se entiende al ser vivida mediante las diversas actividades que se realizan con
base en |as costumbres y ritos que reafirman laidentidad como Nahuatzenses.

3. El Fuego Nuevo en Nahuatzen

Por otro lado, es relevante mostrar la itinerancia de dicha celebracion antes de
llegar ala comunidad de Nahuatzen que permite vislumbrar €l ciclo rotativo del
cargo durante cada afo, lo que implica reafirmar las tradiciones de cada
comunidad durante el trayecto del afio. Por consiguiente, se muestra su recorrido
durante tres afios previos antes de llegar a la comunidad p urhépecha de
Nahuatzen, Michoacén, en el 2009 estuvo en laregion de la cafiada de |os once
pueblos (Chilchota), en el 2011 en laregion del 1ago de Pétzcuaro (Jardcuaro), en
el 2012 en la Ciénega de Zacapu (Santiago Conguripo) y en € 2013 llega a la
region sierra de la meseta p ’urhépecha (Nahuatzen). En ese sentido, mi
participacion, observacion y experimentacion de esta celebracion inicia en €
2012 cuando €l cargo estaba en la comunidad de Santiago Conguripo, donde tuve
la oportunidad de comenzar mis primeras conversaciones en lengua p ‘urhépecha
con los hablantes nativos que estuvieron como excargueros de algunas sedes en
anos anteriores o que me permitio crear las siguientes premisas, ¢desde cuando
surge €l interés del sacerdote Francisco Martinez Gracidn por solicitar € cargo
Kurhikaueri K'uinchekua para la comunidad de Nahuatzen? y ¢por quée
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involucrar a los estudiantes de las diferentes lineas de formacion de la
Universidad Intercultura Indigena de Michoacan (UlIM) originarios de lamisma
comunidad? Cabe resaltar que estas interrogantes me permiten contrastar que los
jovenes realizaban un vinculo de rescate de saberes que son desde los pueblos y
para los pueblos que coadyuvan a hilvanar los hilos conductores que convergen
en la pertinencia cultural de las experiencias que se vivian en los momentos de
angustiay alegriaque sereflgjaban a calor del fuego por todos | os presentes que
se encontraban en suspenso por conocer la proxima cede.

Después de que se anunciard que Nahuatzen serialapréxima sede, losjévenes
y € sacerdote bailaron de aegria a recibir e cargo, o que implicaba una
responsabilidad por conformar parte de los terunchitiia’. En este sentido, los
Nahuatzenses tuvieron que prepararse para entender las particul aridades de esta
celebracion que les era gjenay que se desconocida hasta el momento porque no
habia referentes de esta informacién en la comunidad. Lo precedente se remonta
a varios momentos que se enmarcan en: acompafiamientos mensuaes, €
recorrido con el fuego vigjo, e recibimiento del fuego vigjo y resguardo del
mismo.

Esta ceremonia se reafirma a través de una contextualizacion, queinicio el 26
de febrero del 2013 con € recibimiento de los simbolos por |os excargueros de
Conguripo donde el punto de encuentro fue e lindero que conduce a la
comunidad de Nahuatzen con Cheran donde €l olor a copal se esparcia por todo
el entorno, entre tonos grises 'y €l azul del cielo hubo una mezcla de emociones
gue se dgjaban entrever e pape que le correspondia a la comunidad y entre €
lenguagjey el aeteo de los colibries se evocaba @ siguiente mensgje “tierra que
avivas el palpitar de pertinenciaen e corazony en la sangre de los p 'urhépecha
y funges como carguera y abrazas con tus montafias a todas las comunidades
her manas que comparten una misma cel ebracion que se remonta en el murmullo
del viento y dejas descubierto el baile del sol que gira entre nubes para hacer
trascender € trabajo comunitario que debe retofiar en las nuevas generaciones
a través del revestimiento de la primavera y que sean € fruto de un nuevo
porvenir para la comunidad”. Evidentemente, e sentido social se revive
mediante |a colectividad latente que aflora en la ayuda mutua.

Por otro lado, los acompafiamientos mensuales sobre |os talleres se realizan
en una planificacién de talleres que permiten encontrar un didlogo entre
excargueros quienes fomentan la tradicion oral de todo lo que ancestros les
dejaron en esta configuracion se retoman elementos relevantes para que los
NUEVOS cargueros conozcan y asuman lo qué se esta haciendo. Este proceso se
realizd en una construccion de condensacidén porque en agunas teméticas
lograban entenderse en su totalidad y en algunas otras habria que retomar los

" Terunchitiia en lengua p ‘urhépecha significa. “carguero o carguera”.
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pilares que fundamentan en | os saberes ancestral es que se sustentan con las sedes
anteriores. Ademas, otras comunidades externaron que también existia
preocupaci 6n porque | as nuevas generaciones no conservaban la lengua materna,
(p 'urhépecha) de los ancestros porque € espafiol fue ganando terreno a pasos
agigantados como en muchas comunidades p ‘urhépecha.

Ademas, la caminata del fuego vigjo se realizé del rancho del pino que se
localiza a dos kilébmetros de Nahuatzen para de ahi desplazarse los cargueros ala
comunidad, en este peregrinar se visumbro la unién familiar para realizar €
reconocimiento del territorio que se enmarco en una experiencia significativa
para los Nahuatzenses la cual radico como punto de aprendizaje para generar €
proceso de observacion, sensibilidad, en € reconoci miento de codigosy lenguaje
gue conlleva elementos socioculturales como orden de pertinencia que va
emparentado con la identidad a través de la reciprocidad y solidarizacion que
revivié el andar y el compromiso de los cargueros, Nahuatzenses y representantes
comunales.

Por otro lado, se describe € recibimiento del fuego vigjo que fue anunciado
con los dulces tonos de los caracoles que se vinculaban con € murmullo de la
gente que se acercaba la llegada de |os cargueros Nahuatzenses con su colorida
indumentaria que se destacaba entre los hombres y 1as mujeres de la localidad.
Mientras que en sus callesy su andar se podian observar grandes tapetes de hojas
de pino y la congregacion de personas que se encontraban observando por los
senderos principales el recorrido. La siguiente imagen describe €l andar de los
cargueros.

Figura 4. El caminar de los cargueros de Nahuatzen.
Fuente: AnaOnchi R. Nahuatzen, Michoacan, 2013.
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Por otro lado, la recepcion del fuego vigjo se reaizd con un gran tapete
formado con aserrin tefiido de colores cuyas palabras escritas en lengua
p urhépecha eran “Sési jano je® de ahi € trayecto consistio en realizar la
wanopikua® entre murmullos y sonidos de | os caracoles que se envolvian entre €
humo que se desprendiadel copal que formaba grandes nubes de aromasinigual.
Al acercarse a centro de la comunidad se encontraban los cuidadores para €
recibimiento del fuego vigjo. EnlaFigura5 se muestrael traslado del fuego vigjo
por las calles de la comunidad.

Figura 5. Recibimiento del fuego vigjo.
Fuente: AnaOnchi R. Nahuatzen, Michoacan, 2013.

Y posterior aello serediz6 laguardiadel fuego viejo en una pequefia yacata'”
elaborada con ladrillos cubiertos de adobe en la que se solicito la participacion de
los mayores y jovenes que se organizaron en pequefias guardias para rotarse
durante toda la noche su alegria y compromiso por estar en ese espacio era
conmemorativa y se reflejaba en e rostro de las personas que participaban un
momento Unico e irrepetible de esta celebracion porque Nahuatzen nunca habia
estado envuelto en una cel ebracion como esta los val ores de compromiso, |ealtad
y responsabilidad se dejaron entrever entrelalucidez delanochey €l color rosado

8 En lenguap urhépecha significa “Bienvenidos”
9 En lenguap urhépecha significa “Recorrido”
0 En lengua p ‘urhépecha significa. “Piramide”
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de la cantera de la iglesia donde todo permanecia en calma. En la Figura 6 se
muestra la participacion de los Nahuatzenses quienes portaban el gaban prenda
caracteristica 'y Unica de la comunidad como oficio ancestral que se destaca por
su insuperable calidad de colores y disefios que se realizan en telar de cintura por
personas mayores de la comunidad.

Figura 6. Resguardo del fuego vigjo.
Fuente: AnaOnchi R. Nahuatzen, Michoacan, 2013.

Los taleres fueron fundamentales para redlizar antecedentes del trabajo
realizado en colectivo entre los Nahuatzenses y cargueros, cuyo €e fundamental
erainvitar alaauto reflexion del acontecimiento suscitado en la comunidad, sin
embargo, e impulsor principal fue e Sacerdote Francisco Martinez Gracian
Oriundo de Sahuayo Michoacan quien se destaca por sus trabajos realizados en
laculturap ‘urhépecha.

Los Nahuatzenses degjaron entrever sus danzas, costumbres, tradiciones,
territorio, gastronomia, artesanias y fiestas donde cabe destacar que es un
menester alo que Ojeda (2006, p. 116), afirma que “las fiestas manifiestan los
principales elementos culturales de la etnia y que tienen como objeto cuidar y
transmitir la memoria colectiva y la identidad de los pueblos p urhépecha,
incorporando siempre las reinterpretaciones que imponen el devenir historico”,
desde esta perspectiva en las fiestas se reafirma la identidad y los vinculos
comunitarios es por ello, que el estudio se suscitaen € caso de la comunidad de
Nahuatzen para enmarcar la importancia que tenia Nana Huare" y Tata

1 En lengua p ‘urhépecha significa: “Sefiora hija de la mujer”.
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Jurhiata®? para |os ancestros quienes construyeron pequefias Huataperas™ para
rendirlestributo, y antes de que Nahuatzen fuera sede del afio nuevo p ‘urhépecha
o ceremonia de renovacion del fuego nuevo solo se conocian esas deidades por
los pocos registros que existen sobre la fundacion de la comunidad y através del
arduo trabajo realizado por los cargueros ddl afio nuevo y através de lostalleres
estos conoci mientos fueron trasmitidos mediante la tradicion oral. No obstante,
esta celebracidn hizo que los Nahuatzenses se vieran interesados en preservar y
rescatar |0 que es propio de su cultura sin perjuicios.

Porque las raices culturales estan llenas de necesidades humanas en donde el
pensamiento responde a la naturaleza del hombre sobre los caminos que recorre
para que valore de ¢dénde vienen?, porque es significativa la importancia que
asumen los sentimientos de pertinencia, porque la identidad es un fenébmeno
subjetivo de arraigo histérico cultural que transmite sabiduria. Asi como coexiste
la pérdida de identidad |a cual remite a empobrecer la cultura.

4. |dentidad, fiestay lengua en resistencia

Las comunidades p ‘urhépecha se distinguen por sus parti cul aridades en este caso
Nahuatzen, Michoacdn es comunidad enclavada dentro de la meseta
p urhépecha, cuyo contexto historico se centraque el origen de los ancestros que
provenian de la etnia p 'urhépecha por lo tanto, lareflexion que se buscod indagar
en e presente articulo es dar legitimidad a conocimiento ora donde alin
prevalecen las practicas comunitarias, como elemento regiona de identidad
durante la renovacion del afio nuevo p ‘urhépecha que permitio dar pautas a su
estructura local. Pero, como promotora de esta celebracion me vi comprometida
dentro de la estructura del discurso en lengua p ‘urhépecha que permitio abrir €l
paisge y romper esquemas de |0 que es ser p urhépecha en un didogo de
reconocimiento y orgullo étnico.

Ahora bien, es notorio que esta complea critica de desarrollo coadyuvo a
promover una conciencia extra local, ademés de las dinamicas culturales que
muestran la historicidad de la comunidad, respecto a que los nifios y jovenes
fueron creando y recreando nuevas formas de pensar su cultura porque es
interesante indagar en estavertiente deidentidad. Recordemos que los sujetos son
cambiantes y asi se van formando sujetos con juicio que se configuran en la
manera de relacionarse con |os otros, 1o que permitié mostrar como se vive la
culturap ‘urhépecha. Por otra parte, algunos padres de familia mostraron interés
en mostrarles a sus hijos e reconocimiento que tiene € territorio que no
solamente es visto como € lugar en el que se vive, sino que va més aléa porque

2 En lenguap ‘urhépecha significa: “Padre sol”.
13 En lenguap 'urhépecha significa: “Pequefias chozas construidas de piedras donde se adoraban sus dioses”.
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la tierra se ve como un ser vivo que se le tiene que rendir tributo porque la
comunidad los incorpora a eventos culturales.

En este sentido, anaizar ¢qué paso con la identidad de los alumnos de la
universidad intercultural indigena de Michoacan?, ¢Jaidentidad se fortalecid o se
fragmento con dicho evento?, o aln existe resistencia por reconocerse como
p urhépecha.

Desde esta perspectiva durante el proceso de rep’urhepechizacion que se
realizé en la comunidad desde mi posturay como estudiante de la Universidad
Intercultural Indigena de Michoacan fue una experiencia que enmarco la
profundidad de sentir orgullo por pertenecer a una comunidad indigena y la
manera de trabajar desde las comunidades y para las comunidades y en otros
casos los estudiantes se fueron adentrando més a los estudios de la cultura
p urhépecha porque en ese periodo se cred una radio comunitaria que difundia
informacion de la propia comunidad e invitaba a los habitantes a participar en
eventos culturales. Ahora seria relevante reunirse nuevamente con quienes
fungieron como cargueros en la comunidad para que dejen entrever su propia
identidad, aunque en la actualidad es preocupante la globalizacion que muestrala
asimilacion de identidades que son cada vez méas compleas en las que aparecen
la categoria de turhisi** porque coexisten construcciones desde afueray como el
propio sujeto se identifica dentro de un grupo étnico lo que conlleva un caracter
de personalidad que se desarrolla en la vivencia de la realidad contextual en la
gue se desenvuelve cuyos procesos sociales, culturales y politicos. Desde la
comunidad esta cel ebracion o renovacion del afio nuevo p ‘urhépecha contribuyo
aresdtar las raices ancestrales con la renovacion de los valores gque reivindican
el quehacer y el hacer del pueblo.

Lo caracteristico de los p urhépecha es que pesé a las cuatro variantes
dialectales que se tienen respecto a la lengua se encuentran fuertemente unidos
por sus ideales, cosmovision, rituales y fiestas que se despliegan alo largo del
ano, aunque cabe destacar que la renovacion o revitalizacion del afio nuevo
p urhépecha tiene una cosmovision ciclica en la que se manifiesta lo propio de
cada comunidad que funge como sede que degja entrever su indumentaria,
gastronomia, mlsica y artesanias porque las demés sedes participan como
observadores porgue lafiestadejaentrever lacohesion social y orgullo étnico. En
contraste esta celebracién en la comunidad se enmarco por algunos discursos en
lengua p’urhépecha que fueron comprendidos solo por los hablantes y €
sacerdote que entiende y hablalalengua.

Por otro lado, laextrafiez de ver quelacomunidad es monolingtie sefial a serios
cuestionamientos que versan en ¢como se entiende y se celebra una fiesta
p urhépecha desde e espafiol?, porque su interrelacion es complga desde la

14 En lengua p ‘urhépecha significa. “Mestizo”
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hegemonia que coexiste en la comunidad entre los discursos con sentido
ideolégico que muestra la autonomia que versa en nuestro caso de como es
entendida la p’urhepecheidad porque la cultura presenta la realidad social de la
cultura porque convoca en participar en la construccion de nuevos caminos que
busca crear y recrear impulsores parala ceremonia de renovacién del afio nuevo
purhépecha. Donde cabe resdtar que es imprescindible mostrar la
particulturalidad sociocultural que se le da a la celebracidn porgque es un evento
gue sevivey buscanaturalizar | as rel aciones asimétricas que vis umbralaimagen
de un nosotros en las comunidades p ‘urhépecha.

Aunque cabe destacar que esta celebracion muestra un proceso de
rep’urhepechizacion inclusive en comunidades en donde ya no se habla lengua
p ‘urhépecha como medio de comunicacion cotidiano, pero se logran visibilizar
sus elementos culturales caracteristicos de cada comunidad y que durante €l paso
delacelebracidn se halogrado dejar sembrar una pequefiainquietud por aprender
la lengua p’urhépecha y son quienes € proximo afio entienden desde la
profundidad lengua la ceremonia del Kurhikaueri K uinchikua.

CONCLUSIONES

En € 2013, comenzd el principio para retomar €l proceso de aspectos
socioculturales para los Nahuatzenses que se enmarcaron a través de simbolos
propios en los que coexiste una hibridacién cultural porque se realiz6 una
ceremonia a las deidades de la naturaleza (¢l aire, €l sol, el aguay lalluvia) que
fue més dla de creer que era parte de la cultura ancestral porgue son los que
contribuyen en € ciclo agricola para que la tierra produzca sus frutos y esto
coadyuvo a que los Nahuatzenses entendieran la importancia de estos cuatro
aspectos culturales paralos hermanos p ‘urhépecha, ademés de comenzar a amar
alatierracomo ser vivo.

Por otro lado, los Nahuatzenses lograron mostrar un empoderamiento como
pueblo perteneciente ala cultura p ‘urhépecha 10 que permitié mostrar € labrado
del gaban en la piedra como caracteristica propia de la artesania que se elabora
en la comunidad, ademés vivieron de cerca e empoderamiento que tienen las
personas en su propia lengua que no es motivo de verglienza sino de orgullo.
Porque dentro de esta conciencia cultural e identitaria converge lareconstruccion
cultura que se perfilo através del culto alosdiosesp ‘urhépecha 'y noalareligion
Europea que también aqueja a las comunidades originarias.

Finalmente, cabe destacar que €l ser p ‘urhépecha marca discusiones si ho se
habla |la lengua, porque ser p ‘urhépecha se relaciona directamente con personas
gue utilizan lalengua como medio de comunicacion cotidiano, pero lalengua es
solo un elemento que se adhiere alaidentidad y no por ello se determina.
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Resumen

El presente trabajo aborda un andlisis cultural
y juridico acerca de la viabilidad de la
comercidlizacion de artesanias indigenas
mediante el uso de medios digitales, se
plantea como una estrategia para innovar y
empoderar los emprendimientos de los
pueblos originarios que cohabitan en el estado
de Oaxaca, México. A través de un estudio
investigativo documental de carécter juridico
y socid, se han identificado diversos factores
imperantes, tales como la insuficiente e
ineficaz proteccidn juridica sobre e disefio de
los productos artesanales y su incursion en el
comercio electrénico, asi como las
condicionesdemarginacion y pobreza, lafalta
de acceso alas Tecnologias de la I nformacién

y Comunicacion y € analfabetismo digital en
que se encuentran lamayoria de |os artesanos.
Lo anterior, provoca un impacto negativo
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de obtencion de ganancias econdmicas y
oportunidades de desarrollo de los pueblos
originarios.

Palabrasclave: artesaniasindigenas, derecho
de acceso alas tecnologias de la informacién

y comunicacion, brecha digitd,
discriminacion estructural, comercio
electronico.

Abstract

1Este trabajo fue realizado con apoyo del CONACYT, a través de “Estancia Posdoctoral por México” en el
Instituto de Investigacion de Ciencias de la Comunicacion de la Universidad del Mar, forma parte del proyecto
“Empoderamiento e Innovacién en el emprendimiento de los pueblos originarios a través de HCI (Human
Computer Interface) con enfoque en la artesania y disefio emocional”, en vinculacion con los Cuerpos
Académicos: UTMIX-CA-31 “Modelacion y analisis de sistemas sociales, urbanos y culturales”, UMAR-CA-
37 “Estudios de comunicacion. historia e imagen” y UMAR-CA-33 “Nuevas tendencias del turismo: TIC's,

base de la pirdmide, emprendimiento y gestion ambiental”.

2 Universidad del Mar. https://orcid.org/0000-0002-8528-457X oallende@mixteco.utm.mx
3 Universidad Tecnoldgica de laMixteca. https://orcid.org/0000-0001-9813-0265 evelia@mixteco.utm.mx

Recibido: 14 de julio de 2022. Aceptado: 22 de agosto de 2022.

Publicado como ARTICULO CIENTIFICO en Ra Ximhai 18(5): 179-201. 179

doi.org/10.35197/rx.18.05.2022.09.0a


https://orcid.org/0000-0002-8528-457X
https://orcid.org/0000-0001-9813-0265

180 | Olivia Allende-Hernandez y Evelia Acevedo-Villegas ¢ Discriminacion estructural en el ambito del

comercio electrénico de artesanias indigenas

This paper addresses a cultural and legal
analysis of the viability of marketing
indigenous handicrafts through the use of
digitd media as a strategy to innovate and
empower the enterprises of indigenous
peoplesliving in the state of Oaxaca, Mexico.
Through a legad and socia documentary
research study, several prevailing factors have
been identified, such as insufficient and
ineffective lega protection on the design of
handicraft products and their incursion into e-

Information and Communication
Technologies and digital illiteracy in which
artisans find themselves. This causes a
disproportionate negative impact, both in the
loss of cultural values and identity, as well as
in the lack of economic gans and
development opportunities for indigenous
peoples.

Keywords: indigenous handicrafts, right of
access to ICTs, digitad divide, structura
discrimination, e-commerce.

commerce, as well as the conditions of
marginalization and poverty, lack of accessto

INTRODUCCION

Desde su regulacion legal en nuestro pais en € afio 2000 (Rojas, 2017), €
comercio electrénico ha representado una forma cada vez mas recurrente para
iniciar emprendimientos comerciales. Para nadie es un secreto que, a través del
ciberespacio se pueden ofertar y adquirir productosy servicios de forma comoda,
rapida y en ocasiones, con precios inferiores a los del mercado tradicional,
consecuencia de los ahorros que se producen por la ausencia de intermediarios,
establecimientos fijos, 0 porque en esta forma de comerciar, no se requiere
invertir grandes cantidades de dinero parainiciar un negocio que puede crecer de
acuerdo alademanda del producto o servicio que se ofrezca.

Las Tecnologias de la Informacién y Comunicacion (TIC's), han facilitado €
trafico comercial de bienes y servicios en todo € mundo, ya que tienen como
principal propdsito incentivar una mayor vinculacion entre sus participantes. A
partir de €lo, las personas interactiian de forma agil desde cualquier parte del
mundo, haciendo que las operaciones comerciales sean un motor importante en
el desarrollo de las economias locales y que empresarios de todo tipo logren
posicionarse en e entorno internacional. Dia con dia, el comercio electronico
gana presencia en escenarios econdémicos en todas latitudes, |o que deriva en un
creciente interés por parte de multiples y variados actores comerciales para
emprender sus negocios y/o acrecentar sus ganancias, aprovechando todas sus
ventgjas para lanzar emprendimientos tan diversos como la comercializacién de
artesanias indigenas o0 artesanias tradicionales de la cultura de los pueblos
prehi spanicos.

En este tenor, € presente trabgjo pretende identificar la situacién en que se
encuentran los emprendi mientos de comercializacién de artesanias indigenas del
estado de Oaxaca. Lo anterior con € fin de andlizar la operatividad vy
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funcionalidad de las construcciones juridicas creadas para regular y proteger a
comercio electronico, cuando estas se aplican a la actividad comercia de
artesanias indigenas a través de medios digitales. En efecto, se pretende
identificar si dicharegulacion legal, esfuncional paralacomerciaizacionenlinea
de artesanias tradicionales, s tutelay empodera a los artesanos de los pueblos
originarios y si protege sus conocimientos tradicionales, expresados en la
elaboracion de sus productos o, por € contrario, coloca a estos agentes en riesgo
juridico de plagios al incursionar en este modelo de negocio.

Para atender tal pretension, este trabajo se divide en sei's apartados. Tras esta
introduccion y la descripcion de la metodologia empleada, €l primer capitulo
detdla e marco juridico de referencia, que servira de fundamento para la
comprension de la investigacion. El segundo se refiere a los distintos tipos de
normativas nacionales e internacionales que regulan la proteccién de artesanias
tradicionales para su explotacion comercial, los objetivos que cada esquema
normativo persigue y los limites en la proteccién legal que ofrecen. El tercero
explica el estatus de la comercializacion de artesanias indigenas del estado de
Oaxaca, asi como la experiencia en laincorporacion a comercio electronico de
personas o grupos de artesanos perteneci entes acomunidadesindigenas. El cuarto
revisa las consideraciones finales, correspondientes a los desafios que enfrentan
los artesanos oaxaquefios a incursionar en este mercado a través de plataformas
digitales. El quinto sefiala las conclusiones y sienta algunas propuestas que se
pueden implementar para avanzar en laintegracion de este sector al comercio en
lineay las expectativas generadas.

Como principa idea introductoria, partiremos de la siguiente consideracion:
la importancia de la siguiente investigacion radica en la identificacion del
contexto en el que se desenvuelve la actividad de comercializacion de artesanias
de Oaxaca y las experiencias de esta actividad mediante € uso de medios
digitaes, cobrando relevancia el andlisis de la normativa juridica vigente parala
proteccion de este tipo de productos culturales a incursionar en un mercado
globa en e que participan agentes atamente desarrollados mercadolégica y
tecnol 6gicamente, y en donde esta latente el riesgo juridico de pérdidade valores
culturdes y conacimientos tradicionales ancestrales como consecuencia de la
masificacion de la produccion, la creacion de articulos sin carga simbdlica, las
apropiacionesindebidasy el trafico ilicito de bienes culturales.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Con base en el conocimiento empirico adquirido por los investigadores a través
de la investigacién accion participativa la cua ha permitido la observacién a
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través de la convivencia con las comunidades de |os pueblos originarios que nos
acercaron a una realidad objetiva (Hillmann, 2001, p. 273). Mas especifico, €
trabajo etnogréfico se ha realizado en distintas comunidades etnolingtiisticas, en
diferentes etapas. Se llevo acabo un estudio investigativo documental de caréacter
juridico y social, con lafinalidad de anaizar la operatividad y funcionaidad de
las construcciones juridicas creadas para regular y proteger a comercio
electrénico, orientadas a la actividad comercia de artesanias indigenas a través
de medios digitales.

Lainvestigacion documental se desarroll6 de octubre de 2021 amayo de 2022,
dividiéndose en dos etapas. La primera se centr6 en la definicion del objeto y
alcance de estudio, asi como la revisién y andlisis del marco juridico. En la
segunda etapa se llevd a cabo la recoleccion de informacion, andlisis y
presentacion de vision de la situacion de la dimension: “comercializacion de
artesanias indigenas mediante el uso de medios digitales”, donde se procedié a
hacer uso de los navegadores para la busqueda de plataformas de comercio
electronico orientadas a las artesanias indigenas en Internet.

RESULTADOSY DISCUSION

Derecho de acceso y uso a lastecnologias de la informacion y comunicacion:
Inclusion digital

El derecho de acceso alas TIC’s es un concepto complejo que atafie a diversos
conceptos que se adminicularan paralos fines que persigue el presente trabgjo.

Para €llo es menester considerar su relevancia a partir de una de las
definiciones clésicas que ofrece la doctrina constitucional mexicana acerca de lo
gue son los derechos humanos. Carpizo (2011), define a los derechos humanos
como “el conjunto de atribuciones reconocidas en los instrumentos
internacionales y en las Constituciones para hacer efectivalaideade la dignidad
de todas las personas y, en consecuencia, que puedan conducir una existencia
realmente humana desde |os ambitos més diversos, |os que se imbrican, como el
individual, el social, el politico, el economico y el cultural”.

Respecto a las TIC's, la Organizacién para la Cooperacion y € Desarrollo
Econémicos (OCDE) las define como “aquellos dispositivos que capturan,
transmiten y despliegan datos e informacion electronica y que apoyan €
crecimiento y desarrollo econdmico de la industria manufacturera y de servicios”.
En este sentido, considera Moranchel (2019) que las TIC’s “se conciben como
verdaderas prerrogativas a favor de las personas por las cuales el Estado se
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encuentra obligado a facilitar su acceso, con la finalidad de que las personas
alcancen un pleno desarrollo en diversos ambitos™.

En este tenor, la resolucion para la “Promocion, proteccion y el disfrute de los
derechos humanos en Internet” del Consejo de Derechos Humanos de las
Naciones Unidas (2016), establece que € acceso a Internet es considerado un
derecho basico de todos los seres humanos y exhorta a los Estados a proveer a
sus ciudadanos de acceso a Internet por ser un importante instrumento para €
desarrollo y para el gercicio de los derechos humanos.

De forma maés precisa, la Comision Nacional de Derechos Humanos
(2015:11), ha sefidado que, el derecho al acceso y uso de las TIC’s “comprende
lalibertad de las personas de acceder y usar eficazmente las tecnol ogias, navegar
por la banda ancha y adquirir informacion de calidad por los diversos medios
digitales, radiofonicosy televisivos. Asimismo, difundir cualquier contenido por
los medios mencionados, interactuar y formar parte integral de la Sociedad de la
Informacion, sin importar condiciones sociales o econémicas”.

Por su parte, la Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos
(CPEUM), reconoce el derecho de acceso a las TIC’s como parte de los derechos
humanos; es asi que, en el articulo 6° de la Carta Magna se establece: “El Estado
garantizard el derecho de acceso a las TIC’s, asi como a los servicios de
radiodifusion y telecomunicaciones, incluido e de banda ancha e Internet. Para
tales efectos, e Estado establecera condiciones de competencia efectiva en la
prestacion de dichos servicios”.

En cuanto a gercicio efectivo de este derecho de acceso a las TIC's, la
fraccion X del numeral 3° de la Ley Federa de Telecomunicaciones y
Radiodifusion sefiala que, cobertura universal es el “acceso de la poblacion en
general a los servicios de telecomunicaciones determinados por la Secretaria,
bajo condiciones de disponibilidad, asequibilidad y accesibilidad”; asimismo,
incluye el término de politica de inclusion digital universal, refiriendo que es e
“conjunto de programas y estrategias emitidos por el Ejecutivo Federal orientadas
a brindar acceso a las tecnologias de la informacion y la comunicacion,
incluyendo € Internet de banda ancha para toda la poblacion, haciendo especial
énfasis en sus sectores mas vulnerables, con € propdsito de cerrar la brecha
digita existente entre individuos, hogares, empresas y areas geogréficas de
distinto nivel socioecondmico, respecto a sus oportunidades de acceso a las
tecnologias referidas y el uso que hacen de éstas”.

Como puede observarse, tanto el mandamiento constitucional mexicano como
laley secundariaen la materia, distan mucho de larealidad -alin mas en entornos
rurales con poblacién en situacion de pobreza-, situacion que se agrava s
consideramos que, el acceso a las TIC’s no solo significa contar con coberturas
amplias del servicio de Internet y herramientas tecnolégicas, sino lograr su
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aprovechamiento, lo que implica brindar la formacién necesaria para eliminar e
analfabetismo digital, adquirir habilidades para su uso.

Aunado alo anterior, esta regulacion resulta particularmente ineficaz cuando
no atiende a los aspectos definitorios de los “derechos digitales”, mismos que
posibiliten un gercicio efectivo del derecho consagrado en e articulo 6°
constitucional y, a mismo tiempo, proporcionen seguridad y confianza a los
usuarios en los diversos &mbitos social, laboral, econdmico y cultural, que se
desenvuelven a través del mundo digital. En este sentido, Téllez (2020) abunda
al considerar que, “en una sociedad y economia cada vez mas digitalizadas,
resulta fundamental enfrentarse a cuestiones como el derecho alaprivacidady la
seguridad, la proteccién frente a la violencia, la educacion, la reduccién de las
brechas digitales, asi como sus dimensiones laboralesy civiles. En particular, se
debe prestar especia atencion en asegurar que la digitalizacion no dege
desprotegidos a los mas vulnerables”.

Considerado lo antes expuesto, no se puede soslayar que, para garantizar €l
derecho de acceso a las TIC’s, el Estado debe trabajar duro en lograr la inclusion
digital, toda vez que como lo sefidlan Giacometto, Pérez y Enamorado (2022) 1o
importante “no es solo el acceso a la tecnologia sino también educar a las
personas sobre como usar estas tecnologias a través de distintos mecanismos,
implementados ya sea por € Estado o por sectores privados que se comprometan
a ayudar aguellos que realmente quieren ser parte de esta era digital, con €
proposito de acabar con la brecha que separa a los diferentes sectores de la
sociedad”.

Brecha digital

En términos generales se puede afirmar que, la expresion brecha digital incluye
a todos aguellos obstéculos e impedimentos que limitan a las personas en €
acceso a las TIC’s. Mochi (2012), sefala que el concepto de inclusion digital se
planted como respuesta a la brecha digital. De esta forma, acorde con la
Organizacién para la Cooperacion y e Desarrollo Econémicos (OCDE),
considera que este término “se refiere a la brecha entre los individuos, hogares,
empresas y &reas geogréficas en diversos niveles socioecondémicos con respecto
a sus oportunidades de acceso a las TIC’s y a su uso de Internet para unaamplia
variedad de actividades. Reflgja, ademas, variadas diferencias entre y en €
interior de los paises”. Para Serrano y Martinez (2003), la brecha digital
representa la desigualdad de posibilidades, no solamente tecnolégicas sino
socioeconémicasy de infraestructura.
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Estatus de la comer cializacion de artesanias indigenas

En e comercio tradicional de artesanias compiten una gran variedad de
operadores comerciaes, que van desde grandes empresas nacionales o
transnacionales muy desarrolladas tecnol 6gicamente (que incluso ocupan espias
en el mercado de artesanias culturales para realizar “viajes de inspiracion” con el
objetivo de “crear” disefios que puedan ser explotados a nivel global
(CULTURA, 2021), medianas, pequefias y microempresas nacionales, hasta
pequefios productores locales de comunidades indigenas. Especificamente, en
este Ultimo caso, se trata de sectores culturales rezagados econdémica y
tecnol 6gicamente con grandes dificultades para poderse digitalizar.

Por otra parte, en el contexto del comercio electrénico prevalece un objetivo
principal: incentivar una mayor participacion entre empresas que operan
digitamente a nivel global, con € fin de posicionarse de mejor manera en ese
mercado; de esta suerte, incursionar en el comercio digital representa un reto
mayUscul o para los artesanos perteneci entes a comunidades indigenas, dadas las
condiciones de precariedad econdmica, falta de capacitacion tecnol bgica, lejania
de las vias de comunicacion y demés infraestructura que lo permita, ademas de
enfrentar & desafio de satisfacer las expectativas generadas por e discurso
mercantilista -ampliamente difundido-, en condiciones inequitativas, situacién
gue de acuerdo con lainvestigacion de campo, se agrava debido a una deficiente
proteccién juridica a las artesanias que elaboran y que tienen un valor cultura
basado en la transmisién de conocimientos colectivos que se han ido
transmitiendo de generacidn en generacion.

De acuerdo con € estudio y andlisis que se redizO en la blsgueda de
plataformas de comercio electrénico de artesanias indigenas, se identificd alas
redes sociales de las plataformas de Facebook®© e Instagram© como principales
fuentes de comercializacion, sin embargo, sus propietarios no son artesanos
originarios, por lo tanto, prevalece la intermediacion y reventa de los productos
artesanales.

Discriminacion estructural

Dentro de los colectivos histéricamente desfavorecidos en nuestro pais, los
gruposindigenas aparecen marcados, yade por si, por lafaltade gjercicio efectivo
alos derechos humanos més elementales y, evidentemente, por la falta de acceso
alosderechosdigitales, en este sentido, Abramovich (2009, p. 17), consideraque:
“las democracias latinoamericanas se encuentran seriamente amenazadas por el
aumento sostenido de las brechas sociales y la exclusion de vastos sectores de la
poblacion de sus sistemas politicos y de los beneficios del desarrollo, 1o que
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impone limites estructurales al g ercicio de derechos sociales, politicos, culturales
y civiles. Los problemas de desigualdad y exclusién se reflejan en la degradacion
de algunas précticas institucionales y en el deficiente funcionamiento de los
Estados democraticos, o que produce nuevas formas de vulneracion de los
derechos humanos, muchas veces emparentadas con las précticas de los Estados
autoritarios de décadas pasadas.”

En cuanto a concepto de discriminacién, numerosas declaraciones de
derechos humanos e instrumentos constitucional es han dedicado sus textos a su
prohibicion, sin que se haya hecho eco en larealidad, toda vez que su concepto
es simplistay parte de la idea de igualdad entre las personas sin considerar las
diferencias que existen entre distintos grupos sociales. Asi tenemos que, los
siguientes instrumentos legal es consagran el principio de la no discriminacién:

LaDeclaracion Universal de los Derechos Humanos, en su articulo 2° sefiala
que:

“Toda persona tiene todos los derechos y libertades proclamados en esta
Declaracion, sin distincién alguna de raza, color, sexo, idioma, religion, opinion
politica o de cualquier otra indole, origen nacional o social, posicién econémica,
nacimiento o cualquier otra condicion”. El Pacto Internacional de Derechos
Econdmicos, Sociales y Culturales, también se contiene una clausula de no
discriminacién en los mismos términos.

En cuanto a nuestro sistema juridico, la CPEUM, en su articulo 1° prevé:
“Queda prohibida toda discriminacion motivada por origen étnico o nacional, €
género, laedad, |as discapacidades, |a condicion social, |as condiciones de salud,
lareligion, las opiniones, |as preferencias sexuales, €l estado civil o cualquier otra
gue atente contrala dignidad humanay tenga por objeto anular o menoscabar |os
derechos y libertades de las personas”.

En consonancia con lo anterior, en e articulo 1° de la Ley Federal para
Prevenir y Eliminar |a Discriminacion, se establecen las siguientes definiciones:

“ ... se entenderd por discriminacion toda distincién, exclusion, restriccion o
preferencia que, por accion u omision, con intencion o sin ella, no sea objetiva,
racional ni proporciona y tenga por objeto o resultado obstaculizar, restringir,
impedir, menoscabar 0 anular el reconocimiento, goce o gjercicio de los derechos
humanos y libertades, cuando se base en uno 0 més de |os siguientes motivos: €
origen étnico o nacional, € color de piel, la cultura, € sexo, € género, la edad,
las discapacidades, 1acondicion social, econémica, de salud ojuridica, lareligion,
la apariencia fisica, las caracteristicas genéticas, la situacién migratoria, €
embarazo, la lengua, las opiniones, las preferencias sexuaes, la identidad o
filiaciéon politica, € estado civil, la situacion familiar, las responsabilidades
familiares, el idioma, |os antecedentes penales o cualquier otro motivo;
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Igualdad real de oportunidades: Es €l acceso que tienen las personas o grupos
de personas al igua disfrute de derechos, por lavia de las normas y los hechos,
para el disfrute de sus derechos...”

Por su parte, e articulo 2° de lamismaley sefida:

“... Corresponde a Estado promover las condiciones paraque lalibertad y la
igualdad de las personas sean reales y efectivas. Los poderes publicos federales
deberan eliminar aguellos obstaculos gque limiten en los hechos su gjercicio e
impidan el pleno desarrollo de las personas, asi como su ef ectiva participacion en
la vida politica, econémica, cultural y socia del pais y promoveran la
participacién de las autoridades de los demas 6rdenes de Gobierno y de los
particulares en la eliminacion de dichos obstaculos.”

En este orden de ideas y, para efectos del presente trabajo, cabe agui anotar
algunos de los actos que impactan a dmbito digital, y que, segin el articulo 9°
del ordenamiento legal antes citado, constituyen actos de discriminacion:

“Impedir e gercicio de los derechos de propiedad, administracion y
disposicion de bienes de cualquier otro tipo” (fraccion X);

-  “La falta de accesibilidad en el entorno fisico, el transporte, la
informacion, tecnologia 'y comunicaciones, en servicios e instalaciones
abiertos a publico o de uso publico” (fraccion XXII bis) ¢;

- “Implementar o ejecutar politicas publicas, programas u otras acciones
de gobierno gque tengan un impacto desventajoso en los derechos de las
personas” (fraccion XXXIII).

Ahora bien, adminiculados|os temas de discriminacion y derechosindigenas,
es importante considerar Unicamente a los derechos colectivos (referentes a los
pueblosy las comunidades indigenas), en |os cuales, adiferencia de los derechos
individuales, la comunidad misma es titular y esta actia por medio de sus
representantes, (Carbonell, 2014). En este tema, la CPEUM en € articulo 2°,
apartado B textualmente expresa:

“La Federacion, las entidades federativas y los Municipios, para promover la
igualdad de oportunidades de los indigenas y eliminar cualquier préctica
discriminatoria, estableceran las ingtituciones y determinaran las politicas
necesarias para garantizar la vigencia de los derechos de los indigenas y €
desarrollo integral de sus pueblos y comunidades, las cuaes deberdn ser
disefiadas y operadas conjuntamente con ellos”.

Asimismo, e mandamiento constitucional sefiala que para abatir las carencias
y rezagos que afectan alos pueblosy comunidades indigenas, dichas autoridades,
tienen la obligacién de extender la red de comunicaciones que permita su
integracién, establecer condiciones para que puedan adquirir, operar y
administrar dichos medios de comunicacion y apoyar sus actividades productivas
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mediante acciones que permitan alcanzar la suficiencia de sus ingresos
econdémicos y la incorporacion de tecnologias para incrementar su propia
capacidad productiva.

Por su parte, laL ey Federal de Telecomunicacionesy Radiodifusion, consigna
en sus articulos 2° y 191, fraccion X1V, que en la prestacion de los servicios de
telecomunicaciones “estara prohibida toda discriminacion motivada por origen
étnico o nacional [...] que atente contra la dignidad humana y tenga por objeto
anular o menoscabar los derechos y libertades de las personas”. Asimismo, la ley
en comento dispone la elaboracion de un programa de conectividad “para la
consecucion de la cobertura universal .

En suma, es posible advertir que, en los textos legales citados, se trata de
declaraciones abstractas y no de posiciones juridicas concretas que permitan
garantizar |a aplicacion de esas normas en larealidad.

A propésito de la insuficiencia de los textos legales que integran el marco
juridico anterior, es de crucia importancia hacer referencia a concepto de
discriminacion estructural, en relacién con e cual, la Suprema Corte de Justicia
delaNacion (2016) hasostenido que, unanormao politica publica, puede generar
un efecto discriminatorio en unapersona, por € lugar que ocupaen e orden socia
0 en tanto perteneci ente a determinado grupo social, no obstante que no contenga
unadistincion o restriccién explicita. En efecto, en la actualidad existen factores
estructurales que pueden provocar discriminacién, tales como la pertenencia
étnica, las précticas sociales y culturales que asignan distinto valor a ciertas
actividades en tanto son realizadas por grupos histéricamente desaventajados y
las condiciones socioecondmicas. A este respecto, e maximo Tribunal del pais
se ha pronunciado en los siguientes términos:

“la discriminacion estructural existe cuando € conjunto de précticas,
reproducidas por lasinstitucionesy avaladas por € orden social, provocague las
personas enfrenten distintos escenarios sociaes, politicos, econdmicos y éticos,
y diferentes oportunidades de desarrollo y de consecucidn de sus planes de vida,
debido a su pertenencia a grupos en situacion de exclusion sistematica,
histéricamente determinada. El contexto social adverso que enfrentan las
personas pertenecientes a estos grupos puede ser producto de condiciones fécticas
de desigualdad -como la carencia de recursos- o de condiciones ssmbdlicas de
desigualdad producidas por la ausencia en e discurso social dominante de las
concepciones, necesidades 0 aspiraciones de un grupo en situacion de opresion o
historicamente desaventajado”.

A este respecto, Solis (2017) explica que la discriminacidn consiste en un
“conjunto de practicas, informales o institucionalizadas, que niegan el trato
igualitario o producen resultados desiguales para ciertos grupos sociales y que
tienen como consecuencias la privacion o € menoscabo en € acceso a los
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derechos y la reproduccion de la desigualdad social” (p. 27). Por lo tanto,
considera este autor, que “el analisis estructural de la discriminacion tendra que
mostrar como se redliza la negacion de derechos en e funcionamiento
institucional de la sociedad”.

Comercio €electronico

De acuerdo con la OCDE (2020, p. 17), € comercio eectrénico “se define como
la venta 0 compra de bienes o servicios que se redliza a través de redes
informdticas con métodos especificamente disefiados para recibir o colocar
pedidos”. Es importante aclarar que esta definicion no abarca todas las
transacciones comerciaes digitales, ni se comprenden, |as transacciones que se
realizan por teléfono, fax o correos el ectrénicos no automaticos. En e afio 1995,
la Comision de Naciones Unidas en Derecho Mercantil Internacional (CNUDMI)
cred una Ley Modelo afin de que esta fueratomada en cuenta, por las distintas
legislaciones del mundo, paralaregulacion legal local de la actividad comercia
via electrénica, habida cuenta de que €l uso de tecnologias de la informacion
posibilita la redizacion de operaciones e intercambios comerciades a nivel
mundial.

Lo anterior tuvo repercusiones en € sistema juridico mexicano con las
reformas aprobadas en el afio 2000, cuyas principal es caracteristicas fueron, entre
otras, la incorporacion de la Ley Modelo a nuestro sistema juridico a través de
reformas a diferentes ordenamientos y no mediante una sola ley especial, esto
significd la creacién de una regulacion mucho mas amplia que las de otros
sistemasjuridicos, que no solo recay6 en | as actividades comercial es el ectronicas,
Sino en otro tipo de actos civiles. Otrade las caracteristicas principal es de nuestra
regulacion legal en esta materia consiste en que, la aplicacion de las normas sobre
comercio electrénico es para todos los actos de comercio (como contratos
mercantiles, titulos de crédito, constitucién de sociedades mercantiles) y no solo
para las adquisiciones y engjenaciones con propdsito de lucro de toda clase de
bienes, lo que significa que todo acto calificado como comercial puede ser
realizado con € empleo de medios eectrénicos, Opticos o cualquier otra
tecnologia y por lo tanto, esta sujeto a Cddigo de Comercio y demés leyes
mercantiles, con ese propdsito, se incluyd, dentro de dicho Codigo un capitulo
especial, regulador del comercio el ectrénico.

En este orden de ideas, no obstante que en lalegidacion aludida no existe una
definicidn de comercio electronico como tal, de lainterpretacion de los articulos
75y 85 del Caodigo de Comercio puede desprenderse que €l comercio electrénico
incluye la celebracion de cualquier acto de comercio (no sélo las ventas o
compras), empleando medios electrénicos, Opticos o cualquier otra tecnologia.
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De ahi que, para comprender la extension del término, es necesario acudir a la
lista enunciativa que contiene € articulo 75 del mismo cuerpo legal, la cua
determinalos actos que se consideran de comercio, entre los cuales, desde luego,
aparecen “todas las adquisiciones, enajenaciones [...] verificados con propoésito
de especul acién comercial, de mantenimientos, articulos, muebles o mercaderias,
sea en estado natural, sea después de trabajados o labrados™.

Resulta evidente que, la amplitud, ambigledad y generalizacion, que
caracterizaalaregul acién mexicana sobre comercio el ectrénico, aunadaalaidea,
en e ambito naciona e internacional, de propiciar la nocién de libertad de
mercado y convencion de los particulares, asi como la minima intervencion
estatal, han propiciado hacerle € juego a los intereses de las empresas
transnaci onal es quienes se apropian indebidamente de | os bienes culturales como
las artesanias tradicionales a través de su comercializacion via el ectronica.

En este tenor, considera Guerrero (2021) que, €l uso delas TIC y de Internet
son espacios en donde se exponen dinamicas sociales que eventual mente pueden
lesionar 1os derechos de las personas, y por ello representan oportunidades para
laprevencién y la difusion de la cultura de la no discriminacion.

Artesaniasindigenas o tradicionales

El articulo 3° de la Ley Federa para el Fomento de la Microindustria y la
Actividad Artesanal define a las artesanias como “la actividad realizada
manualmente en forma individual, familiar o comunitaria, que tiene por objeto
transformar productos o substancias organicas e inorganicas en articul os nuevos,
donde la creatividad personal y la mano de obra constituyen factores
predominantes que les imprimen caracteristicas culturaes, folkloricas o
utilitarias, originarias de una region determinada, mediante la aplicacién de
técnicas, herramientas o procedi mientos transmitidos generaciona mente”.

Acorde a esta definicion legal, los productos artesanales son expresiones
culturales tradicionales que a su vez son vehiculos de transmision de cultura,
requieren conocimientos especificos, habilidades y técnicas de elaboracion que
se transmiten de generacion en generacion, por ende, Si estos no estén protegidos
se corre e riesgo de pérdida de identidad, fabricacion de imitaciones,
apropiaciones y explotacion indebidas, y consecuentemente, también se produce
una pérdida de valor econdmico, pues los productos artesanales tradicionales
estédn vinculados a una comunidad indigena local y pueden ser un motor de
desarrollo econémico.

En efecto, la artesania indigena no sdlo es un activo cultura de gran
trascendencia, sino que también puede constituir un activo econdémico que precisa
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el reconocimiento de su importancia y la proteccion juridica para su
comercializacion. Una proteccion juridica adecuada puede coadyuvar a afianzar
la identidad de sus creadores y la originalidad de los productos artesanales
tradicionales, y a fomentar el reconocimiento de esos productos como “auténticos
y originales” por parte del consumidor, lo que les afiade un valor comercial.

Lasartesanias como productos culturales de las comunidadesindigenasy su
proteccion juridica para la explotacion comercial

Desde un enfoque de derechos humanos, el numeral 4° del CONVENIO 169 de
la Organizacion Internacional del Trabajo, reconoce la importancia de la cultura
de los pueblos y comunidades indigenas, estableciendo expresamente que,
“Deberan adoptarse las medidas especiaes que se precisen para salvaguardar a
las personas, las ingtituciones, los bienes, d trabgjo, las culturas y el medio
ambiente de los pueblos interesados.”

Asimismo, € articulo 23, consigna gque los gobiernos de los paises deberan
reconocer a la artesania, las industrias rurales y comunitarias y las actividades
tradicionales y relacionadas con la economia de subsistencia de los pueblos
interesados, como factores importantes del mantenimiento de su culturay de su
autosuficiencia y desarrollo econémicos, por 10 que deberan velar por que se
fortalezcan y fomenten dichas actividades.

En consonancia con lo anterior, la Declaracion de las Naciones Unidas sobre
los Derechos de los Pueblos Indigenas, refiere, en su articulo 11, que “los pueblos
indigenas tienen derecho a practicar y revitaizar sus tradiciones y costumbres
culturdes. Ello incluye e derecho a mantener, proteger y desarrollar las
manifestaciones pasadas, presentes y futuras de sus culturas, como lugares
arqueol6gicos o histéricos, utensilios, disefios, ceremonias, tecnologias, artes
visuales e interpretativas y literaturas”; y., por lo que toca a la proteccion de sus
creaciones, sefiala, en su articulo 31: “los pueblos indigenas tienen derecho a
mantener, controlar, proteger y desarrollar su patrimonio cultural, sus
conocimientos tradicionales, sus expresiones culturales tradicionales y las
manifestaciones de sus ciencias, tecnologias y culturas [...]. También tienen
derecho a mantener, controlar, proteger y desarrollar su propiedad intelectual de
dicho patrimonio cultural, sus conocimientos tradicionales y sus expresiones
culturales tradicionales.”

A proposito, en nuestra legislacién interna también recoge €l reconocimiento
de laimportancia de la culturay sus manifestaciones, como parte de laidentidad
y cohesion de los pueblos originarios. En este tenor, la Ley General de Culturay
Derechos Culturales, en su articulo 3° define a las manifestaciones culturales de
la siguiente manera: “son los elementos materiales e inmateriales pretéritos y
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actuales, inherentes ala historia, arte, tradiciones, précticas'y conocimientos que
identifican a grupos, pueblos y comunidades que integran la nacién, elementos
gue las personas, de maneraindividual o colectiva, reconocen como propios por
el valor y significado que les aporta en términos de su identidad, formacion,
integridad y dignidad cultural, y a las que tienen €l pleno derecho de acceder,
participar, practicar y disfrutar de manera activa y creativa.” En tal virtud, el
articulo 11 del mismo ordenamiento, consigna dos derechos culturales de gran
calado: e derecho a disfrutar de la proteccion por parte del Estado mexicano de
los intereses morales y patrimoniales que les correspondan por razén de sus
derechos de propiedad intelectual, asi como de las producciones artisticas,
literarias o culturales de las que sean autores (a través de la Ley Federa del
Derecho de Autor), y €l derecho autilizar las TIC parael gercicio delosderechos
culturales.

Ahorabien, con el findelograr |a proteccion delas manifestaciones culturales,
la Ley del Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas establece, en su articulo
4°, que este organismo descentralizado de la Administracion Publica Federal,
deberd “promover, adoptar y garantizar las medidas correspondientes para
mantener, proteger y desarrollar |a propiedad intelectual, colectiva e individual,
con relacién a dicho patrimonio cultural, conocimientos tradicionales vy
expresiones culturales tradicionales”

Con € propdsito de reconocer la proteccion a los derechos de propiedad
intelectual delas expresiones culturalestradicionales, laL ey Federal del Derecho
de Autor, reconoce, en su articulo 157, la titularidad de los pueblos y
comunidades sobre sus obras de arte popular y artesanal, toda vez que en ellas se
manifiestan el ementos de la cultura e identidad de dichos pueblosy comunidades
gue conforman a Estado Mexicano a que serefiere e articulo 2° congtitucional.

Esto es asi, toda vez que, en una labor de interpretacion del articulo 4° de la
ley invocada, las artesanias tradicionales son obras de creacion origina
anénimas, por no ser posible la identificacion de su autor; divulgadas, pues
muchas ya han sido hechas del conocimiento publico; primigenias, pues han sido
creadas de origen sin estar basadas en otra preexistente; y colectivas por la
contribucion personal de diversos autores sin que sea posible atribuir a cada uno
de ellos un derecho distinto e indiviso sobre el conjunto realizado.

En este sentido, esque @ articulo 158 de laL ey Federa del Derecho de Autor
extiende la proteccion de dichas obras contra su explotacion sin la autorizacion
por escrito del pueblo o comunidad titular y contra su deformacion, hecha con
objeto de causar demérito ala misma o perjuicio alareputacion o imagen de la
comunidad o pueblo al cual pertenece. Por otra parte, es importante mencionar
gue existen otras formas de proteccion de las artesanias tradicionales, contra la
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reproduccion y laadaptacidn no autorizadas, y contra el uso engafioso de su estilo
y reputacion, através de disefios industrial es, patentesy marcas.

Hasta aqui, se han desarrollado las distintas nociones existentes en e
ordenamiento juridico, internaciona y nacional, acerca del derecho de acceso a
las TIC’s, la brecha digital, la discriminacion estructural que ésta provoca en
grupos sociales histéricamente desaventgjados como los integrantes de
comunidades indigenas, particularmente en el gjercicio del comercio electrénico
de sus artesanias tradicionales. Como resultado detodo |o anterior, es posible que
se comience a advertir que, el conflicto al que apunta este trabajo se traduce en
una expresion de la discriminacion hacia los artesanos pertenecientes a grupos
indigenas para incursionar en e &mbito comercial en linea, en condiciones
marcadamente desventajosas, en un ambito en € que predomina el mas amplio
sentido de “libertad” y “desproteccion” en que se puede ejercer éste.

Lairrupcién del comercio deartesaniasatravésdelas TIC’s

Hemos identificado cinco indicadores de desproteccion legal para quienes
comercializan artesanias indigenas: la falta de medios tecnol 6gicos a su acance
para ser operados de manera habitual; la falta de acceso a las TIC’s en términos
de cobertura de servicios de Internet, dada la ubicacién geogréfica de ciertas
comunidades indigenas; e analfabetismo digital; el desconocimiento de sus
derechos culturales y la precaria proteccion especia de la propiedad intelectua
en lacomercializacion de bienes culturales a través de medios el ectronicos.

Se ha sostenido que las TIC’s son herramientas fundamentales para mejorar
la competitividad de las empresas e impulsar € desarrollo econémico de un pais,
sin embargo, también se han convertido en un elemento de discriminacion o
factor de exclusion de los beneficios del desarrollo para ciertos sectores de la
poblacion, tal es € caso de los integrantes de pequefias poblaciones indigenas
para € acceso a comercio electrénico. Para ellos, €l acceso a Internet, a
herramientas tecnoldgicas y su manegjo (afabetizacion informatica), son casi
nulos.

Incluso cuando este tipo de productores o comercializadores de artesania
indigenas tuvieran acceso a las TIC’s, este modelo de negocio aplicado al
mercado de artesanias indigenas enfrenta otro obstéculo: la insuficiente
proteccion juridica de sus productos culturales y su desconocimiento, hace cas
imposible su inclusion a estas formas de interaccion comercial en términos de
igualdad. En otras palabras, la poca o nulainformacién que tienen los artesanos
perteneci entes a pueblos y comunidadesindigenas, acerca de la proteccidn de sus
artesanias a través de los derechos de autor, hace que no cuenten con las armas
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paraenfrentar el problema de acaparamiento de sus bienes culturales por parte de
las empresas transnacionales.

Sobre este particular, la realidad exhibe que, en cuanto a la redlizacion de
actividades comerciales a través de los medios y tecnologias digitales, cobra
especial importancia el aspecto de la seguridad en €l mercado de las artesanias
indigenas, €ello es asi por tratarse de bienes de caracter cultural expuestos en
plataformas digitales alos ojos de todo el mundo, |0 que hace que estos productos
se vuelvan blanco de plagios provocando pérdida de valores culturales y
oportunidades de desarrollo econémico paralos pueblos originarios.

A propésito, humerosos estudios realizados han dedicado sus andlisis a la
propuesta de modelos de negocios bajo una narrativa mercantilista, es decir,
creando y proponiendo estrategias que permiten aumentar los ingresos de los
artesanos, sin embargo, han soslayado la necesaria proteccion juridica del valor
agregado alas artesanias, |o que coloca a los productores y sus productos en un
terreno de desproteccion que los sitla en las fauces de grandes empresas
trasnacionales (CULTURA, 2021).

Parece ser entonces que en medio de un entorno en donde no hay seguridad
juridicaen larealizacion de | as actividades econdémicas, es dificultosala eficacia
de las estrategias creadas paralograr €l empoderamiento en emprendimientos de
los pueblos originarios productores y comercializadores de artesanias, ni dentro
ni fuera de sus comunidades, por €l contrario, hay multiplesfactores adversos que
juegan como obstaculos para su implementacion, y mayormente a través de
plataformas digital es.

Por ello resulta dificil tratar de desvincular todo intento de empoderamiento
de los artesanos de los pueblos originarios en la comerciaizacion de sus
mercancias con el ambito juridico en larealizacion de sus actividades, pues falta
considerar e mundo digital desde |a perspectivajuridica, en la que no se pueden
descuidar aspectos importantes como los siguientes: el mundo digital es un
espacio de expresion humana donde todos |os actos estdn expuestos al publico;
es un espacio en € que, los derechos que las personas ostentan en el mundo real,
deberian tener un reflejo; es un mundo sin tiempo ni espacio fisico, “esta
caracteristica trastoca todos los esquemas sobre los que se han edificado los
ordenamientos juridicos estatales, cuyo ambito de vigencia esta fuertemente
delimitado sobre las coordenadas de tiempo y espacio” (Riofrio, 2014); por
ultimo, existe un amplio espacio de libertad y de responsabilidad, pues|lalibertad
digital permite hacer muchas cosas proscritas a mundo fisico.
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Reflexiones

Hacer negocio de la cultura, ¢beneficio comercial o proteccion de valores
culturales?

Al amparo de una muy general regulacion legal del comercio eectronico en
nuestro pais, que no protege alacomercializacion de artesanias -como expresion
de valores culturales-, la poca capacidad de los artesanos indigenas parallegar a
mercado digital, asi como un claro sustento ideolégico de perfil econdémico-
liberal, bajo una narrativa esencialmente mercantilista de obtener ganancias a
cualquier costo, se ha pretendido introducir a este sector de la poblacion a
comercio de sus productos a través de medios digitales, destruyendo economias
localesy cultura. Lo anterior colocaalos artesanos en una situaci én desventgjosa
y asimétrica, especialmente con relacion a los apabullantes actores comerciales
extranjeros o transnacionales, que se mueven en € mercado en linea con todos
los recursos econdmicos, tecnoldgicos y juridicos a su disposicion, provocando
pérdida de oportuni dades de desarroll o paralos puebl osy comunidadesindigenas
y, lo més grave, poniendo en riesgo sus valores culturales, al provocar
apropiaciones indebidas y plagio de sus creaciones producto del conocimiento
colectivo tradicional.

En este tenor, es urgente la creacion de un marco legal que regule de forma
especia: a) La difusion segura de artesanias indigenas a través de medios
electronicos, sin riesgo de plagios, reproduccion y comercializacién indebidos, es
decir, considerdndolos, en e momento en que son exhibidos en plataformas
digitales, como productos inmaterialesy reproducibles; b) Latransmision segura
de dichos bienes y sus derechos derivados, a través de mensgjes de datos; ¢) La
perpetuidad en la titularidad de los derechos de propiedad intelectua para las
artesaniastradicionaesafavor delos pueblosy comunidadesindigenas creadores
y; d) Lalimitacién de laextensién y vigencia de la transmisién de esos derechos
aterceros, tomando en cuenta que, |0 que aparece en lared abierta no desaparece.

Ta regulacion es necesaria y apremiante, toda vez que, como lo considera
Gonzélez (p. 114), “es dificil imaginarse que el avance en las telecomunicaciones
pueda ser frenado en el futuro, ya que recientemente se han establecido alianzas
de empresas multinacional es que ofrecen servicios en varios paises, y muchas de
ellas tienen presencia practicamente en todo el orbe”, por lo que, “los beneficios
que cada pais puede esperar de esta situacion deben ser buscados en funcion de
su demografiay su situacion econémica, politica, cultura y territorial, asi como
de su situacion financiera”.

Lo anterior debe sentar las bases que permitan € ingreso al mercado digital
de artesanias tradicionales de forma segura, esenciadmente, mediante la
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proteccion legal de sus valores y productos culturaes, para asi alentar los
emprendimientos de | os artesanos indigenas, promover € crecimiento econdémico
de sus pueblos y a la postre, activar procesos de desarrollo en su favor que les
posicione de mejor manera en el dmbito nacional e internaciona en e que se
juegaen e comercio electrénico.

CONCLUSIONES

El objetivo de este estudio ha sido redizar un anadlisis empirico de la
discriminacion estructural de los pueblos y comunidades indigenas en la
comercializacion de sus artesanias tradicional es a través de medios € ectronicos,
obteniendo resultados que documentan algunas de las consecuencias de la
discriminacion en € dmbito del comercio digital.

Tomando como fundamento tedrico y legal 10s puntos en que convergen las
definiciones de “derecho de acceso a las TIC’s”, “brecha digital”,
“discriminacion estructural”, comercio electronico” y “artesanias tradicionales”
gue hemos considerado, encontramos que, en la practica, subsisten condiciones
de discriminacién estructural de los integrantes de pueblos y comunidades
indigenas, que repercuten de forma negativa en el comercio electrénico de
artesanias indigenas, o anterior debido a que, aun cuando las leyes locales estan
construidas en términos neutros, su aplicacion provoca desigualdad socia y
econdmica, exclusion socia y destruccion de valores culturales.

No obstante, los resultados son consistentes con 10s NnUMeErosos reportes
periodisticos, relatos y testimonios que describen |os obstéacul os, abusos, plagios
y précticas discriminatorias que sufren |as personas que elaboran y comercializan
artesanias tradicionales pertenecientes a pueblos indigenas, tanto en el mercado
tradicional como en linea. Este cimulo de evidencias apunta a una conclusion
dificil de objetar: a pesar de que México ya posee un marco juridico que reconoce
alos indigenas sus derechos culturales y el derecho a comercio en condiciones
de equidad, existe todavia mucho trecho por recorrer para garantizar € gercicio
de estos derechos, cuando lo que se ofrece a través de medios electronicos son
bienes de carécter cultura y ello conlleva a riesgo de pérdida de valores
culturales y oportunidades de desarrollo econdmico para los pueblos originarios.

En diversos instrumentos juridicos internacionales, como la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos, por un lado, se protege e derecho a la
difusiony acceso alaculturay, por otro el derecho delos pueblosy comunidades
para su preservacion, lo anterior, revela una colision en € gercicio de estos
derechos en e ambito de la comercializacion de artesanias indigenas. La
normativanaciona gue tiende a proteger |os derechos culturales delos pueblosy
comunidades indigenas, no ha impactado para reducir las brechas socialesy la
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exclusion de este grupo alos beneficios del desarrollo, por lo que resultan meras
intenciones programaticas. Prevalecen las préacticas de intermediacion comercial
entre artesanos indigenas productores y sitios de Internet que ponen alaventa sus
artesanias.

Por su parte, las leyes mexicanas que regulan a comercio electrénico, no
obstante que estén elaboradas en términos neutros (pues en elas se asume la
igualdad de todos en € acceso a las TIC's), estén disefiadas para proteger la
obtencion de ganancias, no para conservar los valores culturales de una nacion,
lo que provocala pérdidade éstos Ultimosy anulalas oportuni dades de desarrollo
economico paralos pueblosy comunidades indigenas.

En cuanto a las leyes que regulan la propiedad intelectual en México, éstas
salvaguardan derechos exclusivos de explotacion de creaciones e invenciones,
con fines de asegurar |as ganancias econdmicas para quienes son titulares de esos
derechos, no con finesdetutelar y preservar los derechos culturales delos autores.
Dado el carécter global del comercio electronico y lariqueza cultural existente
en nuestro pais, es necesario crear un cuerpo legal Unico, que incluya de forma
especial esguemas normativos que operen como medidas de proteccion para el
mercado de ciertas categorias de bienes, como es € caso de los productos
culturales en generd vy, particularmente, las artesanias tradicionales que
enorgullecen a los pueblos indigenas y revitalizan su identidad, €llo para evitar
que continlie € negocio de la cultura acompafiado del riesgo de apropiaciones
indebidasy destruccion de susvaloresy, que asu vez, garantice uningreso seguro
gue fortalezca su economiay promueva su desarrollo.

El uso delas TIC en el comercio, obliga a disefiar estructuras de operacion y
modelos de regulacion que abran oportunidades para todos los sectores de la
poblacién y no excluyan alos histéricamente marginados. Aln més, tal y como
lo ha considerado la Suprema Corte de Justicia de la Nacion (2021), a
pronunciarse respecto a la consagracion de un derecho de tratamiento
diferenciado sobre la operacion de medios de comunicacion a favor de los
pueblos y comunidades indigenas, “el legislador esta obligado a reglamentar
instrumentos para que las minorias defiendan su identidad y reclamen
reconocimiento”.
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Resumen

El acceso a la educacion superior para la
poblacion que forma parte de un pueblo
originario es una probleméatica presente y
relevante en e sistema educativo mexicano.
Para atender esa situacion, se han disefiado e
implementado  programas de  accidn
afirmativa en distintas universidades con €
propoésito de reconocer la diversidad cultural
y linglistica, estableciendo medidas para €
acceso 'y permanencia de estudiantes
indigenas. En € articulo que se presenta a
continuacion, se documenta la politica
inclusiva paraa umnas de pueblos originarios
llevada a cabo en una escuela normal rural
formadora de maestras ubicada en €l norte de
México. La temdtica se analiza desde €
enfoque cudlitativo y e paradigma
interpretativo, utilizando el método de estudio
de caso, € cua emplea una encuesta
cualitativa a través de un cuestionario para
conocer las caracteristicas sociodemograficas

delas estudiantes de las generaciones desde el
2017 que comenzb e programa hasta € afio
2021. Los resultados evidencian los logros
que ha favorecido esta accion, tales como el
establecimiento de medidas de acceso de
poblaciones vulnerables a la educacion
superior, asi como € reconocimiento a la
diversidad linguistica y cultural; asi como la
necesidad de dar seguimiento a este tipo de
politicas inclusivas.

Palabras clave: pueblos originarios,
inclusion, accién afirmativa, educacion
normal.

Abstract

Higher education access for native peopleisa
relevant and current issue in Mexico’s
educational system. To address that situation,
affirmative action policies have been
implemented in different universities in order
to recognize cultural and linguistic diversity,
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escuela normal rural: ejemplo de accidn afirmativa

establishing measures to guarantee the access
and permanence of indigenous students. This
articles documents an inclusive policy for
indigenous students implemented in a rural
normal school for future teachers located in
the north of Mexico. The topic is analyzed
from a qualitative approach and the
interpretative paradigm, using the case
method study with quaitative poll through a
guestionnaire to determine sociodemographic

year 2021. The results show the achievements
that this action has favored, such as the
establishment of measures that guarantee
vulnerable population access to higher
education, aswell as the acknowledgement of
linguistic and cultural diversity. Also, the
need to monitor these types of inclusive
policies.

Keywords: native people, inclusion,
affirmative action, normal education.

characteristics of students since the 2017
generation when the program started until the

INTRODUCCION

De acuerdo a Articulo dos de la Congtitucion Politica de los Estados Unidos
Mexicanos, esta nacion es un pais “con una composicion pluricultural sustentada
originalmente en sus pueblos indigenas” (2020, p. 2). A su vez, el Articulo tres,
el cual trata el tema de la educacién, €l cua contempla, entre otros aspectos. la
imparticion de una educacion plurilinglie basada en €l respeto, inclusiva con €
principio de accesibilidad, e intercultural a promover la convivenciaarménicae
inclusion social.

Sin embargo, € acceso y permanencia a la educacion superior es algo muy
distante para la mayoria de los jévenes de nuestro pais, asunto que se agrava
todavia mas en € caso de los que pertenecen a un pueblo originario, debido a
cuestiones econdmicas, politicas, geogréficas, culturales y linglisticas (Santa,
2017).

En México existen diferentes instituciones a nivel superior que tratan de
atender esta problemética. Por un lado, estan las universidades interculturales,
creadas en el 2001 por la Coordinacion General de Educacion Intercultural y
Bilingtie (CGEIB), con un enfoque de interculturalidad para todos (Hidalgo,
2017); las cuaes buscan incluir a una poblacién vulnerable a la vez que se
reconoce la diversidad cultural y la interculturalidad (Didou, 2018). Estan
tambi én las Escuelas Normales Interculturales, cuyo propésito desde € afio 2000
es formar a profesores de educacion preescolar y primaria que puedan gjercer la
docenciaen e medio indigena (Santa, 2017).

Finalmente, encontramos | as universidades que implementan |o que se conoce
como acciones afirmativas, las cuales se centran en “la afirmacion vy
reconocimiento de ladiversidad cultura y linglisticay las demandas de amplios
sectores indigenas que exigen terminar con la desigualdad social y la exclusion”
(Bermudez, 2016, p. 81). Son proyectos que realizan “medidas diferenciales para
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el acceso, permanencia y la graduacion de estudiantes indigenas” (Ossola, 2016,
p. 61).

Esta Ultima modalidad es €l tipo de politica que haimplementado la Escuela
Normal “Rural Ricardo Flores Magon”, ubicada en el municipio de Saucillo en
el estado de Chihuahua, México, esta ingtitucion formadora de docentes fue
fundada en 1931, es exclusiva para mujeres y en ella se imparten los programas
de Licenciatura en Educacion Preescolar y Licenciatura en Educacién Primaria.
Como € resto de las escuelas normales rurales del pai's, funciona como internado
para estudiantes de bajos recursos.

Desde el afio 2017, se abrieron 15 espacios en la licenciatura de educacién
primaria exclusivos para aspirantes pertenecientes a un pueblo indigena, quienes
tenian que demostrar € dominio de su lengua materna a través de alguna
ingtitucién oficial (Comision Estatal para los Pueblos Indigenas, Autoridades
indigenas o la Secretaria de Cultura, entre otras), ademéas de cumplir con los
demas requisitos y de presentar un examen de admision. Para el ciclo escolar
2018-2019 los espacios se amplian a 20, manteniendo ese nimero en la
convocatoria de 2019-2020, 2020-2021 y 2021-2022.

Esta accion hasido uno de los mas evidentes logros para el fortalecimiento de
los procesos deinclusion y promocion intercultural en laescuelanormal, y en ese
sentido ha sido una ingtitucién pionera cuyo caso es digno de anaizar. En este
trabgjo, se describe €l programa de accion afirmativa implementado en esta
institucién, através de los datos de ingreso por generacion: nimero de alumnas,
estado de procedenciay grupo originario de pertenencia. Se analizalaevolucion
y cambios en la distribucion de estos aspectos desde que comenzd estainiciativa
inclusivaen el afio 2017 hasta el 2021, estableciendo a su vez comparaci ones con
el resto de la poblacion estudiantil de laescuela

L as acciones afirmativas disefiadas e implementadas en |a educaci 6n superior,
tienen un marco legal que las amparan. A nivel nacional, Tirzo (2019) indica que
es obligacion del Estado mexicano ofrecer una educacion que contemple la
pertinencia cultural, lo cual esta plasmado en la Constitucion de los Estados
Unidos Mexicanos. Por otro lado, la Ley General de Derechos Linguisticos de
los Pueblos Indigenas (2003), sefidla en su Articulo 11:

Las autoridades educativas federales y de las entidades federativas, garantizaran
gue la poblacién indigena tenga acceso a la educacion obligatoria, bilinglie e
intercultural, y adoptaran las medidas necesarias para que en e sistema educativo
se asegure €l respeto a la dignidad e identidad de las personas, asi como a la
précticay uso de su lengua indigena. Asimismo, en los niveles medio y superior,
se fomentara la interculturalidad, el multilinglismo y €l respeto aladiversidad y
los derechos lingisticos (p.3).

También se destacala Ley General de Educacion (2019), ya que en varios de
sus apartados abarca € tema de la educacién para estudiantes de pueblos



206 | Ana Ardn-Sanchez y Vera Lucia Rios-Cepeda ¢ La inclusion de alumnas de pueblos originarios en una
escuela normal rural: ejemplo de accion afirmativa

originarios. Por gjemplo, el Articulo 14 versa sobre la participacion de las
comunidadesindigenas en la creacion de los planesy programas, mientras que €l
30 indica la importancia de reconocer a la nacion como plurilingtie, respetando
los derechos linglisticos de la poblacidon. A su vez, el articulo 48 sefida la
necesidad de garantizar una educacién que priorice lainclusion de los pueblos
indigenas y los grupos sociales mas desfavorecidos, 1o cua se relaciona con €l
76, que establece que es responsabilidad del Estado generar las condiciones
adecuadas para que la poblacién indigena gerza su derecho a la educacion.
Finalmente, comentar que hay todo un capitulo, € sexto, que trata €l tema de la
educacion indigena.

En e dambito internacional, otro referente relevante es la Declaracion de las
Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos indigenas (2007), la cua
establece en € Articulo 14 el derecho de la poblacion indigena a acceder atodos
los niveles de educacion sin discriminacion y, cuando sea posible, en su lengua
materna. A su vez, encontramos la Declaracion Mundial sobre Educacion
Superior en € siglo XXI promulgada por la UNESCO (1998), la cua establece
en su Articulo tercero lo siguiente:

Sedebefacilitar activamente el acceso alaeducacién superior delos miembros de
algunos grupos especificos, como los pueblos indigenas, las minorias culturales y
linglisticas, de grupos desfavorecidos, de pueblos que viven en situacion de
ocupacion y personas que sufren discapacidades, puesto que esos grupos, tanto
colectiva como individualmente, pueden poseer experiencias y talentos que
podrian ser muy valiosos para el desarrollo de las sociedades y naciones (p. 103).

Alcantaray Navarrete (2014), sefidan larelacion estrecha que existe entre la
inclusién, laequidad y la cohesion socid en nuestra sociedad, en laquelabrecha
socioecondémicay cultural marca diferencias étnicas que generan discriminacion
en las poblaciones vulnerables, como los pueblos indigenas. En este sentido, se
considerarelevante abordar €l concepto de inclusion, paradespués puntualizar un
término derivado de este, €l de accion afirmativa.

Ainscow, Booth y Dyson (2006) citados en Mendoza (2017), definen
inclusion como “una propuesta que se interesa en todos los estudiantes y en
combatir las barreras que contribuyen con todas las formas de marginalizacion,
exclusion y bajo rendimiento escolar apartir de précticas, disposiciones, sistemas
y estructuras que expresan dichos valores” (p.56). De acuerdo a la UNESCO
(2005), este término permite responder a las diversas necesidades que presentan
los estudiantes, reduciendo su exclusion del sistema educativo (Alcantara y
Navarrete, 2014).

Flores (2016) menciona que & sistema educativo mexicano excluye a los
estudiantesindigenas'y poblacion rural, tanto en los planes y programas como en
las estructuras y mecanismos de los centros educativos. Por su parte, Velasco
(2010), menciona que son pocos los estudiantes que logran entrar a nivel
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superior, pero son aln menos |os que terminan sus estudios. Esto lo atribuye a
gue tienen pocos recursos econdmicos para mantenerse, pero también d reto que
implica adaptarse a un contexto ajeno, en €l cual su diferencia cultural estd muy
marcada, sefialando que:

Pero aun cuando la condicion étnica no sea un obstaculo que imposibilite a los
estudiantes a permanecer y terminar su carrera, € hecho es que, en muchos casos,
el éxito de terminar apropiadamente muchas veces es a costa de tener que negar
su condicion indigena o de sobrellevarla como s se tratara de un lastre o de una
vergiienza de la que no se habla o se habla muy poco (p. 2558).

Respecto al término de accion afirmativa, Bermidez (2016) las concibe como
actos para” generar condiciones de acceso y permanencia de sectores
poblacionales excluidos de la educacién formal y los niveles de educacion
superior” (p. 81). Mientras que Silva-Goncalves, Dulleck, Hing, Schaffner y
Whyte (2016) explican que la desventgja que esta poblacion tiene, esta
influenciada por su contexto socioeconémico, asi como antecedentes histéricos
de précticas discriminativas.

Uno de los propdsitos de las politicas de accion afirmativa, es ampliar €l
ingreso ala educacién superior parala poblacion vulnerable o marginada (LIoyd,
2016). Davinson (2017) menciona que estas practicas “poseen un fundamento
compensatorio, apuntando nivelar, reforzar y complementar las diferenciasen las
condiciones de entrada de los estudiantes a los sistemas educacionales” (p. 139).

Velasco (2010) resata que las politicas de accion afirmativa deben de generar
que las diferencias culturales se vivan y visualicen, parano seguir negandolas. Y
advierte que pueden visualizarse como “un proceso de cambio de la identidad y
pertenencia étnica de los estudiantes indigenas, mediante é cual son convertidos
auna condicioén que | es proporciona una nuevaidentidad profesional y unanueva
partencia cultural que yano eslade su origen” (p.2576). Por otro lado, Santana
(2017) sefida que la experiencia universitaria de los estudiantes indigenas es
variada: para algunos es negativa porque dgjan a un lado sus tradiciones y
costumbres, mientras que para otros resulta algo enriquecedor por los
conocimientos que adquieren y el fortalecimiento de su identidad cultural.

Asi mismo, Ossola (2016) explica que € acceso a la educacion superior no
garantiza la conclusion de los estudios ni la inmersién en el campo laboral,
aspecto que abarca a la juventud latinoamericana en general, pero de manera
especia ala poblacién en desventgja estructural como los indigenas.

A continuacion, se rescatan una serie de investigaciones relacionadas con €
tema de estudio. En el andlisis que Lloyd (2016) realiza acerca de la década de
politicas de accidn afirmativas en Brasil, encuentra que “los beneficiados estan
logrando mej ores resultados de |0 que muchos habrian predicho, por |o menos en
términos numéricos” (p. 27), lo cual es un punto a favor en contradel argumento
del impacto negativo que las cuotas tiene en las universidades. Evidentemente, la
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evaluacion de estos programas no deberia reducirse a un estudio cuantitativo, s
no que se recomiendaincluir las percepciones y experiencias del estudiantado.

Ossola (2016), también explorala mismatematica, pero en Argentina. Uno de
sus hallazgos mas relevantes, es su sefialamiento de que este tipo de programas
gue sellevan acabo en su pais, se dan en espacios con pocos o nulos antecedentes
en cuanto ala valoracién de la diversidad linglisticay cultural También en este
pais, Lujan, Soto y Rosso (2018) exploran la inclusion de estudiantes indigenas
en launiversidad, pero o hacen a partir de las experiencias delos alumnos. Entre
las vivencias que dllos relatan, esta la dificultad de adaptarse a un contexto
diferente a de su comunidad, asi como un ritmo de estudio mas acelerado, para
el cual deben de adquirir nuevas estrategias.

Por su parte, Davinson (2017) relata la experiencia de la accidn afirmativa de
estudiantesindigenas mapuche en unauniversidad chilena. Concluye que selogra
una inclusion tanto académica como cultural en los alumnos, a través de un
modelo sociocultural gque involucra a estudiantes tutores. En e caso de la
investigacion de Espinosa (2017), se analizan las ofertas y experiencias de los
indigenas amazdnicos en Per(, haciendo énfasis en los programas de accion
afirmativa con sistemas de cuotas de admisiéon o a través de becas especiaes.
Sefiala que se registra un alto indice de abandono escolar en los estudiantes
indigenas, y explica que la causa es la fata de mecanismos de apoyo y
seguimiento especializados para acompaiar a estos estudiantes.

En su andlisis sobre € caso de un estudiante indigena mexicano que fue dado
de bajade lalicenciatura que cursaba por considerar que no dominabael espafiol,
Bermudez (2016) sefiala la falta de reconocimiento de los derechos linguisticos
delos pueblos originarios, y critica que las acciones afirmativas se centren en los
estudiantes indigenas, sin capacitar alos docentesy trabajadores de la educacion
en aspectos tan esenciales como la discriminacion y el racismo.

METODO Y TECNICASDE INVESTIGACION

El enfoque que se utiliza en este marco de investigacion es cuditativo pues una
de las caracteristicas de éste, es que se guia por &eas significativas de
investigacion, se desarrollan supuestos iniciales, en € desarrollo y a concluir la
recopilacién de datos a investigar. Estas actividades en el enfoque cualitativo
orientan y dirigen el descubrimiento de los cuestionamientos transcendentales a
investigar. Existe una dinamica entre los hechos y lainterpretacion de estos que
permite observar un proceso ciclico donde las secuencias varian con cada
particular estudio.
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En la investigacion interpretativa es inminente retomar 1os estudios previos
parallegar a un andlisis de datos importante, como describen Denzisy Lincon
(2000). “dentro del enfoque cualitativo existe una variedad de concepciones o
marcos de interpretacion, pero en todos ellos hay un comin denominador que
podriamos situar en el concepto de patron cultural” (p.17), esto implica que
cualquier cultura o sistema socia tiene una metodologia particular para
comprender los eventos 0 situaciones culminantes, la vision de mundo y el
andlisis de la conducta humana que se ubican en el centro del estudio cualitativo
son realidades sujetas a cambios, son estados ductiles con marcos referenciales
en el acto social transmitidos principal mente por la experiencia personal .

Es preciso mencionar que la recoleccion de datos sin medicién numérica
rigurosa o de alcance correlaciona o explicativo es la apropiada, puesto que las
experiencias escolares y las actividades de la comunidad y que se implementan
para € andlisis de los procesos y resultados gozan de cualidades a partir de un
registro numérico como base para la descripcion e interpretacion del fendbmeno,
por tanto en las actividades a analizar se desglosan una serie de circunstancias
gue favorecen las cualidades de la investigacion.

Este estudio de caso, donde se analiza el ingreso de las alumnas de pueblos
originarios a la educacion superior, en la formacion docente, especificamente,
desde los procesos de inclusion y atencién aladiversidad, € plurilinglismo y la
interculturalidad, se hace una recopilacion de datos de ingreso y se contrasta con
las experiencias de inclusién de los procesos educativos en la educacién normal,
poniendo en discusién lafuncién delaescuelanormal rural como espacio integral
de desarrollo profesional.

Las técnicas e instrumentos utilizados para este estudio fue la encuesta
cualitativa con un cuestionario para conocer las caracteristicas de las mujeres de
grupos originarios que ingresaron a la educacion superior en la Escuela normal
Rural en e estado de Chihuahua, en las generaciones 2017-2021 de la
Licenciatura en Educacion Primaria.

RESULTADOSY DISCUSION

Los procesos de inclusion, como generadores de ambientes sanos y esenciales
para el desarrollo educativo dependen de diversos factores, como e econdémico,
cultura, politico, entre otros, sin embargo, con el impulso de propuestas donde
se manifiesta la incorporacion de estudiantes mujeres pertenecientes a pueblos
originarios, ayudan avisibilizar las &reas desatendidas, mostrando una ruta para
las escuelas normales, donde el primer principio de lainclusion debe atenderse:
el acceso.
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Lavision gue emane de los procesos intercultural es representa un movimiento
critico que se respalda en los fundamentos congtitucionales y se puede ver
ampliado si se asegura el ingreso alas escuelas de educacion superior en el pais,
siendo que “el Estado esta obligado a prestar servicios educativos de calidad que
garanticen e maximo logro de aprendizgje de los educandos, para que toda la
poblacion pueda cursar la educacion preescolar, la primaria, la secundariay la
media superior” (H. Congreso de la Unidn, 2020, p. 32).

Sin embargo, las barreras que existen entre laformacién inicial docentey las
mujeres indigenas aln representan pautas de atencién, las cuales deben ser
analizadas para resarcir la discriminacion, € rezago y la desercion, esto, es
sintoma de exclusion y se desarrolla con base en situaciones especificas
relacionadas con la politica que rige la misma educacion y por lo que exige
sensibilidad contextualizada desde una perspectiva comunitaria e intercultural.

En la educacién normal, en las generaciones se ha manifestado una
permanencia entre e nimero de mujeres que ingresan y la generacion en la que
lo hacen, mostrando que los aspectos 0 situaciones culturales en los que se
desarrollan, es decir, las costumbres y tradiciones que han adquirido alo largo de
su viday experiencia no son un impedimento para la profesionalizacion. Es por
ello quelalLey General de Educacion (2019) sefiala que es obligacién del Estado
generar las condiciones éptimas y garantizar lainclusion, para que las personas
indigenas gjerzan su derecho ala educacion.

Las estudiantes, de las comunidades rurales e indigenas que pertenecen a
grupos originarios, han optado por suingreso alaeducacién superior enlaescuela
normal, previendo que es un espacio profesional con desarrollo humanista, desde
el carécter delaeducacion rural, desde sus distintos g es, han encontrado un lugar
de respeto a su cultura 'y desarrollo personal, alejandose de sus comunidades y
desafiando asu culturay tradiciones.
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Figura 1. Total deingreso generacional.
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Esta permanencia, promueve que la culturade lainclusién y € aprecio por la
interculturalidad sea un factor determinante para la promocion de relaciones
interpersonales basadas desde una cultura de respeto, fuera y dentro de las
accionesy tareas académicas entre | as estudiantes dentro de |acomunidad escol ar
y fuera de ella. De esta manera se favorece el cumplimiento del Articulo tres de
la congtitucion mexicana, a contemplar una educacion basada en el respeto, la
accesibilidad y la convivenciaarmonica através de lainclusion socid.

Este hecho, posibilita ademas que las mujeres que se encuentran en
comunidades rurales y serranas en pueblos originarios puedan visuaizar una
dternativa de superacion persona y profesional, puesto que, asi como la
convivencia educativa desde e carécter formativo incide en su contexto
inmedi ato, también laconvivenciafamiliar repercute en | asinteracciones sociales
delosalumnos, € trato que sele daalas personas con quienes se convive adiario
es reflgjo de las normas que se inculcan, como lo menciona Costa (2016): “la
convivencia se aprende, es més, es un duro y prolongado hasta podria decirse,
interminable aprendizaje en la vida de todo sujeto” (p.23), por tanto, la
convivencia en familia y dentro de la comunidad recae en los procesos
interactivos entre educacion, y contexto.

Aunque la difusiéon y los esfuerzos de ingreso han sido un punto de partida
para la promocién de la inclusion en la educacién normal, desde la primera
generacion de ingreso en € 2017, han habido 74 mujeres que han logrado su
ingreso a la educacién superior para la formacion inicia docente, sin embargo,
actualmente, en la generacion 2018 a 2022 las 59 personas que representan alas
muj eres de puebl os originarios no son una muestra representativa, por lo que las
escuel as normal es, especificamente las normales rurales, tienen un &rea o foco de
atencion muy importante, para garantizar el ingreso, € aprendizaje, lapromocién
y egreso de lacomunidad de pueblos originarios.
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Figura 2. Cantidad de mujeres de pueblos originarios.
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Este hallazgo se relaciona con lo establecido por Santa (2017), cuando sefiala
gue e acceso y permanencia en la educacion superior es algo extremadamente
complejo parala poblacion indigena. A pesar de la contradiccién cultural que las
alumnas enfrentan por salir de sus espacios, permanecen activas en e desarrollo
de los quehaceres escolares, sin embargo, el nimero total de mujeres de pueblos
originarios no representa un porcentaje significativo en comparacién a total de
mujeres que no pertenecen a pueblos originarios, por 1o que, se detecta un &rea
de oportunidad, en el acceso que dé continuidad alas condiciones de permanencia
y promocién, mismos gque son rasgos de los efectivos procesos de inclusion.

Desde la primera generacion de mujeres de puebl os originarios que ingreso a
la Escuela Normal para sus estudios de Formacion Inicial Docente en e 2017-
2018, se muestra gque las 15 estudiantes pertenecen a dos entidades federativas
diferentes, Chihuahua y Durango, y a dos grupos indigenas diferentes:
Tarahumara y Tepehuan, sin embargo, en el 2018-2019 se aprecia un aumento
puesto que son tres entidades federativas: Chihuahua, Durango y Sonora,
incrementando el grupo indigena Mayo.

En la generacion 2019-2020 se amplia € ingreso a tres entidades federativas
mas. Guerrero, Oaxaca y Veracruz, incorporandose tres grupos indigenas:
Tlapaneco, Zapoteco y Chinanteco. En el 2020-2021 permanecen alumnas a las
cinco entidades federativas mencionadasy deigual manera permanecen |os cinco
grupos indigenas y se agregan dos en esta generacion, € grupo indigena Mixteco
y Pima, de los estados de Oaxaca 'y Sonora respectivamente, y finamente en e
ingreso de la generacion 2021-2022 ingresan mujeres de los grupos indigenas:
Tarahumara, Tepehuan, Nahuatl, Pima y Mayo, de los estados de Chihuahua,
Durango, Guerrero y Sonora. De esta manera, esta politicainclusiva cumple con
la afirmacién y reconocimiento de la diversidad cultural y linglistica de estos
grupos originarios (Bermidez, 2016).

Esto también reflga la condicion pluricultura que desde las diferentes
entidades federativas, se conjuntan en la escuela Normal Rural Ricardo Flores
Magon, pluriculturalidad que afio con afio se manifiesta de maneramésvisibley
activa, dando paso a una construccién educativa de identidad nacional, puesto
gue los actos de discriminacion de grupos originarios en la educacion superior se
ven cada vez menos, especificamente en la educaci én superior, y particularmente
en laformacion inicial docente; como una peguefia muestra de la diversidad de
lenguas originarias'y grupos indigenas de cada estado, como esta plasmado en la
constitucion. De esta manera, la politica implementada cumple con el proposito
de reducir la exclusién a sistema educativo de los grupos més vulnerables
(Alcantaray Navarrete, 2014). Asi mismo, el contar con estudiantes que proceden
de zonas del paistan diversas entre si, implicaunaimportante &reade oportuni dad
para la escuela norma como institucion formadora de docentes, para tomar en
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cuenta la diversidad y riqueza que estos grupos puedan aportar en favor del
desarrollo socia (UNESCO, 1998).

Tabla 1. Distribucion por grupo indigena

Tarah Tepe Ma Pi  Nah Mixt Zapot Chinan Tlapa

umara huan yo ma uatl €Co €Co teco neco
2017 11 4 0 0 0 0 0 0 0
2018 6 6 1 0 0 0 0 0 0
2019 4 0 0 0 0 1 1 1
2020 7 5 0 1 0 1 0 0 0
2021 12 1 3 1 3 0 0 0 0
Total 41 20 4 2 3 1 1 1 1

Es importante observar la diversidad ddl grupo indigena o pueblo originario
a avanzar las generaciones, puesto que, de tener acceso a dos grupos en la
primera generacion 2017-2018, hastael 2021-2022 se ha extendido a9 grupos en
las diferentes entidades federativas, aunque hay un mayor ingreso de mujeres del
grupo Tarahumara, que ha superado al resto como se observaen laFigura 3.

Figura 3. Cantidad de mujeres segiin €l grupo indigena.

El grupo indigenacon el mas alto porcentaje deingreso es el Tarahumara, que
corresponde a estado de Chihuahua, 1o que implica que, al realizarse € estudio
en unaNormal Rura en esta entidad federativa, las mujeres pertenecientes a este
grupo indigena han tenido mayor acceso por movilidad y cercania. Las mujeres
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de este grupo, representan dos distinciones de atencion, puesto que selocdizala
alta Tarahumaray la bgja Tarahumara, que, aunque son similares culturalmente,
el desarrollo del idioma tiene connotaciones diferentes. Esto sucede con otros
grupos, degjando un margen de identificacion, hecho que permite deducir que,
aungue lasimilitud se manifieste, es necesario € reconocimiento y las adecuadas
formas de atencion por parte de la poblacién educativa.

Sin embargo, la educacion superior que oferta esta institucion ha alcanzado
simbdlicos niveles en el acceso a mujeres de otros estados, y con la atencién
necesaria para el fortalecimiento de la permanencia, promocién y egreso, puede
elevar su acance e impacto en la formacién docente de futuras profesionistas de
la educacién, fortaleciendo los procesos de inclusiéon y aprecio por la diversidad
cultural, de estaforma, se atiende uno de los propdésitos de las politicas de accion
afirmativa, el cual consiste en incrementar el ingreso de la poblacion vulnerable
a la educacion superior (Lloyd, 2016), con un fundamento compensatorio y
nivelatorio (Davinson, 2017).

Tabla 2. Distribucion por estado de procedencia

Chihuahua Durango Sonora  Guerrero Veracruz Oaxaca
Tarahumar 41 Tepeh 8 Mayo 4 Néhuatl 3 Chinantec 1 Mixteco 1
a uan (0]

Tepehuan 8 Pima 2 Tlapanec 1 Zapotec 1
(0] (0]
Total: 49 Tota: 6 Totd: 4 Total: 2

Con lo que se pueda cumplir con uno de los propdsitos de la educacion en
México, formar docentes con un alto sentido dejusticia, equidad y respeto que, a
su vez, promuevan la educacién en nifios y nifias que compartan estos
comportamientos con sus comparieros y comunidades, para que conozcan y
respeten las formas de pensar, vestir y vivir de todos quienes |os rodean. De esta
manera, las politicas de accién afirmativa tienen el potencial de generar que las
diferencias culturales se vivan, y no se nieguen (Velasco, 2010).

Es importante que |as escuel as normal es desde sus distintas éreas sustantivas
sean capaces de atender las necesidades de los diferentes grupos originarios, y
promover su preservacion y cuidado como patrimonio cultural, entre mas grupos
representativos se encuentren en una ingtitucion esa responsabilidad aumenta
debido a que, las condiciones y caracteristicas especificas de cada grupo debe
manifestarse libremente, con equidad eiguadad. Espor ello que se debe asegurar
gue la experiencia universitaria para los estudiantes indigenas sea productiva y
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enriquecedora, por los conocimientos y destrezas que adquieren como parte de su
formacion, y asu vez el fortalecimiento de su identidad cultural (Santana, 2017).

CONCLUSIONES

La politica de accion afirmativa implementada en la Escuela Normal Rural
“Ricardo Flores Magén” para la inclusion de alumnas de pueblos originarios
comenzd en € afio 2017, ofreciendo quince espacios exclusivos para que
estudiantes indigenas pudieran cursar la licenciatura en educacion primaria.
Desde ese entonces, |0s espacios se han ampliado y mantenido en veinte. Durante
el transcurso de ese tiempo, se ha evidenciado una mayor diversidad en cuanto a
la pertenencia a los grupos indigenas, ya que, de contar con estudiantes
principalmente Tarahumaras y Tepehuanas originarias de Chihuahuay Durango,
se ha extendido para contemplar alos grupos Mayo, Pima, Zapoteco, Mixteco y
Néhuatl, entre otros, considerando también a los estados de Sonora, Oaxaca y
Guerrero.

Dado este andisis, se evidencia que determinados propositos de las politicas
de accién afirmativa se han logrado materializar en este programa, obteniendo
resultados favorables en cuanto a reconocimiento de la diversidad cultural y
lingliistica de los diferentes grupos indigenas representados en la institucién
(Bermudez, 2016), asi como € establecimiento de medidas para permitir e
acceso (Ossola, 2016) ala poblacion vulnerable y marginada (L1oyd, 2016).

Si bien el nimero de estudi antesindigenas que han transitado por lainstitucién
desde € 2018 hasta el 2022 no conforman una muestra representativa de acuerdo
al total de lapoblacién estudiantil, se considera un avance importante en términos
de inclusién educativa en las escuelas normales del pais, como una accién que
ayuda a erradicar las barreras que generan marginalizacion y exclusion
(Mendoza, 2017). Siendo un programa pionero en las escuelas normales de
México, resulta oportuno continuar analizéndolo para evaluar su pertinencia y
alcance.

En ese sentido, se considera como futuralinea de investigacion, el andlisisde
los datos de egreso en funcién del ingreso de las estudiantes indigenas, para
conocer lainformacion acerca de la permanencia de las mismas en lainstitucién,
siendo uno de los propdsitos que buscan lograr las acciones afirmativas y
siguiendo la pauta establecida por Ossola (2016), quien advierte que €l acceso a
la educacion superior no garantiza la conclusion de los estudios ni lainmersion
en e campo laboral. A su vez, se puede incluir en e estudio de este tipo de
politicas, las percepciones y experiencias de las alumnas durante su estancia en
la institucién, ahondando en aspectos como la manera en la que su identidad
cultura aportay enriguece los procesos formativos en la escuela normal.
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Las escuelas normales tienen una ata responsabilidad social y comunitaria,
por tanto, se deben apoyar programas y acciones gque respalden y fomenten la
inclusiéon desde € ingreso, en la permanenciay en su promocién, con equidad y
justicia, donde estudiantes de puebl os originarios tengan laposibilidad de formar
parte deladocenciay preservar laidentidad nacional .
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Resumen

La presente investigacion da a conocer los
resultados de una entrevista aplicada a
profesores de nivel primaria que estan
ofreciendo educacion a distancia araiz de la
pandemia del covid-19, la informacion fue
enviada por WhatsApp a 8 profesores.

Para la elaboracion del instrumento se buscod
definir el objetivo: conocer los desafios a los
que se estén enfrentando los profesores de
nivel primaria de la Escuela Primaria
Francisco Gonzélez Bocanegra, perteneciente
a la zona escolar 055, ubicada en la
Comunidad del Poblado de Mochicahui, del
Municipio de El Fuerte, Sinaloa, unavez que
se declard la suspension de actividades
presenciales por actividades adistancia, delo
anterior se disei® una entrevista
semiestructurada de 12 preguntas de las
cuales 10 son respuestas de opcién multipleen

las que se pudo seleccionar mas de una
alternativa, asi como 2 preguntas abiertas.

Para la elaboracion de la investigacion, se
consideraron las respuestas de 8 encuestados
siendo € 100% de la poblacion entrevistada.
Se presentan los datos de sexo y edad, cuantos
aumnos hombres y mujeres tienen en su
grupo; tipo de probleméticas que estén
enfrentando para transformar tus actividades
docentes; desde su perspectiva que tipo de
probleméticas se estdan enfrentando tus
estudiantes para continuar con las clases a
distancia; porcentaje de los alumnos que
respondieron a las actividades a distancia; el
tipo de recursos tecnol 6gicos que utilizan para
las actividades docentes a distancia; los
recursos tecnolégicos que les interesa
aprender a utilizar para sus actividades
docentes a distancia; € tipo de apoyo
ingtitucional que requieren para llevar acabo
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las clases a distancia; través de que medio les
gustaria recibir informacion, seguido del
grupo que atiende y una propuesta a la
institucion para que apoye en la docencia a
distancia durante la contingencia

Palabras clave: educacion a distancia y
préctica docente.

Abstract

This research reports the results of an
interview applied to primary school teachers
who are offering distance education in the
wake of the covid-19 pandemic, the
information was sent by WhatsApp to 8
teachers.

For the elaboration of the instrument, the aim
was to define the objective: to know the
challenges that the primary level teachers of
the Francisco Gonzédlez Bocanegra Primary
School, belonging to school zone 055, located
in the Mochicahui Town Community, are
facing. Municipdity of the Fuerte, Sinaloa,
once the suspension of face-to-face activities
by distance activities was declared, a semi-
structured interview of 11 questions was
designed from the above, of which 6 are

closed multiple-choice answersin which more
could be selected of an aternative, as well as
5 open questions.

For the preparation of the research, the
responses of 8 respondents were considered,
being 100% of the interviewed population.
Data on sex and age are presented, how many
male and femal e students do you have in your
group; type of problems they are facing to
transform your teaching activities, From his
perspective, what kind of problems are your
students facing to continue the distance
classes; percentage of studentswho responded
to distance activities; the type of technological
resources used for distance learning activities;
the technologica resources that they are
interested in learning to use for their distance
learning activities; the type of institutional
support they require to carry out classes to
distance; Through which medium would they
like to receive information, followed by the
group serving and aproposal to theinstitution
to support distance teaching during the
contingency.

Keywords: distance education and teaching
practice.

INTRODUCCION

Hoy la pandemia de covid-19 ha cambiado la forma de dar las clases en todo €
mundo, los docentes tienen que afrontar y acercarse a los medios digitales y
electrénicos para poder llegar a sus alumnos que se encuentran confinados en sus
casas, no es una tarea facil sobre todo porgque se enfrentan a un sistema de dar
educacion en el quelamayoria de los docentes no cuentan con los conocimientos
suficientes ni con los aparatos electronicos y los elementos como el internet,
manejo de programas como el zoom, meet, classroom, entre otros.

Aunado a lo anterior, la mayoria de los estudiantes, no cuentan con las
herramientas digitales como internet y conocimiento de las diferentes
plataformas, otro inconveniente es la condicion por la que la mayoria de los
estudiantes de la comunidad atraviesan, padres de familia que tampoco conocen
y no saben manejar los medios digitales, asi como, |a problematica econémica,
cultura y socid, que presentala comunidad.
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Se sabe gque muchos estudiantes, toman sus clases solos 0 con apoyos de sus
hermanos mayores, debido a que sus padres tienen que salir atrabgjar, esto se da
porque la mayoria viven a dia, es por ello, que deben degjar a sus hijos a que
entren alas clases como puedan y aprendan como puedan, porque un diasin salir
atrabgar esun diasin tener comidaen lamesa.

Todo lo anterior, son factores que los docentes deben sortear por eso la
inquietud de conocer cuales son |os desafios que tienen los docentes de laescuela
primaria, ante la pandemia covid-19 y la educacion a distancia.

Desarrollo
I. Antecedentes

La Escuela Primaria ‘’Francisco Gonzalez Bocanegra’’, ubicada en el Poblado de
Mochicahui con domicilio conocido en € Municipio de El Fuerte en Sinaoa,
México, es una escuela que cuenta con 40 afios de antigliedad.

Después de la evangelizacion y fundacion del hoy ejido en 1605, se
implementaron diferentes y sin numero de “’escuelitas’” con el fin de que los
ciudadanos pequefios se preparan para la vida, sin embargo, fue hasta el siglo
XIX cuando un ciudadano docente implementd una escuela un poco grande en
un terreno pargjo y vacio, colocando algunas piedras como cerca perimetral.

Desde ese momento, padres de familia decidieron apoyar a aquel docente de
nombre desconocido (pues no se tienen datos del mismo), llevando sillasy otros
elementos, por lo que meses después y con apoyo del comisariado gidal,
construyeron un pequefio saldn. Con € paso de |os afios |a escuela fue creciendo,
perolamisma, no contaba con un nombre concreto, ’la escuelita’ o “’la escuelita
del ejido’’ era como se le conocia.

Fue en 1966, cuando un profesor quien impartia clases ahi decidié colocarle
el nombre de “Francisco Gonzalez Bocanegra’’ en honor a este personaje, pues
para €l docente, construir una nacion era algo més que formal, eramoral y las
notas del himno escritas por Bocanegra reflgjaban como serlo. Desde ese
momento y al gustarle a gidatarioy a mismo gjido laidea de aquel profesor, de
guienes aplaudian su trabajo, el nombre quedé finalmente establecido.
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II. Laeducacion adistancia anivel mundial por el covid-19

El comenzar €l afio escolar tarde o interrumpirlo haaterado por completo lavida
de muchos nifios, padres y maestros. Pero se puede hacer mucho para a menos
reducir este impacto a través de estrategias de aprendizaj e remoto.

L os paises mas ricos estdn mejor preparados para avanzar hacia estrategias de
aprendizaje en linea (aunque con mucho esfuerzo y desafios paralos maestrosy
los padres). En cambio, en los paises de ingresos medios y los més pobres, la
situacion es muy heterogénea, como informa el Banco Mundia. Muchos nifios
no tienen un escritorio, libros, material de lectura, conexion a internet o una
computadora en casa. Para evitar, o minimizar en la medida de lo posible esas
diferencias, la ONU trabgja para expandir esas oportunidades a través de
estrategias creativas.

Paralos nifios como Tran, de 10 afios, con una deficiencia auditiva, lafaltade
informacion accesible puede hacerles particularmente aislados durante la crisis
del COVID-19, lacud haaejado delaescuelaacercade 1,300 millones de nifios
y nifias.

“Es preciso que nos unamos y exploremos todas las vias posibles para que los
nifos sigan aprendiendo y para ayudarles a superar este momento tan dificil"
Directora Ejecutiva de UNICEF.

Mohammed Lutfi, de 39 afios y padre de cuatro en € territorio palestino
ocupado, cuenta como estar encerrado ha supuesto un duro gjuste paralafamilia.
Cuando tienes cuatro nifios y ves que tu rutina cambia de repente del diaala
mafiana, puede llegar a ser realmente dificil acostumbrarse, especialmente en lo
gue serefiere al estudio y a aprendizagje a distancia.

Los dos hijos mayores de Lufti, DAlia de siete afios y Ahmad de seis, estén
matriculados en laescuelade nifiosy nifiasen e campamento de Aida, gestionado
por e Organismo de Obras Publicas y Socorro de las Naciones Unidas para
Refugiados de Palestinaen el Cercano Oriente (OOPS).

Si no fuerapor los educadores de la agencia, Lufti afirma que no sabria cémo
se las hubiera arreglado. “Sus profesores han sido increibles durante este tiempo.
Nos envian las tareas y las lecciones que tienen que hacer |os nifios por mensge
en Facebook, y estan continuamente en contacto en caso de que a los nifios les
Surja alguna duda”.

La suspension de las clases a mediados de marzo como medida de precaucion
ha afiadido alin mas incertidumbre en la vida de millones de nifios y nifias.

“No me creia cuando me enteré que el colegio se iba a cerrar” dice Maram, de
12 afios, desde su casa en Ragga. Maran cuenta a UNICEF que sigue un curso de
autoaprendizaje gracias a unos libros que recibio hace unos meses, y que le han
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permitido continuar su educacién en materias troncales, como son € arabe, €
inglés, las mateméticasy las ciencias.

En Ruanda, més de 3 millones de estudiantes no van ala escuela desde que el
gobierno recomendd que las escuelas se cerraran para ayudar a prevenir la
propagacion de COVID-19. Para que los nifios sigan aprendiendo, € pais ha
recurrido a uno de sus medios mas accesibles: laradio.

UNICEF identificé mas de 100 guiones de radio de todo € mundo centrados
en la afabetizacion y la aritmética bésica que podrian adaptarse para alinearse
con € programa escolar de Ruanda. Con los programas listos, UNICEF trabaj6
en colaboracién con asociados, entre ellos la Agencia de Radiodifusion de
Ruanda para producir y emitir las clases en todo € pais.

Las lecciones ya se escuchan en Radio Ruanda. Los estudiantes pueden
sintonizar sus emisoras cada dia de 8:30 a 14:00 para escuchar las clases como si
estuvieran en lamisma aulatomando apuntes del segundo trimestre del programa
nacional.

En Kenia, e Ministerio de Educacién se haasociado con € Alto Comisionado
de las Naciones Unidas para los Refugiados (ACNUR) v otras entidades para
idear nuevasy creativas metodol ogias de estudio en casa.

Amina, una maestra de Kenia, retransmite sus clases a sus alumnos de quinto
grado a través de Radio Gargaar, una estacion comunitaria. “Me hace muy feliz
poder estar en contacto con mis alumnos através delaradio. A veces me [laman
al estudio para hacerme preguntas”, nos cuenta. “Creo que estan aprendiendo a
pesar de que no los pueda ver”.

Laslecciones deradio ayudan aAminay aotros maestros en Dadaab a apoyar
a mas de 100.000 estudiantes que asisten a las 22 escuelas primarias y nueve
secundarias del campamento.

“Estamos buscando formas de adaptar los programas de aprendizaje a las
redes existentes en el campamento”, dijo Alan Mwika, un oficial de educacion
del ACNUR en Dadaab, quien enfatiza que |as condiciones paralaeducacion eran
dificiles incluso antes de la pandemia.

"Debemos encontrar formas innovadoras para garantizar que la educacion
continle a pesar de la dificil situacion”.

"L os refugiados son muy respetuososy estdn muy interesados en la educacion
porque saben que les empodera’, recalco.
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Acceso a materiales educativos gratuitos

Mientras los paises se enfrentan a una importante interrupcion de la ensefianza
causada por € COVID-19, la UNESCO ha hecho un [lamamiento para facilitar
el aprendizgje y € intercambio de conocimientos mediante recursos educativos
abiertos. Siendo estos, materiales didécticos, de aprendizaje o investigacion en
cualquier formato 0 medio que se encuentren en el dominio publico o que se
publiquen con licencias de propiedad intelectua que faciliten su uso, adaptacion
y distribucién gratuitos.

“La crisis del COVID-19 ha provocado un cambio de paradigma en la forma
en la que los estudiantes de todas las edades, de cualquier parte del mundo,
acceden a la educacion”, dice la UNESCO. “Por lo tanto, es mas esencial que
nunca que la comunidad mundia se una ahora parafomentar el acceso universal
a la informacion y el conocimiento a través de recursos educativos abiertos”.

EscueladelaTierra

El programa de las Naciones Unidas parael Medio Ambiente (PNUMA) y TED-
ED ha lanzado Earth School (Escuela de la Tierra), una plataforma que
proporciona contenido educativo gratuito y de ata calidad para estudiantes,
padres y maestros que se encuentran actualmente en casa debido a la pandemia
de COVID-19. Esta iniciativa lleva a los estudiantes por una “aventura” de 30
diasatravésdel mundo natural. El contenido incluye videos, materialesdelectura
y actividades que se traduciran a 10 idiomas para ayudar a nifios y jovenes en
todo € mundo a comprender € medio ambiente y como pueden contribuir a su
proteccion.

“Este virus nos ha revelado cuan profundamente interconectada esté toda la
vida en el planeta”, dijo la directora ejecutiva del PNUMA, Inger Andersen.

Por otro lado, UNICEF y Microsoft Corp. anunciaron la ampliacién de una
plataforma mundial de su aprendizgje para ayudar a los nifios y los jovenes
afectados por € COVID-19 a continuar su educacion en el hogar.

El Pasaporte para € Aprendizgje proporciona educacion a los nifios
desplazados y refugiados a través de una plataforma digital de ensefianza a
distancia. El objetivo ahora es facilitar y ampliar un plan de estudios a nivel
nacional paralosnifiosy losjovenes cuyas escuel as han tenido que cerrar debido
a la COVID-19. La plataforma también ofrece recursos fundamentales a los
maestros y |os educadores.
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“Desde el cierre de las escuelas, que fue seguido por el confinamiento y
después por la sensacion persistente de miedo y ansiedad, los efectos de esta
pandemia estan afectando a los nifios de todo el mundo”, dijo Henrietta Fore,
Directora Ejecutiva de UNICEF. “Es preciso que nos unamos y exploremos todas
las vias posibles para que |os nifios sigan aprendiendo y para ayudarles a superar
este momento tan dificil. (Global, Naciones Unidas, 2020)

[11.  Laeducacion adistanciaen México por € covid-19

Como es sabido |a pandemia por covid-19, se ha manifestado a nivel mundial,
presentando retos y desafios para que los docentes puedan acercarse a sus
alumnos de manera virtua o a distancia, México no ha sido la excepcién en la
busqueda de medidas para la prevencién de la salud por medio de la Secretaria
de Salud Federal, asi como opciones pedagdgicas de la Secretaria de Educacion
Publica Federa y Universidades como laUNAM, que han elaborado informes de
investigaciones de los desafios que estan afrontando los docentes y que sirvié
como referente parala elaboracion de estainvestigacion, todo ello, ha hecho que
las entidades gubernamental es y universitarias presenten medidas de prevencion,
asi como acciones educativas para € sector educativo nacional por COVID-19.

Ante la propagacion a nivel mundial del COVID-19, y con el objetivo de
contribuir a preservar la salud de nifas, nifios, adolescentesy jévenes, asi como
del resto de la comunidad en todos los planteles educativos del pais, las
Secretarias de Salud y de Educacién Publica del Gobierno de México
presentaron, ante la autoridad educativa de cada uno de los estados de la
Republica, las medidas de prevencion y atencidn prioritarias.

Durante la XVII Reunién Nacional Plenaria Extraordinaria del Consejo
Nacional de Autoridades Educativas (CONAEDU), € Secretario de Educacion
Pdblica, Esteban Moctezuma Barragan, resalté laimportancia de este encuentro,
asi como de la participacion del Subsecretario de Prevencion y Promocion de la
Salud, Hugo Lopez-Gatell Ramirez, para conocer con claridad |os lineamientos
y recomendaciones de la Secretaria de Salud.

Asimismo, €l titular dela SEP solicitd lainsta acién de una comisién de salud
dentro de los Consejos de Participacion Escolar, con base en € articulo 131 dela
Ley General de Educacion, con la finaidad de apoyar las indicaciones de las
autoridades sanitarias; incorporar filtros en las escuelas y coadyuvar a una
campafia de higiene que sirva como precedente de futuras emergencias.

Informd, ademas, sobre lainstalacion del filtro de corresponsabilidad escuela-
madres y padres de familia para un oportuno reconocimiento de los protocolos
sefidados por la Secretaria de Salud. Se trata, dijo, de que los padres de familia
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manifiesten por escrito que sus hijos no presentan sintomas de tos seca, dolor de
cabeza o fiebre, € cual tendra que ir acompafiado de su firma.

Indicé que a interior de la escuela habra un segundo filtro para que la
manifestacion de las madres, padres de familia y tutores se entregue a las
autoridades de los planteles escolares; en el sal6n de clases, agreg6, |0s maestros
deberén cerciorarse de que ningun alumno presente sintomas.

El Subsecretario de Prevencion y Promocién de la Salud, Hugo Lopez-Gatell
Ramirez, puntualiz6 que las intervenciones de distanciamiento social o de sana
distancia mediante la suspensién de actividades, que corresponden a la fase de
mitigacion o contencion comunitaria del coronavirus, se deben aplicar cuando
empieza aaumentar latransmision; s se aplican antes, no tienen efecto alguno y
sol o ocasionan desgaste.

Por dlo, dijo, las medidas que hoy ha anunciado |a SEP de distanciamiento
socia "estan en el punto éptimo de inflexion de la curva epidémica’. Confid en
gue estas acciones contribuiran a tener un impacto masivo, ya que la comunidad
educativa agrupa a diversos sectores en materia de ensefianza e investigacion, a
nivel Con base en las Disposiciones del sector educativo ante coronavirus
(COVID-19) se debe considerar que:

1. Se ingtaa una Comisién de Salud en los Consgos de Participacion
Escolar de acuerdo a Articulo 131 dela Ley General de Educacién:
Esta comision tendralas siguientes tareas:

- Apoyar a Filtro Escolar.
- Coadyuvar en lahigiene escolar.

- Comunicar permanentemente a la comunidad escolar las medidas
sanitarias que correspondan.

- Relacionarse con el Comité Estatal parala Seguridad en Salud para
informar y coordinar acciones.

Consultar € sitio web www.gob.mx/coronavirus

2. Implementar e Filtro Corresponsable Escuela-Madres y Padres de
Familia.

- Solicitar a las madres y padres de familia que acrediten
diariamente a la entrada de la escuela haber seguido las
recomendaciones de higiene y de deteccion de sintomas de
enfermedad todas |as mafianas antes de salir de casa, mediante un
recado firmado donde sefialan que:

- Lavaron adecuadamente las manos de sus hijas, hijos o pupilos
antesdeir alaescuda, y que

- No presentafiebre, tos seca, dolor de cabezay cuerpo cortado.


http://www.gob.mx/coronavirus
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3. Establecer e Filtro Escolar en latotalidad de las escuelas.
- Lasmaestrasy maestrosrecibiran laauto-manifestacion al ingresar
a la escuela y redizardn un filtro bésico donde ademés se
proporcionara gel antibacterial y en su caso, aguay jabon.

- Los Gobiernos de los estados dotaran de |os materia es necesarios
paraeste fin (Filtro Escolar).

4. Se suspenden todas las actividades no esenciaes y los eventos escolares
en e patio para honores civicos, festivales, actividades deportivas,
comunitarias, entre otras.

5. Vacaciones adelantadas.

- Seinformaque €l receso escolar comprendera del lunes 23 marzo
al viernes 17 de abril, por lo que se reanudarén las labores €l lunes
20 de abril.

- Serecomiendad aidamiento preventivo.

6. Durante este periodo se realizara limpieza profunda de | as escuel as.
- Los Gobiernos de los estados dotarén de |os material es necesarios
paraestefiny parael Filtro Escolar.

7. Educacion aDistancia.
- LaSEPestableceraun sistemade educacion adistanciaelectrénica
y digital, paralarecuperacion de contenidos de aprendizaje.

- Relacion con e Comité Estatal parala Seguridad en Salud.

- Las autoridades educativas locales deberan mantener estrecha
comunicacion con la autoridad sanitariay proveer a sus escuelas
de materiales de limpieza e higiene.

8. A toda la comunidad del Sector Educativo en todos los niveles, los
exhortamos a estar atentos a las indicaciones de las autoridades de Salud
publica Federa y Estatales. (Publica, 2020).

V. La educacion adistanciaa nivel local araiz del covid-19

A nivel mundia y naciona, ya se ha comentado las estrategias que proponen
aplicarse en apoyo alos docentes en competencias didacticas y digitales paraque
puedan atender de la mejor manera a los estudiantes, para €llo, la Secretaria de
Educacion Publica y Cultura (SEPYC) en Sinaloa, lugar donde laboran los
docentes de lainvestigacion, encontrd que a pesar de que el 66% de los docentes
y nifios contaban con internet, encuentra dificultades para realizar busquedas o
bajar herramientas.

Por ello, la SEPyC, en conjunto con Google for Education y Evolution,
capacitaran a 46 mil 500 docentes en la plataforma G-Suite de Google, con ello
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se pretende dotarlos de herramientas que permitiran brindar clases a distancia.
Todo lo anterior, es una estrategiaintegral parareforzar la educacion a distancia,
ofreciendo alos maestros las herramientas tecnol 6gi cas parafortal ecer €l proceso
de ensefianza aprendizaje.

El Dr. Juan Alfonso Megjia, Secretario SEPyC comento; “La mejor plataforma
de la que gozamos en Snaloa son los docentes, porgue son elasy ellos quienes
en todo momento nos estaran guiando a través de este proceso, por |o que no
pueden gozar de menos que de la libertad plena para gercer con distintos
instrumentos, ahora Google Educacion y todo 1o que ofrece G-Suite, libertad
plena para hacer uso estos instrumentos y herramientas”.

L os docentes conocedores de sus &reas de oportunidad ven con buenos o0jos
que la SEPyC, les brinde acceso a capacitacion, donde aprenderan a utilizar por
gjemplo Google Classroom, que permite gestionar las clases en un aula virtua y
Mest, con €l que los docentes aprenderan nuevas técnicas en videoconferencias,
también; utilizar Y outube para la Educacion, que ensefiara a los docentes a subir
y compartir videos por internet.

Juan Alfonso Mgjia, Secretario SEPyC, comenta que Sinaloa cuenta con una
plataformadnicaanivel nacional, que reline los recursos més Util es para aprender
a distancia. Se trata de una estrategia diferenciada que toma en cuenta los
contextos y adapta € sistema a las familias, aligerando la carga a las y los
docentes, y facilitando a las y los alumnos y sus familias la blsqueda de
herrami entas para aprender a distancia.

Enfatiz6 que es fundamental que se atienda alas 'y los nifios que si tienen €
acceso a recurso de Internet, ya que de acuerdo con la Encuesta Nacional sobre
Disponibilidad y Uso de Tecnologias de la Informacién en los Hogares
(ENDUTIH) 2018 de INEGI, e 66% de los hogares en Sinaloa cuentan con
Internet.

Destac que esta pandemia por Covid-19 dgja como oportunidad cerrar la
brechadigital de caraal siglo XXI, lacual es un monstruo de dos cabezas: por un
lado lafata de acceso ainternet y dispositivos y la falta de habilidades digitales
0 conocimiento, por 1o que a través de esta plataforma se relinen esfuerzos
aisados para tener toda la Escuela en un mismo sitio. Aunque la mejor
plataforma, insistio, son nuestras maestras y maestros.

Menciondé que en € ciclo escolar pasado, 9 de cada 10 familias (88 por ciento)
calificd el apoyo de maestro como excelente y bueno. Quienes tuvieron
comunicacion constante con €l 85 por ciento de sus alumnos.

De acuerdo a la encuesta "Sinaloa, ¢Aprendio en casa?', el 92 por ciento de
lasy los docentes consideraron que € programa de estudios se cubrid lo suficiente
y necesario. Las herramientas mas utilizadas en casa fueron: Internet (33%),
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libros de texto (30%), cuadernillos (22%) y Aprende en Casa TV (15%). (Socidl,
2020)

RESULTADOS

® Muyer
® Hamtire
® Prefeco no deciko

Figura 1. Pregunta 1. Sexo. Respuestas: 8.
Fuente: Elaboracion propia
Nota: De los 8 docentes encuestados 7 resultaron ser mujer y 1 hombre.

Figura 2. Pregunta 2. Edad. Respuestas: 8.
Fuente: Elaboracion propia.



230 | Félix Fernando Alvarez-Velazquez ¢ Desafios de la educacién a distancia en la contingencia covid-19
una experiencia con docentes de educacién primaria

20

o,

n

o,

L]

ﬂﬁﬂlﬁ?ﬁ:r HIYME Tpmienss 1) Rifiss 13 i, 11
18 mifica yig9 meEE 11 homdees, mAny
hombras 1 ey

Figura 3. Pregunta 3. ;Cuéntos alumnos hombres y mujeres tienes? 7 respuestas.

Fuente: Elaboracién propia
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Figura 4. Pregunta 4. ;/Con qué tipo de problemaéticas te estas enfrentando para

transformar tus actividades docentes? 8 respuestas.
Fuente: Elaboracion propia.

Nota: Las probleméticas se agruparon en cuatro tiposy consideran o siguiente:

1.

Logisticas se refiere a circunstancias relacionadas con € mangjo del tiempo,
horarios de clase, |os espacios fisicos para trabgjar a distancia, la comunicacion
institucional, entre otras.

Tecnoldgicas se refiere a circunstancias relacionadas con €l acceso a internet,
disposicion de equipos de computo, conocimientos de plataformas educativas,
entre otras.
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3. Pedagégicas se refiere a circunstancias relacionadas con el conocimiento de
herramientas didacticas de educacion a distancia, € mango de grupos a
distancia, la evaluacion de los estudiantes, entre otras.

4. socioafectivas se refiere a circunstancias relacionadas con aspectos
emocionalesy de salud que viven los docentes como sentimientos de tristeza,
frustracion, ansiedad, cansancio, entre otras.
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Figura 5. Respuesta 5. Desde tu perspectiva ¢con que tipo de probleméticas se estan
enfrentando tus estudiantes para continuar con las clase a distancia? 8 respuestas.

Fuente: Elaboracion propia
Nota: Las problematicas se agruparon en cuatro tiposy consideran lo siguiente:

1. Tecnolégicas se refiere a circunstancias relacionadas con el acceso a internet,
disposicion de equipos de computo, conocimientos de plataformas educativas,
entre otras.

2. Logisticas serefiere a circunstancias relacionadas con el manejo del tiempo, los
horarios de clase, |0s espacios fisicos para trabgjar a distancia, la comunicacién
ingtitucional, entre otras.

3. Educativas se refiere a circunstancias relacionadas con e conocimiento de
herramientas de educacion a distancia, la participacion a distancia, envio de
actividades y tareas, entre otras.

4. Socioafectivas se refiere a circunstancias rel acionadas con aspectos emaocionales
y de salud que viven |os estudiantes como sentimientos de tristeza, frustracion,
ansiedad, cansancio, motivacion, aburrimiento, entre otras.
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Figura 6. Pregunta 6. ¢/Qué porcentaje de tus alumnos respondieron alas actividades a
distancia? 8 respuestas.

Fuente: Elaboracion propia.
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Figura 7. Pregunta 7. ¢;Qué tipo de recursos tecnol dgicos utilizas para tus actividades
docentes a distancia? 8 respuestas.

Fuente: Elaboracién propia
Nota: Los recursos tecnol 6gicos utilizados para el trabajo docente a distancia se
agruparon en cuatro tipos:

a) De comunicacion que considera recursos como Facebook, Twitter, WhatsApp o

correo electrénico.
b) De trabajo académico que considera recursos como Moodle y Google
Classroom.
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¢) Detrabajo sincrénico que considera recursos como Skype 0 Zoom

d) Ninguno

€) Otro: Se pidi6 poner a docente cudl es e recurso tecnolégico mas utilizado
siendo WhatsApp.

® a). - Facebock, Twitter, WhatsApp o el
cameo clecirtnco

@ b). - Moode Googe Clsarom
@ ¢) - Skype. Zoom
® ¢). - Kinguno

Figura 8. Pregunta 8. ;Cudles recursos tecnol 0gicos te interesa aprender a utilizar para
tus actividades a distancia? 8 respuestas.

Fuente: Elaboracion propia
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Figura 9. Pregunta. 9 ;/Qué tipo de apoyo institucional requieres parallevar a cabo tus
clases a distancia? 8 respuestas.

Fuente: Elaboracion propia
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Figura 10. Pregunta 10. ¢A través de qué medio te gustariarecibir informacion? 8
respuestas.

Fuente: Elaboracidn propia

Pregunta 11. ;/Qué grupo atienden? 8 respuestas

Cuando se les pregunté qué grupo atienden respondieron; 1 primero, 1
segundo, 2 terceros, 2 cuartos, 1 quinto y 1 sexto grado.

Pregunta 12. ;Qué propuesta le harias alainstitucién para que te apoye en la
docencia no presencia durante la contingencia? 8 respuestas

Aunque, esta pregunta se elaboré de manera abierta para que €l docente
pudiera proponer acciones hacia la institucion y ayude de alguna manera a
momento de dar |as clases de maneravirtua o adistancia, en lacual encontramos
respuestasinteresantes por parte del profesorado y que manifiestan claramente su
compromiso con la educacion de los aumnos, asi como sus &eas de
oportunidades. De igual manera manifiestan que la institucion pudiera apoyar
también a los padres de familia y alumnos para acercarse a la educacion a
distancia. Por €llo, se mencionan las referentes a docente y después lo que
proponen alainstitucion para apoyo a padre de familiay alumnos.

La mayoria de |os docentes comentaron que lainstitucion deberia de elaborar
cursos para € uso de las diversas plataformas para que con ello, obtener las
competencias digitales suficientes, asu vez, eso serviria parapromover el interés
por parte de los alumnos para acercarse alas clases virtuales.

Otrade las respuestas manifestadas por |os docentes, es |a ensefianza de como
descargar videos educativos de las plataformas como Youtube, asi como
materiales didacticos y educativos.

En el caso del apoyo hacia los padres de familiay alumnos por parte de la
ingtitucion, mencionaron que la ingttucién deberia proporcionarles la
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oportunidad de acercarse ala escuela primariay pudieran acceder al internet con
e que cuenta la institucion, debido a que desde € inicio de la pandemia hay
muchos estudiantes que por falta de conectividad a internet no pueden cumplir
con sus traba os.

CONCLUSIONES

La pandemia de COVID-19, hatrastocado a la educacion a nivel mundial y ha
permitido evidenciar lafata de manejo de herramientas digitales por parte de los
docentes, pero también ha servido para que € profesorado mejore sus
habilidades, megjore sus capacidades y entren a la vanguardia de los nuevos
sistemas de la ensefianza y aprendizaje.

Si bien laeducacion virtual o adistancia, es una nueva alternativa de ensefiar,
es reconocible que la interaccion interpersona entre el docente y el alumno no
puede ser reemplazada por la educacion a distancia, sobre todo donde no se
cuente con las herramientas digitales parallevarse a cabo.

También se ha evidenciado el abandono por parte de los gobiernos al sistema
educativo y la educacion continua hacia las nuevas tendencias mundiales de la
ensefianza-aprendizaje y que araiz de la pandemia se pudo dar a conocer y dala
oportunidad a megjorar y crear estrategias que nos lleven a estar ala vanguardia
de las nuevas tendencias educativas y formativas.
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ano tocar y aidarnos, lo que implica
un quiebre profundo en las rel aciones
sociaes con los demas. El autor nos
muestra una actitud pesimista, apunta
gue después del coronavirus ho
sSeremos mas sabios, sino
posiblemente tendremos la peor crisis
comparada con la Gran Depresion
economica de 1929.

El libro nos muestra que China no
reacciond adecuadamente en la
atencién a brote de laepidemia, sino
que se censuré a cientifico que lo
descubri, 1o queimplica que hay una
desconfianza de los cientificos que
hacen la ciencia. Plantea que se
necesita un Estado fuerte en tiempos
de epidemia creando medidas con
disciplinamilitar como la cuarentena.
El caso de China fue exitoso porque
pudo poner en cuarentena a decenas
de millones de habitantes.

Nos plantea una nueva normalidad
del trabajo en linea, o & home office,
lo que plantea una nueva division del
trabajo donde se incorpora a Tercer
Mundo, pero a un mundo del trabgjo
donde abunda la explotacién laboral .
Dice que vivimos unarealidad donde
surge la autodisciplina y la
dedicacion a trabgo pensando que
hace libre a los individuos, sin
embargo, lo que en realidad estamos
viviendo es una nueva forma de
explotacion laboral.

Otro de los temas que nos plantea €
libro es que & coronavirus puede
conducir a la caida de los regimenes
autoritarios, piensa en la creacion de
una sociedad alternativa, mas alla del
Estado- Nacion, una sociedad donde

surgen las formas de solidaridad y
cooperacion mundial. Lo que dga
una gran paradoja. e coronavirus
obliga a reinventar los estados
autoritarios basados en la confianza
en el puebloy enlaciencia

El autor nos dice que los medios de
comunicacion han tenido una
responsabilidad importante en la
forma que nos informan, insisten sin
cesar en no caer en e panico, sin
embargo, hay mensgj es
contradictorios, fue € caso del papel
higiénico, e Estado decia que habia
lo suficiente, perolosmensgjesen los
medios se decia que estaba por
agotarse, asl que la gente decia
“mejor voy a comprar mas reservas”,
lo cua provocd un gran desabasto en
varios paises.

Nos sefialaque el coronavirus plantea
el limite de la globalizacion y del
populismo nacionalista, considera
gue la pandemia actua demuestra
claramente la solidaridad de las
personas y la cooperacion mundial
con € interés de la supervivencia de
todos y todas, porgue ahora ya ho se
trata del coronavirus sino de nuevas
enfermedades o plagas. Perotambién
deja evidente que la pandemia sirve
parajustificar y legitimar medidas de
control y regulacion que habitat sido
impensables en una sociedad
democratica occidental.

Zizek plantea e encierro como un
juego donde s ta y tu familia
participan  libremente con la
perspectiva de una gran recompensa
si ganan. Esboza € tormento mental
de pensar si estas contagiado o no, é
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prefiere saber meor que esta
contagiado por que con €llo la
ansedad termina. Termina siendo
optimista, cerrando su texto diciendo
gque mediante el esfuerzo de salvar a
la humanidad de la autodestruccion
estamos creando una nueva
humanidad, y es que solo através de
esta amenaza se puede imaginar una
nueva humanidad unificada.
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