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ProOLOGO

uintana Roo es el estado mas joven de México. Su perfil cultural

incluye una amplia diversidad de tradiciones y practicas sociales,
producto de la presencia de grupos sociales de diferentes origenes na-
cionales e internacionales. Tal perfil cultural se complementa con un
medio cuyas bellezas naturales son Unicas; este conjunto es una de las
riquezas de mas evidentes de nuestro estado.

Estudiar la diversidad cultural no puede concebirse como una empresa
de corto plazo. La gama de expresiones de un crisol como el quintana-
rroense requiere atencion a cada uno de sus elementos, poblacién va-
riopinta y multicultural, actividades econémicas en abierto contraste,
empuje para crear los escenarios mas diametralmente dispares, convi-
vencia e interrelacidon de grupos humanos que ofrecen componentes de
diferente matriz.

Por ello, la colaboracién entre la Secretaria de Cultura del Gobierno del
Estado de Quintana Roo y de la Universidad de Quintana Roo se ha ca-
racterizado por extenderse a muy diferentes actividades. No sélo suman
esfuerzos para coeditar obras de corte académico, sino que convergen
en la organizacién y desarrollo de eventos de difusién cultural y de divul-
gacion, en la puesta en marcha de proyectos de investigacion, asi como
de la socializacion de sus resultados.

Esta publicacién materializa la cooperacion de las dos instituciones
publicas, a través de la labor de la Subsecretaria de Culturas Populares e
Indigenas, de la Secretaria de Cultura y de la Division de Ciencias Sociales
y Econédmico Administrativas, de la Universidad de Quintana Roo. Los dos
grandes temas que se abordan en la obra que hoy ofrecemos al publico
marcan el perfil cultural de nuestro Estado. Tanto la cultura maya y sus
practicas ancestrales como la pluralidad religiosa que evoluciona vertigi-
nosamente, son ventanas que permiten reconocer algunos de nuestros
rasgos culturales.

LiLAN ViLLANUEVA CHAN M.C. ELINA ELFI CorAL CASTILLA

Secretaria de Cultura Rectora de la Universidad de Quintana Roo
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INTRODUCCION

| estudio de la pluriculturalidad establecié grandes lineas de pensa-
miento en las ciencias sociales en México.

Partiendo del punto de la otredad del indigena mexicano, diversos
pensadores desarrollaron investigaciones de campo, dando atencién
especial a los pueblos autdctonos, a sus rasgos culturales, a las maneras
de organizarse y a las instituciones que les caracterizaban.

La literatura indigenista mexicana fue un parteaguas en el desarro-
llo de la antropologia nacional. Obras como las de Villoro (1950), Comas
(1954) y Aguirre Beltrdn (1957 y 1967), por mencionar sélo unos cuantos, son
ejemplo de esa manera de abordar el estudio de la diversidad cultural que
ha caracterizado a México.

A pesar de los esfuerzos por generar una imagen de homogeneidad
nacional, en donde los habitantes de una u otra regién del pais se vieran
reflejados para identificarse como mexicanos, la fuerza de las diferencias ter-
mino por imponerse, mostrando que en realidad en un territorio que casi
alcanza los dos millones de kildmetros cuadrados, hay una gran variedad
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de rostros culturales a los que corresponden practicas propias, producto
de historias regionales particulares.

Quintana Roo es la entidad federativa mas joven de México.

Su creacion data de 1902 y su status de estado libre y soberano de la fede-
racion se reconocié en 1974. Su devenir es un entorno donde se han puesto
en escena muchas y muy variadas historias. Inicialmente, fue asiento de una de
las culturas mas importantes de Mesoamérica: la maya. Los mayas entraron en
contacto con los europeos en una época de abatimiento.

Después un periodo en el que los esfuerzos de colonizacién hispénica
no se materializaron, los mayas tuvieron la posibilidad de mantener una
vida relativamente independiente de los asentamientos espafoles del
norte y el occidente de la peninsula de Yucatéan. La vida independiente
de México no significé una mejoria importante para los mayas. Durante
el siglo XIX, el avance de la frontera agricola yucateca evidencié la pérdida de
tierras comunales y la incorporacién, muchas veces forzada, a un estilo
de vida que no les era propio; se les asigné el peldano mas bajo de la
escala social y econdmica. La presion sobre este pueblo originario, fue de
tal magnitud que inici6 una lucha para tratar de recuperar las condicio-
nes perdidas.

El enfrentamiento armado (con temporadas de batallas fragorosas in-
tercaladas con largos periodos de inactividad militar que permitian la re-
cuperacion y reorganizacion de las partes en combate), tuvo que esperar
mas de cincuenta afos para alcanzar su final, lo que volveria a marcar un
cambio en las circunstancias de vida en la regidn, empujando a sus habi-
tantes a prepararse para las transformaciones mas significativas en varias
décadas.

A comienzos del siglo XX, con la arraigada conviccién de que el extremo
oriental de México debia ser recuperado para sumarse al desarrollo nacio-
nal, el gobierno de Porfirio Diaz invirtié infinidad de recursos para lograr
tal objetivo.

No fue suficiente la delimitacion de la frontera con Honduras Britanica,
ni los intentos para frenar el contrabando de armas y de materias primas
naturales, mucho menos la fundacién de una poblacién en la desembo-
cadura del Rio Hondo.
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A ello, hubo de sumarse la presencia de los institutos armados nacio-
nales para asegurar cada apice de territorio recuperado; los estableci-
mientos de nuevos pobladores, la exencién de impuestos y la dotacién
de tierras, ademas de la apertura de escuelas y la certeza de una adminis-
tracion publica que pugnaba por fijar definitivamente a la mayor cantidad
de familias en esta zona de México.

En el momento mismo de su creacién, en noviembre de 1902, el estado
de Quintana Roo surgi6 con caracteristicas definidas.

Debia mantener una lucha adicional para conservar su existencia, habia
de realizar un doble esfuerzo para generar los elementos basicos de supervi-
vencia econdmica y politica; debia probar a la Federacion, y a si mismo, que
estaba hecho del material necesario para prevalecer, pese a las mas feroces
tempestades.

Desde su aparicion en el escenario nacional, Quintana Roo ha sido un
crisol cultural. A sus habitantes originales se han sumado grupos humanos
provenientes de los mas diversos lugares de México y del extranjero. El re-
sultado, ha sido la constitucién de un entramado cuyos tejidos sociales
presentan las mas diversas formas que aportan una amplia fuente de usos
y costumbres, de lenguas y maneras de concebir la vida, y de formas de
celebrar la vida, poniendo asi en contacto, un abanico de tradiciones cul-
turales en un territorio amplio.

Esta obra es resultado de un proyecto de investigacién financiado en
2010 por la Direccion de Investigacion y Posgrado de la Universidad de
Quintana Roo, a través del Programa de Fortalecimiento de la Investigacion
(PROFI).

Integrantes del Cuerpo Académico Investigacién Aplicada al Forta-
lecimiento de la Cultura e Identidad, asumieron la tarea de formular el
proyecto que sirvié de guia a la investigacion, esfuerzo al que se sumo
la participacién de dos colaboradores del Cuerpo Académico. El objetivo
general del proyecto fue mostrar algunas expresiones concretas de la di-
versidad cultural en Quintana Roo y se definieron dos ejes tematicos que
formaron parte de la Unica Linea de Generaciéon y Aplicacion Innovadora
del Cuerpo Académico. De esta forma, las contribuciones propuestas se
ajustaron a dos determinadas manifestaciones: la vida religiosa y los derechos
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indigenas. Reconociendo esa complejidad regional, este libro aborda dos
temdticas que muestran varios de los rostros culturales del ser quintana-
rroense. Deteniéndose en ambitos claramente definidos, los estudios de
caso que conforman este trabajo, muestran como afrontan la vida algu-
nos grupos sociales de Quintana Roo. Si bien las contribuciones se agrupan
bajo los rubros de religion y culturas indigenas, también debe conside-
rarse que se estudia lo ocurrido en tres municipios: Tulum, Felipe Carrillo
Puerto y Othén P. Blanco. Asi, el libro no se limita a una parte especifica
del estado, sino que presenta una variedad de escenarios locales. Por un
lado, el primer eje temético gira alrededor de la religién y sus vinculos con
multiples practicas establecidas en los grupos humanos. ; Por qué un indivi-
duo, considerado como actor social, se adscribe a una institucién religio-
sa?, ;qué implicaciones tiene la afiliacion a una iglesia minoritaria?, ;se
recibird una respuesta social de rechazo o una actitud tolerante de respeto
a la alteridad?, ;qué practicas cotidianas pueden vincularse a una religio-
sidad especifica?, ;son muchas las iglesias cristianas no catdlicas, y qué
afiliacion cultural tienen sus feligresias? Dado que los integrantes de una
u otra iglesia lo son por voluntad propia, en estos espacios sociales se re-
unen individuos con variedad de rasgos culturales, mestizos e indigenas;
hombres y mujeres, diversos en edad y estratos socioeconémicos, pero
sobre todo, tienen que convivir cotidianamente y trabajar en conjunto.
Resulta de particular interés constatar que la diversidad de creencias re-
ligiosas es una parte fundamental en las relaciones sociales y no genera
situaciones de tension que se han presentado en otras entidades de Mé-
xico.

Por otro lado, el segundo eje tematico se interesa por acecarse a dife-
rentes aspectos de la cultura maya. Tener una cosmvisién y una lengua
propias, pautas de comportamiento y formas de organizacion social par-
ticulares son, por mencionar sélo algunos ejemplos, elementos constitu-
tivos de una cultura diferente a la autoproclamada cultura nacional. De
ahi, la importancia de ahondar en el conocimiento de algunas practicas
que son propias al grupo cultural.

{Cuales son los derechos que tienen los pueblos indigenas en México?
;Deben tener derechos diferentes al resto de los ciudadanos mexicanos?;
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de ser asi, ;qué implicaciones tiene esa condicién? En repetidas ocasiones
el debate entre una ciudadania Unica y el respeto por las diferencias cul-
turales, ha terminado en la afirmacién de cada posicion, sin que necesaria-
mente haya prevalecido el didlogo entre las partes.

Mas alla de las consideraciones abstractas que este tema tiene en su
naturaleza, una parte de esos derechos indigenas se materializa en una
legislacion alternativa y en programas y acciones para valorar y mantener
la lengua maya. Por esta razén, en este trabajo se exploran dos vetas im-
portantes.

La primera es cdmo enfrentan las mujeres mayas situaciones en las que
deben recurrir a la justicia alternativa, si tradicionalmente son concebidas
como individuos vulnerables que poco ejercen sus derechos individuales.
La respuesta que obtienen de un sistema que atiende los usos y costumbres
propios, proviene de los llamados jueces tradicionales, quienes combinan
su conocimiento de la cultural local y de las leyespara dictar una sentencia.
Resulta interesante constatar que estos procesos dejan ya una constancia
documentada de la forma en que se resuelven conflictos cotidianos en las
comunidades.

LA OTRA VETA ES SOBRE LA CONSERVACION DE LA LENGUA MAYA.

En este asunto, confluyen esfuerzos de muy diferente signo, razén por
la que se podran encontrar las mas variadas formas de valorar y mantener
uno de los rasgos mas importantes de un grupo social, su medio de co-
municacion y expresién cultural del mundo. Seguramente muchos lecto-
res encontrardn aqui interesantes y sorprendentes maneras de estimular
la conciencia de quienes son parte de esta cultura milenaria.

Si nos detenemos a pensar un momento, los diferentes estudios de
caso ofrecidos en esta obra bien pueden materializarse en la condicién
ordinaria de muchos actores sociales contemporaneos.

Se puede ser una mujer maya cuya adscripcion religiosa la vincule con
una iglesia minoritaria, poseedora de una religiosidad que incluya determi-
nadas festividades y rituales que impliquen una préctica alimentaria defini-
da. Pero esa condicién no cancela la posibilidad de mantener y reproducir
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socialmente su lengua y cultura; ademas de recurrir a la justicia alternativa
para buscar los beneficios de un sistema judicial que privilegie la conside-
racion de usos y costumbres en reconocimiento a los derechos indigenas.

REFERENCIAS
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FrRoONTERA MEXICO — BELICE.
RADIOGRAFIA RELIGIOSA

Antonio Higuera Bonfil

INTRODUCCION

na de las esferas mas dindmicas de la vida social es la religiosa. Por

la creencia en uno o varios dioses, grandes grupos humanos han
modificado el rumbo de su historia. A veces enfrentando a aquellos que
no comparten su visiéon de la divinidad; en otras, sumandose a una causa
comun con quienes comparten esa perspectiva. Sin duda, cada vez que
se piensa en tal o cual época histérica, la religion -las religiones- es un
referente obligado para entender grandes porciones de la cultura de un
pueblo.

En la antigliedad los pueblos experimentaban una cierta homogeneidad
religiosa (Eliade, 1996; Weber, 1997; Barfield, 2000; Kottak, 1996; Nanda,
1996; entre otros), constituyendo una comunidad en la que el sistema re-
ligioso extendia su influencia a la mayoria de los &mbitos de la vida social.
El crecimiento de los grupos humanos y su expansion territorial les pu-
sieron en contacto con otras sociedades. Asi se encontro la alteridad y se
confrontaron tanto concepciones del mundo como practicas cotidianas.
Lenta pero inexorablemente, los elementos culturales de los pueblos han



20| Capitulo1 Antonio Higuera Bonfil

entrado en contacto y con ello, la circulacion de las ideas ha significado
cambios en diversas areas de la praxis social.

Al interior de las sociedades, el cambio religioso y las transformacio-
nes en la religiosidad de los creyentes son signos constantes de los tiem-
pos que corren. En términos generales, México experimenté a lo largo
del siglo XX ese proceso social. Muchos estudios dan cuenta de cobmo a
partir de la década de 1950, y con mucha mayor rapidez desde 1970, la es-
tructura religiosa tradicional cambid significativamente. Durante la primera
década del siglo XXI se ha consolidado esta tendencia de cambio (Zalpa,
2003; Ruz y Garma, 2005; Sanchez, 2005; de la Torre y Gutiérrez, 2007;
Masferrer, 2009; Hernandez y Rivera, 2009), siendo cada vez méas amplio
el abanico de la diversidad religiosa.

El estado de Quintana Roo no ha sido la excepcidn, por el contrario. Si
se considera la serie histérica que va de 1930 a 2000 es evidente que la
evolucion en su poblacion y en la adscripcion religiosa es un importante
escenario de cambio, no siempre constante, producto de multiples factores
en los ambitos nacional y regional (ver Tabla 1). El mas inmediato es el de
la inmigracién. A partir de la década de 1970 no sélo el Estado mexicano
condujo un proceso de colonizacién dirigida hacia esta entidad federativa,
sino que la migracién espontanea se consolidé debido al desarrollo de polos
turisticos en el norte de Quintana Roo.

TasLA 1.
POBLACION POR ADSCRIPCION RELIGIOSA. QUINTANA Roo (1930 - 2000)
EC;EL;’;GS Catdlicos | % S::Iti)tlllac 225 ) Otras %
1930 10,640 7,737 728 | 145 13 2,728 257
1940 18,842 15,184 80.5 | 159 0.8 3,499 18.5
1950 26,967 26,042 96.5 | 658 24 267 0.9
1960 50,169 46,099 91.8 | 2,669 53 1,402 2.7
1970 88,150 77,572 88.0 | 6,822 7.7 3,756 42
1980 225,985 186,931 82.7 | 24,037 10.6 | 15,017 6.6
1990 412,868 321,211 77.8 | 50,370 12.2 | 41,700 10.1
2000 792,990 552,745 732 | 103.274 13.0 | 136,971 17.2
2010 1,325,578 | 839,219 63.3 | 10,076,056 10.7 | 4,660,692 | 4.9

Fuente: Giménez, 1996: 229-242; INEGI, 2002; INEGI, 2011.
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El sur del estado no ha tenido un crecimiento poblacional explosivo de-
bido al desarrollo turistico. Sin embargo, vivié un proceso de inmigracion que,
a cuentagotas, favorecio el crecimiento de la ciudad de Chetumal y sus al-
rededores a lo largo del siglo XX. La llegada definitiva de trabajadores para
la extraccion del chicle y la explotacion de la madera, generd una cultura
gue con mayor o menor facilidad daba cabida a quienes provenian de di-
ferentes lugares de México y del extranjero (Careaga y Vallarta, 1998; Xacur,
1998; Vallarta, 2001; Higuera, 2002, entre otros). El arribo de multiples gru-
pos humanos que carecian de tierras para cultivar en su lugar de origen,
inicié un éxodo que concluiria aqui, el rincon mas oriental del pais.

En ese contexto, el municipio Othén P. Blanco fue el destino de cientos
de familias que se incorporaron a las actividades agropecuarias. Muchas
de ellas se asentaron en la frontera internacional con Belice, donde han
ido creando condiciones de vida para sustentar a dos generaciones de
descendientes.

El crisol cultural producto de esa inmigracién, ha consolidado diversas for-
mas de vivir en un territorio tipificado como frontera agricola, de colo-
nizacién y, en consecuencia, de creacion cultural con multiples aportes
particulares, maneras de trabajar, de organizar la familia y de establecer
relaciones sociales. No obstante, las diferencias se expresan cotidiana-
mente al momento de comer, de educar a los hijos y de buscar en la ins-
truccion escolarizada una forma de vida... También a la hora de ensefar-
les a creer en dios.

Por todo lo anterior, este trabajo se propone la caracterizacién de la plura-
lidad religiosa en la zona que por derecho propio ha sido un espacio donde
la convivencia social se caracteriza por su naturaleza multidimensional,
al poner en contacto a grupos sociales de muy diversos cuiios culturales.

Varias preguntas guian las siguientes paginas. Algunas se interesan en
saber cuantos cristianos no catdlicos residen en la frontera con Belice y
qué proporcidn de los creyentes representan; si la diversidad religiosa en
esta zona de México tiene un espectro amplio, o se encuentra en una eta-
pa de crecimiento inicial; si la pluralidad religiosa es un fenémeno social
reciente o, por el contrario, por su presencia histérica puede conside-
rarsele como parte de una cultura local. En fin, si se puede hablar de iglesias
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establecidas que funcionan regularmente y satisfacen la necesidad de sus
feligresias.

Una imagen de corte histérico, permite apreciar las condiciones en
que se inserta el universo estudiado. Como ocurre en el ambito nacional, la
Iglesia Catodlica es mayoritaria en Quintana Roo, pero al consultar la Tabla
1 se confirma una interesante ruta de cambio. En un periodo de setenta
anos, el porcentaje de personas que se declaré catélico es practicamente
el mismo, pues mientras en 1930 habia 72.9%, en el afo 2000 alcanzé
73.2%. Se debe considerar, adicionalmente, que en 1950 el porcentaje
llegd a 96.5%, para luego declinar entre cuatro y cinco puntos porcentua-
les cada década (INEGI, 2005a).

Ademas, el crecimiento poblacional de la entidad entre 1990 y 2000
fue el mas alto en el pais. Como consecuencia, el crecimiento de todas las
categorias religiosas también lo es. La poblacion sin religidn registra una
tasa de 10.7%, los adeptos de religiones no catdlicas crecen a una tasa
7.2%, y el menor ritmo corresponde a la poblacién catélica, cuya tasa es
5.6% de promedio anual (INEGI, 2005a: 156).

Si fijamos nuestra atencion en el panorama religioso, Quintana Roo no
solo es una de las entidades federativas con menor porcentaje de catdlicos
en su poblacion total, ademas tiene una amplia diversidad religiosa en la
gue se cuentan varias ramas del cristianismo junto a una variedad de reli-
giones no cristianas (véase Tabla 2).

TABLA 2.
QUINTANA Ro0. DISTRIBUCION PORCENTUAL DE LA POBLACION
DE 5 Y MAS ANOS POR RELIGION (2000)

Religion Totales Porcentaje
755,442 100.0
Catdlica 552,745 73.2
Protestantes y evangélicas
- Historicas 18,955 2.5
- Pentecostales 32,349 43
- Otras evangélicas 33,015 4.4

Biblicas no evangélicas

- Adventistas del 7° dia 14,285 1.9
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- Testigos de Jehova 16,919 2.2
Judaica 587 0.1
Budismo 119 NS
Islamismo 44 NS
Nativismo 2 NS
Espiritualismo 453 0.1
Otras religions 1,154 0.2
Sin religion 72,588 9.6
No especificado 8,812 1.2

Fuente: INEGI, 2005b. La diversidad religiosa en México, p. 156

Ademas del papel de la migracion, en Quintana Roo -como en el resto
de la peninsula de Yucatéan- la poblacién indigena ha tenido una presen-
cia histérica cuya impronta en la vida regional continta siendo un impor-
tante factor sociocultural. Segun el XIl Censo de Poblaciéon y Vivienda, en
el periodo 1930-2000 en la entidad, los hablantes de lengua indigena
aumentaron de 3,687 a 173,592 personas. Ademas de la cultura maya, di-
ferentes grupos de origen guatemalteco llegaron como refugiados a Quin-
tana Roo, y tzeltales y tzotziles procedentes de Chiapas, se han integrado
al sector de servicios en los polos turisticos del norte del estado.

El Mapa 1 muestra la estratificacion de los municipios quintanarroen-
ses, segun el porcentaje de hablantes de lengua indigena. Lo primero que
debe notarse es que en la totalidad de los municipios, hay poblacién con
estas caracteristicas culturales y que, a diferencia de lo que tradicional-
mente ocurria, en Quintana Roo la lengua indigena con mas hablantes
es kekchi (29.8%), seguida del maya yucateco (20.4%), kanjobal (14.3%) y
mame (9.7%). El monolingiismo es de 7.3% (INEGI, 2005b: 16 y 22).

Esta convergencia ha sumado elementos a la vida estatal que tam-
bién se expresan en la diversidad religiosa. Si combinamos las variables
de etnicidad y adscripcion religiosa el panorama gana en profundidad y
dimensién. De forma que entre los hablantes de alguna lengua indige-
na, el porcentaje de catdlicos es ligeramente menor que en el caso de
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los hispanoparlantes. Lo mismo ocurre con los adventistas del 7° dia, los
testigos de Jehova y aquellos que se declararon sin religién. En sentido
opuesto, hay una proporcién mayor de hablantes de lengua indigena
que de hispanoparlantes en las iglesias protestantes historicas, las pen-
tecostales y neopentecostales, otras religiones evangélicas y la Iglesia de
Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (mormones).

Mara 1.
ESTRATIFICACION DE LOS MUNICIPIOS SEGUN
PORCENTAJE DE HABLANTES DE LENGUA INDIGENA (2000)

b
D
4

Estado de Yucatan

Mar Caribe

Estrato  Intervalo (%) Municipios

Estado de

Campeche - () 59.7-75.1 2

(I 21.4-59.6 2

() 13.7-21.4

Fuente: INEGI, 2005, p. 7.

No deja de llamar la atencién que en ambos universos lingliisticos el
rubro con el porcentaje mas alto, sin considerar la consabida mayoria ca-
tolica, se haya declarado “sin religion”.

La Tabla 3 permite constatar que al combinar los factores de etnicidad
y adscripcién religiosa hay variaciones de importancia, ya que en términos
relativos los hablantes de alguna lengua indigena adscritos a la Iglesia de
Jesucristo de los Santos de los Ultimos Dias (mormones) representan un
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universo que triplica el de los hispanoparlantes, mientras que en las igle-
sias protestantes historicas casi lo duplica y en las iglesias pentecostales
y neopentecostales la proporcion es de una vez y media.

TABLA 3.
DISTRIBUCION PORCENTUAL DE LA POBLACION DE 5 Y MAS ANOS,
Y DE HABLANTES DE LENGUA INDIGENA, SEGUN RELIGION (2000)

Religion Total !-Ial?lante ez e
indigena
Absoluta Relativa Absoluta Relativa

Total 755,442 100.0 173,592 100.0
Catolica 552,745 73.2 123,180 71.0
Protestantes y evangélicos

- Historicas 18,955 2.5 7,792 4.5

- Pentecostalesy 31,965 42 10,997 63

Neopentecostales

Iglesia del Dios Vivo, Co-
lumnay Apoyo de la Verdad,
“La Luz del Mundo” 384 0.1 87 0.1

- Otras evangélicas 33,015 4.4 8,785 5.1
Biblicas no evangélicas

- Adventistas del 7° dia 14,285 1.9 2,219 1.3

- Iglesia de los Santos de

los Ultimos Dias (Mor- 3,415 0.5 2,216 1.5
mones)

- Testigos de Jehova 16,919 2.2 2,216 1.5
Otras religiones 2,359 0.3 540 0.3
Sin religion 72,588 9.6 14,592 8.4
No especificado 8,812 1.2 2,410 14

Fuente: INEGI, 20054, p. 61.

La imagen sobre la diversidad religiosa en Quintana Roo puede com-

pletarse sefialando que en todos los municipios de Quintana Roo consi-

derados por el XIl Censo de Poblacién y Vivienda tienen un porcentaje de ca-

tolicismo menor a la media nacional; el mayor se registra en Cozumel (83%)
y el menor en José Maria Morelos (64.6%)'.

1 Al aplicarse el censo Quintana Roo estaba dividido en ocho municipios; el noveno, lla-
mado Tulum, fue creado en enero de 2008 y el décimo, Bacalar, vive su proceso de crea-
cion en las primeras semanas de 2011.
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EL TRABAJO DE CAMPO EN LA FRONTERA MEXICO—BELICE

En verano de 2009, en el contexto de la actividad docente de la Licencia-
tura en Antropologia Social, coordiné la introduccién al trabajo de cam-
po con un pequefo grupo de estudiantes que habia concluido el primer
ano de cursos. La idea general de esa actividad, es que los alumnos se
incorporen a un proyecto de investigacion en proceso para aplicar cier-
tos conocimientos adquiridos en el aula. La experiencia se extendié dos
semanas en las que se trabajo intensamente para alcanzar el mayor gra-
do posible de practica para los estudiantes.

Como se sefald en la introduccién de este trabajo, con el tema de la
diversidad religiosa en la frontera México-Belice, la investigacién enfocéd
sus esfuerzos en conocer tanto el espectro de iglesias cristianas no ca-
tolicas que existen en la zona, como el nimero de creyentes adscritos a
religiones no cristianas. El trabajo de campo incluyé casi todas las comu-
nidades de la frontera, aunque desde el principio la ciudad de Chetumal
quedd excluida por sus dimensiones y nimero de habitantes. En total, se
recopil6 informacién etnogréfica en 18 poblaciones: Huay Pix, Juan Sara-
bia, Ucum, Carlos A. Madrazo, Sacxan, Palmar, Ramonal, Allende, Sabidos,
Unidad Agricola Alvaro Obregén, Rojo Gémez, Pucté, Cacao, Cocoyol,
San Francisco Botes, J.N. Rovirosa, Calderén y La Unidn.

En este conjunto de localidades se identificad un total de 97 centros
de culto religioso (CCR). El criterio de identificacion y seleccién fue sen-
cillo. Alli donde se redine un grupo de creyentes, que se identifica como
parte de una misma comunidad de fe y cuenta con un inmueble para ve-
rificar su liturgia, se trata de un CCR. Un segundo aspecto de la investi-
gacion se relaciond con el grado de consolidacion de dicha comunidad y
el ndmero de sus integrantes. Otros elementos de interés para nuestro
propésito son el tipo de inmueble religioso, la pertenencia de la congre-
gacién a una estructura institucional mas amplia, su origen y presencia
en la region, asi como la ubicacién de la coordinacién institucional de la
iglesia en cuestion.

Para contar con una imagen inicial al llegar a cada poblacién, en la pri-
mera visita se entrevistd a la autoridad local y se obtuvo permiso para de-
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sarrollar nuestra investigacion. Asimismo, la informacion sobre el tamano
de la poblacién, su origen y principales actividades econémicas, el numero
de iglesias en funcionamiento y los nombres de las personas respon-
sables de los templos se obtuvieron por esta via. Proceder asi permitio
definir que, con excepcién de un sélo caso, las autoridades municipales
habian verificado un censo de poblaciéon en el tltimo afio y medio y co-
nocian a detalle el nimero de iglesias de la localidad, refiriéndonos sin
error con sus encargados.

La recopilacion de los datos etnogréficos se extendié a 2010. Desde el
principio se utiliz6 como instrumento esencial un cuestionario elabora-
do para el proyecto Perfiles y tendencias del cambio religioso en México
(1950-2000), coordinado por Renée de la Torre y Olga Odgers, el cual fue
aplicado inicialmente en la ciudad de Guadalajara para conocer el espec-
tro de la diversidad religiosa en la capital tapatia.? La observacién directa
y participante aport6 datos adicionales que fueron registrados en el diario
de campo, lo que facilitd la reflexién sobre los ejes tematicos trabajados y
el proceso mismo de investigacién. Como nuestra labor se realiz6 en va-
rias localidades, la mayoria rurales, se adapt6 el cuestionario tomando en
cuenta la situacion general de la frontera con Belice.

El cuestionario se compone de 40 preguntas separadas en cinco sec-
ciones tematicas:

Datos de referencia. Ubicar el CCR, los datos de quién aplica el cues-
tionario, el numero correlativo del cuestionario y la fotografia del CCR.

Datos sobre el CCR. Se interesa en el nombre y tipo de lugar de reunién de
la congregacion; afio de inicio y finalizacidon de su construccidn, asi como
el régimen de su tenencia.

Informacion sobre la organizacion. Registra la presencia general de la
organizacion religiosa en Quintana Roo y México, el numero de CCR en
el estado, su origen y fundador, asi como la denominacién a la que esta
adscrita.

Actividades. Informacion sobre los dias de reunion de la comunidad
de fe, sus actividades ordinarias y extraordinarias, la membresia y las es-
trategias de evangelizacion.

2 http://www.ciesasoccidente.edu.mx/cambioreligiosoenmexico/
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Informacion sobre el informante y el ministro religioso. Centra su aten-
cién en quién aporta la informacién, el encargado cotidiano del centro
de culto religioso, y quién encabeza la congregacién local.

La interaccién con las diferentes comunidades de fe ocurrié general-
mente en un ambiente de cordialidad, con conocimiento de causa de
nuestro interés de investigacion y, aunque por ocasiones algunos inter-
locutores mostraron cierta duda inicial (relacionada con la posibilidad de
ser gente del gobierno), la comunicacion abierta permitié superar ese
inconveniente, obteniendo la autorizacién para recopilar la informacion
que buscdbamos.

Un primer resultado de la investigacion fue una ponencia colectiva. Para
ello, se ensayaron diversidad de métodos y técnicas de trabajo en el campo.
También se sistematizo la informacion en gabinete para la redaccion (véase
Higuera et al., 2009). El texto que se ofrece a continuacién tiene como base
dicha experiencia y profundiza en la incorporacién de nuevas variables y en
el andlisis de la diversidad religiosa.

PERFIL DE LA DIVERSIDAD RELIGIOSA EN QUINTANA Roo

Como se ha dicho en otros trabajos (de la Torre y Gutiérrez, 2007; Higuera,
2007; Hernandez y Rivera, 2009, entre otros) de acuerdo con el XII Cen-
so Nacionalde Poblacién y Vivienda, Quintana Roo fue el cuarto estado
mexicano con mayor porcentaje de poblacion no catélica. Tomando en cuen-
ta a los grupos de edad de cinco afios y mas, el 73.1% de la poblacién se
declaré catodlica, mientras que el restante 26.9% se divide de la siguiente
manera, 15.7% se reconocid cristiano no catdlico, el 1,2% no especifi-
¢6 su adscripcion religiosa, y 0.5% profesaban otras religiones. Llama la
atencion el porcentaje de quienes dijeron no tener religién alguna, que
alcanzé 9.6%.

La diversidad de opciones cristianas fue clasificada para el INEGI de
acuerdo con agrupamientos censales, lo que ofrece una visién panorami-
ca sobre grandes tendencias de adscripcion institucional. De esta forma,
el conjunto denominado protestantes y evangélicos represento el 11.2%
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del total; cada una de las categorias incluidas aqui son, en realidad, un
conjunto de iglesias, siendo que las iglesias histéricas sumaron 18,955
creyentes (22.5%), las iglesias pentecostales 32,349 (38.4%) y un conjunto
denominado otras evangélicas 33,015 (39.1%).

Bajo el epiteto biblicas no evangélicas, se agruparon tres iglesias inde-
pendientes que alcanzaron en conjunto 4.5% del total. 3,415 personas
(9.86%) declararon pertenecer a la Iglesia de Jesucristo de los Santos de
los Ultimos Dias (mormones); 14,285 (41.26%) dijeron estar en la Iglesia
Adventista del 7° dia, mientras que 16,919 (48.87%) expresaron ser testi-
gos de Jehova.

Las religiones no cristianas presentes en Quintana Roo -judaismo,
budismo, islam, nativismo, espiritualismo- son en realidad marginales.
Suman 2,359 personas, lo que representa el 0.3% de la poblacién con-
siderada.

EL municipio OTHON P. BLaNCO

Quintana Roo tiene frontera con dos paises de Centroamérica. El municipio
Othon P.Blanco colinda tanto con Belice como con Guatemala. Esta demar-
caciéon municipal abarca 18,760 Km2, lo que representa 36.9% del total de
la entidad, siendo el municipio mas extenso del estado.

Es una circunscripcién predominantemente rural que cuenta con una
sola poblacion de mas de 100,000 habitantes -Chetumal, capital politica
del estado y centro urbano de la regidn, con 136, 825 habitantes; cinco
localidades de entre 2,500 y 14,999 habitantes -con un total de 23,630; y
136 asentamientos con menos de 2,500 habitantes -con un total 59,308.

El municipio Othén P. Blanco es el segundo mas poblado de Quintana
Roo. De acuerdo con los resultados del Conteo de Poblacién y Vivienda de
2005, tiene una poblacion total de 219,763 habitantes, 109,059 son hom-
bres y 110,704 son mujeres. 30.7% de los habitantes tienen menos de
15 anos de edad, mientras que 62.1% se encuentra entre los 15 y los 64
anos de edad. 73.0% de la poblacion se considera urbana por habitar en
localidades superiores a los 2,500 habitantes y 11.4% de la poblacién de 5



30| Capitulo1 Antonio Higuera Bonfil

afnos y mas es hablante de alguna lengua indigena. La tasa de crecimien-
to demografico anual en el municipio entre 2000 a 2005 ha sido de 1.0%.

El municipio se divide en 7 alcaldias -Bacalar, Calderitas, Cerro de las
Flores, Dos Aguadas, Mahahual, Nicolas Bravo y Rojo Gémez- que se sub-
dividen en 34 delegaciones y 92 subdelegaciones. Los alcaldes, figuras
que encabezan la organizacién mas compleja de las tres mencionadas,
son elegidos mediante voto libre, directo y secreto en elecciones cele-
bradas un domingo del mes de junio del afio en que se instalé el Ayunta-
miento por un periodo de tres afos. En las elecciones para alcaldes no par-
ticipan oficialmente los partidos politicos. Los candidatos se presentan
de manera independiente.®

Mara 2.
Municipio OTHON P. BLANCO

Estado de Yucatan

Mar Caribe

Estado de
Campeche

Belice

3 http://es.wikipedia.org/wiki/Oth%C3%B3n_P._Blanco_(municipio)
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Muchos poblados rurales de esta demarcacién crecieron gracias a la
llegada de colonos, siendo pocos los asentamientos formados mayorita-
ria 0 exclusivamente por nativos. Esta mezcla sigue siendo caracteristica
esencial en varios municipios quintanarroenses, dando un toque particu-
lar a diversos dspectos de su vida social.

LA FRONTERA CON BELICE

El limite internacional con Honduras Britanica, hoy Belice, fue establecido
en 1893 mediante el tratado Mariscal-Spencer (Careaga, 1980; Vallarta,
2001; Higuera, 2002) y ratificado cuatro aflos después. Compuesto geo-
graficamente por el rio Hondo, su extremo suroeste serpentea con el rio
Azul, que nace en Guatemala, para luego correr hacia el sur, tierra aden-
tro.

Situada la linea fronteriza en medio del cauce del Hondo, durante va-
rias décadas fue una importante via de comunicacién para los hatos chi-
cleros y campamentos madereros del sur de Quintana Roo. Por ahi tran-
sitaron mercancias y personas que iban a los campamentos esparcidos
al norte su margen izquierda durante la mejor época de corte de caoba,
cedro y de la extracciéon de la resina del chico zapote.

Estos pequenos establecimientos sentaron las bases de varias pobla-
ciones, influyendo también para el surgimiento de otras que, lejos de
dedicarse a las actividades silvicolas, centraban su esfuerzo en la agricul-
tura para producir elementos que permitian la reproduccién cotidiana
de verdaderos ejércitos que disputaban al monte sus riquezas naturales.
Caminos ocupados por arrias que cargaban marquetas de chicle y cajas
de mercancia de uso cotidiano, truckopasses por los que circularon carros
con enormes trozas de maderas preciosas rumbo al chiquero, en la orilla
del rio, fueron surcando con cicatrices permanentes el territorio sur de
Quintana Roo. Fue asi como crecieron asentamientos humanos precarios
que con el tiempo dieron paso a poblaciones rurales y formaron un cuer-
po social en el limite de la nacién.

Actualmente, algo mas de una veintena de localidades florecen en la
frontera con Belice. Poblaciones que en su mayoria no alcanzan los 2,500
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habitantes, otras dos que superan esa cifra y dos mas que se han conso-
lidado con mas de 5,000 afincados. Ya se ha dicho que la Unica ciudad de
la zona que nos interesa, con mas de 135,000 habitantes, es Chetumal.
(Ver Mapa 3)

De las poblaciones incluidas en esta investigacién, 18 de un total de
21 establecidas en la linea fronteriza, sélo J. N. Rovirosa, la U. A. Alvaro
Obregén y La Union tienen expediente como Nuevo Centro de Pobla-
cién Ejidal (NCPE) en el Archivo Agrario Nacional (Sdnchez y Ruiz, 2000).
El centro econémico de la zona tiene como motor la produccién de cana
de azucar, se ubica en Rojo Gomez (donde se encuentra el ingenio San
Rafael de Pucté) y ha extendido su influencia a la Unidad Agricola Alvaro
Obregény a Pucté.

Mara 3.
LOCALIDADES DE LA FRONTERA MEXICO-BELICE
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En todas esas regiones, la Iglesia Catdlica tiene cierta presencia. Las
localidades que nos ocupan son atendidas por dos parroquias: por un
lado, la de San Pedro y San Pablo, radicada en la ciudad de Chetumal, que
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abarca Huay Pix, Sarabia, Ucum, Carlos A. Madrazo, Sacxan, Palmar, Ramonal,
Allende y Sabidos. Por otro, la parroquia de Nuestra sefiora de Guadalu-
pe, con sede en Rojo Gémez, supervisa las actividades de los poblados U.
A. Alvaro Obregén, Pucté, Cacao, Cocoyol, San Francisco Botes, J. N. Rovi-
rosa, Calderén y La Unioén.

En todas ellas hay una capilla que es atendida por un sacerdote que
oficia misa, realiza bautismos, matrimonios, novenas y fiestas patronales.
Usualmente, las poblaciones son divididas en sectores que se identifican
por apelativos relativos a la religién como el Santo Nifo, el Sagrado Co-
razon o la virgen de Guadalupe. Las capillas cuentan con el servicio de
catecismo y grupos de jévenes integran coros que celebran la misa y las
fiestas patronales.

En contraste, las iglesias cristianas no catdlicas tienen templos en uno
o varios poblados de la ribera del Hondo, pero ninguna esta presente en
la totalidad de los asentamientos incluidos en este trabajo. Debe sefalar-
se que la localidad de San Francisco Botes, ubicada en la zona sureste de
la frontera, no hay un sélo templo cristiano no catélico, contando —por
decisiéon de sus pobladores-, exclusivamente con la presencia de la Igle-
sia Catolica.

La poblacién total en las localidades seleccionadas es de practicamen-
te treinta mil personas, la Tabla 4 ofrece los datos demograficos de cada
localidad, asi como el nimero de cristianos no catdlicos y el porcentaje
que representan. Un primer elemento de reflexion es la diferencia en el
porcentaje de estos creyentes en la zona de estudio y en el dmbito estatal.
Mientras en la frontera con Belice el 5.9% de la poblacion pertenece a al-
guna iglesia cristiana no catdlica, en Quintana Roo la cifra crece a 20.3%.

En esa Tabla se puede constatar, también, que ninguna poblacién con-
siderada individualmente alcanza el porcentaje estatal arriba sefialado.
La Unidn tiene la proporcidon mas alta, 12.6%, Palmar 11.8% y Sabidos
10.3%; el resto estd por debajo de los diez puntos porcentuales. No deja
de ser un dato interesante que en Rojo Gémez, la localidad mas grande e
importante para la zona por su economia, tenga uno de los porcentajes
mas bajos de esos creyentes, con un 2.1%.
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TaBLA 4.

NUMERO DE HABITANTES POR LOCALIDAD Y PORCENTAJE DE CRISTIANOS NO CATOLICOS.
Localidad Habitantes No catdlicos Porcentaje
Huay Pix 1,526 123+ 1 sd 8.1
Juan Sarabia ;ft(i)\?or:ayon'a 59+ 1sd 3.9
Carlos A. Madrazo 1,600 75+ 2sd 4.7
Ucum 1,345 76 5.6
Sacxan 900 47 +3sd 52
Palmar 1,044 124 11.8
Ramonal 860 42 4.8
Allende 877 42+2sd 4.8
Sabidos 1,328 137+ 1sd 10.3
U. A. Alvaro Obregén 5,000 210 4.2
Rojo Gomez 5,500 119+ 1 sd 2.1
Pucté 2,500 162+ 1sd 6.5
Cacao 2,500 100 4.0
Cocoyol 990 48+ 1sd 4.8
San Francisco Botes if:);;a mayoriaes | -
J.N. Rovirosa 1,680 95 5.6
Calderén 243 5+1sd 2.0
La Unién 1,300 164 12.6
Total 29,773 1,628 54

Los datos sefialan que en las poblaciones estudiadas las iglesias cristianas
no catdlicas tienen 1,628 personas bautizadas, por lo que no sélo se tra-
ta, en términos relativos, de una opcién minoritaria sino de una zona de
Quintana Roo en que la disidencia religiosa es mucho mas pequeia que
en otras zonas del estado. Con este panorama, en la siguiente seccién este
trabajo abordard cuestiones especificas tales como el periodo en que se
establecieron dichas iglesias en la frontera internacional, el tamarno de
sus feligresias, el grado de consolidacion de las diferentes propuestas reli-
giosas, asi como el lugar originario de las iglesias y donde se encuentra la
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sede de su organizacion central. Se harg, en este sentido, una caracteriza-
cién de la diversidad religiosa.

UNA CARA DEL POLIEDRO

Al momento de la investigacién, el Xll Censo Nacional de Poblacién y
Vivienda era el registro mas reciente sobre la diversidad religiosa en la
frontera México-Belice. No conocemos trabajo de investigacion que haya
documentado especificamente el abanico religioso de esta zona. Por tal
motivo, en esta seccidon se presenta parte de los resultados de nuestra in-
vestigacion. Como se ha dicho en paginas anteriores, el trabajo de campo
se realiz6 en 18 comunidades fronterizas.

De acuerdo con las categorias censales utilizadas por INEGI en el afo
2000, las religiones protestantes y evangélicas tienen 70 centros de culto,
lo que representa 73.6% del total. Esta cantidad practicamente triplica
a la otra categoria presente en la zona de estudio pues las religiones bi-
blicas no evangélicas tienen su actividad en 24 centros de culto, lo que
equivale al 25.3% del total. No contamos con informacién sobre un caso,
es decir, el 1%. (véase el Cuadro 1).

Cuapro 1
Categoria censal No. de CCRs Porcentaje
Protestantes y evangélicas 70 72.9
- Evangélicas y pentecostales 66 68.7
- Presbiteriana 2 2.1
- Bautista 2 2.1
Biblicas no evangélicas 25 26
- Iglesia Adventista del séptimo dia 14 14.6
- Testigos de Jehova 10 10.4
- Iglesia de los santos de los ultimos dias 1 1
(Mormones)
Sin informacion 1 1
Total 96 99.9

Un tema que resulta interesante, por su significado en el arraigo, y segu-
ramente relacionado con el tiempo de funcionamiento local, es el calibre
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de la membresia por centro de culto y por denominacién en su conjunto.
Las organizaciones religiosas presentes en la frontera con Belice obser-
van una interesante variedad en el tamaio de sus congregaciones, lo que
con mucha probabilidad, esta relacionado con su“grado de maduracion™
53 CCR no sobrepasan los 20 bautizados?; 15 CCR congregan entre 21y
30 miembros bautizados; 5 CCR tienen entre 31 y 40 bautizados; 4 CCR
rednen entre 41 y 50 miembros bautizados; 6 CCR tienen entre 51y 100
bautizados y 2 CCR cuentan mas de 100 miembros bautizados. No se
debe perder de vista que no se tienen estos datos en el caso de 10 CCR,
que representan el 10.5% del total.

El hecho de que 23 CCR congreguen hasta 10 personas bautizadas,
apunta hacia lo que es una realidad palpable al hacer trabajo de campo en
esta zona. Casi una cuarta parte del total de estos centros tienen un marcado
caracter familiar. En efecto, no resulta inusual que en estos inmuebles re-
ligiosos los miembros activos sean parientes entre si, muchas veces de la
misma unidad doméstica. Se trata de padres que dirigen una iglesia a la
que pertenecen sus parientes mas cercanos. Este hecho es significativo por
muchas razones. Una razon interesante es que estos pequenos centros de
culto, habitualmente tienen una cobertura denominacional asegurada, lo
que los vincula con otras iglesias y con una institucién religiosa que posse
estructura organizacional de corte regional, nacional e internacional.

Otro aspecto documentado por esta investigacion se refiere al tipo de
inmueble religioso en que se relinen las diferentes comunidades de fe. No
se trata de una relacién directa ni de una naturaleza Unica, pero es comun
encontrar que de acuerdo con el grado de presencia local, la antigiiedad
y eficiencia de la labor de evangelizacidn, el volumen de la membresia y
las relaciones con una organizacion religiosa mayor, los CCR cuentan con
un terreno y un templo, salén del reino o iglesia propio. Una religidon que co-
mienza su labor en una localidad usualmente congrega a unas cuantas
personas en una vivienda del lugar. Conforme se ganan adeptos se ob-
tiene, mediante donacién o compra, un terreno para construir el CCRy en

4 Los datos recopilados son los siguientes: 9 CCR aglutinan hasta 5 miembros bautizados;
14 CCR tienen entre 6 y 10 bautizados; 12 CCR agrupan entre 11 y 15 miembros bauti-
zados y 18 CCR entre 16 y 20 bautizados.



Frontera México - Belice. Radiografia Religiosa 37

un determinado tiempo se cuenta con un inmueble religioso socialmente
reconocido. De esta forma, en la zona de estudio casi 97% de los CCR son
inmuebles dedicados a esta actividad, mientras que sélo se registraron 3%
como casas de oracion.

En concordancia con lo anterior, por lo que toca al “grado de madura-
cion’, se encontrd que el 95.8% de los CCR estén registrados ante la Di-
reccion de Asuntos Religiosos de la Secretaria de Gobernacién (SEGOB),
mientras que el 4.2% restante no cuenta con registro. Estas cifras hablan
del grado en que las asociaciones religiosas han decidido contar con per-
sonalidad juridica ante el Estado mexicano, haciendo publico y legal su funcio-
namiento.

Evidentemente las tres casas de oracion, por su estado embrionario,
no rednen los requisitos para acudir ante la autoridad competente en el
area y obtener un registro. Pero llama la atencién el caso de la Iglesia de
Jesucristo. Centro de Restauracion Familiar y Reavivamiento, ubicada en
Huay Pix, que a cuatro afos de su fundacion, tiene una membresia de
45 bautizados, un inmueble de mamposteria socialmente identificado
como templo, con mobiliario, equipo de sonido e instrumentos musica-
les para el culto, pero que no esta registrada ante la Segob.

Un tercer aspecto relacionado con el “grado de maduracién” es el ori-
gen, la longevidad de la presencia local de una propuesta religiosa y el
estatuto local alcanzado por los CCR. Una comunidad de fe surgida en el
contexto del protestantismo histérico con presencia en la frontera México—
Belice requiere de una consideracion diferente de la de una iglesia biblica
no evangélica proveniente del siglo XIX o de una pentecostal surgida en
el siglo XX. También hay elementos a considerar si se trata de una iglesia
de ese tipo proveniente de los Estados Unidos o de algun estado de la
republica mexicana. Muy probablemente la segunda opcién nos remitira
a procesos de trasnacionalizacién de la fe mediante la migracién laboral.

De esta forma, si fijamos la atencién en el panorama histérico de las reli-
giones profesadas en la zona de estudio, encontraremos que 52.5% de los
interlocutores -generalmente pastores 6 encargados de templos- no sabian
doénde habia surgido su iglesia, mientras que 41.25% declaré que en Mé-
xico y 6.25% sefal6 otro pais como lugar de origen de su congregacion®.

5 Se debe tener cuidado al considerar este total. Recuérdese que no se trata de 97 iglesias
distintas, sino de CCR adscritos a diferentes opciones.
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El primer dato es relevante a la hora de reflexionar sobre el conocimiento
que los dirigentes locales poseen acerca de su iglesia. La Tabla 5 registra
los detalles de la variedad de origenes de las confesiones religiosas de la
frontera internacional en donde se desarroll6 la investigacion.

Al abordar el tema de la fundacion original de la iglesia, la investigacion
detect6 desconocimiento del asunto por parte de los dirigentes religiosos.
De ser correctas las respuestas obtenidas, las iglesias en cuestion habrian
surgido en el siglo XVI, en el XIX y en el XX. Estos datos se apegan al es-
cenario general de la diversificacion del cristianismo pero es significativo
que de las fechas recogidas en el campo, todas corresponden practica-
mente a la fundacidn de una sola iglesia por ano, reportandose sélo un
caso con el establecimiento de dos iglesias. De gran significacion resulta
que 24 respuestas sefalen que se desconoce ese dato de relevancia insti-
tucional. La Tabla 6 muestra la serie temporal en que las iglesias referidas
fueron fundadas.

TABLA 5. ORIGEN DE LAS IGLESIAS

E.U.A. 2! Escocia 1
Guatemala 1 Puerto Rico 1
Veracruz 7 Distrito Federal 6
Quintana Roo 5 Tabasco 5
Jalisco 3 Baja California 1
Chiapas 1 Chihuahua 1
Estado de México 1 Morelos 1
Oaxaca 1 Sonora 1
No sabe 42
TABLA 6. FUNDACION DE LAS IGLESIAS
Siglo XVI 1914 1974
1804 1918 (2) 1978
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1848 1930 1980

1862 1940 1990

1872 1941 1992

1900 1967 2000

1903 1969 Sin datos (24)
1906 1970

1909 1972

En relacién directa con la fecha y lugar de fundacién de una iglesia, por
tratarse de la historia particular de cada una de las comunidades de fe, se
encuentra la ubicacién de la sede desde la que se coordina la labor de los
CCR. Aspectos como la estructura institucional, la capacidad de difusién
y los alcances geograficos de una confesidn religiosa 6 el reto de mantener
una adecuada comunicacién con sus integrantes, son muestra de la im-
portancia de dicha ubicacion. Las sedes de las iglesias que operan en la
zona de estudio se encuentran esparcidas esencialmente en México, pero
también las hay en el extranjero. En tanto que 17.4% tienen su asiento
en la ciudad de México, 8.7% residen en Quintana Roo y en Veracruz se
encuentra un 6.5%; Jalisco y Tabasco tienen en sus jurisdicciones un 5.4%
cada uno. Las entidades ubicadas en el fondo de esta Tabla son Oaxaca
(4.3%), Chiapas y Morelos (2.1% cada uno) y el Estado de México (1.1%).
Es relevante el hecho de que 44.6% de los casos estudiados no sepan en
dénde reside la sede de la asociacion religiosa a la que pertenecen.

Vinculado con los puntos precedentes, los CCR alcanzan diferentes
niveles de desarrollo y organizacion. Si seqguimos con el término usado
parrafos atras, se trata del “grado de maduracion” de una congregacion
local. Contar con una casa de oracion (resultado de la labor evangelizadora
de una religién) supone al menos la voluntad de un predicador 6 misio-
nero, cierto nimero de interesados en la propuesta religiosa en cuestion
y una familia que ofrezca su vivienda como lugar de reunion.

Una misién es otro posible escenario en el desarrollo local de una
propuesta religiosa. Por lo regular, las misiones cuentan con un inmueble
dedicado ex profeso a la actividad religiosa, se identifican socialmente
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como tales y cuentan con personas encargadas de difundir el mensaje de
su religion con la finalidad especifica de ganar adeptos y formar una con-
gregacion. En el peldafio mas alto de esta escala se encuentra la iglesia/
congregacién, que supone un grupo consolidado de creyentes; general-
mente cuenta con una organizacion interna que regula las funciones del
grupo, ademas de reunirse en un inmueble religioso consolidado.

En buena medida, el tipo de edificacion con que cuenta cada CCR esta
relacionado con la antigliedad de su presencia local y su nimero de inte-
grantes. Como puede apreciarse en la Tabla 7, el templo con mayor anti-
gliedad tiene mdas de medio siglo, ostentando el aflo de 1958 como el de
su terminacién y funcionamiento completo. Llama la atenciéon que en la
década de 1960 no se hubiese construido un sélo templo pero a partir de
la siguiente década y durante treinta afos, se dio un florecimiento de los
CCR en laribera del Hondo.

Una linea de investigacion se abre en este punto, ;es a partir de los
programas de colonizacion dirigida y de la migracion esponténea iniciados
en la década de 1970 que puede explicarse en parte ese crecimiento?
{El hecho de que en la década de 1990 se registre el nUmero mas alto en
la construccion de templos, esta relacionado con la promulgacién de la
Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Publico que regularizé a partir de
1992 la situacion de muchas iglesias? ;Se trata de un indicador de que
las iglesias percibieron una tolerancia hacia la diversidad y se expresaron
abiertamente construyendo sus centros de culto religioso? Este y varios
otros temas, deben ser estudiados en el futuro inmediato.

TABLA 7.
DECADA DE CONSTRUCCION DE CENTROS DE CULTO RELIGIOSO (CCR)

Década Ndmero de CCR Porcentaje

1960 = =
1970 7 7.60
1980 1 11.95

1990 34 36.95
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2000 17 18.47
Sin datos 20 21.74
En construccion 1 1.08
Vivienda 1 1.08

U

El ultimo componente sobre el funcionamiento y “grado de madurez’
de los CCR que se aborda en este trabajo, es la frecuencia de culto en
cada comunidad de fe. Como se sabe, la concepcidn institucional de las
iglesias les lleva a establecer una rutina especifica para sus feligreses, lo
que se expresa en espacios definidos para llevar adelante actividades diversas:
proselitismo, aprendizaje de la doctrina, obtencién de recursos para la
iglesia, culto general, entre otras.

Un primer dato interesante es que en el universo estudiado todas las
posibilidades quedan cubiertas por el quehacer de las iglesias. Es decir,
las hay que se reiinen de uno a siete dias de la semana. Como puede verse
en los siguientes datos, la informacién etnogréfica muestra que las iglesias
mantienen un interesante ritmo de actividad, habiendo cuatro registros de
dos digitos: 26% se retine cuatro dias a la semana en el CCR, 17.4% confluye
en suinmueble religioso tres dias a la semanay 11.9% tiene actividades de
corte religioso diariamente. Luego, la frecuencia declina mostrando que
8.7% de los CCR reciben a los creyentes a lo largo de 5 dias, 3.2% lo hace 6
dias a la semanay 2.1% funciona sélo una ocasién a la semana. No deja de
ser una constante la falta de informacién entre los interlocutores, razén por
la que no se cuenta con datos para 17.4% del total.

El ultimo elemento al que nos referiremos en este trabajo es el género de
quien dirige la vida ordinaria de los CCR en la frontera México-Belice. Como
ocurre en otras latitudes, los datos etnograficos sefialan que son los hombres
quienes usualmente tienen el encargo de coordinar las actividades de las
congregaciones y estan facultados para tomar decisiones al interior de éstas.
Como se sabe, la mayoria de las organizaciones religiosas cristianas asumen
que son los hombres los que deben tener estas prerrogativas. Lo interesante
es que en las iglesias pentecostales, donde las mujeres tienen acceso al cargo
de pastoras, su presencia es reducida, alcanza sélo 3,1% del total y 4.3% de
las iglesias protestantes y evangélicas.
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PRESENCIA Y DISTRIBUCION DE MINORIAS RELIGIOSAS

Esta seccion final del trabajo presenta algunos ejemplos de la distribucion
de los CCR segun adscripcién religiosa en la frontera México-Belice. Bus-
ca mostrar como la presencia de comunidades de fe puede visualizarse
mediante la localizacion de los inmuebles religiosos al tiempo que plan-
tear hipodtesis sobre la estrategia seguida por cada asociacion religiosa
para expandirse en la zona. Siguiendo los criterios de agrupacion del Xl
censo, se expondran dos ejemplos de las siguientes agrupaciones, religio-
nes biblicas no evangélicas, pentecostales e histéricas, pues su presencia
en la frontera que nos interesa, parece corresponder a diferentes maneras
de proceder institucionalmente. No es posible profundizar por ahora en
esta empresa debido a que no se cuenta con la informacién etnogréfica
pertinente, pero se deja abiertas lineas de reflexion que deberan retomarse
en investigaciones posteriores.

BiLIcAs NO EVANGELICAS La iglesia Adventista del Séptimo Dia es la que tiene
un mayor numero de CCR en esta frontera internacional. Parece evidente
que la politica de esta asociacién religiosa es expresar publicamente su
presencia eny a cada una de las localidades donde cuenta con creyentes.
En 2010 sus inmuebles religiosos eran edificaciones sélidas, construidas
con tablones de madera o con bloques de concreto, en ambos casos se ha
privilegiado el techo de dos aguas por las condiciones impuestas por el me-
dio ambiente.

Esta caracteristica de los templos adventistas remite a una presencia
con cierta longevidad, pues aunque se trate de pequenas congregaciones
locales, ha habido tiempo suficiente para reunir los recursos econémicos
que han permitido adquirir terrenos y construir con materiales durables.
Adicionalmente, tener una presencia establecida en 14 de las 18 locali-
dades incluidas en este estudio es reflejo de una actividad coordinada
de expansion.

Como puede constatarse en el Mapa 4, los adventistas estdn presentes
a lo largo de la frontera con Belice. Si consideramos que Rojo Gomez es
el centro de gravitacion de la zona, encontramos que hacia el suroeste
hay tres asentamientos humanos donde los adventistas no cuentan con



Frontera México - Belice. Radiografia Religiosa 43

CCR, uno de ellos es Botes en el que —como ya se dijo en este trabajo-
s6lo funciona una capilla catdlica. Las otras dos localidades varian en sus
condiciones: por un lado estd Pucté, un importante poblado adyacente
a Rojo Gémez con un alto nimero de habitantes, y por otro Cocoyol, una pe-
quena localidad ubicada relativamente cerca de ese centro de la zona.
En Sacxan, localizado en el noreste de la frontera, tampoco existe un CCR
adventista.

Llama la atencién que en la Unidad Agricola Alvaro Obregén funcionen
dos templos simultdneamente. Tal circunstancia refleja el crecimiento ur-
bano de la localidad, producto de una importante concentracion de resi-
dentes y de la expansion territorial del asentamiento humano. Dado que
esta comunidad de fe aumento significativamente y que sus integrantes
estan esparcidos por toda la localidad, el CCR original resultd insuficiente
(y lejano para una parte de la congregacién), razén por la que se decidié
construir un segundo inmueble religioso.

Mara 4.
DisTRIBUCION GEOGRAFICA DE CCR.
IGLESIA ADVENTISTA DEL 7° DIiA
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La evidencia etnogréfica indica que en todos los casos la construccién
de los CCR adventistas es resultado del empuje de una o varias familias
locales que retinen recursos y aportan fuerza de trabajo para la edificacion.
Tal esfuerzo se ve recompensado por la asociacion religiosa, que les brin-
da reconocimiento institucional, material de diversos tipos (impreso, au-
dio, video, entre otros) para las actividades ordinarias, inscribiéndolos en
un esquema de atencién por parte de los pastores de Chetumal.

Por su parte, los Testigos de Jehova tienen congregaciones locales
constituidas en las ultimas décadas y poco a poco han erigido 10 CCR.
La mayoria de estos inmuebles religiosos son permanentes y reciente-
mente se han edificado algunos que albergan congregaciones que cubren
mas de una localidad en su labor proselitista. Una vez mas, como puede
observarse en el Mapa 5, la cobertura geogréfica de esta asociacion reli-
giosa recorre toda la zona de estudio.

Mapa 5.
DisTRIBUCION GEOGRAFICA DE CCR.
TesTIGOS DE JEHOVA
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Con CCR en précticamente la mitad de las poblaciones en la frontera, esta
institucion religiosa ha seguido una estrategia que privilegia la consolidacién
de congregaciones conformadas por residentes de varias localidades; si en al-
guna de ellas crece el nUmero de integrantes y hay condiciones, se puede crear
posteriormente una nueva congregacion.

Nuevamente encontramos una politica de cobertura geografica lo
mas amplia posible, que prevé la evangelizacidon del mayor nimero de
comunidades. Una mirada al mapa de su ubicacién permite observar que
en la zona suroeste de la frontera hay cuatro poblaciones sin inmueble reli-
gioso de esta adscripcion religiosa y otras cuatro en la zona noreste, aten-
diendo las tres poblaciones centrales de la frontera (Rojo Gémez, U.A. Alvaro
Obregén y Pucté), lo que indica un delicado equilibrio en su presencia.

PentecosTaLes Del amplio abanico de iglesias pentecostales presentes en la
frontera México—Belice, se seleccionaron dos ejemplos que muestran una
interesante forma de crecimiento asociado a la consolidacién de congre-
gaciones locales. En ambos casos, los CCR de las iglesias pentecostales
han privilegiado la afirmacién de su presencia local frente a la expansion
y cobertura amplia. Al parecer, contar con iglesias sélidas implica un lento
avance hacia otras poblaciones pues requiere no sélo de una feligresia
numerosa y consolidada sino de recursos para la edificacion de inmuebles
religiosos, que sirven de testimonio de dicho avance.

Al revisar el caso de la Iglesia Principe de Paz es evidente que su creci-
miento es resultado de una perspectiva particular: establecerse y ganar
presencia en los mas importantes asentamientos humanos de la frontera
para expandirse hacia el suroeste de la zona. Como lo muestra el Mapa 6,
los CCR de esta adscripcion religiosa se ubican en localidades contiguas,
creciendo —aparentemente- hacia las poblaciones aledafias mas peque-
Aas. Si bien esta Iglesia sélo tiene presencia en menos del 30% de las loca-
lidades de la zona de estudio, lo que se hace evidente es la prevalencia del
criterio institucional de expansion.

La Union de Iglesias Evangélicas Independientes (UIEI) también sigue
la l6gica de la progresién y arraigo de su feligresia en una localidad para
desde esa plataforma buscar crear una nueva congregacion. Para alcan-
zar ese objetivo han puesto en marcha misiones que promueven en uno u
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otro poblado la conversion de sus residentes y la paulatina estructuracién
de una feligresia. Surgida en la porcion norte de la zona de estudio, donde
tiene su iglesia madre, se ha expandido hacia el suroeste, donde ha logrado
conformar congregaciones a lo largo de los ultimos veinticinco afios.

Mara 6.
DisTRIBUCION GEOGRAFICA DE CCR.
IGLESIA PRINCIPE DE PAZ
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Una caracteristica de la UIEI es el papel central asignado a actores so-
ciales que en su rol de obreros y/o pastores son la fuerza promotora ini-
cial de esta confesion religiosa. Es comun que un pastor tenga a su cargo
una congregacion en funcionamiento y una misién en formacion, lo que
reclama una dedicacion casi exclusiva a sus funciones religiosas. Como
lo muestra el Mapa 7, las localidades mas préximas a la iglesia madre
cuentan con congregaciones en funcionamiento, pero también cuenta
con CCR en dos comunidades relativamente alejadas del principal centro
difusor de esta fe, y son importantes porque representan el 40% del total
en la zona de estudio.
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Mara 7.
DisTRIBUCION GEOGRAFICA DE CCR.
UNION DE IGLESIAS EVANGELICAS INDEPENDIENTES
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Historicas Al considerar la actividad de las iglesias histéricas en la frontera
México-Belice llama la atencion su reducida presencia, a pesar de formar
parte del grupo de iglesias cristianas no catélicas més antiguas. Sélo hay
dos iglesias histéricas en la ribera del Rio Hondo, la Iglesia Presbiteriana
y la Iglesia Bautista. De este hecho se desprende una interesante linea
de investigacion vinculada con el grado de desarrollo que estas comu-
nidades de fe han alcanzado localmente, pues en ambos casos la con-
solidacién de su presencia es, en mayor o menor medida, un hecho por
consumarse.

La Iglesia Presbiteriana, por ejemplo, tiene una iglesia consolidada
y una en desarrollo. Seguramente la cercania de sus CCR esta relacio-
nada con esa circunstancia, pues en general los creyentes de la zona
suroccidental de la frontera asisten a los servicios religiosos en Carlos A.
Madrazo. Aqui, la estrategia seguida por la institucion religiosa privile-
gi6 la consolidacién de una iglesia cuya fuerza radica en concentrar la
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participacion de la feligresia regional, pero tamién cuenta con un CCR
cuyo desarrollo busca crear una nueva iglesia, afianzando asi el avance
de esta confesion religiosa.

En el Mapa 7 se puede comprobar como ambos CCR presbiterianos se
localizan en la porcion norte de la frontera internacional, creciendo -a di-
ferencia de los casos previos- hacia el este, es decir hacia ciudad Chetumal,
donde se encuentra bien establecida esta iglesia y tiene diferentes Iglesias
consolidadas.

Mara 8.
DisTRIBUCION GEOGRAFICA DE CCR.
IGLESIA PRESBITERIANA
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La Iglesia bautista tiene la misma presencia regional que la anterior,
cuenta con una iglesia consolidada y una misién que promueve la creacion
de nuevas congregaciones de creyentes. La evidencia etnogréfica indi-
ca que a pesar de que en la ciudad de Chetumal esta comunidad de fe
ha alcanzado una amplia difusién, su presencia en la zona de estudio es
apenas perceptible para sus habitantes, ;concepcion institucional sobre
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como llevar el mensaje religioso al ambito rural, poco trabajo de evange-
lizacion en la frontera 6 baja receptividad de la poblacion?

La ubicacién de los CCR bautistas hace pensar que la institucién reli-
giosa ha comenzado a fijar su atencién en expandirse por la frontera in-
ternacional, (véase el Mapa 9) pues si bien su iglesia consolidad se ubica
en la porcion suroccidental de la zona de estudio, la de mayor dinamica
poblacional y econémica, cuenta con una misién en la parte norte, lo que
permite contar con dos centros difusores de esta fe.

Mara 9.
DisTRIBUCION GEOGRAFICA DE CCR.
IGLESIA BAUTISTA
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El ultimo mapa incluido en este trabajo, marcado con el nimero 10, ilus-
tra los alcances de la diversidad religiosa en la frontera internacional. Con
el conjunto de CCR ubicados en este mapa, se obtiene una visién general
que lleva a formular preguntas sobre su naturaleza, ritmos de crecimien-
to por confesidn religiosa, tamafos de las feligresias y la aceptacién re-
gional de cada propuesta institucional, entre otras. Permite darse cuenta,
por ejemplo, que varias instituciones religiosas tienen mas de un CCR por
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localidad, ;crecimiento poblacional y de feligresia, éxito en su expansion o
competencia expresada en la atomizacién?

Mara 10.
DIVERSIDAD RELIGIOSA EN LA FRONTERA MEXICO-BELICE
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También es posible constatar que con excepcién de la poblacién San
Francisco Botes, que sélo tiene una capilla catdlica, el resto de las pobla-
ciones incluidas en este trabajo tienen varias iglesias establecidas, cuyas
feligresias varian en tamano y antigliedad, pero todas ellas en actividad
permanente. Resulta evidente también que en una poblacion funcionan
s6lo dos CCR, que cuatro localidades registran cuatro inmuebles religiosos
cada unay en doce localidades existen al menos cinco CCR, incluida una con
una decena de ellos.

La informacién recopilada durante el trabajo de campo permite afirmar
que la tolerancia religiosa es un hecho avalado por todas las asociaciones
religiosas con las que se trabajo. Ningun interlocutor entrevistado durante
la investigacion sefald que prevaleciese situacion alguna de censura u
obstaculizacién para profesar su fe.
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CONSIDERACIONES FINALES

El reporte de investigacion ofrecido en este texto es el primer acerca-
miento a una realidad compleja, que abre lineas de investigacién y plantea
preguntas sobre la diversidad religiosa. De los resultados obtenidos en
esta primera temporada de campo, y con el analisis detallado de los datos
por delante, podemos sefalar que el escenario religioso en la frontera
con Belice muestra algunos rasgos que le caracterizan.

El registro de los centro de culto en la zona pone en evidencia las es-
trategias de crecimiento y expansion de las instituciones religiosas estu-
diadas. Las iglesias pentecostales mantienen su crecimiento explosivo y
su tendencia es crear nuevas comunidades de fe, que compartiendo mu-
cho de doctrina tienen diferencias rituales muchas veces poco significa-
tivas. Este tipo de centros de culto son mayoria evidente y se encuentran
en todas las localidades en las que hay al menos dos propuestas diferen-
tes. Los adventistas del séptimo dia, en tanto institucién religiosa inde-
pendientemente considerada, ha pugnado por alcanzar una presencia
significativa en la frontera internacional. La mayoria de sus 15 CCR (15.3%
del total) son de material duradero y constituyen un referente obligado al
considerar la diversidad religiosa local. Los testigos de Jehova tienen una
presencia menos evidente en el Rio Hondo pero constituyen el 9.5% del
total. El resto de las propuestas religiosas cuentan con una representa-
cién menor: presbiterianos, bautistas y mormones no alcanzan 3 centros
de culto religioso en la zona de estudio.

Una de las cuestiones que se desprenden de estos datos es si esta pre-
sencia diferenciada responde sélo a las estrategias institucionales de cre-
cimiento o habria que buscar parte de su explicacion en los mecanismos
de evangelizacion, el grado de cambio requerido para la incorporaciéon a
cada congregacion, asi como en las caracteristicas mismas del mensaje
religioso de cada institucion.

Quedan pendientes de abordar temas como el papel de la migracién
en el cambio religioso. ;jLas familias que han colonizado Quintana Roo
trajeron su adscripcion religiosa de su lugar de origen 6 en el contexto de la
migracién cambiaron de religion? ;Qué papel han jugado las diferentes aso-
ciaciones religiosas, con estructura y organizacién de multiples niveles, en el
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surgimiento local de centros de culto religioso? ;Qué antigliedad tienen
en la frontera internacional las distintas profesiones de fe? ;La diversidad
religiosa goza de la tolerancia social? ;Cudntas propuestas religiosas han
tenido su origen en México y cuantas en el extranjero? ;Se pueden observar

diferencias significativas por su origen? ;La condicién fronteriza de la zona

de estudio tiene alguna impronta en la diversidad religiosa?

Apéndice

Relacion de centros de culto religioso por localidad.

Huay Pix

Denominacion

Templo

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesia de Dios en Cristo Jesus

Iglesia de Dios en Cristo Jesus

Iglesia de Jesucristo. Centro de restauracion
familiar y reavivamiento

Iglesia de Jesucristo. Centro de restauracion
familiar y reavivamiento

Red de Iglesias Evangélicas del Sureste y
Zona Caribe 2

Templo Efeso

Fraternidad de Iglesias en Cristo Jesus

Fraternidad de iglesias en Cristo Jesus

Testigos de Jehova

Congregacion Laguna Milagros

Juan Sarabia

Denominacion

Templo

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesia Pentecostés Rios de Agua Viva

El camino biblico

Manantial de Luz

Isimar

Iglesia Presbiteriana

Jesus de Nazaret

Iglesia Pentecostés del Sur de la Republica
Mexicana

Monte Horeb

Testigos de Jehova

Congregacion Sarabia

Ucum

Denominacién

Templo

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesias Unidas Castillo del Gran Rey

Viento recio

Biblia Abierta

Rios de agua viva
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Iglesia de Jesucristo Sobre la Roca

Tabernaculo de vida

Iglesia Cristiana Universal Apostdlica de | Monte Horeb
Jesus Pentecostés

Carlos A. Madrazo
Denominacién Templo
Iglesia Nacional Presbiteriana Luzy vida
Unidn de Iglesias Evangélicas Indepen- | Getsemani

dientes

Iglesia pentecostés

El mensajero de la hora

Iglesia del Dios Vivo Columna y Apoyo
de laVerdad

El buen pastor

Testigos de Jehova

Congregacioén Carlos A. Madrazo

Sacxan

Denominacién

Templo

Concilio Nacional de las Asambleas de
Dios

Rios de agua viva

Iglesia Pentecostés

Iglesia de Cristo

Misién Bautista

Mision bautista Berea.

Mision Gracia sobre Gracia

Iglesia cristiana torre fuerte

Iglesia Pentecostés

Iglesia Samaria

Unién de Iglesias Evangélicas Indepen- | Monte Horeb
dientes

Palmar
Denominacién Templo

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Testigos de Jehova

Congregacion El Palmar

Unidén de Iglesias Evangélicas Indepen-
dientes

Aposento alto

Biblia Abierta El buen pastor
Ramonal

Denominacién Templo

Asambleas de Dios 3 Jerusalén

Iglesia Pentecostés Sinai
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Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Asamblea de Dios *

Casa de oracion

Iglesia Pentecostés

Sin identificacion

Allende

Denominacion

Templo

Iglesia Cristiana
Interdenominacional

Lirio de los valles

Iglesia Pentecostés

La antorcha divina

Iglesia Universal Cristiana

Iglesia universal cristiana

Iglesia Adventista del séptimo dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Sabidos

Denominacion

Templo

Iglesia de Dios de la Profecia

Iglesia de Dios de la profecia

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesia de Dios de la Fraternidad en la Repub-
lica Mexicana

Bethel

Unidn de Iglesias Evangélicas Independien-
tes

Emanuel

Testigos de Jehova

Congregacién Sabidos

Unidad Agricola Alvaro Obregén

Denominacion

Templo

Asamblea de Dios °

Templo Filadelfia

Testigos de Jehova

Congregacién Alvaro Obregén

Iglesia de Dios Vivo

El buen pastor

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo Dia

Fraternidad Evangélica Principe de Paz

Jehova es mi bandera

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia (segundo
templo)

Rojo Gomez

Denominacién

Templo

Fraternidad Evangélica Principe de Paz en
México

Nueva Jerusalén
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Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo Dia

Movimiento Monte Sinai

Misién Monte Sinai

Movimiento Iglesia Evangélica Pentecostés
Independiente

Roca de salvacion

Movimiento Pentecostés

Monte de los olivos

Cristiano en Movimiento Pentecostés

La hermosa

Iglesia de Dios de la Republica Mexicana

Templo Horeb

Testigos de Jehova

Congregacién Rojo Gémez

Pucté

Denominacion

Templo

Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesus

Iglesia apostdlica de la Fe en Cristo Jesus

Testigos de Jehova

Salon del reino

Iglesia de Dios de la Profecia

Casa de oracion

Principe de Paz

Casa del alfarero

El Concilio Nacional de las Asambleas de Dios

Bethel

El Concilio Nacional de las Asambleas de Dios

Lirio de los valles

Iglesia de Dios en la Republica Mexicana

Iglesia el buen samaritano

Iglesia Bautista

Iglesia bautista alfa y omega

Iglesia de Dios en México Evangelio Comple-

Iglesia de Dios en México evangelio

to completo

Iglesia Pentecostés Templo Sinai
Cacao

Denominacion Templo

Iglesia de Dios

El evangelio completo

Principe de Paz

Aposento alto

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesia del Dios Vivo Columna y Apoyo de la
Verdad

La luz del mundo

Cocoyol

Denominacion

Templo

Unidn de Iglesias Evangélicas Independientes

Principe de paz

Testigos de Jehova

Congregacion Cocoyol
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Iglesia Pentecostés

Casa de oracion
(templo en construccion)

Iglesia de Dios en la Republica Mexicana

Getsemani

Movimiento Principe de Paz

Roca de los siglos

Iglesia sin informacion No hay datos
San Francisco Botes
Denominacion Templo

No hay iglesias cristianas no catdlicas

No hay iglesias cristianas no catdlicas

J. N. Rovirosa

Denominacién

Templo

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesia de Jesucristo en México

Iglesia de Jesucristo en México

Asamblea de Dios

Getsemani

Iglesia de Dios del Evangelio Completo

Iglesia de Dios del evangelio completo

Calderdén

Denominacion

Templo

Iglesia Evangélica Pentecostés de la Republi-
ca Mexicana

Iglesia evangélica pentecostés de la
Republica Mexicana

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

La Unién

Denominacién

Templo

Iglesia Adventista del Séptimo Dia

Iglesia adventista del séptimo dia

Iglesia Apostdlica de la Fe en Cristo Jesus

Iglesia apostdlica de la fe en Cristo Jesus

Iglesia de Dios en el Sureste de la Republica
Mexicana

Iglesia de Dios en el sureste de la Republi-
ca Mexicana

La Piedra Angular

La voz de la trompeta final

Testigos de Jehova

Congregacioén La Union

Iglesia del Dios Vivo Columna y Apoyo de
la Verdad

La luz del mundo

Iglesia Evangélica de la Profecia

Iglesia evangélica de la profecia

Iglesia de Dios en la Republica Mexicana

Nueva Jerusalén
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Aqui se expresa el desconocimiento de quienes estdn a cargo de las congregaciones.
Habiendo en la frontera México-Belice presencia de mormones, adventistas del 7° dia,
testigos de Jehov4, asi como de diversas iglesias pentecostales, el dato registrado esta por
debajo de lo ocurrido histéricamente.

N}

Varias denominaciones evangélicas con un solo templo en la region fueron aglutinadas
en un mismo grupo, asignandoseles el mismo simbolo.

w

En el Directorio de Asociaciones Religiosas de la Secretaria de Gobernacién no se regis-
tra el nombre “Asambleas de Dios” Se asumo al “Concilio Nacional de las Asambleas de
Dios”.

En el Directorio de Asociaciones Religiosas de la Secretaria de Gobernacién no se regis-
tra el nombre “Asamblea de Dios” Se asumo al “Concilio Nacional de las Asambleas de
Dios”

Ibidem.
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COMER Y CREER. EL DILEMA CULTURAL
DE LA COMENSALIDAD Y LA RELIGIOSIDAD
ENTRE POBLACIONES INDIGENAS DEL SUR DE QUINTANA Roo

Gabriel Vazquez Dzul

INTRODUCCION

e entre lo arbitrario de los argumentos que definen determinados

preceptos religiosos como los causantes de tensiones en la dinami-
ca cotidiana de las sociedades que los practican, aparecen muestras de
peculiares formas de interrelacion social casi impensables. Los espacios de
alteridad en los contextos rurales en Quintana Roo cuestionan el some-
timiento de dichas normas a sus adeptos, ya que muchas veces son aco-
modadas por éstos en una escala de prioridades en el nivel de una con-
sonancia étnica. Desde luego que existen panoramas contrarios como
las interminables disputas a la altura de la violencia fisica y el genocidio
en Chiapas y otros lugares del mundo. Pero alin cuando las disparidades
en la lucha simbélica por los escenarios rituales muestren los elementos
para un diagnéstico preocupante, en San Isidro La Laguna y Sinai, en el
sur de Quintana Roo, en determinadas situaciones de la practica festiva y
ritual las tendencias son otras. Es asi como por medio de la etnografia de
celebraciones rituales indigenas, le apuesto al analisis de los procesos y
relaciones interétnicas e interreligiosas en situaciones de comensalidad,
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que ameritan la problematizacién desde una perspectiva relacional y
heuristica.

Ante estas aseveraciones cabe la pregunta de partida: ;Podemos ase-
gurar una frontera clara y precisa entre los mandatos de la confesién re-
ligiosa de adscripcién y los efectos de las religiosidades existentes entre
las poblaciones indigenas en cuestién? De ser asi, jcudles son las situa-
ciones en que el escenario simbdlico es compartido o disputado, si es el
caso? Con la plena intencién de responder a estos cuestionamientos, vale
decir que el objetivo principal radica en el descubrimiento de los ambitos
en los que los preceptos religiosos sucumben ante la integracién cohe-
rente de elementos indigenas a una determinada cotidianidad cristiana.

A modo de adelanto, cabe decir que San Isidro La Laguna'es una lo-
calidad formada por personas provenientes de distintos departamentos
de Guatemala. La conformacion de esta localidad se relaciona con una
coyuntura histérica guatemalteca: la guerra civil y la contrainsurgencia
militar en el periodo de 1979-1996. Entonces, indigenas kekchies, kak-
chiqueles, ixiles, mames, kanjobales, etcétera, arribaron y se establecieron
en los estados de Chiapas, Tabasco, Campeche y Quintana Roo. En una
dimensidn espaciotemporal ligeramente distinta, indigenas mayas mi-
graron de Yucatan hacia el sur de Quintana Roo con la idea de adquirir
tierra suficiente para el trabajo. Asi surgio Sinai (1978-1980)? o ejido Laza-
ro Cardenas Tercero. Materialmente, no hubo mucho que extranar ya que
tomaron sus herramientas de trabajo, de cocina y sus condimentos basicos
(recado®rojo y negro) y los trajeron a su nuevo hogar.

A grosso modo planteo la discusién en un plano relacional. Lo ante-
rior significa el establecimiento de una etnografia desembarazada de la
objetividad absoluta para ser colocada en el nivel de la subjetividad y
la problematizacion. Esta idea nos muestra derroteros interesantes por
cuanto nos abre la posibilidad de nuevas rupturas epistemolégicas en

Localidad ubicada en los 18°48i41” latitud norte y 88° 22i14” longitud oeste, a una altura
aproximada de 15 msnm. Fuente: INEGL
2En las coordenadas 18°58i28” latitud norte y 88°47111” longitud oeste, a una altura cercana
a los 100 msnm. Fuente: INEGL
* Segtin el Diccionario de la Real Academia Espaola, en Centroamérica el recado es un
condimento pastoso usado principalmente para marinar carnes (véase ademds recaudo).
En la Peninsula de Yucatén es conocido en sus tres versiones: ademds de marinar también
constituye el ingrediente principal de los caldos y platillos regionales.
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las ciencias sociales. Veamos ahora la estructura que propongo para el
alcance de estas metas.

Conviene iniciar con el establecimiento de una estrategia tedrico-me-
todoldgica. Puesto que es fundamental argumentar las formas de ana-
lisis y construccion del objeto de interés, resulta importante sefalar que
mi perspectiva se basa tanto en elementos de la sociologia del cono-
cimiento como en la antropologia social, en la alimentacién y en la
religion. Se trata, en este sentido, de la integracidon de miradas que en-
vuelven nuevas maneras de crear conocimiento (Cfr. Galeano, 2000).
Luego del establecimiento de un modo de anélisis pertinente, continuaré
con la exposicién de los argumentos etnograficos que sustentan el cuer-
po de este documento. Dividiré este apartado en dos secciones, una para
la practica del ritual agricola del cambia-mano kekchi en San Isidro La La-
gunay la segunda para la celebracién del ritual conocido peninsularmente
como chiaia chaak, aunque llamado localmente “accién de gracias” En
ambos casos expondré aspectos puntuales sobre la historia y el panora-
ma religioso de las poblaciones anunciadas. Resta decir que dedicaré una
tercera seccién para la discusion y el analisis del material etnografico para
luego culminar con algunas ideas finales.

LA ETNOGRAFIA HOLISTICA, EL PENSAMIENTO RELACIONAL
Y LA COMIDA FESTIVA

{En qué medida nuestras investigaciones son producto de las implica-
ciones personales en los andares de nuestra formacion? Léase esto como
una pregunta retérica hasta cierto punto. Dado que nuestro punto de
inicio muchas veces desconoce un principio aprehensible, debemos tomar
cada una de nuestras investigaciones como un punto y aparte. Me aven-
turaria a confesar lo contrario, pero entre esta espada y alguna pared,
cabe exponer brevemente el origen de este documento.

Como parte de mi formacién doctoral fue importante realizar tres
temporadas de campo (2006, 2007 y 2008-2009) bajo el tema central
de la alimentacion; especificamente, las preferencias alimentarias entre
poblaciones con una historia migratoria significativa y con una amplia



66 | Capitulo2 Gabriel Vazquez Dzul

oferta religiosa. El tema de interés consistia en el andlisis de las prefe-
rencias alimentarias -leidas como aquellas elecciones sobre los alimentos
o platillos-para develar un orden, un esquema de preferencias que conlleva
al establecimiento coherente de una cocina local fundamental. En términos
terrenales, ;por qué la gente come lo que come?

En esta direccion, confeccioné una serie de argumentos que corrobora-
ron la existencia de una légica cultural (Cfr. Fischer, 1999) de tipo alimen-
tario que incluye los procesos migratorios, las relaciones interétnicas, las
religiosas, las de género y parentesco, en situaciones de alimentacién fa-
miliar y colectiva. Es entonces que en este escrito expondré un fragmen-
to de esta investigacion que se refiere a la comensalidad, entendida ésta
como los procesos de elaboracion y consumo de alimentos en colectividad;
ademas, en un sentido de religiosidad también compartido, esto es, las
celebraciones de rituales agricolas en los que la comida es un elemento
primordial. Todo esto con el objetivo de vislumbrar las situaciones en las
cuales los dogmas religiosos pasan desapercibidos ante la unidad étnica.
Asi las cosas, cabe dar lugar a la presentacion de la estrategia teérico-
metodoldgica usada en la investigacion y en la muestra de los hallazgos.

LOS EJES ETNOGR¥FICOS Y LA ETNOGRAFIA HOLISTICA

Encuentro sobreentendido el hecho de que la alimentacién no sélo se re-
fiere al consumo de nutrientes; tampoco implica Unicamente la satisfac-
ciéon de las necesidades fisioldgicas. Comer es la suma de aspectos ele-
mentales conjugados: bioldgicos, quimicos, sociales y culturales. Comer,
lo mismo que no hacerlo, repercute en los procesos y relaciones sociales,
las visibles y las de largo plazo.

No debe perderse de vista que la comida es siempre colectiva (fami-
liar o comunal), independientemente del propio acto de consumo. En
esta direccién, es fundamento analitico hacer comparaciones en diversas
dimensiones del hecho social; no conviene equivocar esta idea con un
planteamiento estricto de método comparativo en el sentido antropolé-



Comery creer. El dilema cultural de la comensalidad y la
religiosidad entre poblaciones indigenas del sur de Quintana Roo 7

gico*.Estoy, mas bien, en la misma sintonia de Jack Goody (1995) cuando
considera que la comparacién debe realizarse entre cualquier sistema
“sociocultural’, lo cual podria significar que las sociedades rurales del sur
de Quintana Roo son tan importantes como cualquier comunidad anglo-
sajona del norte de Estados Unidos.

La sociologia comparada, que comprende aspectos metodolégicos
del orden interdisciplinario, es la propuesta de analizar las sociedades
tanto en perspectiva social como histérica. Este acercamiento vence muchas
tradiciones disciplinarias al pretender analizar dos o0 mas sociedades en
tiempo-espacio diferentes, por medio de un marco de referencia homo-
géneo. Dicho sea de paso, el sequidor de la sociologia comparada “tiene
el cometido de especificar progresivamente qué proposiciones, teorias,
etc, son validas para todas las sociedades, cudles rigen sélo para algunas
clases o tipos de sociedades y cudles por ultimo, son validas sélo para
sociedades particulares” (Marsh, 1966: 66. Citado en Gallino, 2001: 841)°.

Aungue no me atrevo a considerarme adepto fiel de este acercamiento
socioldgico, si comparto los aspectos astutos de la comparacion; no Uni-
camente entre sociedades y poblaciones, sino también entre encuentros
tematicos que sumergen en su influencia a los hechos sociales de interés.
Esto significa que la alimentacién como tema de investigacion no puede
entenderse aislada de otros procesos sociales, ni de las relaciones visible-
mente ajenas a estas practicas. Es asi como el entrecruzamiento perspi-
caz de los procesos y relaciones —a modo de ejes tematicos— que influyen
en otros procesos y relaciones (en este caso alimentarios), resulta clave
para dar repuestas mas claras a nuestras preguntas rectoras.

Defino este enlace de situaciones como ejes etnograficos. No hay que
confundir los ejes etnograficos con contextos o telones de fondo en la
investigacion. A manera de conceptualizacion, los ejes son situaciones
etnograficas de problematizacion sobre el tema central de estudio. Esto

* La comparacién ha sido considerada como un método de andlisis dentro de las ciencias
antropolégicas. Su ejecucion ha servido para confirmar o legitimar tipologias o “regula-
ridades” sociales entre sociedades; estas tipologias aseguran el paso o secuencia histérica
por medio de la cual “todas” las sociedades tendrian que transitar (Sanderson, 2000: 349).

* Si bien muchos métodos y propuestas tedricas son cuestionables para esta y otras ofer-
tas de sociologias relacionadas [por ejemplo la “sociologia comprensiva”: 1éase a Térres
(2001) para el aspecto metodoldgico y a Gallino (2001) para una visiéon més general del
tema], rescato la idea de observar a las sociedades en perspectiva histérica en lugar de
Unicamente analizar la sincronia de las relaciones sociales de interés.
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puede dar mas claridad al objeto de estudio o bien redefinirlo de acuerdo
a los intereses de estudio. En este caso, la comensalidad se confecciona
por un lado, a partir de la relacién existente entre el proceso migratorio, la
alimentacién y la etnicidad (migracién-etnicidad-alimentacion); por otra
parte, las relaciones religiosas, la alimentacion y la etnicidad (religion-
etnicidad-alimentacion) constituyen otra situacion de problematizacién
y analisis.

A través de este trabajo de reflexidn sobre la etnografia encontré que,
en la primera combinacién de temas (migracion-etnicidad-alimentacion),
el repertorio culinario (conjunto de platillos o guisos) de quienes habitan
en ambas localidades es producto de un proceso que estd relacionado con
una cierta“tradicion”familiar, con creencias y rituales; con relaciones de gé-
nero y parentesco, con la“sazén” de la “tierra” de origen, con la innovacion
y/o con la permanencia de lo que dentro de las poblaciones se considera
como “tradicional”.

Al tener un origen diferente al del lugar que habitan en la actualidad,
las personas han tejido una imagen propia sobre su terruio. Al tiempo
que prefieren continuar viviendo en sus hogares actuales, no dejan de
mirar hacia atras y edificar su “Aztlan” particular.

Conciben a sus lugares de origen como el sitio ideal, no sélo en el sen-
tido de las relaciones amistosas, familiares y sociales que solian establecer,
sino ademas -y sobre todo- porque alli se halla “el sabor’, los ingredien-
tes originales, los objetos tradicionales o la comida “que comi de nifo”. El
apego a la imagen mistica de Yucatdn o Guatemala es lo que, en la coti-
dianidad, se traduce en el intento por cocinar y comer “lo de antes” o “lo
de alli", aun de forma totalmente modificada y/o inconsciente. El por qué
se come lo qué se come tiene que ver con ese origen mitico pero también
con una imagen del futuro maquinada histéricamente desde Guatemala y
Yucatan.

En esta logica de la migracion y del transporte de la cultura en las male-
tas de lo étnico, se hallan las relaciones de parentesco y las de género (inter
e intra), los objetos, los conocimientos, las ideas del “deber ser”y “deber
hacer’, por muy transformados que se presenten. Es asi que la practica
alimentaria del aqui y ahora es el reflejo de aflos de negociaciones, de
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toma de decisiones, de adopciones y adaptaciones —nunca neutrales- a
los entornos.

Para el segundo eje (religidn-etnicidad-alimentacién) es importante
—como mencioné al principio-no considerar con anticipacién al conjunto
de confesiones religiosas -y sus respectivas propuestas de credo-como
las causantes de tensiones alimentarias a través de sus preceptos de pres-
cripcion y prohibicion para ciertos alimentos y bebidas. Es posible que
sean los bagajes culturales de los pobladores los que desestabilicen, y
con ello, modifiquen ese conjunto de creencias en Sinai y San Isidro. Asi,
las prescripciones y prohibiciones religiosas en la alimentacién pueden
ser cuestionables, negociables y, en muchos casos, irrelevantes para los
grupos indigenas y no indigenas en cuestion. Es de este entrecruzamien-
to etnografico que tomo como objeto de andlisis la practica alimentaria
basada en la religiosidad de los participantes. Cabe ahora preguntarnos
como procesar nuestras observaciones de manera que las descripciones
no sean llanas esquelas de datos objetivos. Esto puede resolverse al usar
la etnografia de una manera integral.

Entender este método como un mero proceso de descripcion es sub-
estimar los alcances analiticos del material empirico adquirido en campo.
En lo general, la etnografia se ha presentado como un simple recuento de
datos que contextualizan el hecho social de interés. Es recurrente la ima-
gen literal de “descripcion de los pueblos” como etimologia de la palabra
vinculada al estudio de los grupos indigenas. Muchas veces, se intenta a
toda costa alejar uno de otro, de manera estricta y rigurosa, los aspectos
de la investigacién social; me refiero a la vision etic y emic, esto es, una
voz de redaccion objetiva y otra que incluye el andlisis del investigadory,
si es necesaria, su implicacién dentro del estudio.

No estoy en contra de la descripciéon. Al contrario, considero que el
método etnografico debe ir mas alla de la representacion en bruto; hay
que basarlo particularmente en la observacién para poder recurrir a la
integracion no solo de otras herramientas, sino ademas de reflexiones
surgidas en trabajo de campo y durante la cautelosa delineacién de los
detalles de una sociedad. En lo especifico, me refiero a una etnografia “a
mi manera”. He consentido la seleccién del material empirico para hacer de
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éste -valga la analogia— una cocina casi totalmente experimental -y no
porque el experimento signifique comprobacion de hipétesis sino por-
que implica experiencia. Cabe entender que la etnografia holistica es una
especie de descripcion reflexiva de datos que han sido pasados por un
proceso de fermentacién y reposo. El producto, alin tosco, es el resultado
no solo de la observacion sino también de la conversacion, de la fotogra-
fia, de la encuesta, de la bibliografia y contenido documental, y -sobre
todo-de la subjetividad absolutamente objetivada del investigador. En
una frase, es la descripcién problematizada.

PENSAR EN TERMINOS RELACIONALES

{Qué tan dificil es poner en marcha un oficio? Bourdieu asegura que el obs-
taculo principal en la construccién de una “ciencia de la practica” esta en la
version de investigador que se inviste de superioridad por su saber con-
quistado en su lucha contra del sentido comun y la experiencia. (1991: 52)
;Qué versién queremos ocupar?, jestaremos del lado del conocimiento
legitimo o de las experiencias acumuladas?, ;queremos el oficio o la “pro-
fesion”? Es importante entender que el investigador debe cuestionar los
preceptos fundamentales que le convirtieron en ese bagaje tedrico an-
dante. El conocimiento no es posible sin el cuestionamiento de nuestras
propias creencias y modelos que adquirimos en el aula. Es imprescindible
poner la subjetividad al ejercicio de la objetividad; esto es, pasar de lo
profesional (y omnipotente) a la asimilacién de un oficio mas “re-flexivo”.
Dicho sea con cautela, la investigacion requiere de un conocimiento me-
nos estricto; una suerte de interiorizacion de los conceptos en el senti-
do mas practico posible. De esta manera el método se convierte en un
verdadero conjunto de instrumentos que, fuera de su contexto original,
se abren a nuevas utilidades (Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 2004
[1975]:15).

El oficio del investigador revela la existencia de un habitus a nuestro
favor. Este constituye un “sistema de esquemas mas o menos dominados y
mas o menos transponibles, no es sino la interiorizacién de los principios
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de la teoria del conocimiento socioldgico” (Ibid: 16). Sobre esta idea se
establece mi propuesta de investigacién cualitativa, la cual se reduce a
la pregunta basica: ;Como hacer? Es a partir de nuestra reflexividad (y
autoproblematizacién) que podemos elaborar, siempre sobre la marcha,
una caja de herramientas coherente con nuestros intereses de estudio.
Es, en mayor parte, la escucha atenta sobre la “polifonia” de lo social, esto
es, la multitud de versiones sobre un sélo hecho social, lo cual puede a la
vez usarse a beneficio o perjuicio del investigador (Duran, 2004; y Rivero,
2003). Es un proceso de didlogo con el sujeto-objeto de conocimiento
gue debe moderar la forma en que nuestra investigacion se dirige. En la
practica, este didlogo se vuelve complejo en la medida en que nuestros in-
terlocutores no ostentan membretes exclusivos, ni categorias sociales uni-
cas. Es entonces cuando ponemos en juego nuestras subjetividades.

Parece una estrategia complicada, pero en la medida en que nos inda-
guemos, con el rigor cientifico del investigador, podremos conocer nues-
tras habilidades interiorizadas y jugar con ellas. Comenta acertadamente
Louis Pinto sobre esta idea: “Pensar en términos de disposiciones [...] es
ya, al menos en parte, pensar en términos de relacién, puesto que, en el
mundo social, ser es estar situado en un espacio diferenciado ajustando-
se a sus posibilidades propias, y sélo a ellas” (2002: 46).En efecto, tener
a la relacion incrustada en nuestras reflexiones es llevar a cabo un oficio
que vierte sobre la construccion de nuestras investigaciones una pizca
de certeza y claridad. Dicho de otra manera, nuestras “habilidades” (de
hecho o en teoria) constituyen las conexiones bésicas para establecer un
tipo de razonamiento basico en los seres humanos: el pensamiento rela-
cional. En términos de Deleuze y Guattari (2004), un rizoma que nos lleve
a la construcciéon del conocimiento.

Esta colocacién del investigador es, a mi parecer, una colocacién heu-
ristica. Consiste en estar alerta al descubrimiento sin que ello implique “el
Wpodemospensar esta colocacion como una constante vigilancia epistemoldgica:

“A la tentacion que siempre surge de transformar los preceptos del método en recetas de

cocina cientifica o en objetos de laboratorio, sélo puede oponérsele un ejercicio cons-

tante de la vigilanciaepistemoldgica que, subordinando el uso de técnicas y conceptos a

un examen sobre las condiciones y los limites de su validez, proscriba la comodidad de

una aplicacién automadtica de procedimientos probados y sefale que toda operacién, no

importa cudn rutinaria y repetitiva sea, debe repensarse a si misma y en funcion del caso
particular” (Bourdieu, Chamboredon y Passeron, 2004 [1975]: 16)
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accidente”. Descubrir mas en el sentido de “abrir’, “poner fuera” o “sacar
de lo oculto”. Es, ante todo, una colocacién metodolégica a la vez que
tedrica. Hablar asi de investigacion cualitativa, desde mi punto de vista,
es dar cuenta de contingencias y caminos interminables. Por supuesto, es
un trabajo complejo que requiere de un ir y venir teérico, metodolégico y
préctico, bajo criterios propios.

Pero también la objetividad es importante ya que estariamos destinados
al empirismo absoluto si no contdramos con cierta validez. La pregunta, en
esta colocacion, es: ;como construimos, desde la subjetividad, la objeti-
vidad? Las experiencias sensibles y cognitivas son elementos fundamen-
tales para acordar estos criterios de objetividad. El investigador debe de
usar su propia capacidad reflexiva sobre la construccidn del dato subjeti-
vo en objetivo (Duran, 2004). En otras palabras, pensar la objetividad mas
como accion que como estatica.

El investigador es, hasta cierto punto, el Unico que posee los criterios (y
la capacidad de tomar decisiones) para alcanzar la objetivacion de la expe-
riencia subjetiva. Este discernimiento va acompanado de decisiones meto-
doldgicas fundamentales (Weber, 1973: 42-43).” Entonces, la objetividad se
construye subjetivamente. En esto consiste la poesia (creacion) de las ciencias
sociales que desencadena rupturas epistemolégicas al plantear nuevas for-
mas de crear conocimiento; en términos mas precisos: crear descubriendo.
No llegué a estas reflexiones por cuenta propia, fue una complicada serie de
eventos practicos que me hicieron percibir una nueva colocacién, pero sin
fijacion absoluta. El trabajo en San Isidro y posteriormente, en Sinai, me en-
senaron las sutilezas de este oficio. No fue un asunto de generacion esponta-
nea, tampoco una suma de acciones premeditadas. Fue, mas bien, ubicarme
en el tiempo-espacio apropiado de mis propias reflexiones.

COMIDA FESTIVA O RITUAL. ELEMENTOS PARA SU COMPRENSION

Generalmente, la comida festiva y/o ritual se caracteriza por ser ocasional;
esto es, su elaboracién responde a criterios especiales que repercuten no

7 Al respecto Van der Marren (citado en Mavarez, 2002, 143) comenta que “no se trata de ser
objetivo por refinacién de medidas y por acuerdos intersubjetivos, se trata de sobre todo
de ser objetivos por el reconocimiento de la subjetividad y por la objetivacion de los efectos
de esta subjetividad”
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s6lo en el uso de ingredientes particulares, raramente usados en la co-
mida de todos los dias, sino también en los procedimientos de cocina
empleados para darle un sabor particular a los alimentos. Entre los ma-
zahuas del centro de México, por ejemplo, la acrimonia de ciertos ali-
mentos, particularmente los elaborados con maiz, es el toque final de
un procedimiento sencillo pero fundamental en la dieta festiva de los
indigenas. Los tamales, frijoles y la cerveza de maiz son abandonados a la
fermentacién para que adquieran un sabor peculiarmente agrio, lo que
constituye el sentido de su comida colectiva (Morales, 2000).

La comensalidad implica ademas el seguimiento de horarios e itinera-
rios de cocina estructuralmente acordados entre los miembros del grupo
que la practica. Asi, es normal que las preparaciones de alimentos estén
divididas por tiempos y lugares de cocina. Indigenas mayas del centro de
Quintana Roo apoyan esta asercion por cuanto sus fiestas religiosas invo-
lucran la masificacion de lo culinario. Dias o hasta semanas antes acuer-
dan las tareas culinarias de manera que cada quien sabe qué diay a qué
hora le corresponde una determinada tarea de cocina; los varones, por
ejemplo, se encargan de las actividades de sacrificio de los cerdos y las
mujeres de la preparacién de los condimentos, la masa de maiz para las
tortillas, el bordado de manteles, entre otras cosas (Coot, 2002: 43).

Las ceremonias y celebraciones se convierten en una suerte de circu-
lacion alimentaria interesante. Este proceso se basa principalmente en
el intercambio ritual de comida en tiempo y espacio acordados implici-
tamente sin que ello signifique el establecimiento de reglas ni la cons-
truccion consciente de mecanismos de intercambio; es, al mismo tiempo,
la justificaciéon de una nocién de comunidad, motivo de discordias y/o
la exacerbacién de conflictos acallados pero latentes. La circulacion de
alimentos puede realizarse de diferentes formas, ya sea por medio de la
ofrenda votiva que primero representa comida para los santos o difuntos y
luego para los vivos; sea también en forma de obsequio directo a los par-
ticipantes en las celebraciones (Hernandez Valencia, 2004; y Dionofrio,
1998). Es posible decir, a riesgo de equivocarme, que las fiestas religiosas
o emotivas son en realidad un pretexto para la elaboracién de viandas
especiales con sabores, texturas e ingredientes que sélo se consumen
una o dos veces por afno. Por esta razdén muchas veces no se escatima
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en gastos para los objetos festivos, particularmente la comida, como su-
cede con algunas sociedades nahuas de Guerrero, donde las relaciones
sociales trascienden el nivel comunitario para insertarse en una econo-
mia regional e internacional de mercado que, ademds de financiar sus
festividades, le otorga el sentido comunal a su vida diaria (Good, 2004b).

La religiosidad, en el sentido de apropiacion de los preceptos a “una
manera” particular, se convierte en un verdadero escenario de relaciones
alimentarias que implica ademds una cierta dimensién de comunidad
{Puede este aspecto provocar tensiones alimentarias en la poblacién con
diferente adscripcion religiosa? Mejor aun ;Pueden los preceptos religio-
sos fundamentales transformar el panorama cultural local por medio de
un nuevo transito de alimentos?

Existen hallazgos etnograficos que pueden apoyar respuestas nega-
tivas. Indigenas guatemaltecos adeptos al protestantismo han reducido
sus tensiones entre un modelo de creencias evangélico y uno indigena por
medio de una sagaz interpretacion de la Biblia. Esta novedosa forma de
confesidn religiosa, que no podemos llamar sincretismo, ha creado un
balance, y por tanto una justificacién, entre la produccién alimentaria lo-
cal (fundamentalmente por medio de la siembra del maiz) y los precep-
tos religiosos. No es banal que estos grupos religiosos hayan integrado
a sus alabanzas el elemento sagrado del maiz (Garrat-Burnett, 2005). Lo
mismo puede decirse de poblaciones mayas en Yucatan, quienes aminoran
las tensiones debido a explicaciones indigenas sobre el monte, los muer-
tos, seres miticos o los brujos por medio de una interpretacion biblica, lo
cual argumenta su sentido de comunidad indigena maya. Asi, siguen rea-
lizando sus rituales agricolas de antafio, s6lo que bajo la figura religiosa del
pastor evangélico (Rodriguez, 2005). Por este motivo no me puedo referir
areligion o pertenencia religiosa si no explotamos la idea de religiosidad
como un proceso de afirmacién alimentaria vinculado inexorable con la
etnicidad.

A propésito de los rituales agricolas, estos son los que proveen de
mayor significacién religiosa y, por consiguiente, el sentido de comunidad
a las poblaciones practicantes de estos rituales por cuanto el maiz es el
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alimento basico e insustituible del -por lo menos— México indigena. La
supervivencia cultural de muchas sociedades agricolas en gran medida
se debe a su religiosa produccién maicera. Las practicas rituales agricolas,
y en consecuencia la comida basada en el maiz utilizada en dichos eventos,
son la fuerza centripeta para el desarrollo cultural de los pueblos agricolas
(Broda, 2004; Neurath, 2004; y Hernandez Ferrer, 2004).

Ante el encuentro de estas ideas, cabe preguntarnos ;cémo analiza-
remos la comida colectiva?, ;con qué elementos objetivaremos estas
practicas alimentarias ocasionales? Esther Katz trata de caracterizar, a
partir de la etnografia de festejos mixtecos en Oaxaca, la comida festiva como
la expresion de la“tradicién” La presencia de ingredientes no comunes, el uso
de grandes cantidades de carne y la elaboracién colectiva y minuciosa de
los platillos son aspectos esenciales de este tipo de alimentacion (Katz,
2006: 188-189). A pesar de los argumentos interesantes de la autora para
clasificar la alimentacién en cotidiana y festiva, miidea de comensalidad se
basa, ademas del uso de ingredientes y métodos de cocina especiales, en
el tipo de relaciones sociales que emergen de los procesos festivos, rituales
o emotivos de una poblacion especifica.

Usaré la frase comida colectiva para incluir todo tipo de alimentos pre-
parados con o sin un procedimiento complejo bajo cualquier pretexto ri-
tual. Esta nocion es mucho mas flexible en tanto que su uso implica cual-

I"

quier comida “tradicional” o “moderna’; extranjera o local y ocasional o
cotidiana que sea compartida colectivamente mas alla del grupo familiar
al que se pertenece. Es evidente que esto puede ser objeto de discusion
por la dimensién variable de “colectividad”; abogaré a los detalles de esta
palabra a partir de la etnografia de las celebraciones en las poblaciones

de estudio, mismas que expondré a continuacion.

COMENSALIDAD Y RELIGIOSIDAD. LA INTERMINABLE UNION DEL
DESENCUENTRO?®

La unidad social y los aspectos que definen la adscripcion étnica y religiosa
suelen tener la delicadeza imperante de una suerte de fundamentalismo,

8 .z o
A modo de aclaracién: se han modificado los nombres de los colaboradores para mantener
su anonimato.
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de tal modo que uno podria atreverse a pensarlos inquebrantables. Al
menos asi es como se presentan en las conversaciones y las entrevistas
gue realizamos ingenuamente creyendo que nos encontramos ante la verdad
absoluta. Es entonces que la etnografia se vuelve clave en el desciframiento de
I6gicas culturales que ponen en tela de juicio nuestras prenociones y prejui-
cios. Asi, el titulo de este apartado devela la existencia de elementos de unifi-
cacién en contextos marcadamente heterogéneos.

Cabe decir brevemente que San Isidro La Laguna se ubica al sur de
Quintana Roo, a cerca de 13 kildbmetros de la carretera federal 307 -Chetumal-
Cancun, salida hacia Miguel Hidalgo. Con una poblacién de 765 habitantes se-
gun el conteo realizado por trabajadores del INEGI en el 2005, La Laguna esta
compuesta por grupos étnicos originarios de varias regiones guatemal-
tecas. La lengua con el mayor nimero de hablantes es el kekchi; le siguen
el kanjobal, el mam, el kakchikel y jakalteco. Para lograr los objetivos
planteados aqui, tomaré el ejemplo de la dindmica cultural-alimentaria
kekchi sin desvincularla de las relaciones con otros grupos.

La historia de la poblacién que habita el lugar puede rastrearse a finales de
la década de 1970y continuar hasta mediados de la siguiente. Las estrategias
de contrainsurgencia militar promovieron la huida de miles de indigenas gua-
temaltecos hacia la frontera con México. Temporalmente ubicados en Chiapas,
los kekchies fueron reubicados por la Comisién Mexicana de Ayuda a Refugia-
dos (COMAR) y el Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Refugia-
dos (ACNUR) mayoritariamente en campamentos en Campeche (Lujan, 1998).

Debido a las condiciones sociopoliticas establecidas en Guatemala
por el cese al fuego y la firma de la paz en 1996, miles de refugiados re-
gresaron a su pais de origen. No obstante, otros cientos de familias de-
cidieron quedarse en México, especialmente, matrimonios jévenes que
habian cruzado la frontera siendo nifos. Esta oleada de matrimonios kek-
chies lleg6é a Quintana Roo para repoblar San Isidro que luego del retorno
estaba amenazada por la desaparicion. Asi, en 1998 decenas de familias
llegaron al lugar a establecer un tipo de dinamica particular que influye
en el resto de los grupos étnicos asentados en La Laguna: la celebracién
del cambia-mano.

Sinai tiene una constitucion diferente. Se ubica también en el sur de
Quintana Roo a 61 kildbmetros de la carretera federal 307 (salida hacia Re-



Comery creer. El dilema cultural de la comensalidad y la
religiosidad entre poblaciones indigenas del sur de Quintana Roo 7

forma Agraria). La mayoria de sus 204 habitantes (INEGI, conteo 2005) son
originarios del extremo oriente de Yucatan municipios: Valladolid, Temo-
z6n, Chichimild y Tixcacalcupul, entre otros-por lo que la mayor parte de
la poblacién es mayaparlante. Sorprende el hecho de que en una locali-
dad relativamente pequena la oferta religiosa sea vasta. Son cinco las con-
fesiones religiosas: la Escuela Sabatica de la Iglesia Adventista del Séptimo
Dia; el templo apostélico, de reciente fundacién, ubicado en las afueras del
pueblo; el templo presbiteriano “De México”; el templo pentecostal “Alfa y
omega” (antes denominado “Monte Sinai”); y el templo evangélico “Dios
de la profecia”.

Quienes fundaron Sinai estuvieron —dicho de manera arbitraria-en el
mejor lugar en mejor momento. Esto quiere decir que unos aios antes de
lallegada de familias yucatecas a esta zona, un grupo de 30 michoacanos
de Chilchota ya habian sido beneficiados con 3600 hectareas de terreno
como parte de las medidas de colonizacion dirigida promovida por el go-
bierno federal y apoyada por las autoridades ejidales quintanarroenses.
No obstante, los beneficiarios no llegaron a la entrega oficial y el ejido
llamado entonces Lazaro Cardenas Tercero quedo a la disposicién de so-
licitantes avecindados.

La mayoria de los ejidatarios fundadores buscaban hacerse de de-
rechos ejidales en Tierras Negras, Altos de Sevilla, El Cedral, entre otros
centros de poblacién. Se corrié la voz entre los desarraigados para la so-
licitud del lugar que anos mas tarde llamarian Sinai. Resta decir que el
proceso de asentamiento no fue el mejor y en boca de los fundadores
pueden encontrarse incontables historias y anécdotas sobre su fundacion.

A continuacidon mostraré elementos mas especificos sobre la dinamica
cultural y religiosa de ambas localidades, iniciando con San Isidro La La-
gunay retomando luego la exposicién con el ejemplo de Sinali.

EL CAMBIA-MANO KEKCHI EN SAN ISIDRO LA LAGUNA

“Lo guarda ese... lojol in kiil [...] lo respeta pues es el gran
costumbre, porque nadie, ni un animal puede tocar esa siembra
[las semillas seleccionadas],

cuando salga no hay ningin animal, lo respeta”

Varén catoélico kekchi de 37 afos.
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1. LAS RELACIONES RELIGIOSAS

No existen muchos relatos que den cuenta del panorama social en que se
desenvolvia la gente de San Isidro antes del “gran” retorno a mediados de
la década de 1990. Esto se debe a que buena parte de los miembros de
las familias fundadoras ha fallecido o bien retorné a su pais de origen. Los
varones y mujeres adultos que permanecieron en San Isidro y los catélicos
kekchies que se asentaron a fines de la década de 1990, sin embargo, han
intentado recobrar parte del panorama religioso de este lugar.

Antes del retorno, el templo catélico compartia el escenario religioso
con el templo evangélico “Alfa y omega”; empero, los catélicos supera-
ban en numero a los ultimos, por lo tanto los “usos y costumbres”rituales
se ensayaban de acuerdo a las creencias catdlicas. Lo anterior quiere decir
que las festividades locales se hacian conforme a las decisiones del grupo ca-
tolico.® Segun los actuales feligreses kekchies, las fiestas de celebracion
del aniversario local (15 de mayo, dia de San Isidro Labrador) eran “gran-
des’, las “iglesias de Kuchu y Maya llegaban y se ponia muy bueno”. Al-
gunos habitantes aseguran que cientos de personas llenaban el lugar y
se contrataban grupos musicales para amenizar bailes, también llegaban
juegos mecanicos, y el consumo de cerveza era acostumbrado.

Los actuales catdlicos también aseguran que, luego del retorno, el
templo catélico quedd en ruinas. El interior del mismo qued6 empolvado
y casi a punto de “venirse abajo” La imagen del santo que en ese tiem-
po se hallaba en el templo catdlico, fue llevada por quienes regresaron a
Guatemala. Los que repoblaron La Laguna, aflos mas tarde, admiten que
las condiciones en las que hallaron la“fe” eran “tristes”. Una familia quedo
“a cargo” del templo y esa no hizo lo suficiente para “mantener la fe”. Los
repobladores reconstruyeron el templo y continuaron con las celebracio-
nes como mejor les parecié, dado el abandono de los sacerdotes locales.

Cerca de 35 familias comenzaron de nuevo las celebraciones semanales
y paulatinamente solicitaron a la diécesis de Chetumal les asignara un

? Inclusive, el nombre de la localidad fue consensuado entre los feligreses catélicos: San Isi-
dro. Los evangélicos rechazaron esta propuesta y, a pesar de que oficialmente el lugar se
reconocié como San Isidro, poco a poco instauraron el apellido “La Laguna’;, que se debié
por la laguna (de donde obtenia agua para su consumo) cercana al poblado. Hoy en dia, el
nombre de la localidad es objeto de una disputa sutil entre ambos sectores; mientras unos
le denominan San Isidro, otros convienen en denominarlo La Laguna. En este documento
uso ambos para referirme al mismo lugar.
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sacerdote que fuera por lo menos una vez al mes; poco a poco -y con
dificultades por lo deplorable del camino-lograron que un sacerdote de
Bacalar'®llegara “cada vez que podia”

Pero no todos los que llegaron a San Isidro eran catdlicos. La llega-
da de aproximadamente un centenar de familias implicé la entrada de
otras confesiones religiosas con adscripcion evangélica-pentecostal. Los
miembros de estas confesiones no conformaban al momento templos
totalmente organizados, sino que les tomd un par de afos constituirse
como “iglesias organizadas”; de hecho, algunos grupos cambiaron radical-
mente su denominacién para adherirse a otras y no perder la feligresia'.
Los templos que cohabitan en el panorama religioso son: Alfa y omega,
El arca de Noé, La biblia abierta, El Monte de los olivos, El templo presbite-
riano Emmanuel y el templo catélico San Isidro Labrador.

Las relaciones que establecen los feligreses de diversas confesiones en
la cotidianidad son en apariencia “simétricas’, aunque en la vida de con-
gregacion asumen una especie de unidad familiar en la que se conciben
asi mismos como la “iglesia verdadera”. De hecho, dos congregaciones

han surgido del templo “Alfa y omega’, debido a diferencias internas entre
algunos miembros, seguin ellos, por una“mala”interpretacion de la Biblia.

Estas diferencias entre las congregaciones evangélicas no se llevan al
escenario cotidiano, mucho menos a la vida politica. Por el contrario, cuan-
do se realizan asambleas la preeminencia evangélica sale a relucir. De ma-
nera implicita, aunque algunas veces de forma evidente, los miembros de
la asamblea expresan sus decisiones a través de sus creencias religiosas.
Asi lo muestran disputas comunes en la localidad: la venta de bebidas
alcohdlicas y la fiesta del aniversario de la localidad.

Los evangélicos, como grupo unido de congregaciones, han impedido
a toda costa (gracias a su mayoria en la toma de decisiones) el estable-
cimiento de expendios de bebidas embriagantes, inclusive han votado

1% Localidad ubicada a 30 kilémetros de distancia. Este sitio funge como centro comercial
para muchos vendedores de San Isidro.

' Por ejemplo, la Iglesia Presbiteriana “Emmanuel’; se conformé de un grupo desprendido del
templo Alfa y omega en la misma localidad. Cerca de dos afios estuvieron practicando el
culto sin un nombre especifico, hasta que se vincularon con “hermanos” de congregaciones
presbiterianas en Maya Baldm. Unos meses después se realizaron los convenios pertinentes y
desde hace cerca de ocho anos realizan sus servicios bajo el nombre de “Iglesia Presbiteriana’”
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localmente porque se sancione a cualquier persona que se le vea en es-
tado de ebriedad con al menos un dia en la carcel de la subdelegacién.
Por su parte, algunos catolicos han hecho todo lo posible por realizar (a
la usanza antigua) fiestas y bailes en el aniversario de la localidad, pero
los intentos dan pocos resultados. El subdelegado (periodo 2005-2008),
quien es kanjobal evangélico, comentaba en una conversacién que tuvimos
afuera de la subdelegacion:

nosotros [evangélicos] no tenemos problema con que hagan sus bailes, a
nosotros no nos importa si se emborrachan y se matan e//os [catoélicos];
pero que quieren que colaboremos con dinero para que ellos tomen su
cerveza, eso no, si lo quieren hacer que lo hagan, nadie se los impide [...]
Nosotros ya acordamos que no queremos expendios [de licor] aqui, ya ves
que aqui estd muy tranquilo, nadie te molesta ;no? [El énfasis es mio].

Otro hecho importante que cabe exponer es la constante vigilancia
que se lleva a cabo durante las noches. Existe en su organizacién un co-
mité de vigilancia que se encarga de realizar el toque de queda a las 10
de la noche, de manera que a cualquiera que se le encuentre en la calle
luego de esa hora serd“invitado”a irse a su casa, de otro modo pasara una
noche en la carcel de la subdelegacién.

Rodolfo Stavenhagen (1999, 15), en un enlistado que expone sobre la ins-
tauracion de la autonomia indigena, propone —entre otras cosas-la conside-
racion de formas locales de vida politica, ya que generalmente éstos “tienen
formas de gobierno autéctono y ejercen en sus ambitos un derecho tradicio-
nal no escrito -conocido a veces como ‘usos y costumbres-que tendran que
serincorporados a cualquier acuerdo autonémico reconocido formalmente.”’
Pero ;Es posible mirar este manejo de la vida comunal como un “uso y cos-
tumbre” que se implanta a través de ciertos preceptos religiosos?

También podemos observar que en la toma de decisiones se ejerce un
tipo de “democracia” que, en cierta medida, excluye a una minoria y que
le somete a sus designios por mas “benévolos” que parezcan.

Lo consensual entonces es sélo un decir en este tipo de asambleas,
debido a que los catdlicos son una minoria religiosa.'?

2 Sobre lo democritico y lo consensual véase Assies, van der Haar y Hoekema (2003: 527).
Ademas puede revisarse a Margarita Nolasco (1997) para una exposicién mas clara, en
términos procesuales histéricos, de la toma de decisiones en las asambleas de los sistemas
de cargos; su exposicién da pistas para interpretar este hecho desde la perspectiva
politica.
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Lo étnico queda hasta cierto punto subsumido, por lo menos al interior
de las congregaciones construyéndose no obstante, un “nosotros”y un
“otros” desde una dimension distinta a la identidad social. No hay que
confundir cualquier forma de expresién de la identidad con la identidad
étnica, debido a que ésta es una forma especifica de identidad social, que
se refiere a la pertenencia a un grupo con determinados rasgos, mismos
gue se vinculan con escenarios y formas de vida particulares (Bartolomé,
1997, 42).

Habria que mirar finamente los matices que definen a los individuos
dentro de las congregaciones y observar su posicién intima como miem-
bros de una colectividad. En el nivel local, estos matices tienden a perder-
se en la medida en que se ingresa en el dmbito de la toma de decisiones
que afectan a la localidad.

Algunos catdlicos reflexionan sobre su condicién religiosa y étnica pero
desde otra posicion, desde una subordinada, pues superados en nimero
y en votos en la asamblea no pueden inferir sobre las decisiones que se
toman en los espacios de influencia ritual. Es por ello que se plantea la
localidad como espacio simbdlico y apuesta de ambos grupos en una si-
tuacion de toma de decisiones; unos por intentar ejecutar celebraciones
comunales que “pongan en alto” el nombre de la comunidad y otros por
evitarlas y preservar la tranquilidad tal como lo marca“la palabra de Dios".
Estas diferencias se aminoran con la adscripcion étnica y los procesos so-
ciales de produccién agricola, por ejemplo: la siembra.

2. EL RITUAL AGRICOLA DE LA SIEMBRA O “CAMBIA-MANO”

La siembra de la milpa es una de las actividades mdas importantes para
los varones. Ser experto en esta actividad puede otorgar al varén reco-
nocimiento social ante la familia y sobre todo ante la localidad. La toma
de decisiones en el nivel local, bajo ciertas circunstancias, posibilita el
desarraigo étnico por cuanto éste puede ser un limite ante los preceptos
religiosos. Sin embargo, la siembra, asi como otras practicas “tradiciona-
les” en la localidad, permite la empatia étnica.

Los kanjobales y mas evidentemente los kekchies practican una espe-
cie de ritual agricola relacionado con la siembra que denominan “cambia
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mano”'® o “cambio de dia”. Dicha practica es un mutuo acuerdo entre va-
rones de “ayudar” en la siembra de la milpa de cada participante. No exis-
te un numero de sembradores especifico, pero varia entre cinco a ocho
personas.

Con respecto al cambio de trabajo, cabe comentar que algo similar ocu-
rre con las mujeres cuando se conforman grupos de ayuda femenina en la
elaboracién de tortillas en alguna comida colectiva. No existen rituales como
en el caso de la siembra, asi como tampoco se busca a la mejor de las tortea-
doras cuando se trata de hacer tortillas, aunque si se juzga a la mujer que “no
sale bien su tortilla” Los ejemplos en que esto ocurre son menos visibles en
el sentido del espacio, ya que, por lo general, las tortillas se elaboran en la
cocina. A diferencia del ejemplo anterior, esta disolucion de lo religioso no se
resuelve por medio de la adscripcion étnica sino del vinculo femenino sobre
el conocimiento de “hacer tortillas”.

No debe entenderse de antemano que la situacién social de las torteado-
ras es armonica. Por el contrario, si bien el vinculo entre las mujeres responde
a una légica distinta a la de la pertenencia religiosa, ellas —por lo general-
responden al llamado de “ayuda” de otras mujeres con adscripcion religiosa
diferente como una suerte de estrategia. Aceptar las condiciones de trabajo,
es decir, estar con mujeres de otra confesion durante un dia entero, implica
tener aseguradas futuras ayudantes en alguna faena catdlica: una especie de
“cambia mano” femenino. Ademas, la ayuda mutua no significa la participa-
cion explicita de otras actividades religiosas por lo que las mujeres ayudantes
se limitan a su papel dentro de la cocina para no ser vinculadas directamente
a la confesion religiosa —digamos contraria.

La dicotomia catdlica(o)-evangélica(o) es la mas evidente por cuanto
las congregaciones evangélicas/pentecostales no muestran divisiones
mas que en los momentos de culto. Asi, estos ejemplos muestran que la
religiosidad puede no ser el elemento concreto por el cual determinado
grupo religioso pueda ser exclusivo en un contexto rural y de trayectoria
de vida como la de la poblacién de San Isidro. Lo mismo puede ser el eje
" En kekchi, suum puuk o suum kutdn. Aunque ellos traduzcan suum como “cambio” se

relaciona mds con la palabra “devolver” (similar a la palabra maya suut). En el caso de
puuk, el vinculo de la idea de “mano” (traduccion literal de la palabra) con “trabajo” es

un esquema de vida cotidiana; mujeres y varones kekchies hacen esta relacién entre las
manos y el deber del trabajo femenino y masculino.
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central por el cual se tomen decisiones en un plano local, al tiempo que
no representa alguna relevancia en la practica alimentaria colectiva.

A modo de paréntesis, pareciera que esta contradiccion, por un lado en
la situacion politicay, por otra parte, en la alimentacion, promueve el inter-
cambio de miembros entre las congregaciones. En la temporada de campo
primavera de 2008 a primavera de 2009, por lo menos cuatro familias enteras
pasaron de ser fervientes catolicos a convertirse en evangélicos. Una mu-
jer kekchi, que en el verano de 2007 ofrecié una costosa cena al sacerdo-
te local, sus acompafiantes y compadres de bautizo y primera comunion,
acarre6 con su familia al templo pentecostal “Arca de Noé”. Su conversion
sorprendié mucho, sobre todo al preguntarle sobre el aniversario del tem-
plo catélico, en el que ella participaba constantemente.

Yo ya no soy del catdlica... ahora voy al “Arca de Noé"[...] No sé, sélo cuan-
do veo que ya no me hacen caso alli, ya no me gusta estar alli, como si no
me conoce la gente, tratan mal [en el templo catélico]. Mi hija, sus hijos, y
mi hijo el mas grande vamos alla en el templo, alli si nos va mejor, nos ven
mejor a nosotros.

Como esta mujer kekchi de 55 afos, un varén kekchi'y su familia re-
corrieron el camino opuesto. Al cabo de varios afos de asistir (y ser bau-
tizado) al templo evangélico “Arca de Noé", tuvo diferencias con varias
personas en el templo lo que le motivaron a retomar su antigua postura
catdlica.

Son varias las personas que constantemente pasan de una congregacion
a otra, no sélo del templo catodlico hacia alguno evangélico, sino de uno
evangélico hacia otra congregacion del mismo tipo. Lo importante aqui es
resaltar que la dindmica religiosa responde a una dindmica social de mayor
alcance; la dimensidon donde las relaciones sociales implantan un determi-
nado esquema de cotidianidad. Es en esta légica que los kekchies realizan el
ritual agricola del cambia-mano que analizaremos en detalle a continuacion.

En las remembranzas de los colaboradores, las congregaciones mas
comunes en las aldeas guatemaltecas eran aquellas relacionadas con
el ciclo agricola. Familiares y conocidos atendian al llamado de algun
miembro de la comunidad para la siembra o cosecha de la milpa del
anfitrion. Las fiestas patronales, aunque también concurridas, eran ce-
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lebraciones mas bien anuales; al igual que el festejo de bodas, quince
anos o cualquier otro aniversario. Desde luego que los relatos de quienes
actualmente habitan La Laguna describen aldeas pintorescas y alejadas
unas de otras lo que hacia a las festividades reducirse al ciclo agricola
de siembra-cosecha. Asi lo cuenta Don Jeremias,’*un varon kekchi de 42
afos quien tuvo una infancia de selva y maiz. Una vez por afio, decenas
de familiares llegaban a su casa para hacer el “cambia-mano’”. Los kekchies
asistentes en espera de la temporada de “respeto” se hospedaban durante
tres noches en la casa de su papa. Acandilados frente a las velas y el fogon
de la cocina, los varones se reunian para escuchar a los ancianos hablar
sobre “la historia”.

Lojol in kiil era el nombre de este periodo. El recuerdo generalizado
admite que la semilla para la siembra era guardada por el duefio de la
parcela lejos de la vista de cualquier persona. Lojol in kiil es una tempo-
rada de “respeto”: respeto a la “familia” [a la esposa]. Una semana antes
y hasta que los granos germinen, el esposo no deberd “dormir” con la
esposa. En cambio, deberd apartarse de ella y no tener relaciones sexua-
les. Las relaciones sexuales o hasta masturbarse constituia un agravio, y
su realizacién conllevaba, segun las creencias kekchies, a consecuencias
importantes, inclusive la infertilidad de la propia tierra. Actualmente, al-
gunas practicas han dejado de tener sentido sobre todo para los jévenes,
aungue otras auin se encuentran vigentes.

En apariencia, estos periodos de respeto frente a la siembra y a la mujer
no eran una practica exclusiva de los grupos kekchies. Las fiestas para los
mames y kanjobales —seguin los colaboradores- tenian una esencia fun-
damentalmente religiosa, en donde, aunque el panorama no estuviera
mediado por un sacerdote catdlico, las prohibiciones y prescripciones
eran acatadas incuestionablemente. Los festejos en donde la comida era
el centro de la atencién eran en realidad ceremonias complejas de las
que muchos, en la actualidad, apenas tienen recuerdos. Las comunidades

4 . . .
Ely su esposa, regresaron a Guatemala cuando se realiz6 el “retorno” Alla estuvieron un

par de anos hasta que entendieron que “las promesas” que los comisionados de Guatemala
habia elaborado no se cumplirian; no tuvieron tierra, no tuvieron trabajo y vivian “peor que
como en México’, por lo tanto decidieron regresar con sus hijos a este pais. Sin embargo,
a su regreso se encontraron con la imposibilidad de adquirir tierra debido a su condicién
migratoria; asi, todos los afios solicita a las autoridades de San Isidro un préstamo de media
hectarea de parcela para cultivar maiz.



Comery creer. El dilema cultural de la comensalidad y la
religiosidad entre poblaciones indigenas del sur de Quintana Roo

religiosas y étnicas —hasta cierto punto y de acuerdo a los relatores— eran
congregaciones familiares y de conocidos muy cercanos. No obstante, la si-
tuacion bélica y el proceso de huida en la historia de la poblacion en cuestion
vinieron a ser el elemento clave en la conformacion de colectividades festivas
en la localidad de estudio.

Un ejemplo anexo al descrito sobre practicas de reciprocidad entre grupos
indigenas que implican el intercambio ritual del trabajo, es el de los nahuas del
estado de Guerrero. Ellos realizan intercambio de trabajos por las tem-
poradas de fiestas que muchas veces involucra a muchas familias. Son
“deudas que nunca se acaban y todos los miembros del grupo cultural
estdn inmersos en una red de obligaciones mutuas con‘préstamos y‘pagos
constantes a lo largo de sus vidas” (Good, 2004a: 131). También se les de-
nomina “créditos reciprocos”y pueden ser heredados por los hijos y nietos.
Desde mi punto de vista se trata de una permuta de favores socialmente
son obligatoria pero cuyo desacatamiento no implica una sancién mone-
taria o legal mas alla del demérito comunitario, lo cual puede resultar peor.
El“cambia-mano” es un ritual de intercambio de trabajos y, especialmente,
de alimentos.

Es posible que esta particular practica agricola pueda analizarse a
partir de enfoques de la antropologia econémica; de mi parte, analiza-
ré esta dindmica como una especie de proceso de circulacién o transito
de alimentos que tiene como resultado la supervivencia fisica y cultural
de la comunidad que lo practica. Ademas, no hay que dejar de analizar
este hecho como un proceso de participacion religiosa en una situacion
distinta a la del contexto del templo de adscripcién, es decir, debemos

" Cabe reiterar que los festejos actuales en San Isidro son esencialmente religiosos, pero han
trascendido al mero contexto familiar para incluir otras colectividades, sobre todo étnicas.
El templo de adscripcion se convierte en el espacio limitrofe de accién para esta colectivi-
dad que —en cierto momento— puede ampliar o retraer sus limites. Los aniversarios, bodas
y hasta los cumpleafios adquieren relevancia ritual debido a una conexién interesante entre
la religiosidad de las personas y su pertenencia étnica. Asi, es comun que durante todo el
ano, catélicos y evangélicos realicen cultos de celebracion de cumpleafios, bodas y aniver-
sarios, segun sea el caso. Los festejos pueden durar varios dias o bien ser tan breves como
lo pudo haber sido su planeacién; esto puede relacionarse con la diversidad de platillos ser-
vidos en dichas celebraciones que van desde panes dulces horneados con lefia adquiridos
en Bacalar, pasando por las bebidas calientes como la cocoa, arroz con leche, y hasta servir
suculentos platos elaborados con carne de pollo o cerdo. Es posible ademas que, debido a la
duracion de las fiestas, se ofrezcan desayunos, almuerzos y meriendas.
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observar la practica ritual agricola como el desarrollo de relaciones reli-
giosas y étnicas diluidas en un mismo plano, el plano de la religiosidad.

Muy temprano en la mafana, ya sea a las cinco o hasta las seis, los
sembradores se redinen en la casa del duefo de la parcela. Mencionado
con anterioridad, de cinco a ocho varones adultos, la mayoria de ellos
casados y con hijos, hacen un acuerdo temporal en donde cada uno de
ellos se compromete a ayudar a los demds en la siembra de sus parcelas.
Esta practica fue traida por los kekchies que arribaron a San Isidro a fines
de la década de 1990. La eficacia del sistema de siembra que lleva menos
de medio dia fue lo que motivé a los pobladores originales a adoptarlo
en la actualidad.

A esa hora de madrugada en la casa de Don Tadeo Yat, un varén kekchi
de 30 anos, se le ofrece a los sembradores un desayuno que consiste en
huevos fritos con frijoles de la olla y abundantes tortillas, y para tomar se
les sirve chocolate caliente, que una hora antes dofia Antonia y su hija
Rosa comenzaron a tortear. Don Tadeo y dofia Antonia nacieron en Gua-
temala, pero recuerdan poco de su vida en sus aldeas de origen. Ambos
llegaron a Campeche en 1986 en una de las oleadas de refugiados hacia
la Peninsula de Yucatan. Se asentaron en el médulo Il de Maya Tecun, sitio
en donde contrajeron nupcias y procrearon a sus tres primeras hijas. Jun-
to con otras familias kekchies del mismo mdédulo, llegaron a San Isidro en
donde ha residido desde 1998. Desde que recuerdan han sido catélicos
y han participado en las actividades de este templo, como lo hacen sus
hijos.

Felipe de 11 afos, el Unico hijo varén del matrimonio, acompana a
su padre a la parcela mientras los comensales comen el platillo que su
esposa e hija han preparado. En la parcela, el padre le coloca un bote de
pléstico, lo llena con semillas y lo amarra a la cintura de Felipe. En kekchi,
padre e hijo hacen una oracién pidiendo a Dios que la siembra sea buena,
que los participantes no demoren en sembrar y que todas las semillas
sean bendecidas y todas broten. Para hacer estas peticiones mas efec-
tivas, una noche antes las semillas han sido rociadas con agua bendita y
una oracion ha sido realizada ante el costal de semillas.

Con el acto simulado de la siembra el niflo apadrina la milpa. Toma un
aulebchei (plantador) y realiza los primeros agujeros del surco, los siembra.
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Apadrinar la milpa significa que la persona (varén particularmente) estara
ligada a ella desde la siembra hasta que se coseche la ultima mazorca.
Estar ligado a la milpa es lo mismo que crecer con ella: “Dice mi papa
gue cuando lo ponen mi nombre yo tengo que comer bien para que dé
buena la milpa”

La “fuerza” del varén que esta en desarrollo es necesaria porque es una
forma de fertilizar la tierra. Esta fuerza tiene que incrementarse, por lo tanto
los adultos no pueden apadrinar las milpas, mucho menos las mujeres. Co-
menta Felipe:

De una mujer no se puede... por ejemplo si se lo pone a mi hermanita no va
a dar bien los elotes, ve asi chiquitito van a salir, no crece, tiene que ser a un
hombre. [...] antes se lo ponian a mi hermana, porque yo no habia nacido y
no daba bien como ahora [..] jpaaa! maiz que da... a lo ves.”®

Entre los teenek de la Huasteca Potosina los nifios ocupan roles prin-
cipales en la elaboracién y ejecucién de rituales agricolas. Ellos (nifios y
nifas) son los protagonistas en ceremonias agricolas y, en general, en el ciclo
del maiz; “a ellos se les compara con el vital alimento Dhipak [“elote tierno”],
quien en la mitologia teenek aparece como héroe cultural que los dota de
alimento y ahuyenta a la divinidad del hambre Ulutz”

En la regidon mazateca del estado de Oaxaca, la concepcién de que
la maduracion del maiz esta atada al crecimiento del nifio o nifa, tiene
un sentido similar, aunque invertido, al ritual de “apadrinamiento” del
nino. Los mazatecos de esta zona consideran que para que un nifo sea
un humano cabal “hace falta un prolongado tiempo de maduracién y de
crecimiento en el que el maiz y su consumo constituyen la parte decisi-
va.” (Penagos, 2000: 4-5) Para “completarse’, la persona debera pasar del
destete al consumo de maiz en sus diversas presentaciones. Esta creencia
del maiz esta tan anclada en la vida cotidiana que en los rituales funera-
rios para los nifos que murieron sin haber probado maiz, este fruto esta
ausente (Penagos, 2000: 6).

' La conversacion fue grabada a principios de mayo de 2007, mientras sembraba junto a su
padre y los otros miembros kekchies. En agosto de ese afio el huracan Dean azoté el sur de
Quintana Roo lo que hizo que las milpas sembradas en San Isidro en esa ocasién se perdie-
ran en su totalidad sin lograr cosecha alguna.
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El duefio de la parcela es quien cubre con todos los gastos operativos
de la siembra, es decir, otorga alimentacion: el desayuno, las bebidas del
descanso (se hace una pausa en la mafana para tomar refrescos embo-
tellados) y el almuerzo; eso es necesario cuando se es kekchi varén, ya
que “nosotros hacemos el cambia-mano”. Evelio', un varén kekchi de 31
afos, quien vivio su juventud como catélico, ahora es presbiteriano. El
me hablé de la costumbre que ellos realizaban:

es una costumbre de trabajar por grupos; a veces [...] hacer como algunos le
[laman cambia-mano [...]. Por ejemplo yo llamo o invito a otros, a unos que los
conozco o asi [...] quieren trabajar en grupo, entonces los llamo y ya entonces
el siguiente dia, cuando ellos... anoto los que necesito, me llaman y voy a
ayudar también a trabajar; como me ayud6 a mi y el dia que el quiere tam-
bién lo voy a ayudar, y tiene que invitar otro, o sea tenemos que... se turnean
[alternan] los dias para apoyar a cada uno. Si tuvimos diez, pues tenemos que
trabajar diez dias, tenemos que rolar, se rola pues los turnos.

Para los kekchies, el dia de la siembra es un dia especial, no sélo por-
que alli se manifiesta una serie de creencias, sino porque de la siembra
depende la sobrevivencia de la familia. La masculinidad, entonces, se
pone en juego ese dia. Por la razén anterior, el varén deberd encontrar a
los mejores sembradores y ofrecerles la mejor atencién posible. Los“bue-
nos” sembradores kekchies se identifican por la rapidez en que siembran,
sus habilidades para realizar oraciones y sus conocimientos minuciosos
en este breve arte de sembrar: la profundidad del agujero, la linea del
surco, la distancia entre agujero y agujero son indicadores que separan a
los experimentados sembradores de los aprendices.

En esta practica, la adscripcion religiosa oficial pasa a seqgundo planoy se
transforma en religiosidad; esto quiere decir que fuera de la dimensién étni-
ca propia e insertada en el contexto local, el adepto evangélico y/o catdlico
marca la diferencia de sus practicas rituales con respecto a la otra, aun cuando
dichas practicas no encuentren en si diferencias absolutas; no obstante, en

17 Evelio es uno de los que decidieron regresar a México cuando se percato, segun él, de que
la vida en Guatemala era “dura” y que no habia oportunidades de empleo. Por su condicién
migratoria (formato FM3) no tiene derecho a tierra, ni a lote; por lo tanto, ha adquirido el
empleo de “bombero” en la localidad, actividad que consiste en prender la bomba que surte
de agua potable dos veces al dia a los pobladores. Cada afio, como Don Jeremias, solicita
una porcién de tierra a las autoridades locales; sin embargo, este ano sufrié un accidente
con el machete, lo que dificulté su trabajo en la parcela, de modo que no pudo sembrar.
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la interaccion étnica integra la religiosidad indigena circunscrita a través del
ritual de la siembra (“cambia-mano”) ubicando la adscripcién religiosa evan-
gélica vs catdlica en un plano invisible. Es asi que un varén kekchi evangélico
puede ser invitado para sembrar no por su afinidad religiosa, sino por sus
habilidades de labranza y, sobre todo, por la emotividad de consolidar el vin-
culo ritual con los miembros de su grupo étnico.

Para algunos varones las actividades de la siembra inician semanas
antes. Después de limpiar y quemar la milpa, algunos adquieren trabajos
temporales en poblados aledarios, o bien se dirigen para trabajar a “la
brecha”’®. Luego de”juntar unos centavos’, se procede a tener lista la lefa,
el hilo, la semilla, el pollo para la comida y los demas ingredientes, todo
para ese dia. Daniel, un varén kekchi de 32 afos cuenta en una conversa-
cién realizada en mayo de 2007:

[Una tarde antes] cuando tengas tiempo pues, ya estas preparando. Vas pri-
mero, cortas tu lefia, preparas tu lefia para cocina, y la sefiora jqué va a ha-
cer? que se prepara su nixtamal pai que hace su comida temprano. Bueno
ya, terminado eso ya puedes tirar tu hilo dentro de tu trabajadero [parcelal,
lo siembras tu hilo, lo mides pues [...] Ya planeaste todo, y ya preparaste
algo pai comprar pollo, ya lo diste enfrente en su mano de tu dofa pues,
que compre todo eso, compra su pollo, dependiendo cuantos kilos, cuatro
kilos, cinco kilos, depende. Ya compré todo y empieza a cocinar, ya porque
ya es la hora.

Aunque no exista una prohibicion explicita sobre la presencia femeni-
na en la milpa, los varones son los Unicos que asisten a la siembra. Entre
algunos niflos y jévenes se piensa que la mujer“no es buena pai sembrar”.
Los adultos entrevistados son mas “condescendientes” al decir que las mu-
jeres “pueden sembrar” pero que ellas tienen otros trabajos en la casa,
de otra forma sembrarian junto con ellos. Las mujeres por su parte, han
aprendido a sembrar y lo han realizado en mas de una ocasién. Algunas
mujeres kekchies y kanjobales coinciden en el tiempo en que han des-
empenado esta actividad: la llegada a San Isidro.

Las mujeres que llegaron de Los Lirios (antiguo campamento de refu-

18 “La brecha” es uno de los trabajos mas peligrosos de la zona. Consiste en limpiar el camino
que atraviesan las torres de alta tensién. En la selva, ademds de estar expuestos a una posi-
ble deshidratacion, existe toda clase de animales ponzonosos como la serpiente de cascabel
y la nauyaca. Ya que también se encargan de limpiar de maleza las torres mismas, muchos
de ellos se exponen a caidas desde alturas considerables.
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giados) con sus esposos aprendieron a sembrar porque en ese momento
la cantidad de familias dispuestas a colaborar en la siembra era minima,
asi que la siembra era una actividad familiar. Lo mismo sucede con algunas
mujeres kekchies; ellas se integraron a las tareas masculinas, por un lado,
por la desconfianza hacia los pobladores fundadores, y por otro, debi-
do a la necesidad urgente de alimentarse. Asi, las mujeres aprendieron
a sembrar y lo hicieron un par de veces. Por supuesto, los conocimientos
sobre esta faena son compartidos, aunque la practica actual se restrinja
exclusivamente a los varones.

;Cual es el lugar actual de las mujeres en la siembra como ritual
global? Las mujeres ahora ocupan un lugar secundario en la siembra
como procedimiento. En ocasiones especiales emergen para “ayudar”
al varén, por ejemplo, cuando por alguna plaga las semillas sembradas
no logran germinar, la familia entera llega a la parcela para “resembrar”
aquellos espacios vacios. Pero el lugar comin femenino durante esta

etapa de siembra es la cocina. Daniel explica:

El trabajo de las mujeres es de la cocina. Primero lo que es de cocinar pollo,
cocinar todo, echa todo su condimento, ya lo que es la tortilla pues, para
eso estéan I[a]s ayudantes pues, cada quien va, cada quien lavan el nixtamal,
y va a llevar al motor y empieza a tortear; y se hace dos fogones pai que
haya en donde puedes cocinar, no se puede cocinar en un sélo comal, ya
cada quien con su fogata. A parte en donde se esta cocinando la comida y
a parte en donde esta torteando, asi pues..."”

La mujer, esposa del duefio de la parcela, dirige las actividades que
se realizan dentro de la cocina. La mujer deberd no sélo tener la comida
“a tiempo” para que los sembradores coman, sino ademas el sabor y la
cantidad deberan ser las dptimas. Es posible que “atender” a los sembra-
dores de la mejor forma posible y con una “buena” racién de caldo de
pollo proporcione al duefio de la milpa una mejor ubicaciéon social, por-
que también por la comida pueden tenerlo como buena referencia en la
préxima siembra.

En el caso kekchi, la comida consiste en un caldo de pollo abundante.
El pollo se cocina con hierbabuena, tomate, recado rojo, ajo, pimienta, ce-
bollay perejil guatemalteco. Como percepcion personal, esta combinacion

1 Fragmento de conversacion, San Isidro La Laguna, mayo de 2007.
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de hierbas (hierbabuena y perejil) le otorga a los caldos de San Isidro un
sabor refrescante. En algunas ocasiones se acompaiia con verduras como
el chayote o la papa. Por lo general, los kekchies sirven dos veces a los
sembradores invitados. Lo que no alcanzan a terminar de comer es en-
vuelto por los anfitriones (la carne de pollo y tortillas) en hojas de platano
para que los comensales se lo lleven. La comida es el elemento principal
de este ritual, iniciando con el maiz, grano fundamental en la dieta local.
;Cudl es larelacion entre la minuciosidad de este ritual con el alimento pre-
ferido y la abundancia del mismo?

Aunque las familias kanjobales colaboradoras argumenten que no
poseen ninguna costumbre, ellos realizan mas o menos las mismas acti-
vidades. Existen elementos similares al “cambia-mano’, aunque se realiza
en una dimensién mas familiar. En la siembra kanjobal, asisten varones
adultos y casados que sean hermanos, primos o tios. Con la siembra, en-
tonces, se afianzan los lazos familiares en términos del vinculo masculino
en la parcela y del trabajo femenino en la cocina; esto, en diversas gene-
raciones y lineas de parentesco.

La procesion a la milpa es menos estricta, y por supuesto menos ritual.
Quienes han optado por una confesién religiosa diferente a la catdlica
admiten no tener “creencias”?’, motivo por el cual aseguran no practicar
ningun tipo de rito de siembra ni nada por el estilo, aunque de hecho lo
realicen. Evangélicos kanjobales realizan una oracién previa a la siembra
y dan varios soplidos a las manos, como intentando apaciguar el calor
de algun objeto escondido entre los dedos. Quienes realizan esta accién
aceptan que fue heredado de sus abuelos y la razén por la que lo hacen
es solamente como una costumbre que, en otros tiempos, certificaba la
culminacion de una buena labranza.

Las creencias indigenas compartidas en Guatemala aun surten sus efec-
tos en la vida diaria de varios grupos protestantes. No se trata de un sincre-
tismo religioso que intenta conciliar dos sistemas de creencias distintos: el

» Las “creencias” son una forma peyorativa de clasificar las précticas religiosas y rituales
del “otro” Esto puede tener dos sentidos: el étnico y el religioso. Por ejemplo, los catélicos
aseguran que quienes tienen las “creencias” son los evangélicos por no cumplir con ciertas
festividades catolicas.
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indigenay el cristiano; mas bien es la integracion coherente de elementos
religiosos indigenas a la cotidianidad evangélica. En palabras de Garrat-
Burnett, se trata de la “mayanizacién” de la teologia protestante (2005:
50). Si bien esta cristiandad modificada es parte de un movimiento de
readscripcion indigena en Guatemala?', es ademas una tendencia social
en San Isidro La Laguna y Sinai.
Como en el caso kekchi, entre los kanjobales también se espera tener al
mejor de los sembradores para terminar de sembrar, antes del mediodia,
la hectdrea y media de terreno. Asi, aunque los varones de la familia ex-
tensa se integren a la siembra, se espera contar con uno o dos miembros,
aun cuando sean de otro grupo indigena, que sean buenos sembradores.
Asi, entre las siete y ocho de la mafana, los participantes llegan con sus
“macanos” (sus sembradores), su bote de atole de masa y sus contenedo-
res para maiz.
El duefio de la milpa decide cuando es preciso dar inicio a la siembra.
Por lo general, espera a que seis o siete personas lleguen y luego anuncia
en su lengua que es hora de sembrar, se sopla los dedos de las manos
para una buena siembra y da inicio con los primeros agujeros. La siembra
puede hacerse de varias formas segun la decision del dueiio de la parcela.
Puede realizarse por medio de hilos alineados por surco; o bien, siguien-
do los pedazos de caia de la milpa anterior dejando espacios de entre 60
a 80 centimetros; o también, “al tanteo’, alineados todos los participantes
y manteniendo una distancia uniforme entre ellos.
Aunque aseguren no tener creencias, éstas emergen al momento de
sembrar, por ejemplo la“salacion” kanjobal. Un varén kanjobal soltero de
20 afos, durante la siembra de la parcela que pertenece a su madre?,
se lamento diciendo: “iChin! hoy no me voy a poder puietiar®..”. Minu-
muw] guatemalteca, muchas congregaciones protestantes intervinieron
en la proteccion indigena del pais. Muchos de los indigenas que entraron en contacto con
estas asociaciones, principalmente de parte de la Iglesia Presbiteriana, se convirtieron cris-
tianos, pero nunca abandonaron un sistema de creencias propio. En la actualidad, lideres
indigena-evangélicos se han involucrado en una suerte de retorno a las “raices” étnicas de
Guatemala. (Garrat-Burnett, 2005)

22 La madre es viuda, por lo que ella obtuvo el derecho a la tierra de su esposo. Es curioso que,
a pesar de ser la duenia legal de la tierra, no se presenté en la siembra, sino que se mantuvo

en su casa y, junto con su nuera, preparé la comida para los sembradores.
% Masturbarse.



Comery creer. El dilema cultural de la comensalidad y la
religiosidad entre poblaciones indigenas del sur de Quintana Roo

tos después, le pregunté sobre esa expresion y me contd que entre su
familia la idea de una salacién (mal augurio) aun seguia vigente. El mal
presagio aplica cuando un varén que participa en la siembra se masturba. Si
eso ocurre, la lluvia tardara en caer, o bien caera en todas partes menos en
la parcela sembrada, lo que produciria la pérdida de la milpa. Lo mismo
podria ocurrir si alguno de los sembradores tiene relaciones sexuales la
noche antes de la siembra. En dos de los “cambia-mano” kanjobales que
participé, los jévenes solteros hacia bromas a los casados sobre este tema
sexual.

Una vez sembrada la mitad del terreno, se realiza un descanso de 15 o
20 minutos. Después se continla hasta culminar con la otra mitad.”Ya ga-
namos el pollo” afirman algunos al finalizar. Todos entienden que al con-
cluir la siembra hay que asistir a la casa del duefio para que les “pague”
con una comida. No asistir a la comida puede ocasionar descontento en
el duefo de la parcela, al menos que se tenga una buena justificacion.

La inasistencia a la comida puede interpretarse como engreimiento de
parte del pariente varén, ya que la comida representa la Unica forma de
pago posible. Asi, quien asiste a la siembra es justo que acepte el humilde
pago. Esta inasistencia a la comida puede tener dos sentidos: el despre-
cio o rechazo a la reunion familiar -por una antigua rifa o discusiéon con
los miembros de la familia-y el desprecio hacia la comida del anfitrion.
Mientras los sembradores comiamos alrededor de la mesa de la casa de
Don Samuel, un kanjobal evangélico de 41 afos que ha sido diagnosti-
cado con diabetes tipo 2, comentaba a causa de un familiar que no pudo
llegar a comer:

A veces asi pasa, algunos ya no vienen a comer porque dicen que sélo pollo
en caldo, es que ellos quieren comer carne de cochino, pues ni modo si
no quiere comer la comida. Pedro me avis6 que no iba a venir porque su
hija esta enfermay lo va a llevar al doctor, pero ya me avis6, me dijo desde
la mafana. Hay otros en cambio ;si viste ese que vino? Que no ayudan a
sembrar y quiere venir por su racion [risas de los presentes] asi tampoco
se hace.

Recibir algo sin haber dado algo a cambio puede resultar vergonzoso,
en especial para el varén, como en el caso anterior de la siembra. Ya que
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la circulacién del trabajo, en este caso, implica la circulacidn de alimentos
como forma de remuneracion, este intercambio se ve interrumpido; exis-
te un sentido coherente: trabajo-comida-trabajo. Lo mismo puede decir-
se cuando alguien que recibe algo en especie o en trabajo no otorga algo
a cambio; esto sucede con los kekchies, los kanjobales, los mames y los
kakchiqueles. Mi experiencia de campo en el plano de la fotografia me
enseid que podria recibir comida, objetos, inclusive informacién y par-
ticipacion de las personas, con el hecho de “regalar” las fotografias que
les tomaba. Muchas veces el intercambio era complicado, dado que el
trabajo se paga casi siempre con trabajo, como el “cambia-mano”

Es posible que este transito de “regalos” (objetos y trabajo) sea par-
te de un esquema de relaciones sociales basadas en la reciprocidad que
puede o no tener limitaciones, pausas o finales. Aunque me inclino mas a
pensar en términos de circulacién o transito de elementos materiales ya
que no siempre se regresa lo que uno recibe ni todo el tiempo se realizan
operaciones con las mismas personas ni del mismo modo, vale la pena
recordar con cautela-un ejemplo de la antropologia clésica: el kula des-
crito y analizado por Malinowski.

Estas relaciones que se sustentan por el intercambio de objetos aparen-
temente triviales, aseguran otro tipo de relaciones de mayor amplitud en
las que se “certifican” la reciprocidad y el prestigio entre sus practicantes
(1975:95-115). El “trabajo’, desde el analisis de Malinowski, se pagara con
un “contra-trabajo” en el cambia-mano. Puede resultar ambigua la rela-
cién entre la circulacion de trabajo con la alimentacién. No obstante, a
través de los medios de adscripcion étnica este vinculo tiene sentido.

La entrada a esta logica del trabajo-comida, en la medida en que el
intercambio es practicado en toda la localidad, responde a una légica
que puede traspasar las relaciones de género y manifestarse en diver-
sos escenarios del contexto social. Entre los campesinos de Fémeque, en
Colombia, el intercambio asegura a las familias la supervivencia en las

* Al asistir a esta “costumbre” yo estaba obligado a sembrar al ritmo de los kekchies partici-
pantes. Entonces, al momento final de la comida, el duefio entré en un dilema sobre cémo
“cambiar-mano” conmigo, asi que me ofreci6 dinero, y como es mi “costumbre” dije “no es
nada” En ese momento no me percaté de que habia puesto en un aprieto al senor, debido a
que no podia cumplir con su papel de vardn; es decir, de poder responder con “trabajo” por
el “trabajo” que él habia recibido.
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temporadas de escasez, por medio de la retribucion de los “regalos” otor-
gados de antemano (Torres, 2002: 84-85).

En apariencia, saber sembrar asi como saber manejar el machete con
destrezay soportar el trabajo duro, coloca al varén en posiciones de com-
petencia. Ademas, en la etnografia de la circulacion de trabajo-comida,
con el“cambia-mano’, existe el elemento vital -la remuneracién esperada o
bien, si es el caso, desvalorada por muchos-de la circulacion de alimentos.
En este proceso, el maiz como trabajo y alimento fundamental -desde mi
punto de vista-convoca a una serie de relaciones y contenidos simbélicos
fundamentales: el ser vardn, el intercambio, el desprecio o rechazo, el en-
greimiento, lazos familiares, étnicos, y el capital simbdlico.

A modo de analisis, no sélo se trata de qué comer, sino también de
la forma y la cantidad de la comida que circula entre un grupo de siete
u ocho personas que participan en un “cambia-mano”. También podria
trasladar este hecho a una dimensién simbolica mas personal cuando la
abundancia de alimentos (desayuno y almuerzo copioso) pareciera ser la
invocacion a la abundancia en la cosecha. Esta metafora también puede
entenderse en el nivel de la circulacion alimentaria por cuanto los ali-
mentos consumidos son depositados “en esencia” a la milpa a través del
trabajo, pero ademas a través del apadrinamiento del nifio quien debe
de alimentarse de forma completa para que la milpa otorgue también
buenos frutos.

Existen otros ejemplos de esta practica agricola que merecen ser men-
cionados. Para los mames y kakchiqueles la siembra es una actividad ex-
clusivamente familiar y masculina (padre e hijos, en caso de haberlos).
Las familias con las que convivi no dan mayor importancia a este mo-
mento como ocurre con los kekchies o kanjobales. Los primeros toman
la siembra como una actividad mas o menos cotidiana y como absoluta
subsistencia material. Los varones asisten a la parcela para sembrar “lo
que se puede’, de manera que la siembra puede prolongarse hasta por una
semana. En ocasiones los hijos e hijas, de entre siete a 12 afios, asisten
para “ayudar” al papa; o bien, el padre, duefio de la parcela®, contrata a

# Cabe decir que aqui manejo la palabra “duefio” en los términos legales del lugar. En otras
palabras, uso “duefio” porque estéd estipulado en la Asamblea de San Isidro que sélo los
hombres adultos y casados tienen derecho a poseer tierra en la localidad. En casos especia-
les, como el abandono o la viudez, a las mujeres se les “ha dado permiso” de poseer parcela.
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un grupo de ayudantes para asistirlo en la siembra sin otro compromiso
mas que el pago al final del dia, que oscila entre los 50 y 80 pesos. Sucede
ademas que algunos jovenes mames deciden participar en “cambia-ma-
nos” kanjobales por la relacién amistosa que pudiera existir entre ellos,
aunque puedan o no ser remunerados econdmicamente.

Cabe ahora preguntarnos ;En dénde colocamos este dominio de rela-
ciones sociales encaminadas a la produccién agricola en el nivel de sub-
sistencia? ;Estaremos del lado de la religidon o del vinculo étnico entre-
tejido histéricamente? ;Es posible considerar la circulacion de trabajo/
alimentos como el acto de legitimacién de los procesos culturales de
adscripcion étnica? En dado caso ;Como se resuelve el dilema cultural
que acecha a los practicantes del cambia-mano, considerando que religion
y alimentacién son elementos culturalmente configurados? Antes
de integrar siquiera una respuesta ligera, veamos el ejemplo de Sinai con
la celebracién de la“Acciéon de gracias”.

EL cH’A’A CHAAK : CELEBRACION EVANGELICA
DE UN RITUAL INDIGENA EN SINAf

1. LAS RELACIONES RELIGIOSAS

Si bien muchos evangélicos aseguran haberse convertido antes de su
llegada a Sinai, las referencias de festejos en sus pueblos de origen son
catdlicas. Don Timoteo, su suegro Don Erasmo, y su esposa doia Irene,
fueron bautizados en una congregacion evangélica en Yucatan, pero sus
relatos sobre su practica religiosa se relacionan mas con el entorno de la
localidad actual. Sin embargo, de sus pueblos de origen, recuerdan las
festividades catdlicas; por ejemplo, la celebracion del santo patrono de
Tixkakalkupul: San Roman.

Es la celebracién de los catdlicos... ese tiempo es la costumbre de los an-
tiguos, hace la fiesta de “diputados’, cada uno de ellos tiene una promesa
para Dios. Cuando llegue el dia hacen la promesa, buscan a alguien para
que de unares y la toreen. También matan cerdos para que hagan “relleno
negro”. Cuando te toque el dia de la corrida, tienes que dar una res para

Fuente: Archivo Oficial COMAR. Doc. 001, CAJON 1A, Seccién “San Isidro la Laguna’,
carpeta “Octubre 2006”
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torear [Termina Don Timoteo] Creo que es en el afio cincuenta que empezd
la fiesta, empezaba en el sdbado de gloria, hacian “conjunta” [cooperacion
en especie] y buscaban las vaqueras para que den los voladores [cohetes]
y los revienten si son tres vaqueras, tres docenas se revienta, pero eso es
compromiso, porque si se van a casar pronto, no te puedes casar [...] ellas
llevan un terno [huipil ceremonial] y un sobrero [Don Erasmo].?

No sélo recuerdan las fiestas que solian realizar en sus pueblos de
origen, sino ademas solian participar en estas celebraciones. Aln sea de
forma ilustrativa, el fragmento es comun a la nocién de fiestas que tienen
otros pobladores aunque afirmen haber sido evangélicos desde antes de
su llegada a Sinai.

Esta auto-adscripciéon de “evangélicos” no sélo es colocada enfrente
incluso de la pertenencia étnica, sino también los mismos fundadores del
ejido se consideran como los iniciadores de la “fe cristiana” en Sinai. Don
Roberto -como lo hace Don José y Don Erasmo-asegura:

Eso si, conmigo vino eso, desde mi pueblo de Yucatan soy evangélico. 23
afnos hace que entre a esa religiéon evangélica. Mi papa y yo lo empezamos.
Pues todos estamos bautizados, yo, mi esposa, mis hijas también. Pues, esta
bonito, vemos que no hay problemas, no hay gente que haga problemas,
nadie es malo. A todos nos agrada la vida con la presencia de Dios, eso es
lo que vas a trabajar. Asi es como lo veo, no tenemos problemas. Si quie-
ren problemas, pues no les hago caso y se aburren. Nadie agrede, nadie te
molesta.

Para entonces no contaban con un pastor permanente, mas bien los
miembros de mayor edad eran los encargados de organizar y dirigir los
cultos semanales. La congregacion agrupaba 25 familias de yucatecos;
no obstante, una serie de conflictos internos emanados de la interpretacion
de la Biblia provoco la ruptura del templo fundado en 1981. A mediados
de la década de 1980, emerge una nueva congregacién que inicia con el
nombre de Templo Pentecostés “Monte Sinai”-en la actualidad se deno-
mina “Alfa y omega”

La agrupacion inicia con Don Ernesto, un varén de 48 afios de edad. El
se incorporé como avecindado al ejido después de su fundacion, luego com-
pré derechos ejidales de una persona que regresé a Yucatan en 1982.

% Este fragmento fue producto de una conversacion colectiva con las tres personas mencionadas
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Afos mas tarde liderd un grupo de feligreses para fundar el templo “Alfa
y omega”

De ambas congregaciones, hace una decena de afos —segun Don
Erasmo-, surgi6 el templo presbiteriano. Los dirigentes de este templo
afirman que en 1995 fundaron la congregacién con un grupo de cinco
familias. Sin pastor ni feligresia preparada para dar sermones recurrieron al
templo presbiteriano “Principe de paz” en Chetumal. Esta iglesia los aco-
gid dentro de su organizacién de templos filiales y a la fecha de este tra-
bajo reciben asistencia de pastores, ancianos de iglesia y material didacticoy
de lectura para los nifios y nifias de la localidad.

En Sinai, el panorama religioso parece tener la importancia suficiente
para que, a partir de ello, se propusiera un nombre a la localidad. Don
Roberto cuenta:

Entonces, a nosotros nos dijeron que el ejido se llama Lazaro Cardenas nu-
mero tres. Pues me dijo a mi papa “sabes qué, yo le quiero poner su nombre
biblico” Y le dije”Y cdmo...?"y me dijo“Yo le quiero poner Nuevo Sinai’, por-
que Sinai es biblico, por eso le quiso poner Nuevo Sinai. Asi le bautizamos
este pequeno pueblo. Asi como aparece en el sello del ejido “Lazaro Carde-
nas del Rio numero Tres, Sinai”. Porque nosotros somos evangélicos.

{En qué medida ser evangélico de este u otro templo plantea una
tension constante entre los miembros de congregaciones diferentes?
Pareciera que la diversidad de la oferta religiosa acrecienta las tensiones
que pudieran existir entre cada uno de los grupos religiosos. En efecto,
la formacion de la localidad —al igual que en San Isidro-se relaciona con
una dindmica religiosa concreta, no es accidental que en una localidad
de Unicamente 200 habitantes pueda existir una oferta doctrinal tan am-
plia -sumando un templo apostélico en formacién y una escuela sabatica
adventista?. Sin embargo, las fricciones doctrinales se resuelven muchas
veces con la pertenencia étnica. Entonces ;podriamos estar refiriéndonos a

* En la actualidad, son cinco los centros de reunién que subsisten: una Escuela Sabatica de
la Iglesia adventista del séptimo dia en la que asisten dos familias y son visitados una vez
por semana por el pastor o los laicos del templo central ubicado en Zamora, Quintana
Roo; un templo apostélico ubicado en las afueras del pueblo con una congregacién de tres
familias; un templo presbiteriano con la mayor feligresia en el pueblo (aproximadamente
15 familias); quedan los templos mencionados anteriormente con una feligresia similar a la
del templo presbiteriano.
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una tension social mas profunda como la de ser maya versus ser cristiano? Si
nos referimos a estas adscripciones como categorias por separado, no encon-
trariamos un punto de encuentro (mucho menos de desencuentro) entre
ambas ya que, desde la vision de los pobladores mayas?® inicamente son
cristianos, aunque su practica ritual esté plagada de elementos consi-
derados indigenas. Por ejemplo, en agosto de 2008 Don Miguel reunié
a varias familias asistentes de cuatro diferentes templos en la localidad
para celebrar algo que es comun en la zona indigena de Quintana Roo: el
chaiai chaak, de lo que hablaré mas adelante.

Esta es una peticion de lluvia cuya ejecucion esta colmada de simbolos
como los cuatro puntos cardinales, los liquidos, el maiz, la posicién de los
ejecutantes, pero sobre todo la comida, una tortilla ritual es importante
en la peticion. A pesar de todos los elementos simbdlicos mayas, en el
acto final se realizé un culto evangélico sobre el agradecimiento hacia
Dios por el maiz, y se hizo una oracion colectiva para obtener lluvia. ;Qué
es lo que se pone en juego? ;Es la religiosidad o el elemento étnico? Tal
parece que la adscripcién étnica libera a la poblaciéon de las tensiones
religiosas. Otro ejemplo interesante es la relacion de los grupos evangéli-
cos frente a las tres familias catdlicas del sitio.

El templo catdlico, fundado a fines de la década 1980, fue promovido
por una sola familia. No obstante, el sacerdote que solia llegar cada fin de
semana a Sinai, pronto dejé de visitarlos y el grupo se disgregé. Al final
permanecieron tres familias que realizan rezos ocasionales para princi-
pios y fin de aio -12 de diciembre, 24 y 25 de diciembre y 6 de enero,
por ejemplo. Dofa Francisca, catélica y cocinera reconocida en el pueblo,
comenta sobre la congregacién catélica:

Antes venia el sacerdote de Bacalar hasta aqui, pero dejé de venir. Aqui en
el solar teniamos una casita en donde nos reuniamos para hacer las nove-
nasy los domingos en las mafanas teniamos misa. Cada vez que podemos
vamos a Reforma o a Bacalar para escuchar misa. Ahora aqui hay muchos

* Cabe recordar que en la localidad existen tres familias no indigenas, dos de ellas no “tienen”
religién, no asisten a cultos, ni participan de la vida ritual del lugar. La tercera familia es la
encargada de la escuela sabética local.
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“hermanos’, pero todos somos cristianos aunque digan ellos que nosotros
somos herejes porque tomamos cerveza y tenemos santos [...]%*

Aparentemente ser catélico, en vista de ser una minoria, plantea un
problema para las tres familias que pertenecen a esta congregacion cuyo
centro de reunién ha desaparecido. Sin embargo, durante la temporada
de campo en el 2008, Don Sergio y dofa Francisca (ambos catélicos) fue-
ron los cocineros en tres festejos evangélicos realizados en el sitio. ; Como
es posible quebrantar o tolerar las diferencias religiosas por medio de la
relacion étnica representada por platillos festivos “auténticos”? Esta cir-
cunstancia esimportante ya que se asemeja al vinculo étnico que expuse
en el apartado sobre San Isidro.

Los cocineros del pueblo son catdlicos, pero ellos cocinan para festejos
exclusivamente evangélicos. La familia tiene los utensilios necesarios
para la preparacién de banquetes que no realizan en sus propias celebra-
ciones. En la temporada de campo 2008, en ningin momento observé
la ejecucion de alguna fiesta catdlica, pero asisti a por lo menos cinco
celebraciones evangélicas en donde la mayoria de los varones y mujeres
catolicos participaron en la cocina.

Las diferencias religiosas —tal y como sucede en San Isidro-se desvanecen
cuando la adscripcién étnica se refleja en la comida. En las preparaciones
colectivas de platillos no se perciben estas diferencias cuando se observa
(mucho menos en las mujeres) la uniformidad de sus prendas, el uso de la
misma lengua y la risa sobre las mismas frases, siempre y cuando se prepare
cochinita, mechado o relleno negro, porque cuando alguna de las familias
mestizas decide preparar barbacoa en alguna fiesta colectiva esta “homo-
geneidad” no aparece. La colectividad es una dimensidn de lazos sociales
amplios en muchos sentidos, lo cual se logra gracias a la poderosa comida.

2. EL RITUAL AGRICOLA DEL CH'A’A CHAAK

En el centro de Quintana Roo y parte del norte es algo comun saber so-
bre los rituales agricolas celebrados con el objeto de pedir lluvia o agra-
decer la cosecha. Desde muchos puntos de vista, estas ceremonias son

¥ Esta conversacion la tuvimos durante un festejo de cumpleafos evangélico en el cual ella
fue solicitada para preparar, junto con su esposo (Don “Sergio”) mechado (platillo de carne
de puerco macerado con aceite vegetal, aceitunas, pasitas, ajos y cebolla asada, entre otras
cosas) y cochinita pibil.
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una combinacién basica de elementos simbdlicos indigenas (como la
concepcion de los niveles del universo, la existencia de seres miticos u
otras creencias) y cristianos catélicos (la cruz, los santos y la trinidad, por
ejemplo). Estas reflexiones, basadas en la idea del sincretismo, dejan de
lado un aspecto clave: la visién del indigena sobre su practica ritual. Di-
cho sea de paso, desde la practica religiosa indigena, no existe mas que la
ejecucion de un sélo sistema de creencias; su percepcién no se argumen-
ta en la reconstruccion de dos religiones distintas, sino en una practica
coherente con sus preceptos o creencias. ¥

En las localidades del municipio Felipe Carrillo Puerto esta celebracién
es seguida de otro rito relacionado con el ciclo agricola: la “primicia” o
primera cosecha. En el sur de Quintana Roo, esta practica es poco co-
mun; sin embargo, en los ultimos tres afos las ceremonias agricolas se
han convertido en rituales fundamentales para la poblacién evangélica
de Sinai, solamente que en vez de nombrarle chiaia chdak, como original-
mente se hace en otros lugares de la zona maya, ha adquirido un nombre
mas general: “acciéon de gracias”. Sin embargo, se trata de un conjunto de
procedimientos —por decirlo asi-“paganos” para pedir lluvia. Y digo “pagano”
en el sentido aparentemente contradictorio a la fe cristiana-evangélica, no
en el sentido peyorativo como podria entenderse.

Desde hace muchos afos esta “accion de gracias” ha sido parte impor-
tante en la localidad ya que retne a casi todas las familias de la poblacion y
su elaboracién solia ser demostrativa, es decir, se hacia en la cancha del
pueblo y cualquiera podia participar en ella. No obstante, desde el paso
del huracan Dean en el ano 2007, su ejecucion se ha vuelto casi exclusiva
de algunas familias evangélicas. Es posible que esto sea el resultado de
tensiones religiosas en el acaparamiento de los bienes de salvacién o no;
no obstante, esta idea se desvanece ante la dindmica social mayor. Los
catdlicos, por ejemplo, han sido segregados por los evangélicos y hasta
cierto punto ha sido el grupo subordinado por los tltimos debido, prin-
cipalmente, a la celebraciéon de sus cultos (misa, procesiones, rosarios y
% Sin la intencién de armar un debate sobre el tema de las confesiones indigena-cristianas,

me limito a mencionar dos fuentes que pueden revisarse para entender, por un lado, los
argumentos de la explicacién por medio del sincretismo y, por otro, las explicaciones reali-
zadas a través de la indigenizacion de las religiones cristianas. Para el primero puede leerse

la compilacién elaborada por Broda y Good (2004); para el segundo puede revisarse el libro
editado por Ruz y Garma (2005).
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novenarios) y menos por sus creencias. Bajo estas diferencias religiosas,
las familias catdlicas realizan sus propios rituales de peticién de lluvia en
temporadas, fecha y hora distinta a los evangélicos, pero en una dimension
menor y mas de tipo familiar.

;Por qué la diferenciacion religiosa en esta ocasion, cuando en los fes-
tejos masivos catolicos y evangélicos no hallan diferencias? Cabe recordar
que la celebracion de cumpleafos y bodas implican un ritual elaborado
en el templo de adscripcién. Recordemos también que la comida esta
en un tiempo-espacio diferente al de la confesion. Esto es, la comida se
prepara y se consume fuera de ese contexto ceremonial diferenciado. Esta
seria la distincion del chiaia chaak o“accion de gracias”en el que se sirve waa-
ji kool, con respecto a otras celebraciones, ya que la preparacion, cocciéon y
consumo de la comida es parte de la ceremonia. Retomaré esta diferencia-
cion al final del apartado.

El 23 de agosto de 2008, un grupo de evangélicos de diferentes templos
decidio reunirse para celebrar la “accién de gracias” con el objeto de pe-
dir lluvia. Don Manuel, Don José, Don Tedfilo (avecindado reciente pro-
veniente de la localidad de Felipe Carrillo Puerto), Don Luis y Don Lucio
Tuz, varén de 53 anos y anterior presidente del Comisariado Ejidal, fueron los
que dirigieron esta celebracion.

Desde muy temprano en la mafana, alrededor de las seis horas Don
Miguely su hijo Esteban fueron en busca de una hoja especial para elabo-
rar la“comida de la milpa” o wéaji kool (también matan kool o literalmen-
te “ofrenda para la milpa”) como es llamado el platillo. Esta hoja proviene
de un arbol, de nombre maya boiob, endémico de la selva peninsular. Es-
tas hojas tienen el tamaro y la forma de un platén de aproximadamente
30 centimetros de didmetro. Cuando Don Miguel y su hijo llegaron a casa,
la ayuda femenina habia llegado con varios elementos, el maiz era el in-
grediente principal.

Las mujeres elaboraron sakab, una bebida ritual elaborada con maiz co-
cido sin cal y molido en molino manual. Esta masa es diluida en agua y miel
(segun el gusto de la persona) o con sal; para esta ocasion fue endulzada con
miel. Nadie debia probar aun el sakab, por lo menos no antes de elaborar un
procedimiento especial conducido por el duefio de la casa en donde se rea-
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lizaria el Chiaia chaak.>' Colocé una mesa en un punto central de su patio, él
mismo calculé la distancia y arreglé el sitio dias antes de manera que luciera
lo mas limpio posible. Sobre la mesa acomodé cuatro tazas de esta bebida
ritual en cada una de las esquinas de la mesa, cerré los ojos y comenzé a
orar. Luego de esta oracioén a la que poco a poco se fueron integrando Don
José, Don Luis y Don Te6filo, cada uno tomé una jicara del liquido y lo bebid.
Después de esta breve pero sustanciosa ceremonia, los presentes pudimos
compartir la energizante dulzura del sakab, no sin antes derramar un chorri-
to del brebaje en cada una de las patas de la mesa. Don Miguel, después de
estas acciones, me explicé lo siguiente:

Son cuatro las puntas de la milpa, asi tenemos que poner cuatro jicaras de sa-
kab, también son los cuatro puntos cardinales. Alli esta el xaman (norte), el no-
jol (sur), el chikiiin (oeste) y el laiakiiin (este). Entonces ponemos cuatro jicaras
de sakab y derramamos un poco en cada pata de la mesa para que en toda la
milpa caiga la lluvia.

Los varones estaban dominando el “afuera’, es decir, ellos se encontraban
en el patio preparando la masa para hacer las tortillas rituales. Antes de hacer
las tortillas, todos los varones participantes lavaron sus manos minuciosa-
mente, inspeccionando cada punto de sus dedos, limpiaron sus ufas con
extremo cuidado usando un cepillo de cerdas gruesas usada para lavar ropa.
Este suceso recordd aquellas escenas “trilladas” de médicos preparandose
para alguna cirugia, vigilando la asepsia al extremo de la esterilidad.

Estas tortillas son diferentes a las que cominmente se consumen; las
llaman de dos formas distintas: yaalwdaj y nojwaaj (la mas conocida). Don
Miguel amasé el nixtamal molido con sal y agua, mientras los otros cuatro
participantes colocaban sobre un lienzo de soskil (fibra de henequén) pe-
pita de calabaza molida y las hojas de boiob. Después de la amasada, los
varones tomaron las bolas de masa y comenzaron a tortear. Cada quien
tomaba un puiado de masa y hacia una oblea de aproximadamente un
centimetro de grosor y veinte centimetros de didmetro. Sobre la tortilla
esparcia pepita molida y se depositaba sobre una hoja de boiob. Se hacia

31 Bajo la salvedad de que exista alguna critica al respecto, usaré este nombre para designar
el ritual de “accién de gracias” por todo lo que implica el ritual mismo; y ya que se trata
de una peticiéon de lluvia reconocida localmente, aunque no denominada de esa forma, la
usaré como sinénimo.
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otra tortilla repitiendo la misma acciéon y al final se colocaba una sobre
otra las tortillas gruesas. Se hacia una pequena torre de entre cinco y sie-
te unidades para luego envolverlas con las hojas.***

Mientras ellos hacian las yaal waaj, Don Miguel hacia una especie de
tamal con masa de maiz, pepita moliday sal, combinados. El las hacia so-
bre la mesay las colocaba sobre una capa de hojas de boiob. El nombre en
maya de estos tamales (que en realidad es una enorme tortilla) es tduti
wdaj o naabal waaj.

En la cocina estaban las seforas. Dofa Victoria, la esposa de Don
Miguel, era la que dirigia las actividades. Dentro, preparaban los pollos
agregandoles sal, pimienta, ajo, orégano, epazote y recado rojo (chaiak
xaiak). Las esposas de los participantes colocaron tres piedras afuera de
la cocina para hacer un fogon. Sobre él pusieron una olla con pollo que
comenzo a cocinarse en un caldo espeso que llamaron kiool.

Don Miguel también es una figura con cierta autoridad culinaria, particu-
larmente cuando se trata de platillos rituales como estos tamales. El es ori-
ginario de Saban, municipio Felipe Carrillo Puerto, en el centro de Quintana
Roo. Don Miguel fue criado y educado bajo la religion catdlica, inclusive él
participaba en los festejos realizados en su localidad de origen. Cuando se
cas6 con dofia Victoria lo hizo en el templo catdlico, tan sélo hace un par de
anos que pertenece al templo apostélico cuya membresia alcanza las cinco
familias.

Las tortillas, que ahora semejan tamales gruesos, son llevadas hacia el
piib. A diferencia de aquellos agujeros elaborados para hacer los platillos
en fiestas, éste era mas alargado y menos profundo. Don José justificd
esta forma del piib porque no era necesario usar ninguna olla, ni traste
para colocar las tortillas, ya que serian colocados directamente sobre las
piedras calientes. El procedimiento para enterrar la comida fue basica-
mente el mismo, se usaron hojas de chiit, troncos y hojas de bananos, y
varas de madera. Dos horas llevaria la coccion de estos tamales.

En lineas anteriores mencioné que la comida era parte esencial del
ritual mismo, aspecto a través del cual se explicaba la ausencia de la parti-
cipacion catolica. Esta idea de “comida ritual” no es inicamente mi expre-
sion personal de lo que la etnografia puede revelarme, sino ademas, es la
nocion propia de lo que significa entre los mayas evangélicos la comida
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en este plano ceremonial. No es fortuito que la comida misma se llame
waaji kool o “comida de la milpa”. Es en verdad un alimento ceremonial y,
como tal, es preparado y consumido colectivamente.

Para cuando las tortillas fueron sacadas del piib, las mujeres ya habian
terminado de hacer el caldo espeso. Los varones de nuevo lavaron sus
manos de forma impecable y en una olla vacia comenzaron a destrozar
las tortillas que estaban secas y crujientes. Las mujeres desmenuzaron
la carne de los pollos y junto con el caldo, la carne fue colocada dentro
de las ollas con las tortillas despedazadas. Al terminar la combinacién, el
caldo se habia convertido en una especie de sopa con una textura visco-
sa, a la vez que arenosa, y con un sabor salado. Una bandeja de pléstico
con una capacidad de cerca de 15 litros, una cubeta de 19 litros y una
de 12 fueron llenadas con la sopa y colocadas sobre una mesa que tenia
-segun Don Miguel- un mantel nuevo. Un par de horas antes de este
proceso Don Luis y Don Miguel comentaron:

Don Miguel: Mira maestro te voy a explicar, este mantel lo bordé mi espo-
sa, ella lo termind ayer, pero ya tiene como tres semanas que lo empezé.
No se debe usar un mantel usado, tiene que ser nuevo para que le guste
aDios...

Don Luis: En Yucatan hasta la mesa no es asi. Alli, hacen una mesa con palos
en medio de la milpa y no usan clavos, nada de metal, dicen que eso ahu-
yenta a los duefios del monte. Alli si todo lo hacen nuevo, y después todo
lo desbaratan.

La mesa estaba puesta. Aunque cinco familias habian sido las que organi-
zaron y prepararon la comida, otras familias fueron invitadas para la cere-
monia. Pero no toda la familia aparecia como protagonista, Unicamente
los cinco varones adultos, jefes de esas familias, fueron los que se posaron
en el altar en donde la comida era el centro del ritual. Luego de una serie
de alabanzas dirigidas por el pastor apostélico (también mayaparlante)
visitante en la localidad, los varones tomaron cada uno un tuuti waaj con
las manos y los elevaron hacia el cenit. Por poco mas de un minuto se
realizd una oracién colectiva entre los cinco participantes; entre maya y
espanol lo que pude entender de eso fue lo siguiente:

Sefor Jesus en esta tarde estamos frente de tu presencia, sefior, estamos pi-
diendo que tengas misericordia de estas personas, ayudanos sefior Jesus te
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lo pedimos, te pedimos sefor Jesus que este pueblo baje tu bendiciéon [...]
cubrenos con tu poder, abre la puerta... bendice las milpas, esperamos de ti
sefor que caiga lluvia, que crezcan las milpas, en tu nombre te lo pedimos,
estamos haciendo esto esperando sefor tu respuesta, en este momento,
siempre nos acordaremos de ti [...]

Después de una oracion final dirigida por el pastor la comida comenzé
a ser repartida entre los presentes. A los adultos se les dio en un tazén de
plastico una racion de la sopa o matan kool, mientras que a los nifios se les
entreg6 una racién de este “alimento” en una hoja de boiob. Todos comie-
ron la sopa con los dedos como cucharas.

Ya que la pertenencia religiosa puede diluir las diferencias étnicas en
ciertas circunstancias asi como la etnicidad puede desvanecer aspectos
de la religion de adscripcion, ;cudl serd el eje de comunién social?, ;jlas
relaciones religiosas o las étnicas? Planteado de otro modo, al comprender
que la adscripcién étnicay la religiosa pueden ser relativas en situaciones de-
terminadas ;cual es el lugar de la comida como resultado de un proceso
decisivo en la congregacién? Puedo adelantar que es el tiempo-espacio
de la practica ritual lo que disgrega lo evangélico de lo catdlico. Esto tiene
mucho sentido si recordamos la etnografia de los festejos (cumpleafos
y bodas) en el apartado anterior; en el tiempo-espacio ritual (los cultos o
servicios ceremoniales) se percibe la ausencia de las familias catélicas, no
asi en la elaboracién-consumo de los platillos.

Ahora bien, resulta curioso que en el ejemplo de La Laguna suceda
algo totalmente diferente. En el tiempo-espacio del ritual —por llamarlo
de algun modo- indigena (“cambia-mano”) la unificacion étnica es mas
recurrente, lo que no sucede con otro tipo de celebraciones como los ani-
versarios y cumpleainos. Asi, a través del mismo proceso se argumentan
practicas distintas, lo cual no es contradictorio siempre que lo entenda-
mos en el contexto de los ejes etnogréficos.

¢ DILEMA O LOGICA CULTURAL?
EL ENTREDICHO ENTRE LA PALABRA Y LA ETNOGRAFIA

Me permito recurrir a la idea de légica pero no en el sentido del silogismo o
de la coherencia que revelan las premisas de una suerte de razonamiento que
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considerariamos adecuado. Mas bien, mi intencién es aludir a una mara-
fa de practicas sociales aparentemente inesperadas y hasta impensables
pero con un sentido coherente dentro de las relaciones que las sostienen.
Asi, me apego a la relacién con la imagen de “esquema” (schema y ékh)
que desde la etimologia, significa forma o figura, también se vincula con
actitud (skhima) (Corominas, 2008, 230), y también con aspecto, postura
y expresién (Pimentel, 2007: 700).

Sin mostrar los argumentos que lo respaldan, el uso de esquema en su
dimensién social puede resultar perturbador. No hay que confundir este
andlisis con el estructuralismo de la antropologia clasica, mucho menos
con los funcionalismos arcaicos del siglo XX. Bajo la salvedad de encon-
trar precisiones a estas afirmaciones mas adelante, sirvanse a entender el
esquema o légica cultural® bajo la colocacién anunciada al principio: re-
lacional y heuristica. Recordemos algunos aspectos de este documento.

Dar cabida al analisis de los procesos y relaciones interétnicas e inte-
rreligiosas en situaciones de comensalidad es el tema que fundamenta
este escrito. Sobre este enunciado preparé preguntas que aclaran qué
lugar ocupa el objeto de conocimiento: la comensalidad en los escenarios
de celebracion de rituales agricolas fundamentalmente indigenas. Hice,
ademads, mencion de cudles serian las situaciones en las que dichos esce-
narios primordialmente simbdlicos, son compartidos o disputados. Asi, el
objetivo fue el descubrir esos ambitos en los que los preceptos religiosos
sucumben ante la integracién coherente de elementos indigenas a una
determinada cotidianidad cristiana.

En principio, en el ejemplo de San Isidro La Laguna, la conformacién de
la oferta religiosa ocurrié a la par del abandono y repoblamiento del lugar.
Seria inutil no considerar la llegada de cientos de kekchies en un lugar en
donde el escenario simbdlico estaba desvinculado de toda actividad reli-
giosa. Asi, el panorama social comenzé a diferenciarse en el plano de una
unidad étnica indiscutible: la poblacion kekchi frente a otros grupos como
los mames, kanjobales y kakchiqueles.

W“légica cultural” hubiera valido la pena retomar a Fischer (1999), sin
embargo, he decidido mantener esta discusién al margen ya que conviene enfocarnos en
los argumentos etnograficos y no despertar leones dormidos sobre el tema de la cultura. De

modo que mantendremos la imagen de légica en el sentido de esquema, como ya hemos
visto.
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Entonces, no es arbitrario que el intento por acaparar la feligresia haya
estado vinculado al control politico de la vida social en términos de un
establecimiento de tradiciones dispares: la evangélica vs la catdlica. En esta
misma direccién, la llegada de kekchies a terreno quintanarroense les
aseguro la posibilidad de realizar practicas agricolas mas o menos simila-
res y mas o menos discretas ante los ojos de otros kekchies que mantie-
nen boca cerrada a dinamicas étnicas compartidas cotidianamente pero
desentendidas en el culto.

Puedo afirmar que la religiosidad, entendida como aquella apropiacion
de los elementos dogmaticos trasportados a la dimensién étnica —como
los rituales agricolas—, tiene un fuerte sentido de territorialidad; esto es, el
vinculo con el terruiio emerge de las relaciones sociales establecidas en
un plazo largo de la historia como comunidad. En otras palabras, el kek-
chi (como cualquier grupo social) es en la medida de sus lazos significati-
vOs con miembros que comparten practicas alimentarias comunes. Esto
también puede entenderse de la poblacién yucateca que habita en Sinai.

No es banal que considere el ejemplo del “cambia-mano” para demostrar
que el vinculo étnico, en un panorama de diversidad religiosa, es posible
através de la religiosidad y la comensalidad juntos. Recordemos algunos
detalles. EI cambia-mano es un procedimiento de ensanchamiento de
las relaciones intraétnicas por medio de la siembra principalmente. Esta
practica asegura una serie de procesos que no deben dejarse de lado
ya que cada uno se agrega a otro tipo de procesos sociales en diversos
ambitos, desde lo econémico hasta las relaciones de parentesco. En primer
lugar conviene mencionar que las relaciones de género marcan la diferen-
ciacion de las tareas y del involucramiento de cada uno de los sexos. Por
lo tanto, es mas evidente el despliegue de masculinidad a través tanto de
elementos simbdlicos y del acceso a los escenarios de siembra, como de
mecanismos sociales para la circulacién de alimentos y trabajo por cuan-
to el vardn es el encargado de realizar tales actividades.

Asi, el rol de la mujer es llanamente restringido ya que aunque su pre-
sencia se ubique en las inmediaciones del hogar y la cocina, su tarea cu-
linaria puede significar el prondéstico favorable de una siembra también
ejecutada 6ptimamente. En otras palabras, lo sabroso y lo abundante del
desayunoy el almuerzo son buenos augurios para la futura cosecha.
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Es principalmente en este esquema de relaciones de género que se
desata una serie de elementos importantisimos como la respuesta a la
pregunta ;qué hace a un hombre y mujer cabales? Los argumentos usa-
dos por los colaboradores ante esta pregunta aplican su diferenciacién
no sélo para con las mujeres sino desde una posicion étnica, es decir,
se piensa el “ser hombre” en el plano kekchi y no en lo generalizado. En
este mismo sentido, las mujeres colocan sus habilidades culinarias como
enseres de una diferenciacion marcadamente étnica, como el hecho de
lavar el pollo antes de cocinarlo lo cual, segun ellas (kekchies), no realizan
los kanjobales, ni los mames.

Es posible asegurar, ante la posibilidad de amarrar mas adelante estas
ideas, que el esquema de las relaciones religiosas pertenece al esquema
de las relaciones étnicas (inter e intra), lo que explica la participacién de
evangélicos kekchies en “cambia-manos” de catdlicos kekchies. Desde
una mirada personal, el evangélico resuelve el dilema religioso a través de
su participacion como kekchi, y no con su membrete religioso. Aqui te-
nemos la conjuncion entre religiosidad y comensalidad que son la fuerza
centripeta de este esquema de relaciones.

En Sinai, el desenvolvimiento de la religiosidad y la comensalidad no
es ajeno a los procesos migratorios, sélo que se da en un nivel menos
violento. Si bien el contexto de celebraciones de fiestas al modo catdlico
en Yucatdn es el referente cultural préximo de la mayoria de los habitan-
tes de esta localidad se sobreentiende entre los colaboradores que este
lugar representdé un escenario potencialmente apto a sus nuevas pro-
puestas religiosas. Esto significa que aun cuando en sus pueblos natales
hayan practicado los sacramentos a la usanza catélica y actualmente en-
tre algunos de ellos se distingan como “compadres’, la adscripcién a un
determinado templo evangélico se halla acentuadamente diferenciada
de los catdlicos.

Aunque no existe, como el ejemplo anterior, un desesperado intento por
acaparar el escenario social a partir del control sobre la toma de decisiones
en materia politica o econémica, es posible encontrar la busqueda del reco-
nocimiento social a través de las fiestas familiares. Por este motivo los feste-
jantes le apuestan a una celebracién lo mas “tradicional” posible; y para esto
se contrata (en palabra) a los compadres catélicos que son los cocineros del
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pueblo. Sin duda alguna, en esta situacién la légica frente a la cual nos en-
contramos es también de tipo étnico. Basta con rememorar platillos festivos
como el relleno negro, el escabeche, el mechado o la cochinita, para reactivar
los vinculos de parentesco ritual y desvanecer la muralla cotidiana erigida
entre lo evangélico de lo catdlico. En otros términos, participar de la alimen-
tacion festiva es participar de los procesos culturales arrastrados —aunque no
se desee asi en la palabra— en el dia a dia.

Si estas relaciones se muestran inequivocamente en las celebraciones
en donde la comida colectiva es mas o menos independiente de la litur-
gia misma ;Qué sucede con los rituales en donde la comida es parte del
ritual mismo? El chiaia chdak o, como lo llaman algunos evangélicos, la
“"accién de gracias” merece un lugar aparte de las celebraciones situacio-
nales y menos periddicas.

No existe una respuesta sencilla ante el dilema cultural que se nos
presenta en la practica. Tampoco es clara la imagen de la relacién en-
tre la comida y el ritual, lo cual puede provocar algunos sinsabores. Pero
puedo asegurar que en la celebracion de la peticién de lluvia, la comen-
salidad y la religiosidad no tienen fronteras claras, de hecho dudo que
existan ya que la elaboracion de los alimentos -desde la agrupacién de
los ingredientes hasta el acto mismo de consumo-son el ritual. Como
explique en lineas anteriores, el nombre mismo de la comida elabora-
da, ofrecida y consumida durante el ritual otorga el sentido de comu-
nién -valga la palabra— entre la comida colectiva y el escenario del culto.
Es por esta razdn que los catdlicos, aun sean practicantes del mismo ritual
agricola, se mantienen al margen de esta“accién de gracias”.

Este esquema cultural se complica en la medida en que se acuerdan
criterios de exclusiéon de manera implicita. De modo que no es posible
hallar un pleno esquema de relaciones étnicamente pactadas, digamos
que existe un peldafio mas, el de la religién. En este esquema, adscripciéon
étnica y religiosa se empatan para hacer coherente un ritual agricola fun-
damentalmente indigena y contextualmente evangélico.

Es de esta manera que resolvemos ambos dilemas culturales a par-
tir de la comensalidad y la religiosidad, ya sea como fuerza aglutinante
0 como elemento para uso contrastante. En esta direccién, cabe decir
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que no debemos aferrarnos a la idea de tensiones étnicas o religiosas
Unicamente por la existencia de la diversidad. La alteridad no anticipa el
predominio del caos ni del conflicto, muchas veces resulta ser el dmbito
de la reciprocidad y la congregacién en situaciones visibles inicamente a
través de la etnografia holistica.

IDEAS FINALES

Usar la etnografia como método amerita una posicion especifica del in-
vestigador. Desvestido del raquitismo de la objetividad absoluta el et-
noégrafo adquiere mayor soltura y capacidad de problematizaciéon del
material empirico. Se implica él y la etnografia permite la posibilidad de
mas de una lectura. No existen recetas magicas mas que el despojo de
dicotomias y de comparaciones que motivan la creencia de esencialismos.
La etnografia usada en su nivel mas préximo al descubrimiento, puede
atravesar las barreras mas espesas y convertirse en un método integral.

Sin ser cautivado totalmente por la ontoldgica especificidad de la
poblacién de estudio, el investigador de oficio debera tomar decisiones
y problematizarse sobre la marcha, sin que ello signifique una traicién im-
perdonable a los principios cientificos que le formaron. Sélo asi podremos
encontrar respuestas mas claras a nuestras preguntas, que incluso pueden
llegar a replantearse.

Sobre este camino es que pude construir ejes etnograficos que dilu-
cidan rumbos mas precisos, menos cargados de pedanteria que justa-
mente nos alejan de la reflexién y nos empujan mas a lo reiterativo, lo
derivativo y a la reproduccion del conocimiento. Desde luego que nada
se crea de cero, por esta razédn es que debemos plantear, a través del pen-
samiento relacional y desde una colocacién heuristica, nuevas formas de
construir objetos-sujetos de estudio y deconstruirnos cabalmente.

;Qué nos queda? Al entender la sencillez que resulta ser la investigacion
estampada de personal subjetividad, es que podemos agregar accesorios al
proceso investigativo. Me refiero al plano de la aplicaciéon del conocimien-
to sobre propuestas concretas de desarrollo social. La etnografia aplicada
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-si es posible llamarle asi-es la problematizaciéon por ejemplo del actual
Plan de Desarrollo (PND) en cualquiera de sus aspectos. Sélo por tomar una
muestra que me incumbe: la alimentacion y la nutricion son tratadas como
independientes y desagregadas de los ejes que influyen directamente so-
bre dichas practicas y condiciones. Al recuperar los esquemas culturales de
la etnografia encontramos que la nutricion (y malnutricion) se encuentra
totalmente vinculada con un gran ndmero de procesos sociales; ademas
que esta incrustada en relaciones, como las de género y parentesco. Es en
esta medida que pueden construirse mejores programas de intervenciony
desarrollo social para la poblacién rural indigena principalmente.
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LAS MUJERES MAYAS FRENTE AL SISTEMA
DE JUSTICIA INDIGENA DE QUINTANA Roo

Manuel Buenrostro Alba

INTRODUCCION

ara los estudiosos del derecho indigena no siempre es evidente la

existencia de diferencias al interior de un pueblo o comunidad. Los
estudios describen un sistema juridico parten de que hay diferencias con
el exterior, construyéndose situaciones de interlegalidad, muchas veces
desiguales o subordinadas, pero pocas veces se detienen a analizar las di-
ferencias internas de una comunidad o pueblo indigena, sobre todo las
diferencias entre mujeres y hombres.

Este trabajo trata del sistema de justicia indigena del estado de Quin-
tana Roo, México, que da vigencia a los juzgados indigenas y a los jueces
tradicionales mayas. Aunque se refiere en general a los jueces tradiciona-
les, trata de ilustrar la forma en que las mujeres mayas acceden a la jus-
ticia. Para ello utiliza algunos juicios en los que se han visto involucradas
las mujeres y la forma en que se han resuelto tales casos.

En los juicios mayas y en las entrevistas con mujeres y jueces tradiciona-
les se puede apreciar que la mujer maya se encuentra en una posicién de
desventaja; aun cuando logra exponer sus reclamos y ser atendida por
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los jueces tradicionales, continuamente se enfrenta con modelos sexo-
genéricos que legitiman la autoridad del hombre y los derechos sobre
las mujeres. Hasta ahora todas las autoridades mayas han sido hombres.

El trabajo consta de dos secciones. En la primera se hace un breve es-
bozo de los elementos tedricos y metodoldgicos que permiten visualizar
la problematica estudiada. Para comprender una realidad social es ne-
cesario contextualizarla y destacar todos los elementos que interactdan
entre si, por ello aqui se refiere la cuestion de las mujeres, los elementos
internos del sistema de justicia indigena maya y el contexto en el que se
dan las relaciones interlegales. En la segunda parte se aborda especifica-
mente el papel de las mujeres indigenas mayas y su acceso a lajusticia, se
incorporan casos que han sido atendidos y resueltos por los jueces tradi-
cionales y en los que han estado involucradas mujeres indigenas mayas.

Este trabajo fue posible gracias al apoyo financiero del Programa de For-
talecimiento a la Investigacion (PROFI) 2010 de la Universidad de Quintana
Roo, para el cual concursé el cuerpo académico de Investigacion Aplica-
da al Fortalecimiento de la Cultura e Identidad. Una parte del trabajo de
campo se realizé con dichos recursos y las discusiones durante las sesio-
nes del seminario del cuerpo académico permitieron avanzar sobre los
temas aqui abordados.

EL CONTEXTO Y EL RECONOCIMIENTO DE DERECHOS LIMITADOS

Antes de comenzar a describir el caso particular, es necesario contextua-
lizar el momento en que esta experiencia, la de los jueces tradicionales,
mantiene su vigencia.

Es importante destacar que el estudio del derecho indigena comien-
za a ser abordado por la antropologia mexicana a finales de la década
de los 80. Aunque existen trabajos previos que destacan este aspecto,
como el de Gonzalo Aguirre Beltran, Formas de gobierno indigena, es en
el periodo mencionado que el tema adquiere mayor auge. Pero el interés
se debié también al nivel de movilizacién y a los reclamos relacionados
con el respeto a los derechos humanos y la exigencia de mayor acceso
a la justicia en varios paises latinoamericanos. En toda la regidn surgen
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diversos organismos no gubernamentales que apoyan las demandas de
los pueblos indigenas que habian sido victimas de represion, tortura,
violencia y pobreza extrema (Valdivia, 2010: 36). Aunque con menor in-
fluencia, aparecen también algunas organizaciones civiles que tratan de
difundir los derechos de las mujeres indigenas, como la organizacién no
gubernamental (ONG) U Maalobil ti tu laakal mak de Quintana Roo y las
organizaciones de mujeres indigenas en Cuetzalan, Puebla.

La década de los 90 en América Latina se caracteriza por una movili-
zacién de los pueblos indigenas y por logros considerables tanto en el
ambito de las luchas por la representacion como en la expansion funda-
mental de sus derechos. En ese periodo se materializaron instrumentos
legales que otorgaron mayor legitimidad a los derechos indigenas. A fi-
nales de la década de 1990 diez estados latinoamericanos habian firma-
do el Convenio 169 de la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT).
Algunos promulgaron reformas constitucionales, siendo Colombia, Ecua-
dor y Bolivia los que dieron pasos significativos en el reconocimiento de
los derechos indigenas colectivos a la tierra (Hale, 2007: 287).

En México, después del levantamiento armado del Ejército Zapatista
de Liberacién Nacional (EZLN), en los primeros minutos del primero de
enero de 1994, el tema de los derechos de los pueblos indigenas de Méxi-
co ha sido materia de una importante discusion publica. Se introdujeron
cambios en el articulo 4 constitucional (hoy 2) y se aprobaron legislacio-
nes para normar los derechos indigenas primero en estados como Oaxa-
cay Quintana Roo, entre otros. A pesar de que el tema indigena comenzé
a ser parte de la agenda nacional y de que los indigenas zapatistas logra-
ron que el gobierno federal se sentara a dialogar con ellos, actualmente
los pueblos indigenas todavia no gozan a plenitud sus derechos, siendo
las mujeres un sector triplemente vulnerable, por su condicion de indige-
nas, de mujeres y de pobreza.

Pero esa misma década fue también la época del ascenso del neolibe-
ralismo, entendido como:

... un conjunto de politicas promovidas por la l6gica del capitalismo trasna-
cional: mercados desregulados de bienes y capital a nivel mundial; recorte de
responsabilidades del Estado para el bienestar de los ciudadanos; oposicion
a reivindicaciones colectivas conflictivas e ineficientes; resolucién de los pro-
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blemas sociales a través de la aplicacion de principios cuasi mercantiles que
giran en torno a la primacia del individuo (ibid).

Este conjunto de politicas ha sido una herramienta para impedir que los
pueblos indigenas sean reconocidos como sujetos de derecho. Lo uni-
co que se ha otorgado es un reconocimiento limitado. Varios estados se
han proclamado a favor del multiculturalismo, aunque en la realidad se ha
fomentado lo que Hale ha llamado el “multiculturalismo neoliberal’, me-
diante el cual se apoya una buena parte de derechos pero afadiendo la
frase “siempre y cuando’; o “si, pero”. El discurso del multiculturalismo “...
tiene el efecto acumulativo de separar las demandas de los derechos cul-
turales aceptables de aquellas consideradas inapropiadas, reconociendo a
las primeras y cerrdndole el paso a las otras...” (ibid). Esto sucede no sélo
en México, sino en Centroamérica, lo que ha creado un medio para gestio-
nar el multiculturalismo, aunque se ha eliminado su supuesta amenaza y
radicalismo.

Las reformas multiculturales no se concentran en la rectificacion de
injusticias del pasado mediante el reconocimiento de derechos negados,
sino que afirman nuevos derechos e implementan una nueva relacion.
Este es el caso del estado de Quintana Roo, México, en donde se crean no
s6lo nuevos derechos, sino un sistema de justicia indigena que también se
supone beneficie a las mujeres indigenas.

Magdalena Gémez hace una critica a este supuesto reconocimiento
de derechos destacando que no basta, ni tiene sentido reconocerles a los
pueblos indigenas el “derecho a casarse conforme a los llamados usos y
costumbres’, sino que el derecho indigena debe de ir hacia el derecho, a
la autonomia o libre determinacion. Se trata de cuestionar las concepcio-
nes reduccionistas del derecho indigena (Gémez, 2009: 112). ;Qué pasa
si algunas mujeres indigenas deciden que ya no quieren ser raptadas?,
entendiendo el rapto como parte de la costumbre indigena que consiste
en irse a vivir con la pareja para posteriormente casarse conforme a las
practicas culturales de la comunidad, o ;dénde termina la practica de gol-
pear a las mujeres? Estos aspectos no han sido resueltos por las reformas
constitucionales.
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El panorama para algunos no es muy satisfactorio, sin embargo, coin-
cido con Hale en cuanto a que los movimientos de derechos culturales
no tienen mucha eleccion,

... sino ocupar los espacios abiertos por el multiculturalismo neoliberal y
gue muchas veces tienen mas que ganar al hacerlo; pero cuando lo hagan,
deberiamos asumir que se articularan al bloque dominante, a menos que
esta decision forme parte de una estrategia bien desarrollada orientada a
la resistencia desde dentro y, en ultima instancia, hacia una alternativa po-
litica bien concebida (Hale, 2007: 335).

Ya desde hace unas décadas atras se hablaba de el mundo esta en un
periodo de globalizaciéon de los mercados, de la comunicacion y de la
cultura. El trabajo de Boaventura de Sousa Santos precisamente analiza
el proceso de la globalizacion del derecho, que para él “se trata de una
proliferacion reciente de normas e instituciones juridicas que supera el
ambito nacional, que habia servido de base a todo el derecho moderno.
No es un fendmeno totalmente nuevo; su caracter novedoso reside en la
intensidad con que se afirmé en las Ultimas décadas” (Sousa, 1998: 15). En
otras palabras, es una traduccién juridica de fenédmenos de internaciona-
lizacion y transnacionalizacion; de un fortalecimiento de la dimensién in-
ternacional de los derechos humanos y de luchas sociales en su defensa.
Junto con la globalizacion neoliberal de la economia surgen poderosos
actores internacionales privados cuyas acciones dan lugar a violaciones
masivas de derechos humanos. Sousa destaca que en las sociedades con-
temporaneas, en el sistema mundial, el campo juridico es una constela-
cién de legalidades (e ilegalidades) diversas que operan en espacios y
tiempos locales, nacionales y transnacionales (ibid).

Cuando se habla de constelaciones juridicas, quiere decir que las so-
ciedades modernas no estan reguladas por un ordenamiento juridico
unico, sino por una pluralidad de ordenamientos juridicos interrelaciona-
dos y distribuidos socialmente de varias maneras. Es lo que se llama plu-
ralismo juridicoy se refiere a que mas de un sistema juridico opera en una
misma unidad politica. Este mismo contexto se encontré en el estado de
Quintana Roo, México, donde los indigenas mayas integran una parte de
la“constelacidon” de legalidades, o pluralismo juridico.
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En dicho contexto, la mujer indigena sufre una doble discriminacion:
primero como mujer y luego como indigena, o viceversa. Este trabajo
pretende aportar elementos para el estudio del acceso de las mujeres in-
digenas a la justicia, tomando como referencia el caso de Quintana Roo.

Los ultimos gobiernos federales mexicanos han incumplido las promesas
hechas a los indigenas y a las organizaciones civiles relacionadas con el
conflicto chiapaneco y otras movilizaciones. Promovieron una reforma cons-
titucional limitada sobre los derechos de los pueblos indigenas. A nivel
nacional, iniciaron megaproyectos de desarrollo sin tomar en cuenta la
voluntad de la poblacién indigena y rural que seria afectada. Esta situa-
cién complica la posibilidad real de democratizar la sociedad mexicana y
construir un verdadero proyecto nacional multicultural (Hernédndez, Paz
y Sierra, 2004: 7).

El caso que se estudia corresponde al acceso de las mujeres mayas a la jus-
ticia indigena, particularmente la justicia impartida por los jueces tradiciona-
les mayas. El sustento legal y el reconocimiento de los jueces tradicionales lo
otorga la “creacion” del sistema de justicia indigena a partir de una reforma al
articulo 13 de la Constitucion del Estado de Quintana Roo, en agosto de 1997.
A dicho articulo se le adiciona la siguiente parte:

Los miembros de las etnias que habitan en las comunidades indigenas, po-
dran resolver sus controversias de caracter juridico de acuerdo a sus usos,
costumbres y tradiciones; la ley instituird un sistema de justicia indigena
para las comunidades de la zona maya del Estado, a cargo de jueces tradi-
cionales y, en su caso, de magistrados de asuntos indigenas que funcionen
en sala, en tribunales unitarios, o en las instituciones que de acuerdo con
las comunidades indigenas determine el Tribunal Superior de Justicia. La
ley protegera, regulard y validara el desarrollo y ejercicio de sus lenguas,
cultura, usos y costumbres, actos, recursos y formas especificas de orga-
nizacién social y garantizara a sus integrantes el efectivo acceso a la juris-
diccién del estado (Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo/
Instituto Nacional Indigenista, 2000: 88).

Con base en esta modificacién constitucional, anterior a la reforma cons-
titucional federal de 2001, se nombra a los primeros jueces tradicionales en
el ano 1997, comenzando a impartir justicia en las comunidades mayas
donde son nombrados a partir del afno 1998. Para iniciar con su labor
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como jueces, los “nuevos funcionarios” fueron capacitados por el Tribunal
Superior de Justicia del estado de Quintana Roo.

Los jueces registran los juicios que realizan en “actas de conciliacion” en
donde se describen los casos y las personas involucradas. Estos registros dan
informacion sobre las relaciones de poder, los tipos de delitos y los valo-
res mayas. Para el caso que presento aqui, las actas de los juicios propor-
cionan mucha informacion sobre la situacion de las mujeres en cuanto al
acceso a la justicia.

Los mayas actuales destacan que existen tres tipos de derecho. El pri-
mero es el derecho ancestral o derecho antiguo, el cual ya no se practica en las
comunidades y remite a un origen prehispénico y colonial. El segundo es
elllamado derecho tradicional, asociado a la estructura socio politica hereda-
da de la Guerra de Castas iniciada a mediados del siglo XIX. De este derecho
persisten algunas autoridades tradicionales y religiosas, pero se asocia a la
estructura de los centros ceremoniales o iglesias mayas. Actualmente quie-
nes ocupan cargos religiosos no imparten justicia ni resuelven conflictos.
El tercero es el derecho del Estado, o del gobierno, cuyos representantes
son las autoridades municipales como los delegados, subdelegados y todo
el aparato municipal de las cabeceras. En este ultimo estaria clasificado el
sistema de justicia indigena maya, aunque, como se verd alo largo de este
trabajo, pudiera estar retomando aspectos de los tres tipos de derecho.
El derecho de los jueces tradicionales se encuentra imbricado por todos
los tipos de derecho maya, a pesar de tratarse de un sistema de justicia
producto de la reforma constitucional estatal.

En su estudio sobre sistemas juridicos de los pueblos mixes de Oaxaca,
Maria Teresa Valdivia se pregunta jqué factores contribuyen a que las
costumbres se mantengan vivas?, particularmente una costumbre juridi-
ca emergente o revelada a partir de una reforma legal, se refiere a la elec-
cién de autoridades a través de usos y costumbres sin recurrir a partidos
politicos. Valdivia retoma a José Castillo Farreas, quien afirma que existen
tres causales de permanencia de una costumbre juridica frente al derecho
nacional: ignorancia de la ley nacional, aislamiento geogréfico y falta de
recursos econémicos por parte de la poblacién para acceder a la adminis-
tracion de justicia nacional. Dice la autora: “La no integracién o asimilacion
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de los indios a la vida nacional provoca que este sector de la poblacién
resuelva sus disputas de manera auténoma” (Valdivia, 2010: 15-16).

La suma de estas causas permite que las costumbres juridicas perma-
nezcan, o resurjan, en las formas de organizaciéon de un pueblo como el
maya. Aunque como bien destaca la autora, en la actualidad el derecho
ejercido por (y entre) los pueblos indigenas incluye en su sistema nor-
mativo el reconocimiento de la ley nacional. La costumbre juridica y la
ley nacional son utilizadas simultdneamente por los pueblos indigenas
construyendo espacios de interlegalidad.

Esta interlegalidad no se ha dado en situaciones de igualdad, al con-
trario, “...la costumbre juridica indigena es producto de su proceso de
contacto e integracion dominada por el Estado y la ley nacional y, en
consecuencia, juridicamente subordinada a ésta” (Valdivia, 2010: 18). Tal
situacion pone en desventaja a los pueblos indigenas: han tenido que
aceptar formas ajenas a su cultura. El caso de los mayas ejemplifica lo
anterior, antes de la existencia del sistema de justicia indigena no existia
una figura como la de los jueces tradicionales.

Realicé el trabajo de campo de la presente investigacion durante dife-
rentes periodos del aflo 2010, aunque se incorporan datos etnograficos
de experiencias de los aftos 2004 a 2009, tiempo durante el cual se anali-
zaron los casos de los juicios realizados por los 17 jueces tradicionales del
estado de Quintana Roo. Los juzgados indigenas se localizan en cuatro
municipios del estado: Tulum, Felipe Carrillo Puerto, José Maria Morelos y
Lazaro Cardenas. El municipio de Solidaridad, en donde habia ocho juz-
gados indigenas, se quedd sin ninguno después de que se creé el nuevo
municipio de Tulum. Sefalar lo anterior es importante porque el municipio
de Solidaridad ahora es considerado como un municipio sin indigenas, en él
prevalece el turismo extranjero, sobre todo en Playa del Carmen. Pero mu-
chos indigenas mayas de los cuatro municipios trabajan en Solidaridad de
manera temporal.

El drea de trabajo abarcé las 17 comunidades en donde existen juzga-
dos y jueces tradicionales (mapa 1). Realicé estancias cortas en las comu-
nidades y recabe los juicios llevados a cabo por los jueces tradicionales
durante los diferentes aflos de su gestién. También entreviste a cada juez
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y se dio seguimiento a varios casos a través de entrevistas informales en
las comunidades para recabar la opinién de la poblacién sobre el juez
y su funcidn, asi como la percepcion que se tiene sobre el acceso de las
mujeres a la justicia indigena maya.

Mapa 1. Juzgados tradicionales del estado de Quintana Roo. Los cir-
culos rojos representan los 17 juzgados. Fuente: elaboracién propia del
autor a partir de mapa de la Comisidon de Agua Potable y Alcantarillado
del estado de Quintana Roo. Durante el trabajo de campo lleve a cabo el
analisis de las actas de los juicios conciliatorios de los 17 juzgados tradi-
cionales, describiendo el tipo de delitos atendidos por todos los jueces y
destacando aquellos en donde hubo mujeres involucradas.

JOSE MARIA
MORELOS FELIPE CARRILLO PUERTO
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El trabajo de campo se vio enriquecido con las aportaciones de diferen-
tes personajes relacionados directamente con la justicia indigena de los
mayas en general y de las mujeres en particular. En especial, trabaje con
Juan Witzil Cim4, juez tradicional y sacerdote maya de la comunidad de
X-Yatil, municipio de Felipe Carrillo Puerto. También compartieron su ex-
periencia y puntos de vista los otros 16 jueces tradicionales mayas; pude
discutir varios temas con el magistrado de Asuntos Indigenas del esta-
do de Quintana Roo, el licenciado Javier Reyes Herndndez; y di seguimiento
a varios casos para conocer si realmente habia conciliacion entre las partes
involucradas en diferentes juicios sin que existiese ningln resentimiento,
como se establece en las actas de los juicios y en la ley de justicia indigena.
Asimismo, realicé observacion participante entre los miembros de las co-
munidades mayas en donde hay jueces tradicionales, para conocer el grado
de aceptacion de los jueces tradicionales y su forma de impartir justicia. A
través de la observacion participante se logré entender la relacion entre el sis-
tema de justicia indigena y la cultura maya. Las aportaciones, comentarios
y discusiones con todos los personajes mencionados permitieron plan-
tear algunos cuestionamientos sobre los espacios de poder del sistema
de justicia indigena maya: ;Como se ejerce la justicia en las comunidades
mayas contemporaneas? ;Cuales son los principales conflictos y disputas
que resuelven los jueces tradicionales mayas? ;Existen realmente espacios
interlegales en donde confluyen el derecho positivo y el derecho indigena
expresado en el sistema de justicia maya? Al ser utilizada la ley nacional y
los elementos de la costumbre juridica, se constituyen espacios de interle-
galidad. Si se entiende el actual sistema de justicia indigena a partir de lo
gue los mayas llaman los diferentes tipos de derecho, la interlegalidad ha es-
tado presente desde la etapa de colonizacién ya que han existido procesos
de subordinacion e interdependencia. Un punto central fue comprender
el papel de las mujeres dentro del sistema de justicia maya.

Por otro lado, interesa conocer quiénes ocupan los cargos de jueces y
cual es su papel y reconocimiento al interior de las comunidades mayas,
asi como la relaciéon con otras autoridades municipales y religiosas. En
cada comunidad de la zona maya hay delegados y subdelegados que son
nombrados por los presidentes municipales a partir de una eleccién po-
pular, aunque en algunas comunidades son nombrados directamente por
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el presidente municipal en turno. Junto a estas instancias y autoridades
sobresalen las autoridades religiosas mayas, llamadas también dignatarios
mayas. Tienen un reconocimiento en toda la poblacién y sus cargos son
vitalicios. La maxima autoridad maya religiosa es el general maya. Aunque
las autoridades religiosas actuales no tienen ninguna injerencia en la
resolucidn de conflictos e imparticion de justicia, son personajes funda-
mentales en la vida cultural asociada al sistema de guardias de los centros
ceremoniales o de las iglesias. Su reconocimiento rebasa el nivel comunitario
y pueden llegar a influir en la toma de decisiones relacionadas con los inte-
reses comunitarios, mas alla de los aspectos religiosos.

El interés de este trabajo se centra en el andlisis del sistema de justicia
indigena maya desde tres aspectos medulares:

La conceptualizacién y resolucion de disputas y conflictos a partir de
la forma en que es concebida la justicia por los propios mayas y qué tanto
ésta es reflejo de las normas sociales mayas. La relacidn del sistema de jus-
ticia maya frente al derecho estatal. El impacto de la reforma legal, estatal
y nacional, en términos de reconocimiento de la justicia y derechos indigenas,
asi como el acceso de las mujeres a la justicia indigena.

La base tedrica reside principalmente en los trabajos de Victoria Che-
naut (1995, 2002), Jane Collier (1995, 1995b), Maria Teresa Sierra (1992,
2002, 2004), Victoria Chenaut y Maria Teresa Sierra (1995), Laura Nader
(1998) y Maria Teresa Valdivia (2010), entre otros que abordan con dife-
rentes enfoques, metodologias y objetos de estudio el derecho indigena
particularmente desde una perspectiva de género.

METODOLOGIA

Usé el método etnografico para desarrollar el andlisis cultural de los ma-
yas. En esta descripcidon se puso mayor interés en los temas relacionados
con las mujeres y la nocién de disputa; el conflicto y su resolucion, el poder,
las formas de organizacion y las autoridades.

Busquéy analice de los casos atendidos por los jueces tradicionales en
los archivos de los juzgados indigenas y en el archivo del Tribunal Supe-
rior de Justicia Indigena del estado de Quintana Roo, dando seguimiento
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a algunos de ellos a través de entrevistas formales e informales con las
partes involucradas.

Analice las actas de los 17 juzgados tradicionales correspondientes a los
anos 1998-2009, dando seguimiento a través de entrevistas a diferentes
casos por ano y por juzgado. Es pertinente aclarar que no en todas las
comunidades mayas hay jueces tradicionales y que la competencia de
los mismos termina donde termina la comunidad en la que son nombrados.
En donde no hay jueces tradicionales, los delegados y subdelegados mu-
nicipales se encargan de resolver los conflictos, que para ventaja de los
mayas, en su mayoria, esos cargos son ocupados por indigenas de la co-
munidad.

A través de algunas actas de juicios conciliatorios y de entrevistas con
jueces tradicionales mayas, asi como con el magistrado de asuntos indi-
genas de Quintana Roo, me fui planteando como un objetivo de investigacién
analizar cémo funciona el sistema de justicia indigena maya a partir de
los jueces tradicionales y su relacién con la cultura maya. Y al analizar las
actas, observé que en muchas de ellas hay mujeres involucradas en los
juicios. De manera que surgieron mas objetivos, como describir la forma
en que se resuelven los conflictos; analizar la competencia de los jueces
tradicionales; conocer la relacién entre los jueces tradicionales y las au-
toridades municipales; analizar la forma en que esta nueva autoridad se
ha insertado en la estructura tradicional existente de los mayas; conocer el
papel de las mujeres dentro de dicho sistema.

Una de las principales limitantes en la investigacion fue el manejo de
la lengua maya. Sin embargo, hoy en dia la mayoria de los mayas son
bilingles, lo que me permitié entender mejor, a través de traductores, o
de observacion de sucesos en espafiol, la forma en que se concibe y se
imparte la justicia en las comunidades mayas de Quintana Roo. Por otro
lado, se identificaron los términos relacionados con el derecho maya, lo
que posibilitd contextualizar las descripciones sin conocer la lengua. So-
bre esto Gluckman planteaba que “...para realizar trabajo de campo an-
tropoldgico no es necesario conocer la lengua en su totalidad con todo
su vocabulario -la lengua de los zulu tiene unas 50,000 palabras-. Lo mis-
mo sucede en Europa, unas pocas miles de palabras son suficientes para
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el cuestionario ordinario y capacitan para seguir la conversacién de cada
dia” (Gluckman, 1978: 42).

Coincido con Gluckman, sin dejar de reconocer ciertas limitaciones
por no haber aprendido la lengua maya. Algunos testimonios fueron
grabados en lengua maya y posteriormente traducidos al espafol por
estudiantes mayas bilingles. Entreviste de manera formal e informal a los
17 jueces tradicionales. Varias de estas entrevistas estan en lengua maya
debido a que los jueces afirmaron que para ellos era mas facil expresar
sus ideas en su propia lengua. Este material también se tradujo al espafol
por mayas bilingles, por lo que considero que conserva gran parte de su
esencia.

Como realicé el trabajo desde la antropologia juridica, retomé algunos
elementos de su origen y de los planteamientos actuales, los cuales sir-
vieron de base tedrica para la investigacion. Cabe destacar que para la
antropologia, “desde el principio, sus relaciones con la ciencia politica
fueron muy estrechas” (Smith, 1979: 7). Durante mucho tiempo juristas
y filésofos politicos basaron sus teorias del derecho y del gobierno en
planteamientos como el estado de naturaleza y el contrato social. A finales del
siglo XVIIl concluye esta etapa, surgiendo tedricos evolucionistas como Henry
Maine y Lewis H. Morgan.

Maine fue un jurista con vocacion historica, que se opuso a las doctrinas
del derecho natural; defendié la idea de que incluso en las sociedades mas
simples, donde no existian tribunales ni administracién en un sentido formal
de la palabra, el hombre primitivo vivia bajo el imperio del gobierno y del
derecho. Para defender su tesis, Maine utilizé conceptos legales como el de
corporacion (Smith, 1979: 9).

Por otro lado, la teoria de Lewis H. Morgan se basaba en su trabajo
de campo y en sus estudios de las terminologias de parentesco. Morgan
“empez6 por distinguir dos planes de gobierno, un plan gentilicio basado
en la filiacién unilineal y un plan politico basado en la organizacién terri-
torial y en la transmision de la propiedad” (Smith, 1979: 10). Asi, durante
la segunda mitad del siglo XIX, la ciencia antropolégica y la jurispruden-
cia mantuvieron una relacion estrecha, debido, entre otras razones, a que
abogados y médicos eran un grupo de profesionales numeroso, algunos
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de ellos fueron posteriormente especialistas en antropologia, como Henry
Maine. Sin embargo, la interaccién entre derecho y antropologia se fue
desvaneciendo a partir de que ambas disciplinas fueron consolidando
sus campos de conocimiento cientifico (Krotz, 2002: 14-16). Esteban
Krotz realiza una breve secuencia paradigmatica de la antropologia ju-
ridica que puede servir de referencia inicial, a continuacion cito algunos
fragmentos resumidos de su aporte:

La antropologia evolucionista del siglo XIX establecié como condicién
de posibilidad de su existencia la idea de que todos los pueblos, por mas
primitivos y salvajes que parezcan, tienen cultura y el mismo potencial de
desarrollo que los altamente evolucionados. Esto significa que por mas
cadticas que se presentasen ante el observador europeo-occidental sus
costumbres y por mas grotescas que parecieran sus ideas, su vida individual
y colectiva estaba regida por algun tipo de orden (Krotz, 2002: 18).

Este planteamiento refuerza también la idea expresada mas arriba so-
bre el origen mismo de la interlegalidad y del derecho. Con diferentes
nombres, funciones y procedimientos, el sistema juridico de los pueblos
forma parte de su vida misma. En este periodo surgen las primeras preocu-
paciones e intentos de explicar la forma en que las sociedades “primitivas”
lograban mantener un orden establecido.

Una implicacién importante de los conocidos esquemas evolucionistas de
la antropologia decimondnica es que todo orden se encuentra sometido a
un proceso permanente de desarrollo, lo que vale también para el orden
normativo que a veces ni siquiera se puede distinguir bien de otras esferas
sociales... (ibid, 2002: 19).

Los diferentes enfoques cambiaban la forma de explicar los sistemas
juridicos de los pueblos no occidentales. El problema que representaba
este enfoque era tratar de buscar sistemas con criterios occidentales que
dificultaban la comprension de formas distintas de normas, autoridades,
sanciones y procedimientos.

En la medida en que se generalizé desde principios del siglo XX la estancia
prolongada entre los pueblos por estudiar —el llamado trabajo de campo-
como método antropoldgico central y mas tipico, se evidenci6 cada vez mas
que en muchas sociedades el subsistema normativo-legal no se encuentra
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tan claramente separado de otros subsistemas (politica, religién, etc.) como
en las sociedades modernas... (ibid, 2002: 19-20).

Hasta la fecha, el trabajo de campo ha permitido comprender mejor no
sélo la diversidad cultural, sino también lo que se ha llamado el pluralis-
mo juridico. Con el trabajo de campo se ha podido evidenciar con datos
etnograficos que lo que puede ser delito en un pueblo, no necesariamen-
te tiene que serlo en otro. El trabajo de campo se ha vuelto fundamental
para explicar el pluralismo juridico.

Motivado tanto por la dificultad de reconocer los limites entre las pobla-
ciones nativas del Africa Negra como por el interés de la administracién
colonial por mantener cierto orden acorde con sus propésitos de domina-
cion, se produjo entre las dos guerras mundiales otro importante aporte
tedrico mas al estudio antropoldgico de la ley. En el prefacio de una de las
obras consideradas usualmente como el inicio de la antropologia politica,
se distingue (bajo evidente influencia weberiana) [...] entre dos tipos de
conflictos. El primero es caracterizado por la ausencia de cualquier norma o
convenio: es la situacién de la violencia sin limites, de la guerra real o po-
tencial, y caracteriza la relacién entre sociedades. El segundo es el conflicto
regulado o, en su caso, contestado y arreglado por un sistema de reglas
basicamente aceptadas por los miembros de la sociedad en cuestion [...] El
inventario de los sistemas normativos [...] se convirtié en todas partes del
mundo en una importante actividad de la antropologia juridica, tratando,
por lo general, de ubicarlos dentro del conjunto de caracteristicas de la socie-
dad respectiva (ibid, 2002: 20-21).

Durante este periodo se recabaron distintos sistemas normativos que
permitieron comparar y contrastar la existencia de una gran diversidad de
conflictos y laforma en que pueden ser resueltos por las distintas sociedades.

Todos los sistemas de reglas son productos de la historia [...] Por ello y sin
desechar la importancia del andlisis de las reglas existentes en una socie-
dad, a partir de los afios sesenta, la antropologia politico-juridica se con-
centré cada vez mas en el estudio de disputas concretas para reconocer
en ellas la normatividad efectivamente operante de la sociedad respectiva...
(Krotz, 2010: 21).

Este enfoque permitié vincular los actuales sistemas normativos con
la historia de las sociedades. En la mayoria de los pueblos indigenas no
se puede entender una practica juridica sin analizar su historia. Lo mismo



134 | capitulo 3 Manuel Buenrostro Alba

sucede con los mayas de Quintana Roo, la forma en que conciben y piensan
el derecho esta vinculada con su historia.

Los intentos de la antropologia de dar adecuadamente cuenta de la com-
plejidad de las relaciones sociales al interior de las sociedades llamadas
tradicionalmente simples, la inclusion de tales sociedades en los sistemas
estatales emergidos de la lucha anticolonial y el interés por las sociedades
campesinas afectaron durante los afos sesenta y siguientes también la
pesquisa antropoldgica sobre los sistemas legales y las disputas (Krotz,
2002: 21-22).

Este cambio paradigmético se asocia también a la consolidaciéon del
neoevolucionismo. Aunque se siguen estudiando los temas previos, surgen
algunas preocupaciones nuevas. Lo destacable es que el trabajo de campo
continua siendo una herramienta fundamental.

Cuando a partir de los afos sesenta se extendié de manera general la con-
viccion de que cualquier fendmeno sociocultural debe ser estudiado como
formando parte de un orden estatal, también en América Latina el desarro-
llo de la teoria antropoldgica estaba marcado por su interaccion con diver-
sas variantes de la tradicién marxista (ibid, 2002: 22-23).

En estos siete momentos y enfoques que van desde el siglo XIX y la an-
tropologia evolucionista, hasta el siglo XX en los afios setenta, se puede ob-
servar un avance de la antropologia juridica. En cada periodo han sido dife-
rentes autores los que han aportado conocimientos a partir de sus estudios.
Cada uno de ellos aporta de manera importante al estudio empirico de “lo
juridico”.

Algunos aspectos que me parecen relevantes son la tendencia en el
estudio del derecho indigena a entenderlo como un sistema auténomo de
control social en donde el consenso es el eje regulador. Esta perspectiva in-
fluyd en varios trabajos. Los estudiosos del derecho indigena en sociedades
colonizadas buscaron entender el funcionamiento del derecho a partir de
una légica interna asociada a la cultura y diferente del derecho occidental.
Leopold Pospisil plantea que los pueblos indigenas experimentan un
pluralismo legal en el cual coexisten dos o mas sistemas en el mismo es-
pacio social. La importancia de estos estudios y otros como el de Gluckman
(1978), Malinowski (1973), Pritchar (1978), radica en que fueron las primeras
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etnografias que sentaron las bases de la antropologia juridica y de la misma
antropologia clasica.

El propésito de la mayoria de los primeros antropdélogos juridicos fue bus-
car escalas evolutivas en la historia del derecho para entender y explicar a las
instituciones juridicas a partir de contextos culturales. El conocimiento del
llamado “derecho primitivo” permitiria hacer la reconstruccion histérica de
la linea de evolucidn juridica. Henry Maine, en su obra Derecho antiguo, fue
uno de los autores que elaboré un esbozo sobre el derecho que va desde el
grado mas primitivo hasta el nivel mas desarrollado. Maine analiz6 el funcio-
namiento y procedimientos mediante los cuales se arreglaban los conflictos
en las sociedades primitivas, asi como las sanciones en dichas sociedades. Al
entrar en crisis el evolucionismo, la antropologia también va a cambiar sus
planteamientos (Kuppe y Potz, 1995: 10-14).

Sin embargo, estos estudios trataron de mostrar las normas y reglas
del derecho nativo sin considerar el contexto colonial en que se desarro-
llaba dicho derecho. Aunque Malinowski considera al derecho parte de la
cultura, centro su estudio en cuestiones asociadas a las normas:

Entre las muchas normas de conducta de las sociedades salvajes hay
ciertas reglas que se consideran como obligaciones ineludibles de un in-
dividuo o grupo para con otro individuo o grupo. El cumplimiento de
tales obligaciones se recompensa por regla general de acuerdo con la
medida de su perfeccién, mientras que su incumplimiento repercute so-
bre el que las incumple. Si nos instalamos en un punto de vista sobre el
derecho tan comprensivo como éste e investigamos la naturaleza de las
fuerzas que lo hacen obligatorio, podremos llegar a conclusiones mucho
mas satisfactorias que si nos ponemos a discutir asuntos de autoridad, go-
bierno y castigo (Malinowski, 1969: 25).

Pero como funcionalista, para él toda institucion social tiene una fun-
cion dentro de la cultura analizada. Gluckman, a su vez, analiza las formas
de solucionar las disputas, la naturaleza de los premios y castigos, asi como
el sentir de la rectitud y de la justicia (Gluckman, 1978: 9).

En su ensayo Costumbre, ley y procesos judiciales en la antropologia
clasica: apuntes introductorios, Guillermo de la Pefia (2002) hace un ana-
lisis sobre la obra de tres pares de autores: Maine y Durkheim; Malinowski
y Radcliffe-Brown; Bohannan y Gluckman. En este trabajo destaca que
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los dos primeros autores (Maine y Durkheim) representan el nacimiento
de las ciencias sociales europeas, en el contexto de las discusiones sobre
la evolucién y la naturaleza de la sociedad. El segundo par (Malinowski
y Radcliffe-Brown) ilustra el arranque de la antropologia empirica, ba-
sada en trabajo de campo intensivo en sociedades preliteratas y en la
comparacioén sistematica de estas sociedades. Finalmente, Bohannan y
Gluckman son continuadores de la misma linea cientifica pero dirigen
su atencion explicitamente a los procesos de resolucion de conflicto y
llegan a conclusiones diferentes acerca de la aplicacién universal del de-
recho. Todos ellos, en resumen, construyeron los cimientos de lo que hoy
llamamos antropologia juridica (De la Pefia, 2002: 51-52).

Sin duda el trabajo de De la Pefia aporta una sintesis de los inicios y
antecedentes de la antropologia juridica, lo cual es muy util para este
estudio sobre los mayas de Quintana Roo y el acceso de las mujeres a la
justicia. Sin detenerse mucho en el andlisis de los primeros trabajos de
antropologia juridica, pues rebasaria los objetivos de este trabajo, aqui
sélo cito algunas partes que sirven como referencia o punto de compa-
racion. Lo anterior debido a que muchos de estos estudios corresponden
a periodos y poblaciones lejanas a la realidad social y cultural actual. Sin
embargo, se menciona porque no se puede abordar un estudio desde la
antropologia juridica sin destacar su importancia.

Radcliffe-Brown destaca la inaplicabilidad de categorias de la jurispru-
dencia occidental a instituciones y sociedades mas simples que las occiden-
tales (Orantes, 2007: 52). El debate entre Malinowski y Radcliffe-Brown tuvo
lugar entre la primera y segunda guerra mundial, “...Cada uno de estos
académicos se preocupaba por desarrollar una definicién del derecho
que pudiese distinguir entre ley y costumbre, para asi poder responder
a la pregunta de si las sociedades ‘primitivasi tenian derechos como las
sociedades ‘civilizadasi, o si meramente tenian costumbres [...] Como Ma-
linowski argumentaba que todas las sociedades, incluyendo las ‘primitivasi,
tenian derechos, era necesario distinguir la ley de la costumbre de forma tal
gue le permitiera encontrar normas juridicas donde no existian leyes escri-
tas, jueces profesionales o tribunales... Malinowski aisl6 la reciprocidad y
el aspecto publico como los mecanismos sociales que alientan a la gente a
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cumplir sus obligaciones sociales [...] Radcliffe-Brown, el oponente de Ma-
linowski, propuso que no todas las sociedades tienen derecho... concluyé
que las sociedades sin gobierno centralizado, en particular aquéllas que ca-
recian de jefes organizados y de tribunales, no tenian derecho, sélo costum-
bres (Collier, 1995b: 46-47).

La antropologia juridica actual se ha construido con diversos plan-
teamientos provenientes de estudios como los de Malinowski, quien de-
muestra que el orden social no se mantiene sélo por medio de la fuerza re-
presiva de un derecho primitivo, también insiste en ver al derecho como
un aspecto de la sociedad y la cultura. Malinowski destaca en su libro
Crimen y costumbre en la sociedad salvaje que es necesario”...insistir en
la gran necesidad que hay de mas teoria en la jurisprudencia antropol6-
gica, especialmente de teoria nacida del real contacto con los salvajes”
(Malinowski, 1969: 10). Mas adelante dice:

Cuando nos preguntamos por qué ciertas reglas de conducta, por duras,
molestas o desagradables que sean, son obedecidas; qué es lo que hace
transcurrir tan facilmente la vida privada, la cooperacién econémica y los
sucesos publicos; en una palabra, en qué consisten la fuerza de la ley y el
orden en la sociedad salvaje, la respuesta no es facil y lo que la antropologia
ha podido decirnos dista de ser satisfactorio (Malinowski, 1969: 21).

Con estos principios fundamentales se puede tener una idea clara sobre
los distintos momentos por los que ha pasado la antropologia juridica. En la
actualidad se han dado a conocer nuevos enfoques y nuevas experiencias en
diferentes partes del mundo. Sin embargo, el estudio de los sistemas juridi-
cos no se ha agotado; al contrario, aunque se ha enriquecido sigue habiendo
un vacio de datos etnograficos que muestren sistemas juridicos especificos.
Por lo pronto queda claro que la antropologia juridica no es un area de es-
pecialidad nueva ni en construccion, sino que se ha ido conformando casi
desde el surgimiento de la antropologia, logrando aportar en la actualidad la
comprension de diversos sistemas juridicos en pueblos de diferentes partes
del mundo.

Entender al derecho indigena como un sistema auténomo de control
social en donde el consenso era el eje regulador influye en los primeros es-
tudios en comunidades indigenas de México, en donde se buscé mostrar el
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origen prehispanico de algunas comunidades y sus practicas culturales;
en esta tendencia se puede ubicar el estudio de Aguirre Beltran (1953)
Formas de gobierno indigena.

Desde el punto de vista plasmado en el presente estudio, es muy dificil
sostener que el derecho indigena actual es una expresién de tradiciones
milenarias, las cuales se encuentran separadas del derecho nacional. Ya
se ha mencionado antes que el sistema juridico actual de los pueblos in-
digenas no se puede comprender como algo aislado. Como se verd en el
caso de los mayas, su derecho estd inmerso en un contexto de interlegali-
dad. Lo cual se relaciona con la siguiente afirmacién de Maria Teresa Sierra:

Como lo revela la literatura antropoldgica, la legalidad del Estado ha pe-
netrado y estructurado el derecho indigena generando procesos de inter-
legalidad y pluralismo juridico, por lo que es imposible hablar de sistemas
juridicos autocontenidos o separados. Esto no significa, sin embargo, que
no podamos reconstruir l6gicas juridicas y culturales a partir de las cuales
las distintas sociedades construyen su derecho, reinterpretan la legalidad
del Estado y renuevan lo que consideran su costumbre (Sierra, 2004: 13).

Maria Teresa Sierra y Victoria Chenaut (2002), hacen también un im-
portante aporte al estudio de la antropologia juridica en su trabajo Los
debates recientes y actuales en la antropologia juridica: las corrientes an-
glosajonas. Estas autoras destacan la importancia de los aportes hechos
por la antropologia norteamericana e inglesa y su influencia en la antro-
pologia mexicana y latinoamericana al afirmar que

De ahi el interés que despiertan los trabajos desarrollados por la antropo-
logia norteamericana e inglesa, en donde encontramos aportes centrales
en torno al estudio antropolégico del derecho. Muchos de estos estudios
abordaron la problematica del derecho consuetudinario en sociedades co-
loniales y post—coloniales, apuntando problemas similares y cercanos a la
realidad latinoamericana, por lo cual son particularmente interesantes, ya
que nos permiten confrontar nuestras propias interpretaciones (Chenaut y
Sierra, 2002: 113).

Sin duda, el trabajo de estas autoras es un referente importante en
este estudio, pues permite aclarar y precisar diferentes aspectos relacio-
nados con el desarrollo histérico de la antropologia juridica. En su trabajo
destacan que después del debate que interesé a los primeros abogados y
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antropoélogos de la segunda mitad del siglo XIX y principios del XX, sobre
si las sociedades primitivas contaban, o no, con derecho, se puede hablar
de dos principales debates que fueron temas fundamentales de la an-
tropologia juridica: “Estos debates han oscilado entre una vision legalista
del derecho, que buscé identificar codigos y normas legales trasladando
el modelo occidental al estudio de las sociedades nativas y/o coloniza-
das, y una vision amplia de la ley para la cual derecho, cultura y sociedad
constituyen partes inseparables de la realidad social” (Chenaut y Sierra,
2002: 114).

Sierra y Chenaut (2002) dirigen parte de su andlisis en el debate de los en-
foques tedricos y metodoldgicos a partir de la sistematizacion que hacen John
Comaroff'y Simon Roberts en su trabajo Rules and processes: The cultural logic
of dispute in an African context. Destacan dos grandes paradigmas: el nor-
mativo, que se considera debe conocer las normas, y el procesual, que presta
atencion a los procesos sociales y juridicos (Chenaut y Sierra, 2002). Por su im-
portancia y para ubicar mejor la presente investigacion, extraigo algunas de
las ideas de estas autoras en relacién con ambos paradigmas. El paradigma
normativo se remonta y asocia a autores como Henry Maine y Radcliffe Brown.
Los estudios realizados desde esta perspectiva:

Ponen el acento en estudiar las instituciones, y conciben las disputas como
sefales de desviacion, ya que otorgan fundamental importancia al mante-
nimiento del orden social; ademas, estiman que las sociedades necesitan
tener autoridades centralizadas para hacer valer el derecho y establecer c6-
digos normativos. Por lo tanto, postulan la necesidad de investigar acerca
de los cddigos y las normas que gobiernan la vida social y los comporta-
mientos de los actores (Chenaut y Sierra, 2002: 116).

Este paradigma ejercié su influencia en los trabajos de Evans-Pritchard,
Leopold Pospisil y Adamson Hoebel, entre otros (Chenaut y Sierra, 2002:
116). Si se aplicara este paradigma al caso estudiado aqui, no se podria
comprender la influencia de la historia en el actual sistema de justicia
indigena. Por otro lado, las normas que tienen que ver con la resolucion
de disputas no estan separadas del resto del sistema normativo maya.
Los procesos sociales no son abordados por este enfoque. Sin embar-
go, no se debe descalificar del todo la propuesta, pues en su momento
aporto informacion importante a los estudios de la antropologia juridica.
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Comaroff y Roberts critican este paradigma al decir que“...el paradigma
normativo puede violentar los datos etnograficos al considerar que las nor-
mas constituyen un cédigo coherente, en el sentido de la jurisprudencia
occidental” (Chenaut y Sierra, 2002: 122).

Por otro lado, se encuentra el paradigma procesual. Las autoras afirman
que:

El paradigma procesual en antropologia juridica se consolidé después de
1950, al mismo tiempo que en el campo de la antropologia politica se pro-
ducia un cambio de orientacién, con un desplazamiento del estudio de las
estructuras e instituciones, al de los procesos e interacciones (Swartz, Tur-
ner y Tuden, 1966). De esta manera, [las antropologias] juridica y politica
convergieron para abordar similares problemas teérico-metodoldgicos; en
antropologia juridica se produjo un cambio de enfoque, que se consolidé
en la década de los sesenta con los aportes de Laura Nader en forma par-
ticular. Esta autora se preocupé por debatir con sus colegas acerca de los
procesos de disputa, especialmente sobre la toma de decisiones por parte
de los litigantes (Chenaut y Sierra, 2002: 116).

El paradigma procesual estd mas vinculado con la teoria antropoldgica
que con la teoria del derecho, segun lo consideran Comaroff y Roberts, a
partir del andlisis de los trabajos de Malinowski en las islas Trobriand de
Nueva Guinea. Estos autores destacan ademas que:

Este enfoque considera que el conflicto y las disputas constituyen parte
de procesos sociales extensos, por lo que las disputas no son concebidas
como sefiales de desviacion, como ocurre con el paradigma normativo. De
esta manera, el abordaje metodoldgico debe centrarse en los procesos de
disputa, en las interacciones entre los litigantes, teniendo en cuenta los di-
ferentes tipos de relaciones sociales a partir de las cuales surge la disputa,
y el contexto social total de la misma [...] los procesos juridicos son parte
inevitable de la vida social (Chenaut y Sierra, 2002: 125).

Este enfoque va mas alld que el normativo y ha influido en varios tra-
bajos realizados en México, como las investigaciones de Laura Nader en la
década de los 60. En principio, retomo este paradigma aqui para abordar
el estudio del caso de los mayas de Quintana Roo, pero se incluyen otros
razonamientos y planteamientos tedricos y metodolégicos. Es importante
para la investigacién porque se considera que el derecho no es un sis-
tema independiente de la sociedad y de la cultura, sino que ambos se
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encuentran “imbricados”. Por ello, en las disputas y en los procesos de
resolucién existe un componente cultural en el cual se expresan valores y
actitudes de las partes (Chenaut y Sierra, 2002: 126). La investigacion da
cuenta de los procesos de disputa de los mayas, pero también de la ma-
nipulacion estratégica de las normas y las decisiones de los litigantes, asi
como de la aplicaciéon del método de estudio de caso, considerando las
disputas como parte de procesos sociales y culturales de larga duracién.

Asimismo, retomo algunas ideas del estudio de Jane Collier, quien en
su trabajo El derecho zinacanteco, describe los procedimientos zinacan-
tecos utilizados en el manejo del conflicto (Collier, 1995a: 9). Se pretende
mostrar cémo el poder, la resistencia y el cambio inciden en los procesos
juridicos en los que participan las mujeres. No desecho la necesidad de
considerar una relacién sistematica entre normas y procesos.

En otro trabajo previo (1995), Victoria Chenaut y Maria Teresa Sierra
destacan tres perspectivas metodoldgicas a las que han recurrido los an-
tropdlogos que han trabajado desde la antropologia juridica: a) El méto-
do de estudio de caso, el que puede realizarse desde diferentes posicio-
nes, casos observados, casos reconstruidos a través del recuerdo de las
personas y casos imaginados a partir de suponer ciertas situaciones. En
este tipo de estudios se pueden analizar las relaciones normas-practicas
y los valores vinculados a ellas. b) Niveles juridicos, tiene que ver con el
estudio de las diferentes instancias a las que acuden las partes con el fin
de solucionar una disputa. Estos niveles estan jerarquizados de acuerdo
con la estructura de funcionamiento del sistema judicial. Para México,
existen el juez auxiliar en comunidades rurales, el juez municipal en las
cabeceras municipales, los jueces de primera instancia en la cabecera dis-
trital, el Tribunal Superior de Justicia en las capitales de los estados y la
Suprema Corte de Justicia de la Nacion. Este enfoque permite analizar la
pluralidad de sistemas juridicos articulados e imbricados en un espacio
determinado. c) Cambio juridico, incorpora una vision histérica que per-
mite entender la manera en que la cultura, la historia y las relaciones de
poder influyen en las formas y practicas juridicas. Desde esta perspectiva
el derecho consuetudinario no es visto como sobrevivencia del pasado, sino
como parte de un orden social constituido en forma asimétrica (Chenaut y
Sierra, 1995: 25-28).
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Gran parte de la presente investigacidon sobre los mayas de Quinta-
na Roo se centra en el andlisis de casos de disputa, concentrandose en
los juicios mayas y los procesos de resolucion de conflictos. Sin embar-
go, ademas de describir y analizar el sistema de justicia indigena maya,
destaca la interaccién existente de éste con el derecho estatal. Realiza la
clasificacion de los delitos o casos de disputa a partir de aquellos que los
jueces consideran mas dificiles, asi como aquellos que considera ilustran
la interaccion entre autoridades, partes en disputa, sociedad maya, vin-
culacién con aspectos religiosos y, en algunos casos, en donde intervie-
nen autoridades estatales y estan involucradas las mujeres mayas. Una
primera clasificacién que hice de los juicios estudiados tiene que ver con
tres grandes rubros: materia penal, civil y familiar. Esto, tomando en con-
sideracion la ley de justicia indigena del estado de Quintana Roo. Men-
ciono lo anterior para contextualizar y destacar los planteamientos en
donde Laura Nader pone el énfasis, la “ideologia arménica”:

Se propicia restaurar las relaciones a una situacion previa al conflicto, o al me-
nos a una condicién ideal en que el conflicto estaba ausente. Por consiguiente,
los taleanos utilizan la «ideologia arménica» para arreglar sus disputas, y para
mantener el control de los procesos judiciales en manos de las autoridades lo-
cales, y con ello perpetuar una relativa autonomia con respecto al estado
nacional y su sistema de derecho, en la coexistencia de dos sistemas juri-
dicos: el derecho taleano y el mexicano (Chenaut y Sierra, 2002: 131-132).

Cabe destacar que la investigacion no se centra Unicamente en la idea
de armonia. Aunque los mayas si consideran que cuando una persona
comete un delito es necesario corregir el dafio causado, llegan a imponer
sanciones y castigos que van mas alld de la negociaciéon arménicay de la
conciliaciéon. Muchos de los juicios mayas son intensos en el sentido de
que las partes involucradas durante el juicio gritan y lloran. Como Nader,
considero que la armonia puede darse en muchas formas, “...puede ser
parte de una tradicién local o parte de un sistema de pacificacion que se
ha difundido por el mundo junto con el colonialismo occidental, las mi-
siones cristianas y otros sistemas de control cultural a gran escala” (Nader,
1998: 26). Para no limitar el concepto de armonia, se destaca también lo
que Nader dice en su estudio sobre Talea, Oaxaca:
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Los componentes basicos de la ideologia arménica son los mismos en
todas partes: un énfasis en la conciliacion; un reconocimiento de que la
resolucion del conflicto es inherentemente buena y que lo contrario -la
continuacién del conflicto o controversia-es malo o disfuncional; una con-
cepcion del comportamiento armonioso como mas civilizado que el com-
portamiento de disputa; una creencia en que el consenso tiene mas valor
de supervivencia que la controversia (Nader, 1998: 26).

Para los mayas involucrados en un juicio es muy importante la resolu-
cion del conflicto a través de la busqueda de la conciliacion, en donde el
juez tradicional juega un papel muy importante. Cuando no hay concilia-
cion el juez remite a las partes en conflicto a otra instancia, la cual no se en-
cuentra en la comunidad sino en la cabecera municipal. Esto ha sucedido
en varios casos. Segun relataron los jueces, en ocasiones llegan dos partes
en conflicto y exponen su caso, pero al no estar de acuerdo con la conci-
liacion deciden ir a otras instancias municipales. Aunque también mencio-
naron que hay ocasiones en que después de ir a otras instancias deciden
regresar con el juez tradicional para poner fin a sus conflictos. Segun ellos, esto
ultimo también tiene que ver con el hecho de que las autoridades externas
no hablan su lengua, los mayas deben pagar pasajes para trasladarse a la
cabecera municipal, tienen que llevar dinero para comer y en ocasiones
para hospedarse. Por ello, donde hay jueces tradicionales, los miembros de
las comunidades “prefieren” resolver sus conflictos con los jueces. Al decir
“prefieren’, se destaca un aspecto importante del sistema de justicia indi-
gena maya: se trata de una justicia alternativa. Las partes pueden elegir ir
con el juez tradicional, o a otra instancia.

Sélo cuando se trata de delitos hacia mujeres y nifos el juez tradicio-
nal puede intervenir de oficio, sin que ninguna parte se lo pida. Este pun-
to es fundamental pues se supone que las mujeres deberian de estar mas
protegidas por la aplicacion de la justicia en su favor, pero aunque en la
ley de justicia indigena estén contemplados sus derechos, en la realidad
no se ejercen.

Por otro lado, el estudio de Jane Collier entre los tzotzilez de Zinacan-
tan, Chiapas, aunque también centra su atencién en describir y analizar
el sistema del derecho indigena, concluye que“...la alteracién del orden
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social se encuentra ligada a lo sobrenatural, debido a que cuando una
persona que se siente ofendida, tiene enojo en su corazdn y busca ven-
ganza, la que llega en forma de enfermedades para el ofensor o algun
miembro de su familia” (Chenaut y Sierra, 2002: 133).

Los mayas si asocian la alteracién del orden social con lo sobrenatural,
pero no es muy comun la venganza. Tampoco son frecuentes los casos
de brujeria. En la resolucion de conflictos se busca la conciliacion de las
partes involucradas, lo que se pacta al firmar una“acta conciliatoria”. El es-
tudio de Collier destaca aspectos interesantes que son semejantes entre
los mayas de Quintana Roo: “En esencia, estos procedimientos locales de
resolucion de disputas tienen el propésito de lograr que el culpable pida
perddn al ofendido, llegdndose a un acuerdo entre ambos. Asi, en las ce-
remonias conciliatorias todos los participantes realizan consumo ritual
de licor (posh), que calma el enojo de los corazones y los protege de la
venganza sobrenatural” (Chenaut y Sierra, 2002: 134).

Cuando llegan a un acuerdo los mayas firman el acta y se dan la mano.
En ocasiones, segun comentarios de los jueces, alguna de las partes invi-
ta un refresco al juez tradicional y a la otra parte involucrada en el juicio.
El consumo de alcohol se ha vuelto un problema entre la poblacién. Un
gran numero de los casos atendidos por los jueces mayas esta relacio-
nado con el consumo de bebidas embriagantes. En muchos juicios los
acusados declaran no recordar haber cometido ninguna falta porque es-
taban borrachos. Sin embargo, asumen su culpa y firman los acuerdos
conciliatorios. La mayoria de los delitos asociados al consumo de bebidas
embriagantes involucra a mujeres que son golpeadas o maltratadas fisica
y psicolégicamente.

Retornando a los enfoques contemporaneos, entre 1980-1990, con la
consolidacion y aplicacion de los paradigmas normativo y procesal en los
estudios de antropologia juridica, los aportes tedricos para el estudio de
los sistemas juridicos indigenas se vuelven mas significativos en México
(Orantes, 2007: 28).

Maria Teresa Sierra afirma que todavia a mediados de la década de los
80 los estudios sobre el derecho indigena eran escasos; lo cual contras-
ta con los anos siguientes y hasta la actualidad. Ademas de casos aisla-
dos como el trabajo pionero ya mencionado de Gonzalo Aguirre Beltrdn
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(1953), Formas de gobierno indigena, el estudio antropolégico del dere-
cho no atrajo el interés de cientificos sociales. Un factor que sirvié como
detonante para realizar este tipo de investigaciones, fue la emergencia
del movimiento indigena zapatista, lo que situé al derecho indigena en
la agenda nacional (Sierra, 2002: 248-249). En 1988 Rodolfo Stavenhagen
habia planteado que la violacidn sistematica de los derechos humanos y
colectivos de los indigenas se debia en gran parte al desconocimiento de
su derecho consuetudinario y de las normas y costumbres que regulan
su vida social. También se apreciaba que gran parte de la actividad de los
abogados que participaban en los programas de defensoria de presos
indigenas mostraban varias dificultades para la defensa legal de los mis-
mos ante el desajuste y conflicto originado por la aplicacion de normas
y procedimientos del derecho nacional en contextos indigenas (Chenaut
y Sierra, 1995: 13).

En la actualidad el derecho indigena ha sido abordado desde dos
grandes tendencias. La primera desarrolla una visiéon primordialista de la
identidad y del derecho indigena, buscando su originalidad y esencia. La
segunda considera el derecho indigena como producto del colonialismo,
negandole autenticidad. A estas posturas se anade una tercera que afirma
que no se puede entender el derecho indigena como una simple expresién
de herencias prehispanicas, ni solamente como una invencién del colonia-
lismo. Es mas bien el resultado de multiples intersecciones y transacciones
entre el derecho estatal y las costumbres indigenas, asociado a relacio-
nes de hegemonia y subalternidad (Sierra, 2002: 250). La investigacion
comparte este tercer punto de vista, pues no se puede abordar el estudio
del derecho indigena sin considerar la historia, identidad y capacidad de
resistir y negociar de los diferentes pueblos indigenas, en este caso, de
los mayas de Quintana Roo.

Estudios como los de Nader (1990), entre los zapotecos de Oaxaca, y
Collier (1995), entre los zinacantecos de Chiapas, aunque influenciados
por la vision culturalista y funcionalista de la antropologia, logran mos-
trar una gran riqueza de las practicas juridicas vigentes en las poblacio-
nes indigenas estudiadas. Estos trabajos, a diferencia de los que busca-
ban entender las normas juridicas como tradiciones milenarias, tratan de
entender los procedimientos por los cuales se resuelven las controversias
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y cOMO en ese proceso se expresan practicas culturales y patrones de
disputa. Esto es, se centran en los conflictos y su resolucién. Los estudios
mencionados son centrales para la antropologia juridica en México y se
vuelven una referencia obligada.

Otra perspectiva desde la antropologia juridica, ha sido aquella que
postula que el derecho indigena es una construcciéon colonial y, por tan-
to, un producto de la dominacién. Los trabajos de la antropologia juridica
anglosajona realizados en Africa destacan que el derecho occidental se
impuso como referente a partir del cual se organizaron las sociedades
colonizadas. Los fundamentos del indirect rule (gobierno indirecto), a
través del cual la corona britanica pretendia gobernar a las entidades
colonizadas, promovié de alguna manera el derecho consuetudinario, al
delegar y permitir cierto margen auténomo de regulacién. Aunque en
general estas politicas significaron la construcciéon de un modelo norma-
tivo que sirviéo como control para los pueblos colonizados. El objetivo de
este planteamiento es estudiar los procesos legales y sus cambios desde
un enfoque histérico. Esta perspectiva pone en entredicho la nocién de
costumbre como expresién inmutable de tradiciones indigenas (Sierra,
2002: 254-255). Recientemente la antropologia juridica se ha converti-
do en un campo de especializacion. Para el caso de México, los pueblos
colonizados fueron sometidos, imponiéndoseles moldes juridicos y po-
liticos producto de la colonia, credndose la llamada republica de indios
e instituciones como los cabildos, las cofradias y los sistemas de cargos
que sirvieron para mantener un control de la mano de obra indigena. Asi,
esta perspectiva de analisis toma como centro de andlisis la dominacién
colonial y poscolonial. Un riesgo de este enfoque es omitir los procesos
de resistencia de los pueblos indigenas durante la colonia y durante el
proceso posterior a la colonizacién.

Por ello, el estudio toma en cuenta la vigencia actual de las practicas ju-
ridicas indigenas, tanto en sus légicas culturales como en sus relaciones y
mutuas determinaciones con el derecho estatal y nacional. Menciona proce-
sos de mutua constituciéon de legalidades que determinan la particularidad
del derecho indigena maya. Es decir, aborda las practicas y normas juridicas
de los mayas como un espacio de interaccién de legalidades y referentes del
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derecho activados desde Idgicas culturales y juridicas diferentes. Esto es lo
que le da especificidad al sistema de justicia indigena maya actual, tanto en
su contenido como en su esencia. De manera general, se pretende entender
ademas, los procesos de dominacién y de cambio, asi como las relaciones
de poder entre el derecho indigena y el derecho nacional. El conflicto y la
disputa son puntos de tension del entramado social que permiten estudiar
la relacién entre normas y practicas, el deber y la transgresion, lo permitido y
lo prohibido (Chenaut y Sierra, 1995: 14-15).

El sistema de justicia indigena de los mayas, visto desde una perspectiva
antropoldgica, es una practica que se encuentra imbricada en la cultura y,
por tanto, sujeta al juego de la historia y el poder. Roberto Varela afirma que
“el derecho y el poder, sin embargo, no se hacen inteligibles sin adentrarnos
en el mundo de la cultura” (Varela, 2002: 70). El derecho indigena maya es un
producto de la dominacién que ha implicado rupturas y recomposiciones a
lo largo de la historia. Se refiere a una concepcién del mundo y a una manera
particular de ordenar las relaciones sociales y la relacion de los mayas con
la naturaleza. Para delimitar algunos elementos clave que dan cuenta de la
sistematicidad del derecho indigena maya, se diferencian rasgos del sistema
juridico de los mayas que permiten indagar su légica interna y su manifes-
tacidon en procesos sociales: primero, cuentan con autoridades legitimas
vigentes que se encargan de la gestién comunitaria y la resolucién de con-
flictos; sequndo, cuentan con sistemas normativos que implican normas
que son vinculantes y prescriptivas; tercero, los mayas reconocen procedi-
mientos particulares que activan su sistema juridico.

Los mayas contemporaneos del estado de Quintana Roo cuentan con
diferentes figuras de autoridad, algunas de ellas introducidas por el esta-
do en los ultimos afos, pero que han logrado adaptarse a la vida comuni-
taria. Algunas de estas figuras son los comisarios ejidales, los delegados
y subdelegados municipales y, més recientemente, los jueces tradicio-
nales; aunque a diferencia de los anteriores, éstos fueron nombrados
s6lo en 17 comunidades. Aun cuando tales cargos son definidos y reco-
nocidos por el Estado, formando parte de la estructura de dominacion
impuesta a las comunidades, en su mayoria han sido “incorporados” al
modelo de participacién colectiva, conocido también como sistema de
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cargos. No hay que olvidar que “las instancias juridicas locales, general-
mente a nivel de las comunidades, al mismo tiempo que son reconocidas
por el Estado, forman parte estructural de una organizacién comunitaria
basada en cargos” (Sierra, 2004: 16-17). Una caracteristica importante es
que todos estos cargos son ocupados por indigenas mayas. Ademas de
estas figuras, al frente de varias comunidades se encuentra un conjunto
de autoridades cuya funcion se asocia a actividades religiosas asociadas
a los centros ceremoniales mayas. Dichas figuras interactdan con el resto
de las autoridades, pero a la vez realizan funciones definidas y pueden
llegar a sancionar a quienes no cumplen con sus obligaciones en el siste-
ma de guardias de los centros ceremoniales. Vale la pena destacar que los
cargos religiosos de los mayas rompen con la organizacién de otros sis-
temas de cargos indigenas, en el sentido de que los cargos ocupados por
los mayas son vitalicios, mientras que uno de los referentes del gobier-
no indigena se basa en cargos rotativos de nivel jerarquico (Sierra, 2002:
258). Los cargos civiles de delegado, subdelegado y comisario ejidal tie-
nen un periodo de vigencia de tres anos, mientras que el cargo de juez
tradicional, asi como los cargos religiosos, son vitalicios. Las autoridades
religiosas mayas no resuelven conflictos, sélo intervienen en asuntos re-
lacionados con las iglesias mayas o centros ceremoniales.

El cargo de autoridad, como en muchas poblaciones indigenas, no
significa un ejercicio vertical y arbitrario de poder. Todas las autorida-
des estan sujetas a una continua vigilancia por parte de la comunidad.
El incumplimiento de sus funciones puede llevar a su destitucion, aun
cuando el cargo sea vitalicio. Esta afirmaciéon no niega que en algunas
comunidades, algunos cargos civiles, como el de subdelegado, adquieran
un caracter caciquil, ejerciendo un poder vertical respaldado por autori-
dades municipales. Ademas, las autoridades indigenas mayas son electas
por votacién directa en asambleas, excepto el subdelegado municipal,
que es electo bajo el sistema de elecciéon de partidos politicos, o im-
puesto por el presidente municipal en turno. Los 17 jueces tradicionales
mayas fueron electos mediante asamblea comunitaria, lo cual consta en
las actas levantadas en cada acto de eleccidn. En este sentido, es preciso
destacar que el actual sistema de cargos tiene que ver con expresiones
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contempordaneas relacionadas con el sistema de organizacion comunitaria.
No es una reminiscencia del pasado, sino un proceso de transformacion
y adecuacioén de la realidad actual en donde los poderes locales juegan
un papel central.

A diferencia del derecho nacional, que cuenta con normas juridicas co-
dificadas, el derecho indigena es un sistema normativo no escrito, identifi-
cado como usos y costumbres que definen el deber ser y sefialan lo permi-
tido y lo prohibido, lo justo y lo injusto en una sociedad indigena. Se trata
también de un conocimiento cristalizado en la experiencia que rige a la vez
la practica social. Este derecho oral, no escrito, se encuentra incrustado en
las relaciones sociales, por lo que es necesario contextualizar las normas
que expresan tales principios generales. Los referentes normativos regu-
larmente involucran un vinculo entre lo humano y lo sobrenatural (Sierra,
2002: 265). En el caso de los jueces mayas, la mayoria de ellos mezclan lo
humano y lo sobrenatural. Durante los juicios piden a las partes que se con-
duzcan con verdad ya que si no lo hacen no sélo ofenden a la comunidad
maya, sino a Dios, quien puede castigarlos. En los juicios se expresan valores
sociales y culturales de los mayas.

Las normas son legitimadas por todos los miembros de la comunidad,
tanto en lo colectivo como en lo individual. Todos los miembros tienen
determinados derechos y obligaciones. Cumplir con la fajina y otros car-
gos, como los gremios durante las fiestas o las guardias en los centros
ceremoniales, son obligaciones que a su vez generan ciertos derechos,
como acceso a la tierra, a servicios publicos, o que sean considerados en
las asambleas y para ocupar cargos en la estructura jerdrquica militar del
sistema de guardias. El incumplimiento de cualquiera de las obligaciones
implica sanciones de diversos tipos. Vale la pena destacar que las normas
y practicas vigentes se deben de contextualizar dentro del referente nor-
mativo del grupo, pero son dindmicas y suelen no cumplirse por diversas
razones. Por ello, no es posible “reconstruir” el sistema normativo indi-
gena a partir de la elaboracion de un catalogo de costumbres o normas
(Sierra, 2002: 268). La capacidad de cambio y flexibilidad del sistema nor-
mativo indigena se puede observar en la forma en que se han incorpo-
rado normas del derecho nacional, o estatal, contrapuestas o ajenas a las
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costumbres indigenas, pero que con el tiempo pueden adquirir impor-
tancia en la dindmica social de un pueblo. Este es el caso de los jueces
mayas tradicionales, una autoridad que no existia entre los mayas pero
que ha adquirido legitimidad y se ha vuelto parte de su dinamica social.
Ademads de la imparticion de justicia estd la exigencia de legalizar docu-
mentos como actas de nacimiento y de matrimonio, las cuales ahora son
validadas por sacerdotes mayas y jueces tradicionales.

Debido a que el poder se encuentra presente en las relaciones socia-
les, el estudio de su vinculacion con el derecho indigena permite reve-
lar las causas de su permanencia y vigencia juridicas (Valdivia, 2010: 19).
Coincido con la oportuna apreciacién de Maria Teresa Valdivia respecto
a que es necesario definir el poder con un concepto que no se limite a la
idea de control social ni a la de uso de la fuerza, sino que se requiere de
una definicién mas amplia, retomo también la nocién de Richard Adams,
quien concibe al poder de la siguiente manera:

El poder, a diferencia del control, presupone que el objeto posee capacidad
de razonamiento y las suficientes dotes humanas para percibir y conocer.
Solo puede ejercerse poder cuando el objeto es capaz de decidir por si mis-
mo qué es lo que mas le conviene. Si poseemos la tecnologia apropiada,
los conocimientos, instrumentos, habilidades y oportunidades necesarios,
podemos ejercer control sobre cualquier objeto. El poder es nuestra mane-
ra de ‘controlari a los seres humanos (Adams, 1978: 23).

En la definicion se infiere un doble aspecto del poder, el sociopsicolé-
gico y el control. El poder indica la igualdad o desigualdad relativa entre
los actores o unidades operativas que resulta del control sobre determi-
nados elementos del ambiente.

Los jueces tradicionales mayas tienen una forma especifica de ejercer
su autoridad y de impartir justicia, lo que contrasta con los procedimien-
tos del derecho estatal. Vale la pena destacar que en el caso de los jueces
mayas, como en otras experiencias, “la profesionalizacion del campo juri-
dico no se observa en las instancias inferiores de la justicia, en el espacio
de la justicia indigena, en donde prevalecen otros criterios para acceder
al cargo de autoridad, como el hecho del prestigio y la participacion en
cargos en la comunidad” (Sierra, 2004: 22). Para ser juez se requiere que



Las mujeres mayas frente al sistema
de justicia indigena de Quintana Roo 151

la comunidad lo solicite mediante un acta de asamblea. Hubo un caso
en donde una persona hizo las gestiones de forma individual para que lo
nombraran juez tradicional. Cuando el magistrado de Asuntos Indigenas
se presento en la comunidad para ratificar el nombramiento, la poblacién
de Pozo Pirata, en el municipio de José Maria Morelos, dijo desconocer
gue esa persona queria ser juez. Al reunirse en asamblea acordaron que
aceptaban que se nombrara a un juez, pero tenia que ser una persona
electa por la mayoria y descalificaron al que se auto postulé, quedando
como juez la persona que mantiene el cargo hasta la actualidad. Hasta
ahora no ha habido una autoridad del sexo femenino, aunque hay comu-
nidades en donde se ha visto la posibilidad a partir de la gran participa-
cién de las mujeres en las comunidades.

Para comprender mejor el papel del juez y el funcionamiento del siste-
ma de justicia indigena cito un juicio que pude presenciar. Durante el jui-
cio se observé un manejo respetuoso, sabio, objetivo y paciente del juez
tradicional hacia la persona acusada (una mujer). La busqueda de una
conciliacién y acuerdo fue lo que marcé el juicio durante las dos horas
que durd, ademas de que se realiz6 en su propia lengua. En cuanto a los
procedimientos, Maria Teresa Sierra destaca que en general “observamos
la recurrencia de logicas de negociacion y conciliaciéon en los juzgados de
paz de las comunidades. La negociacién generalmente implica el com-
promiso de las partes, la busqueda de acuerdos mutuos, la reparacion del
dafo y no necesariamente un castigo unilateral” (Sierra 2004: 23). Esto
contrasta radicalmente con los procedimientos verticales, autoritarios e
impersonales de autoridades municipales o estatales, quienes muchas
veces no hablan la lengua maya y desconocen la realidad cultural indige-
na. En los juicios mayas no solo participan las partes involucradas (acusa-
do vs. acusador) sino también familiares, vecinos y amigos de ambas par-
tes; esto es mas comun, sobre todo cuando se ven involucrados menores
de edad o mujeres. Todos tienen el derecho a ser escuchados y aunque
llegan a sentirse momentos dificiles y de tension, los jueces saben cémo
conducir los juicios.

Los mismos jueces afirman que no necesitan carceles niimponer multas.
Para ellos es mejor que el acusado reconozca su culpa durante el juicio, que
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pida perddn o se arrepienta y que haga un trabajo en beneficio de la comu-
nidad. Los juicios se llevan a cabo en el juzgado indigena, aunque también
pueden reunirse en la casa del juez tradicional, incluso en algun edificio pu-
blico como la subdelegacién municipal. Son publicos, pero si alguien no esta
involucrado, o no lo llaman, no se involucra ni se acerca al lugar. Existe un
respeto hacia el espacio y hacia las personas participantes de un juicio; en
ocasiones, los que pasan cerca de donde se estd llevando a cabo un juicio,
hacen comentarios como “ya estan regafando a aquellos’”.

Es importante destacar que no siempre la conciliacion significa que
los acuerdos se alcancen de manera armdnica. Siempre habra alguien
que se beneficie mas que otro. Aunque los jueces afirman que “la justicia
no tiene madre ni padre”y que se aplica igual para todos. En algunas oca-
siones puede observar que los jueces se expresan de manera diferente
cuando se refieren a sus familiares como acusados, quienes a veces lle-
gan a presionarlo para que cite a juicio a algun vecino con el cual tienen
diferencias.

El limite de la negociacién se rebasa cuando las partes no llegan a un
acuerdo conciliatorio y deciden resolver sus controversias recurriendo a
otras instancias legales como los jueces municipales y autoridades esta-
tales. Esto sucede de por si cuando se trata de delitos considerados como
graves: homicidio, violacion, narcotrafico, lesiones mayores. A pesar de
ello, coincido con Collier en cuanto a la permanencia del derecho zina-
canteco, para ella “el derecho zinacanteco sobrevivird como un sistema
aparte del derecho mexicano sélo mientras los indios contintien usando
ideas indias de orden césmico para justificar procedimientos y senten-
cias” (Collier, 1995: 310). Existe una semejanza con lo que afirma Nader
cuando se refiere al derecho zapoteco, para ella dicho derecho

... sobrevivird como sistema aparte del derecho mexicano sélo mientras el
derecho local, y no el mexicano, se perciba como ajustado a las necesida-
des del pueblo [...] Mientras el Estado mexicano pueda continuar regulan-
do la economia (empleo, recursos, consumo) y mientras el desorden local
no amenace al estado, el derecho local del pueblo continuara como hasta
ahora, fluctuando en torno de asuntos cambiantes, pero siempre pendien-
te de la conexion entre armonia y autonomia (Nader, 1998: 35).
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Aunque el sistema de justicia indigena maya ejercido por los jueces
tradicionales es parte de una politica estatal, como ya se mencioné an-
tes, el estado mexicano y el Estado de Quintana Roo en particular, no
sélo permiten el ejercicio del derecho maya, sino que lo han propicia-
do, pero de manera limitada. Los juzgados indigenas mayas se limitan
a 17 comunidades localizadas en cuatro municipios. La competencia de
los jueces también es limitada, no pueden atender delitos considerados
como graves.

EL ACCESO DE LAS MUJERES A LA JUSTICIA INDIGENA MAYA

El sistema de justicia indigena puede ser también excluyente y subordi-
nar a ciertos sectores, como el de las mujeres; no porque no estén con-
sideradas, sino porque muchas veces el sistema de justicia indigena es
rebasado por la costumbre. En el caso de los mayas, la justicia que impar-
ten los jueces tradicionales se aplica a todos aquellos que viven en una
comunidad donde hay un juzgado tradicional; sin embargo, pensado
s6lo para los mayas, excluye a cualquier otro grupo indigena que habite
en el Estado de Quintana Roo. Los grupos religiosos (evangélicos) que no
comparten la religidn maya actual estan en constante crecimiento, hasta
el momento las tensiones no han propiciado enfrentamientos ni lucha
por espacios.

Las mujeres son un sector particularmente considerado en la ley de
justicia indigena. Durante los juicios se nota cierta subordinacién de ellas
hacia el sector masculino y no ocupan ningun cargo civil o religioso. Es
necesario pensar el papel de la costumbre desde una perspectiva critica
y enriquecida por los propios indigenas mayas, tomando en considera-
cién el contexto de sus relaciones sociales concretas. La justicia indigena
es alternativa, por lo que una persona puede decidir si recurre a ella o
si ventila su caso ante autoridades municipales. Sin embargo, cualquier
persona que no sea maya y que cometa un delito dentro de una comu-
nidad en donde hay juez tradicional, serd juzgada por la justicia indigena
maya; siempre y cuando no se trate de un delito grave.

Por su complejidad, es dificil describir el sistema de justicia indigena maya
con un solo concepto que permita comprender sus caracteristicas y procesos
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de transformacién y adecuacion a situaciones especificas y actuales. El con-
cepto de‘interlegalidadi permite, al menos, ubicarlo como un fenémeno que
no se encuentra aislado. Adaptarlo, como lo hace José Rubén Orantes (2007)
al hacer una metéfora del concepto de interlegalidad como hibridacion de sis-
temas juridicos, genera confusién. No pude afirmar que el sistema de justicia
indigena maya sea producto de la hibridacién del derecho positivo y del indi-
gena, por mas que se recombinen en nuevas practicas juridicas. Si, tiene una
particularidad, pero prefiero utilizar la palabra “apropiacién” pues los mayas
han hecho suyas las practicas juridicas que han sido impuestas por el estado.

Si afirmo que existe una apropiacion del sistema de justicia indigena
por los mayas, es en el sentido de que han hecho una reinterpretacion
del sistema de justicia indigena propuesto por el estado. Con mas de 12
anos de experiencia por parte de los jueces es posible afirmar que han
hecho una reinterpretacién del sistema de justicia adaptandolo a su cul-
tura y creencias. Incluso, los jueces desconocen la mayoria de los conte-
nidos de la ley de justicia indigena. En el ejercicio de su autoridad aplican
lo que piensan que es mejor para su comunidad y las partes involucradas
recurriendo también a la religion para resolver los conflictos.

Otro concepto util para explicar el caso de los mayas y las mujeres es
el de “enculturacion juridica’, se refiere al proceso que tiene que ver con
la forma en que los miembros de un grupo son introducidos al mundo de
los derechos y deberes, facultades y obligaciones en los que se desarrolla
su vida colectiva, asi como la transmisiéon de normas, que a la vez esta
ligado con otro proceso, el de ‘reenculturaciéni, asociado a las respues-
tas que dan los integrantes de un grupo a los cambios y modificaciones
constantes (Krotz, 2002: 38).

Las actuales reformas constitucionales, a nivel local, nacional y en América
latina, tienen que ver con la fuerza que adquiere la defensa de los derechos
indigenas a partir de reivindicaciones étnicas y la defensa de los derechos
humanosy culturales de estos pueblos. Esto implic lo que se ha llamado un
‘proceso de juridicidad de los derechos indigenasi por parte de los Estados
nacionales, lo que se refleja en las reformas constitucionales de diferentes
paises: Nicaragua (1985), Brasil (1988), Colombia (1991) y México (1990); en
este Ultimo caso se produce la iniciativa presidencial de reforma del articulo
4 constitucional (actualmente articulo 2), en el cual se reconoce por primera
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vez la composicion pluricultural de la naciéon mexicana. Por otro lado, México
ratifica el Convenio 169 de la OIT, el cual entra en vigor en septiembre de
1991. Dicho convenio es un instrumento juridico con fuerza de ley que sirve
de apoyo para la defensa de los derechos indigenas, asi como para respaldar
las reformas legislativas a nivel nacional y estatal (Chenaut y Sierra, 1995: 18).

Las recientes reformas legales en materia de derechos indigenas no
tienen que ver solamente con el interés del Estado por adecuarse a las
nuevas coyunturas internacionales. Son producto en gran medida de la
presién de las organizaciones y movimientos indigenas de reivindicacion
de derechos. Sobre este asunto, retomo un planteamiento de Neil Harvey
relacionado con una reflexién sobre la politica de las reformas constitu-
cionalesy los derechos indigenas:

En América Latina las luchas indigenas por el reconocimiento y la redis-
tribucion han arrojado diversos resultados. En algunos paises (Colombia,
Ecuador, Nicaragua, Venezuela y Bolivia), los indigenas han logrado refor-
mas constitucionales importantes, aunque falta su plena implementacién.
En otros, la reforma constitucional ha sido nula o muy limitada (México,
Chile y Guatemala), aunque esto no quita el hecho de que se hayan visto
avances en niveles locales y regionales (Harvey, 2008: 529).

Resulta significativo el caso de México, segun la interpretacién de Har-
vey, debido a que se trata de un pais que, en opinién del estado mexi-
cano, ha avanzado en materia de reconocimiento de los derechos indi-
genas. Los avances locales a los que se refiere pueden ubicarse en los
territorios autdbnomos zapatistas en Chiapas, la experiencia de la policia
comunitaria en Guerrero y el acceso a la eleccion de autoridades a partir
de usos y costumbres en algunas regiones de Oaxaca; ademas de la refor-
ma constitucional de San Luis Potosi, la experiencia de los jueces en Cuet-
zalan, Puebla, y el caso aqui estudiado, los juzgados tradicionales mayas
de Quintana Roo. Estas experiencias han logrado ir mas alld de lo que las
politicas multiculturales les permitian, a pesar de que el Estado neoliberal
ha tratado de conciliar la globalizacién econédmica con la aceptacion del
multiculturalismo (ibid, 2008: 536). Las demandas de los pueblos indi-
genas han cambiado con el tiempo, actualmente se observan procesos
diferentes en cada rincon del pais. Hoy en dia, “...nuevos discursos sobre
derechos (humanos, indigenas, de las mujeres) estan siendo apropiados
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por organizaciones y sujetos indigenas, generando nuevas alternativas
en la confrontaciéon con el Estado, pero también nuevas tensiones y con-
tradicciones en el ambito de las mismas comunidades” (Sierra, 2004: 11).

Los pueblos indigenas han expresado de diversas formas su interés
porque se respeten sus derechos fundamentales. Desde las movilizaciones,
hasta la negociacion y los movimientos armados. Este contexto se ubica
hacia finales del siglo XX:

Entre los aflos ochenta y noventa del siglo pasado, el Estado nacional
popular sufria transformaciones. Practicamente todos los paises de América
Latina (con excepcion de Chile) modificaron su legislacion nacional para
adecuarse a los cdnones que marcaba el derecho internacional en ma-
teria de derechos de los pueblos indigenas, implementando el llamado
‘multiculturalismo constitucionali[...] que anunciaba‘una nueva relacién
entre los pueblos indigenas y el Estadoi. Politicas disefiadas, muchas veces,
desde los organismos multilaterales como el Banco Mundial (BM) y el Banco
Interamericano de Desarrollo (BID), entre otros (Burguete, 2008: 17).

Aunque ha sido un gran avance en materia de reconocimiento de de-
rechos de los pueblos indigenas que el estado se ponga a dialogar con
los indigenas. Después de siglos de ignorancia, ahora estan en la agenda
nacional de diversos paises. Esto es, “subordinado a la légica del estado
neoliberal, el reconocimiento de los derechos de la diferencia adquirié
nuevos significados” (Burguete, 2008: 18). Claro que el discurso del mul-
ticulturalismo tiene varias interpretaciones. Para muchos es novedoso,
para otros se estd agotando el modelo, otros piensan que es tramposo.
Araceli Burguete, retomando a Christian Gros, destaca que, valorando
ampliamente las politicas multiculturales, puede afirmarse que contribu-
yen a la relegitimacion del estado (ibid). Esta es una critica fuerte pero
fundamentada: para la autora las politicas gubernamentales de diferen-
tes estados de América Latina no tuvieron como objetivo basico el reco-
nocimiento de la diferencia cultural, sino incorporar la dimensién étnica
en los mecanismos de Estado. En el caso de México, la reflexién no es
positiva. La misma autora plantea que

la estrategia del gobierno mexicano ha sido promover reformas juridicas
camuflajeadas de politicas de reconocimiento, pero sin posibilidades de
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aplicacion, pues en los hechos fortalecen las competencias del Estado para
penetrar de mejor manera en aquellos espacios que permanecian en ma-
nos de las comunidades. Asi que a pesar de los logros que supone la legis-
lacién en materia de derechos y cultura indigenas, en la practica éstos han
devenido en 'huecosi, por la dificultad y falta de sustancia a la hora de su
puesta en practica (Burguete, 2008: 19).

Para algunos se trata de falta de disposicion, mientras que para otros
es una estrategia planeada a priori. Lo real es que a pesar de los avances
en materia legislativa, los indigenas no sienten que estan mejor. Siguen
siendo victimas de discriminacion, racismo y de explotacién. Incluso, pa-
reciera que se esta frente a un retroceso:

Las reformas emanadas del multiculturalismo no sélo no han hecho avan-
zar los derechos de reconocimiento de la diferencia, sino que ademas muchas
de las reformas legislativas han dado pasos en contrario, en cuanto atentan en
contra de otros derechos colectivos ya reconocidos décadas atras por el Estado
nacional popular, como son, por ejemplo, los derechos agrarios, hoy amenaza-
dos por las nuevas reformas neoliberales (Burguete, 2008: 20).

Se observa, asi, que las reformas, mas que beneficiar a los pueblos in-
digenas, les estan implicando riesgos en sus formas de organizaciény en
sus espacios comunitarios. Ademas, muchas de las politicas relacionadas
con los pueblos indigenas, emanadas desde el estado, han sido de corto
alcance y de aplicacion débil o limitada. Han quedado enmarcadas en
una estrategia de doble moral que busca suprimir el filo transformador
a los derechos reconocidos. Las politicas multiculturales e interculturales
han sido usadas por el Estado como recurso para “domesticar” la diferen-
cia, operando como un mecanismo “despolitizador” de las luchas autoné-
micas indigenas (Burguete, 2008: 22-23).

El multiculturalismo no sélo es un reconocimiento de derechos, o mul-
ticulturalismo constitucional, se refiere ademds a practicas y discursos.
Un avance sobre el cual los pueblos indigenas estan resistiendo y defen-
diendo sus espacios comunitarios, es precisamente el hecho de que®...el

paradigma del multiculturalismo ha creado un discurso de permisi-
bilidad a la diversidad cultural que incluye, entre otras cosas, cierta to-
lerancia a la existencia del autogobierno indigena...” (Burguete, 2008:
38). Esto ha permitido a los mayas de Quintana Roo ejercer una justicia
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basada en su légica, aunque surja como una iniciativa del mismo Estado.
La posibilidad de contar con el reconocimiento de autoridades indigenas
legitimadas por el Estado, sin embargo, esta todavia muy lejos de ganar
el reconocimiento de un gobierno indigena, donde puedan participar en
elecciones democraticas electorales.

Las reformas multiculturales para el caso estudiado fueron de tipo
neoliberal. El multiculturalismo en el estado de Quintana Roo no recono-
Cié a los pueblos indigenas mayas en su diferencia e imparticion de jus-
ticia. Mas bien, se cred un sistema de justicia ajeno a los mayas, cuya co-
bertura se reduce hoy en dia a espacios comunitarios de 17 comunidades
mayas en cuatro municipios. La reforma y reconocimiento constitucional
han sido limitados, dejando a los mayas como sujetos de interés publi-
co y negandoles el reconocimiento como sujetos de derecho. La politica
estatal ha cohibido los movimientos surgidos desde las organizaciones.
Se han creado programas de “apoyo” a los mayas que buscan mantener
el orden establecido en el estado, otorgando recursos econémicos y en
especie con el discurso de “fortalecer”y “preservar” la cultura maya. Ante
esta situacion, la respuesta de los mayas ha sido innovadora. La hipo-
tesis aqui expuesta es que en estos 13 afos que tiene de funcionar el
sistema de justicia indigena en Quintana Roo los mayas se han apropiado
de la ley de justicia y de sus figuras: los juzgados y jueces tradicionales,
incorporandose a la cultura maya en las comunidades en donde existen
jueces. Esto le ha permitido a la poblacién maya cierta autonomia local,
al menos en lo que se refiera a la imparticion de justicia. Otra hipétesis es
que el sistema de justicia indigena y los jueces tradicionales no desapa-
recerdn en corto tiempo. Esta hipotesis esta relacionada con la falta de re-
conocimiento al sistema de justicia indigena y con la duracién del cargo
de juez; al ser un cargo vitalicio existe un desgaste en los individuos que
fungen como jueces tradicionales.

A pesar de que en la mayoria de los juicios las partes llegan a una concilia-
cion, como en toda resolucion de conflicto, hay una parte que pierde y otra
que gana (Orantes, 2007: 39). Esta situacion se vive incluso entre parientes,
sobre todo en los casos en los que existe maltrato a las mujeres. Cuando las
mujeres mayas llegan al juzgado indigena es porque hay agresiones verba-
les, golpes, abandono, incumplimiento de manutencién, entre otras faltas.
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Para los hombres acusados no es gratificante que su esposa los exhiba ante
el juez tradicional de maltrato o incumplimiento en sus obligaciones. Mu-
chas de las agresiones se dan cuando el hombre se encuentra en estado
de ebriedad, siendo castigado primero con un arresto de 24 horas y pos-
teriormente enjuiciado; al arresto se suma un castigo adicional que gene-
ralmente consiste en trabajo comunitario. Los ejemplos de algunos juicios
serviran para ilustrar lo anterior.

Caso 1.

Este caso se presentd en el juzgado tradicional de Chan Chen |, en el mu-
nicipio de Tulum. Ante el juez tradicional Luis Dzib Canul se present6 a
Javier Pech, quien fue encarcelado por 14 horas en la subdelegacion de
la comunidad porque la noche anterior a su encarcelamiento golped a su
esposa estando en estado de ebriedad, ademas de que intento agredir a
los agentes de seguridad que pretendian detenerlo. En el juicio estuvie-
ron presentes los padres del acusado, la esposa agredida, el juez tradicio-
nal, el subdelegado municipal y un agente de seguridad publica muni-
cipal. Durante el juicio el acusado reconocié su culpa y se comprometio
ante las autoridades a, en adelante, observar un buen comportamiento
con su esposa e hijos. Se le exhorté también a no volver a cometer una
falta porque se le impondria una sancién mas severa. En el exhorto par-
ticiparon los padres del acusado, las autoridades y la esposa. El acusado
firmé un acuerdo de conciliacion para sellar su compromiso, dandose por
terminado el juicio.

En este caso se deja ver la importancia que tiene el “buen comporta-
miento” como un ejemplo hacia los hijos. Aunque también se aprecia el
maltrato del que son victimas las mujeres y su dependencia econémica
hacia los hombres. El consumo del alcohol esta presente en muchas de
las situaciones que tienen que ver con conductas negativas para la cul-
tura maya y que implican que las personas que consumen alcohol sean
enjuiciadas por delitos cometidos estando en estado de ebriedad. Esto
no quiere decir que la presencia del alcohol por si misma implique la exis-
tencia de un delito, en muchas ocasiones existen antecedentes o viejas
rencillas que propician que cuando se encuentran las personas en estado



160 | capitulo 3 Manuel Buenrostro Alba

ebriedad recuerden problemas pasados. En su estudio sobre los raramuri
(tarahumaras), Juan Luis Sariego destaca que entre estos indigenas no
puede afirmarse que exista una correlacién entre el consumo del alcohol
y la comision de un delito, ya que entre los raramuri el consumo de cer-
veza de maiz representa un espacio central de socializaciéon tarahumara
(Sariego, 2006). Al igual que entre los raramuri, en la mayoria de los plei-
tos entre los mayas de Quintana Roo el consumo del alcohol, si no es la
causa, si es la circunstancia que propicia muchos de los conflictos.

Vale la pena destacar que la comunidad de Chan Chen | cuenta con un
mddulo de vigilancia de la policia municipal, lo que permite al juez tradi-
cional tener el apoyo de agentes de seguridad cuando lo requiere. Pero
esto no ocurre en otras comunidades donde la falta de apoyo de elemen-
tos de seguridad publica es un aspecto del cual se quejan los jueces. Cuan-
do una persona se encuentra en estado de ebriedad, los jueces no siempre
son auxiliados para controlar, someter o encarcelar a individuos agresivos.
En esta ocasién, el contar con un médulo de seguridad publica municipal
en la comunidad, permitié que el juez tradicional tuviera el apoyo de los
policias para encarcelar a la persona que cometio el delito en estado de
ebriedad. Este es s6lo uno de los tantos casos que se han encontrado de
agresiones hacia las mujeres por parte de sus esposos, en donde el con-
sumo de bebidas embriagantes es frecuente cuando se presentan este
tipo de situaciones.

Para la cultura maya la mujer juega un papel importante dentro de la
unidad doméstica. Existe una divisién social del trabajo, desde la nifiez,
en donde las mujeres desempefan roles acordes con su condicién. Cuan-
do una mujer estd embarazada, los vecinos le apoyan llevdndole comida
“para que no cocine y se canse”. Por ello, los jueces intervienen de oficio
cuando una mujer (o un nifo) son agredidos o violados sus derechos in-
dividuales. En los ultimos afos, las mujeres mayas han aprendido a utili-
zar los juzgados indigenas para ventilar y solucionar sus problemas. No
era comun que se conocieran algunos de ellos fuera de la familia. A partir
de que se presentan denuncias en los juzgados, se empiezan a dar a co-
nocer situaciones que antes eran privadas.
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CAso0 2.

Este juicio se present6 en el juzgado de Yaxche, en el municipio de Tulum.
Una mujer se presenté ante el juez tradicional Pascual Canul May para
denunciar a su esposo, porque lo encontré sosteniendo relaciones sexua-
les con otra mujer de la misma comunidad y en su propia casa. En el juicio
estuvieron presentes los esposos, los padres de ambos, la mujer con la
que sostenia relaciones sexuales el esposo, el comisario ejidal y el sub-
delegado municipal de la comunidad. El acusado reconocio su culpay se
comprometio a no volver a cometer una falta como la que cometio, ade-
mas de acordar sequir viviendo con su esposa sin ocasionar ningun pro-
blema. La esposa acept6 el acuerdo y firmaron el acta de conciliacién. Los
padres de ambos aconsejaron a la pareja para que no tuvieran problemas
futuros. A los acusados se les impuso una multa diferente. El esposo infiel
pago quinientos cincuenta pesos y la mujer con la que sostuvo relaciones
sexuales doscientos cincuenta pesos. A ambos se les advirtié que en caso
de volver a incurrir en una falta como la que cometieron, serian turnados
a autoridades municipales.

Este caso proporciona varios aspectos para analizar. Se trata de un pro-
blema familiar que sale del espacio de la unidad doméstica. Vale la pena
destacar una afirmacién hecha por Gluckman, refiriéndose a los lozi, una
tribu africana, dice que para los habitantes de dicha tribu “...los parien-
tes no deben demandarse entre si” (Gluckman, 1978: 65). Esto no sucede
entre los mayas, donde si se puede demandar a cualquier pariente. Ade-
mas, en este juicio no sélo participaron los directamente involucrados
(esposo, esposa y acusada), sino que el acta del juicio cuenta con el visto
bueno del subdelegado municipal y del comisario ejidal, quienes son au-
toridades municipales. Durante el juicio se invité a los padres de los espo-
SOs para que aconsejaran a la pareja sobre las “buenas costumbres”y que
el esposo infiel recapacitara sobre su comportamiento y reconociera su
error. La multa impuesta es mayor para el esposo, el doble de lo que se le
impone a la mujer, porque él es un hombre casado y padre de familia, su
castigo estd relacionado con la gravedad de su falta, la cual es diferente
a la falta cometida por la mujer, segun las creencias de la cultura maya.
En el acta del juicio destaca que uno de los acuerdos es que la mujer
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afectada siga viviendo con su esposo “sin problemas”. Esto significa que
no debera de existir rencor entre las partes después de haber tomado los
acuerdos. Otro aspecto relevante es que fue un agravio entre mujeres;
aunque el esposo de una de ellas estd en medio, son las mujeres las que
se enfrentan en el juicio.

Pude observar que los jueces tratan de resolver los conflictos en una sola
sesion, aunque no siempre queda resuelto el problema inicial. Incluso la so-
lucién de un conflicto puede hacer surgir otros. Cuando se trata de adeudos
o de danos en propiedad que implican un pago, casi siempre los acusados
piden plazos para cubrir los pagos correspondientes, lo que lleva a nuevos
juicios o a que los primeros se alarguen como si fueran un proceso continuo.
Algunas situaciones comienzan cuando una persona es encarcelada, como
en el caso 1. Esto es frecuente cuando se cometen delitos estando los acusados
en estado de ebriedad. Las autoridades de la comunidad, que pueden agru-
parse en tres, prefieren primero encarcelar a las personas que estan en estado
de ebriedad y después realizar los juicios, al dia siguiente o al menos 12 horas
después de que una persona es encarcelada.

Los mayas tienen claras sus obligaciones y, por tanto, sus derechos,
asi como las sanciones que se deben aplicar en cada caso por el incum-
plimiento de una obligaciéon. Ya Malinowski destacaba en su libro Crimen y
costumbre en la sociedad salvaje que

El hecho es que no hay sociedad que pueda trabajar de un modo eficiente
sin que sus leyes sean obedecidas ‘diligentementei y ‘espontdneamentei.
La amenaza de coercion y el miedo al castigo no afectan al hombre medio,
tanto ‘salvajei como ‘civilizadoi, mientras que por otra parte son indispen-
sables para ciertos elementos turbulentos o criminales de unay otra socie-
dad. Asimismo hay que tener presente que en cada cultura humana hay
cierto numero de leyes, prohibiciones y obligaciones que pesan mucho so-
bre cada ciudadano, exigen gran sacrificio personal y sélo son obedecidas
por razones morales, sentimentales o practicas, pero sin ‘espontaneidadi
alguna (Malinowski, 1969: 26).

No hay espontaneidad entre los mayas para obedecer las reglas esta-
blecidas. Los jueces tradicionales no aplican, como tales, la ley del Tribu-
nal Superior de Justicia, o la de la Constituciéon, ni tampoco la establecida
en la Ley de Justicia Indigena de Quintana Roo, sino que apelan a sus
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rasgos culturales para determinar sanciones y castigos. En este sentido,
en el mismo trabajo, Malinowski destaca que

Ademas de las reglas de la ley, hay varios otros tipos de normas y mandatos
tradicionales que estan respaldados por motivos o fuerzas, principalmente
psicoldgicos, o en todo caso completamente diferentes de aquellos que
son caracteristicos de la ley en aquella colectividad. Asi, aunque en mi exa-
men he enfocado la atencidn principalmente sobre el aparato juridico, no
he tenido ningun interés en demostrar que todas las reglas sociales son
juridicas, sino todo lo contrario: he querido mostrar que las reglas del dere-
cho no son sino una categoria bien definida dentro del cuerpo de las cos-
tumbres (ibid, 1969: 69).

Efectivamente, entre los mayas continua la creencia de que hay fuerzas
sobrenaturales que influyen varios aspectos de su vida. Cuando alguien
comete un delito, su comportamiento es asociado no sélo a cuestiones
terrenales, sino a malos consejos de fuerzas malignas que provocan que
esta persona, o grupo de personas, se comporten de forma contraria a lo
establecido. Para corregir los desvios estan los jueces tradicionales y, en su
ausencia, los subdelegados municipales, ademas de las autoridades reli-
giosas. Todos ellos pueden estar interactuando en una misma comunidad.

CASO 3.

Recientemente tuvieron que intervenir el subdelegado municipal y el co-
misario ejidal para tomar un acuerdo en la asamblea ejidal, integrada por
tres comunidades. Se traté de una solicitud hecha por un grupo de muje-
res para regular el horario de una cantina que permanecia abierta la ma-
yor parte del dia y se encuentra cerca de una escuela de nivel preescolar
y de una primaria. Otro aspecto que influyd para que las mujeres solicita-
ran la intervencién de las autoridades fue que en la cantina comenzaron
a trabajar meseras, observaron que sus esposos pasaban gran parte del
tiempo en ese lugar. Las mujeres recabaron firmas en la comunidad para
que se redujera el horario de la cantina. Cabe destacar que la cantina y
la tienda que vende las bebidas embriagantes pertenecen a tres familias
vinculadas con autoridades municipales y grupos politicos en el poder.
En respuesta a la solicitud de las mujeres y a la presién de la comunidad,
el subdelegado y el comisario ejidal tomaron la decision de acortar el
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horario de la cantina. Originalmente abria de siete de la mafhana a 12 de
la noche, quedando posteriormente de nueve de la mafana a seis de la
tarde. El acuerdo se tomd en una asamblea ejidal con la participacion
de la mayoria de los ejidatarios. La reaccion posterior a dicho acuerdo,
sin saber con certeza quiénes fueron los culpables, se plasmé en lo si-
guiente: al delegado le mataron un toro de su propiedad y al comisario le
rompieron el parabrisas de su vehiculo. Evidentemente nadie supo quién
fue el culpable, pero se piensa que los afectados son los responsables. Se
presume que los afectados fueron los duefios de la cantina y, por tanto,
se sospecha de ellos. No obstante, no se pudo encontrar a los responsa-
bles. Durante la asamblea ejidal hubo amenazas hacia las autoridades. A
pesar de las represalias se regulé el horario de la cantina; sin embargo,
la problematica planteada por las mujeres respecto a que sus maridos
no se relacionaran con las meseras no se solucion, las meseras siguen
trabajando en la cantina.

Otro aspecto importante que se puede relacionar con este caso tiene
que ver con la forma en que funciona la asamblea. Hubo un tiempo en
que los ejidatarios llegaban a la asamblea borrachos, por lo que se acor-
dé que quedaba prohibido asistir a una asamblea en estado de ebriedad.
Si se violaba el acuerdo, se le ponia falta al ejidatario debiendo pagar
también una multa que iria incrementandose de repetir dicho compor-
tamiento. Esto ha obligado a que los ejidatarios se abstengan de ir borra-
chos a las asambleas. A diferencia del caso anterior, en este acuerdo no
hubo represalias contra las autoridades.

Es importante destacar que cuando el subdelegado o el comisario eji-
dal intervienen en un caso, solicitan, si es necesario, el apoyo de la policia
auxiliar de la cabecera municipal Felipe Carrillo Puerto. Hablan por teléfo-
no y las autoridades municipales envian patrullas para apoyarlos.

Asi, las autoridades encargadas de resolver los conflictos en las co-
munidades donde no hay jueces tradicionales son el delegado o sub-
delegado municipal y el comisario ejidal. Los delitos mas frecuentes son
conflictos familiares, pleitos, robos y vandalismo. Llama la atencién este
ultimo aspecto, pues se trata sobre todo de jovenes que se juntan en
algun lugar de la comunidad para provocarse unos a otros y pelar entre
si. En ocasiones se juntan para tomar bebidas embriagantes. A diferencia
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del comportamiento de pandillas urbanas, éstos jovenes no roban, no se
meten con las personas mayores, Unicamente se pelean con los integran-
tes de pandillas rivales. Ademds, cuando se trata de una persona ajena a
las pandillas, los vecinos intervienen si hay una pelea. Pero si se trata de
pleitos entre pandillas ningin vecino interviene. Al igual que los jueces
tradicionales, sus competencias son limitadas y no pueden atender ni re-
solver delitos graves (homicidio, violacidn, narcotrafico). Cuando hay un
delito grave se llama a las autoridades de la cabecera municipal a la que
pertenece la delegacién o subdelegacion.

México llega al siglo XXI con una poblacién superior a los 106 millones
de habitantes, donde mas de 12 millones son indigenas distribuidos en
toda la geografia nacional: selvas, montanas, litorales, valles, montaias,
desiertos, pueblos y ciudades. Los indigenas se caracterizan por su po-
breza extrema. Con el avance de la globalizacion estas poblaciones han
sido cada vez mas vulneradas en sus derechos colectivos, asi como some-
tidas a las peores condiciones de sobrevivencia.

Como resultado del trabajo de campo obtuve los siguientes testimo-
nios: La mujer maya sigue respondiendo a los principios culturales. Una
mujer siempre es protegida por la poblaciéon. Cuando una mujer esta em-
barazada es necesario que si alguien estd comiendo enfrente de ella algo
distinto, le debe de invitar para evitar que se le antoje y pueda abortar.
También se dice que siempre las mujeres deben de ser auxiliadas en la-
bores fisicas propias de los hombres; por ejemplo, una mujer no debe de
cortar lefa, siempre debe de recibir ayuda de sus vecinos o parientes,
pero no realizar ella las labores del hombre. Por otro lado, los hombres
requieren siempre de una mujer para sostener una familia; incluso, cuan-
do una persona de sexo masculino enviuda, es bien visto que se vuelva a
casar cuantas veces sea necesario.

CASO 4.

Un caso documentado por un juez muestra una situacién dificil para
él. Una nina llegd llorando a casa del juez porque su padre estaba mal-
tratando (golpeando) a su madre. El juez pidié auxilio a la policia de la
comunidad de Sefor para que fueran a detener al marido golpeador. El
sujeto fue arrestado y antes de que se llevara a cabo el juicio la mujer fue
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a pedir que liberaran a su marido porque ella no queria que lo castigaran
de ninguna forma. El juez le pidi6é que esperara a que se llevara a cabo el
juicio y una vez que cumplié 12 horas de arresto se llevé a cabo el mismo.
Ahi nuevamente la mujer defendié a su esposo a pesar de que le habia
pegado e incluso llegd a comentar que asi juega con su marido, “a los
golpes”. Ante esto el juez les llamé la atencion a los dos, castigé al marido
obligandolo a lavar las instalaciones de la escuela primaria de la comu-
nidad y a la mujer le dijo:“Ya que defiendes tanto a tu esposo a pesar de
que te maltrata delante de tus hijos, tu le vas a ayudar a lavar la escuela”.
Al principio la mujer se sorprendio, pero luego acepté y ambos cumplie-
ron con la sancién de lavar la escuela. Este caso fue muy comentado en
la comunidad, muchos destacaron que era complicado castigar a ambas
partes pero le dieron la razén al juez tradicional.

Las mujeres mayas contintan enfrentando algunas limitaciones por
cuestiones culturales, por ejemplo: se casan muy jovenes y cuando no lo
hacen no son bien vistas en la comunidad, lo que provoca que terminen
con cualquier persona que les ofrezca matrimonio; no tienen acceso a
educacion, tierras, herencias y ciertos rituales mayas; su nivel de vida es
mas duro, se embarazan muy jévenes (entre 11 y 15 afos), estdn mas
expuestas a problemas relacionados con la sexualidad y muchas de ellas
llegan a padecer enfermedades relacionadas con su aparato reproductor,
lo que reduce su nivel y calidad de vida, pues no siempre tienen los ser-
vicios médicos adecuados.

Aun cuando poco a poco han logrado obtener algunos beneficios de
programas federales como Oportunidades y que ciertas organizaciones
han promovido los derechos de las mujeres, tienen una vida dificil y en-
frentan situaciones de desventaja frente al resto de los miembros de su
comunidad. Aura Cumes (2009) describe un caso sucedido en la comuni-
dad maya guatemalteca, Pacamanché, en el municipio de Santa Catarina
Ixtahuacdan: tres hombres y cuatro mujeres son acusados y encontrados
culpables de negociar embarazos y vender nifos. Su sentencia consistié
en cortarles el pelo e hincarlos sobre piedrin durante tres horas. La autora
destaca el hecho de que hay un doble castigo para las mujeres, ademas
de hacerlas hincarse sobre piedras, les fueron cortadas sus largas cabe-
lleras, que para la mujer maya es un simbolo importante de identidad fe-
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menina. Lo que ademas se hizo con el fin de que la poblacién se enterara
de que son “malas madres” (Cumes, 2009: 100).

En otro caso, en la comunidad de Camanchaj, municipio de Chichi-
castenango, se aplicd un castigo semejante a un hombre y a una mujer
acusados de estafar a varios miembros de la comunidad, decian tener po-
deres para sanar enfermedades y a cambio de ello pedian dinero y ropa
tipica nueva. Su castigo consistié en hincarlos, raparlos y descubrirles el
torso. Al igual que el caso anterior, el castigo moral fue mayor para la
mujer que para el hombre, pues el despojo del huipil implica un signifi-
cado poderoso, la desnudez de la mujer, ademas de ser un sinénimo de
verglienza, es considerado un castigo mayor al haber hombres y nifios
presentes. Entre los mayas de Guatemala, la verglienza forma parte de
una sancién moral importante, pero el castigo en este sentido en ma-
yor para las mujeres que para los hombres:*“...atacar los referentes feme-
ninos de su cuerpo aumenta el peso del castigo moral, lo que a su vez
sirve para que el ejemplo tenga un poder mas disuasivo” (Cumes, 2009:
107). Aura Cumes también destaca que el sistema juridico en los paises
latinoamericanos se construy6 a partir de una perspectiva mono juridica
que involucra etnocentrismo, un racismo profundo y la reproduccién de
una doctrina y practica patriarcal (Cumes, 2009: 103).

CONCLUSIONES

Observé que las mujeres indigenas sufren una doble discriminaciéon por
su condicidn de ser indigenas y, ademds, mujeres. En ocasiones se recurre
a “la costumbre” para justificar maltratos y discriminaciones de parte de
los miembros de sus comunidades hacia ellas. Y aun cuando estén de
acuerdo con las costumbres, ellas mismas han alzado la voz para destacar
que las costumbres cambian con el paso del tiempo.

En algunas comunidades las mujeres ya no quieren seguir siendo “rap-
tadas’, en el sentido cultural del término “rapto de la novia” que responde
a practicas aceptadas socialmente, ni quieren ser obligadas a casarse en
contra de su voluntad. Tampoco estén dispuestas a que se les niegue el
derecho a estudiar o a heredar bienes. Pero son ellas mismas quienes de-
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ben de organizarse, es un error tratar de organizarlas para que defiendan
sus derechos pues se corre el riesgo de partir de una vision subjetiva y
muchas veces externa.

Efectivamente, muchas mujeres prefieren soportar golpes y humilla-
ciones porque no cuentan con los recursos para subsistir ellas mismas
y mantener a sus hijos. Para muchas mujeres indigenas la libertad y la
justicia es primero casarse con quien ellas decidan.

Las mujeres indigenas sufren discriminacién y maltrato dentro de sus
comunidades, lo cual se incrementa cuando llevan sus casos hacia fuera de
las mismas, en donde enfrentan nuevamente discriminacién por su origen
indigena. Los responsables de impartir justicia suelen insinuar que ellas
pudieron haber sido responsables de que sus esposos las golpearan.

Existen también casos en donde la mujer es golpeada, acusa al marido
ante las autoridades y posteriormente pide que se le deje en libertad. Este
fendmeno se repite en varias culturas. Una razén es la situacion de vulne-
rabilidad econémica en la que quedan cuando su esposo es encarcelado.

En algunas comunidades indigenas de Perud y Nicaragua, las mujeres
se estdn organizando para cambiar las cosas a partir de reglamentos que
aprueban en asambleas comunitarias. Estos reglamentos se han vuelto
una forma de registrar las sanciones a las que se hace acreedor un hom-
bre que golpea a su mujer. También se han creado grupos de apoyo para
dar terapia a los hombres golpeadores. Segun estas mujeres, si les ha fun-
cionado esta forma de organizarse y de corregir situaciones de maltrato.
Ellas piensan que influye el consumo de alcohol, asi como el ejemplo que
se les da a los hijos. Por ello ahora tratan de inculcar en los nifios un com-
portamiento diferente en cuanto al trato a las mujeres y las labores do-
mésticas, en donde deben de participar todos los miembros de la familia.

Entre los mayas de Quintana Roo existe la idea de que a la mujer se le
debe de respetar y defender. Incluso cuando es maltratada los jueces tradi-
cionales mayas pueden intervenir de oficio. Cuando una mujer estd emba-
razada se le debe de apoyar para que no se esfuerce en labores domésticas.
También se le debe de invitar comida, sobre todo cuando se come algo fren-
te a ella. Esto es la creencia culturalmente aceptada, pero en la vida cotidiana
hay maltratos (asociados al consumo de bebidas embriagantes), presiones
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para casarse -aunque se dice que la mujer debe de estar de acuerdo con la
pareja los padres pueden presionar a la mujer-discriminacién para estudiar
(se le da preferencia a los hombres), negacién para heredar (sélo heredan
los hombres), inequidad en los cargos publicos (las mujeres no pueden ser
autoridad) y condena social. Esto ultimo se observa en cuanto a su compor-
tamiento, por ejemplo, una mujer infiel, borracha, separada, abandonada,
fracasada es mal vista socialmente por la comunidad.

Por tanto, una propuesta de reforma constitucional deberd de incluir
el aspecto de la equidad de género en la justicia pero, se vuelve a insistir,
ésta debe ser construida con la participaciéon de las mujeres indigenas.
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Los DERECHOS DE LOS PUEBLOS
INDIOS EN MEXICO

Gilberto Avilez Tax

INTRODUCCION

n el presente articulo analizo lo que se entiende por “derechos de
los pueblos indios’, desde el punto de vista juridico-hegeménico y
contra-hegemonico; y las reformas llevadas a cabo desde el sistema juri-
dico mexicano en esta materia. También presento una breve resefa his-
térica de los derechos de los pueblos indios de México, que comprende el
momento en que el pais se independiza de la metrépoli espafiola, hasta
la reforma constitucional en materia indigena realizada en el afno 2001.
A saber, discurro sobre el siglo XIX liberal incorporacionista, cuya idea
de estado nacion desemboco en las grandes haciendas del Porfiriato
(1876-1911); asi también, entorno al periodo postrevolucionario anterior
a la primera reforma constitucional en materia de derechos indigenas,
ocurrida en el ano de 1992. Expongo ademas, el contexto politico de las
reformas constitucionales en materia indigena del periodo 1992-2001 y
las causas principales que lograron insertar los reclamos indigenas en la
Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos, como lo fueron el
movimiento indigena y la transformacién del Sistema Politico Mexicano.
Empecemos nuestro estudio por la descripcién -por no decir proble-
matizacién-del concepto estado nacién, analizando su estructuracion
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para interpretar su caracterizacion uninacional u homogénea desde
sus andamiajes juridicos, de poder y culturales, que desde la época in-
dependiente hasta antes de las recientes iniciativas antisistémicas del
movimiento indigena, se han vuelto la concrecién juridica del proyecto
(sin obviar la caracterizacién politico-econémica) “identidad nacional” o
“cultura nacional’, generador de desigualdades sociales y de privilegios
para un grupo reducido de personas cuyo sustrato dirigente (criollo y
mestizo) conforma, desde las interpretaciones que hacen de las disimbo-
las realidades de las clases dominadas, una hegemonia homogénea dic-
taminada por el estado a través del canal cultural, opuesto al conducto
consuetudinario de “las balas”

Sdmano (2005) recordaba que en la mayoria de los paises latinoame-
ricanos, se ha dado la preeminencia de un estado monoétnico que, en
esencia, se trata de una mayoria étnica nacional mestiza que manifiesta
un colonialismo interno al subordinar a las minorias étnicas a una domi-
nacién mestiza, dada en términos de clases como de etnias, misma que
se arroga la representacion de los intereses nacionales y cuya domina-
cién (politica, econdmica, social y cultural) constituyen una hegemonia
monoétnica, en la cual se subordinan las “minorias étnicas” a las reglas
que imponen las clases dominantes. No obstante, los doscientos afios
de “independencia”y el colonialismo interno de las clases hegemonicas,
establecieron una situacién estructural asimétrica continua, permitiendo
que los pueblos indios mantengan la condicién de pueblos “conquista-
dos’, manifestado en la estratificacion econdmica imperante donde ge-
neralmente ocupan posiciones desventajosas frente a otros sectores de
poblacién del pais. A grandes rasgos, “El estado hegeménico monoétnico
excluyé a los pueblos indios de la construccion de la nacion y se les ha ex-
cluido de la toma de decisiones y de la participacién politica nacional; se
ha practicado una politica etnocida para destruirlos” (Sdmano, 2005: 53).

Aquel estado monoétnico, recordemos, ha sido desde el principio del
México recién liberado de la metrépoli espanola, formulador de los di-
versos indigenismos desindianistas que han corrido, al dia siguiente de
la independencia, con la formacién del estado nacién, que ha utilizado
todo un complejo utillaje ideoldgico, politico y juridico que perseguia 'y
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reclamaba para si el estado nacion monoétnico las tierras de los pueblos
indios y apuntalar el andamiaje educativo indigenista para “civilizar”, cas-
tellanizar, ciudadanizar, ladinizar (amestizar), “campesinar”y difuminar o
discriminar la heterogeneidad diversa de los [lamados “indios”, y con esto
dar paso a la pretendida homogeneidad cultural sustentada desde la abs-
traccion de la ciudadania mestiza; o bien, para facilitar un encausamiento
de los afanes de las élites en el poder para colonizar, con europeos, las
tierras del nuevo pais. En palabras de Mora, en los albores del siglo XIX
era la poblacién blanca laque se encargaria de remachar los clavos de la
recién republica mexicana.

La poblacién blanca es con exceso la dominante hoy en dia, por el
numero de individuos que la conforman, por su ilustracién y riqueza, por
el influjo exclusivo que ejerce en los negocios publicos y por lo ventajoso
de su posicion con respecto a las demds poblaciones: en ella es donde se
ha de buscar el cardcter mexicano y ella es la que ha de fijar en todo el
mundo el concepto que se deba formar de la Republica (Mora, 1977: 74).

Los novisimos estados del siglo XIX, diremos que eran estados inde-
pendientes articulados a sociedades coloniales (Quijano, 2006), no obs-
tante laideologia liberal de sus intelectuales. Este colonialismo del poder,
se puede caracterizar en las criticas de Carlos Maria de Bustamante (1774-
1848), quien consideraba, con justa razon, que la situacion de los indios
habia empeorado con la independencia: los nuevos impuestos comunes
a todos los mexicanos, les resultaban mas gravosos que el tributo colo-
nial de 20 reales anuales y con una libertad nominal que los hacia suspi-
rar por “la ominosa época pasada”y por las revoluciones que mejoraron
su fortuna. De ahi surge la muchedumbre popular india y campesina que
siguio a Hidalgo y Morelos, en el proceso inicial de Independencia.

Dijo Bustamente, “he aqui la causa porque no se ha constituido la nacién,
y dificilmente se constituird cuando falta una voluntad uniforme y decidida
que es el nervio de los pueblos” (Gonzalez Navarro, 1973: 212). Guillermo
Prieto resumié esta colonialidad de poder o “cambio de amos”, en la certera
frase que decia: “La independencia nos convirti6 -refiriéndose seguramen-
te a los mestizos y criollos-en gachupines de los indios"'. Algunos hispanis-
tas exponian el mismo parecer, como el catélico Trinidad Sdnchez Santos,

'Idem.
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quien tuvo el tino de reconocer que el trabajo de los indios habia dado el
pan a la nacién durante 400 afos. Asi, en una alocucién pronunciada el
26 de agosto de 1896, Sdnchez Santos pidié que se les pagara “dandoles
la fe que a su vez les dara la patria del cielo y el pan de la verdad para sus
almas’, ademas de que se les triplicara el jornal. Por su parte, el positivista
Agustin Aragén en 1900 hizo similares reflexiones del catélico Sanchez
Santos, quien creia que los indios s6lo habian cambiado de tutor con la
Independencia, “y el tutor congreso honradamente hablando, ha hecho
menos por ellos que el tutor virrey”?

El proceso de usurpacion, enajenacion y empequenecimiento de
las tierras de los distintos pueblos y comunidades indigenas, que corre
desde épocas tempranas del siglo XIX hasta principios del XX, llegé a su
punto mas algido con el proceso revolucionario iniciado en 1910, donde
surgen dos visiones de interpretar la realidad® entraron en choque en la
consecucion del poder y la estructuracién de un nuevo estado. Luego los
vencedores constitucionalistas, en ciertos aspectos, fueron la continuacion
del liberalismo del siglo XIX con una fuerte tendencia autoritaria, corri-
giendo de algin modo el“error”de las enajenaciones de tierras indigenas
a través de la reforma agraria.

Volveré después sobre las consecuencias de la politica liberal hacia
los pueblos indios en el siglo XIX, y sus repercusiones en la estructura-
cién del estado emanado al triunfo del constitucionalismo autoritario,
negador de ciertos aspectos comunitarios, tradicionales, con los cuales
se caracteriz6 el Zapatismo y -en menor medida-el Villismo. Baste decir
ahora que en los ultimos tiempos (finales de los afos 60, las décadas
de los 70, 80 y 90 del siglo XX) el movimiento indigena*, los convenios

2 Ibidem, 213.

® Villistas y zapatistas, duefios de una visién comunitaria, tradicional, “serrana” frente a los
maderistas y su continuacién constitucionalista autoritaria; al final, estos tltimos los ven-
cedores, con una visién urbana y modernizante, es decir, en la terminologia clésica de Ton-
nies, Durkheim y Weber, de la gemeinschaft [comunidad villista-zapatistas] VS gesellschaft
[sociedad-maderistas constitucionalistas]; de la solidaridad organica y mecénica de la vi-
sién campo-ciudad, y de los intereses regionales y nacionales

* Los puntos algidos en la contra-celebracién del V Centenario de la llegada de los invasores,
conocida como la Campaiia 500 arios de Resistencia Indigena, y que fue sistematizado y
dado un empuje sus conceptos y demandas por la primacia moral del EZLN desde 1994, y
del Congreso Nacional Indigena, desde 1996, con los Acuerdos de San Andrés Larrainzar.
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internacionales que atafien a los pueblos indios®, ademds de la transfor-
macién y el desgaste progresivo del sistema politico mexicano -cambio
paulatino del sistema autoritario con partido de estado, hacia la“demo-
cracia”y pluralidad de partidos con posibilidad de obtener el poder-han
hecho que ciertas reivindicaciones de los pueblos originarios fueran
discutidas en la constitucidn mexicana, como un intento de forzar al
resquebrajamiento del monismo juridico y el monocromatico sesgo del
estado mexicano nacional.

La certera critica aportada por Charles Hale acerca de los reconoci-
mientos constitucionales de los pueblos indigenas -o de la retérica del
reconocimiento, segun Correas (2008)-realizados en varios estados lati-
noamericanos, desde una pauta del “multiculturalismo neoliberal’, estri-
ba en que, aunque exista cierta sensibilidad hacia la diversidad étnica de
las politicas publicas, actualmente en areas como la salud, la educacion
o la provision de justicia, no ha llevado a un cambio sustancial en el mo-
delo econémico neoliberal imperante, puesto que se reconocen ciertos
reclamos “culturales’, “linglisticos” «-lo que se entiende, en la terminolo-
gia establecida por Hale, como “el indio permitido”-mientras que en otras
areas mas radicales, tales como el control sobre tierras, territorios, recur-
sos naturales (que implica la autonomia), o una mayor consulta sobre
planes de macro desarrollo, han sido ignorados e incluso criminalizados;
los cuales son identificados, otra vez por Hale (2002), como los reclamos
de“los indios no permitidos.

En el caso mexicano referente al derecho matriz de los excluidos, la
autonomia (segun Gonzélez Galvan, 2002), fue concretado en el periodo
foxista (2000 -2006). En el afio 2001 fue el gobierno el que elaboré la ul-
tima reforma constitucional respecto a la relacion pueblos indios-estado
nacion, donde vale la pena recordar:

Las demandas y experiencias de autonomia de los pueblos indios son un
peligro para la implementacién de megaproyectos como el PPP, y en un
sentido mds amplio, para un proyecto global econdmico y politico que usa
el desarrollismo como discurso civilizatorio. La globalizaciéon constituye en

> Convenio 169 de la OIT de 1989, como el mds representativo. Recientemente, posterior a la
reforma constitucional mexicana de 2001, la Declaracién de las Naciones Unidas sobre los
derechos de los Pueblos Indigenas del 13 de septiembre de 2007; dos instrumentos interna-
cionales del derecho, invaluables para la defensa de los pueblos indios del mundo.
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este sentido un marco en el que han de situarse las reformas legales y sus
alcances [...] En este contexto se entiende que las autonomias que el esta-
do reconoce sélo pueden ser acotadas a espacios muy locales con el fin de
acabar con las intermediaciones tradicionales que impiden la intervencion
directa por parte del capital nacional y trasnacional. Esta perspectiva entra
en conflicto con las demandas autondmicas de los pueblos indigenas quie-
nes abogan por regular su territorio y sus recursos naturales, y tomar las
decisiones que les competen (Hernandez et al, 2004: 12).

Cabe sefalar que en el aio de 1992 se dio la primera reforma consti-
tucional federal en la materia, de donde surgieron respectivas reformas
de las constituciones estatales del pais, como en abril de 1997 se hace la
reforma de la constitucion de Quintana Roo; para el 2001, como hemos
dicho con anterioridad, se desenvolvié la Ultima reforma de la constitu-
ciéon federal. No obstante la relativa “voz en off” de la problematica indi-
gena en los medios massivos actuales -problemas del narcotrafico y crisis
econdmica sistémica, es la Iégica del sexenio 2006-2012-dichas reformas
constitucionales, en términos de autonomia (el indio no permitido), han
dejado mucho que desear.

En este articulo, por lo tanto, discurriré sobre la conceptualizacién y
naturaleza del derecho de los pueblos indios, asi como su evolucionar
historico a lo largo del siglo XIX y XX.

Hemos dicho que el colonialismo interno de las clases dominantes o “el
dominio y explotacién de unos grupos culturales por otros” (Gonzélez Casa-
nova, 1965:62), se comprende como una estructura asimétrica en cuanto
a la distribucién de la riqueza y el poder; y el reconocimiento de que el
“problema indigena” no se concibe tan sélo como una cuestién cultural o
“un problema de racismo o de politicas indigenistas, sino como un fe-
némeno fundamentalmente estructural, econémico con sus respectivas
secuelas sociales” (Durand, 2005: 21), orillando que los pueblos indios
generalmente ocupen la posicién ultima en la estratificaciéon econémica.
Parto de la idea de que sin la autonomia que reclaman los pueblos indios,
ya que sin las “aspiraciones de esos pueblos a asumir el control de sus
propias instituciones y formas de vida y de su desarrollo econémico, y a
mantener y fortalecer sus identidades, lenguas y religiones, dentro del
marco de los estados en que viven’, insertos aun en los horizontes del
indigenismo paternalista, todavia se dan en leyes “plurales” o “multicultu-
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rales’, tal como es el caso de las leyes indigenistas de Quintana Roo, bajo
lalégica colonialista que la idea de Gonzalez Casanova nos sefala, estaria
mas presente que nunca:

El problema indigena es esencialmente un problema de colonialismo in-
terno. Las comunidades indigenas son nuestras colonias internas. La co-
munidad indigena es una colonia en el interior de los limites nacionales.
La comunidad indigena tiene las caracteristicas de la sociedad colonizada.
(Gonzélez Casanova, 1965: 73).

En sociedades colonizadas® se da una exigencia emanada de movi-
mientos campesinos e indigenas, a partir de la renegociaciéon del capi-
tulo agropecuario del Tratado de Libre Comercio de América del Norte
(TLCAN) y el disefio de una nueva politica de largo plazo en defensa de la
soberania alimentaria (Harvey, 2004).

Las cifras de marginacion actuales indican que dicha “modernizacion’
-en términos de la justicia social, de la sustanciacion de las necesidades
basicas de la poblacién-realizada por las légicas capitalistas de los gru-
pos hegemonicos, ha repercutido poco, o casi nada, en los municipios
indigenas del pais y de acuerdo con un estudio realizado en el aflo 2005
por el Consejo Nacional de Poblaciéon (CONAPO), de los 317 municipios
habitados mayoritariamente por indigenas, integrados por mas de 12.7
millones de personas, y que constituyen mas de la décima parte de la po-
blacion mexicana, la mayoria ofrecen una parca estructura de oportuni-
dades para sus poblaciones; lo que da, como consecuencia, la limitacién
de sus necesidades bdasicas. De este nimero de municipios indigenas,
destaguemos que 196 cuentan con un grado de marginacién muy alto,

U

119 se ubican en un grado de marginacién alto, y sé6lo dos municipios
indigenas tienen un grado de marginaciéon medio, “lo que significa que
del total de 365 municipios identificados en el afo 2005 con grado de
marginacion alto, mas de la mitad son indigenas” (CONAPO, 2006: 49):

¢ Como en el caso de Quintana Roo, sociedades comunalizadas pero no aisladas si hablamos
del trafico laboral de las comunidades macehualoob a los polos turisticos de la Zona Norte
quintanarroense para su subsistencia, en consecuencia forzosa de la légica de la globaliza-
cién econdmica actual establecida desde 1982 con los cambios de ajuste estructural, en el
que la desgravacion total de aranceles de los productos agropecuarios desde la entrada en
vigor del TLCAN en 1994, aunado al contexto actual del Proyecto Mesoamericano (antes,
Plan Puebla Panama) para la “modernizacion” de esta zona geografica del pafs.
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De esta forma, practicamente todos los municipios indigenas del pais
tienen grado de marginacién alto o muy alto; lo mismo se observa en
nueve de cada diez municipios predominantemente indigenas, y en
siete de cada diez municipios con moderada presencia indigena. Asi-
mismo, mas de 71 por ciento de la poblacién de cinco afos o0 més ha-
blante de lengua indigena reside en municipios con alto y muy alto
grado de marginacion...En sintesis, la distribucion territorial de la mar-
ginacion a nivel municipal en el afo 2005 continda presentando una
alta incidencia de este fendmeno en los municipios de menor tamaino
poblacional, con caracter predominantemente rural y fuerte presencia
indigena, lo que refleja la importancia de seguir fortaleciendo la inclu-
sion de criterios, consideraciones y previsiones demogréficas en las es-
trategias mas amplias de desarrollo social y humano de México y sus
regiones’.

Considerando este nimero considerable de poblacion mexicana indigena
aportado por las estadisticas que retinen, paraddjicamente, los mayores in-
dices de pobreza y las mayores reservas en cuanto a recursos naturales y cul-
turales del pais, los derechos de los pueblos indios pueden ser entendidos,
como un movimiento “reformulador” del Pacto Constitucional del Estado
Mexicano (asimétrico todavia); como un intento, desde las posibilidades
autonomicas de los propios pueblos indios, de hacer frente las seculares
y coloniales desigualdades sociales, es decir, como una respuesta a la
notoria injusticia de la dual problematica en que discurre la existencia
de los pueblos indios: una densa riqueza cultural “reconocida’, “preserva-
da"y “defendida” por el estado, por un lado y por el otro la existencia de
una considerable marginacion econémica, violencia laboral, ninguneo,
escamoteo estatal de cuestiones no sélo culturales sino politicas, econé-
micas, autbnomas) cuyo fin es estructurar una nueva relacion simétrica
con los pueblos indios. Razén por la cual se expresa una respuesta de
participacién desde la comunidad, pueblo, regién, como colectivo so-
ciocultural diverso, es decir la autonomia, como una respuesta politica o
“planteamiento alternativo” que tienen los pueblos indios frente a todo
colonialismo interno e indigenismo estatal, en proceso de construccién
del estado plural-pueblos indios. Un estado plural implica una serie de
reforzamientos de los derechos sociales indigenas para los trabajadores
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indios al laborar fuera de la “comunidad’, fuera de las posibles regiones
étnicas autbnomas, como se suscribe en los Acuerdos de San Andrés.

En cuanto a la cuestién estatal, los derechos de los pueblos indios emer-
gidos con el constitucionalismo de la década de los noventa del siglo XX,
cuando vislumbraban un “horizonte pluralista” en sus reclamos y postu-
lados, suponia varias “rupturas epistemoldgicas y politicas”: la transicion
del estado naciéon homogéneo al estado plural; la superacion de la tutela
de los pueblos indios por el indigenismo oficial, mediante propuestas
autondmicas de los mismos; la ruptura de la democracia excluyente por
una democracia que incluyera la diversidad étnica, respecto de su rela-
cién con la sistematizacion juridica del estado, concebido anteriormente
dentro de un horizonte restringido, el horizonte monista y monocultural
del estado nacion.

La divergencia del contexto indio ha sido abordada por los gobiernos
locales, mediante dos posturas diversas pero no forzosamente excluyen-
tes: de simples “reconocimientos” a la pluralidad cultural del pais -dandose
la positivizacion de ciertos “usos y costumbres”-como contrapunto a la lon-
geva esquizofrenia de normalizacion nacional del pais, por un lado, por el
otro, ademas de hacer palmaria dicha pluralidad cultural, se intenta desde
luego anexar junto con estas reivindicaciones pluralistas-culturales de los
pueblos indigenas otras mas como son las sociales, econdémicas, juridicas,
politicas, territoriales y de recursos, mismas que se pueden sintetizar en
las reivindicaciones y propuestas autonémicas en el seno de los pueblos
indios, cuestionando el pretendido sesgo cultural con que los grupos en el
poder han enmarcado la problematica del derecho de los pueblos indios
en las dos reformas constitucionales pertinentes en la materia.

En términos del multiculturalismo oficial de las retéricas del recono-
cimiento constitucional, caben ciertos reconocimientos de “derechos” (el
indio permitido de Charles Hale), siempre y cuando que estos no impli-
quen “trasformaciones politicas” relativas a la distribucién del poder, a la
organizacion del estado, o cambios sustanciales en el modelo econémico
neoliberal acorde con los dictdmenes de la globalizacion. Atacandose asi
la territorialidad extra comunal que repercute en la cohesiéon comunal y
se reverencia a la pretendida pluriculturalidad (Diaz Polanco, 1997: 18,19).
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Como investigador interesado por la problematica, las historias, las
existencias, las “resistencias’, los rumbos y las posibilidades utépicas de
los pueblos indios, no puedo omitir fijar mi postura tedrica sobre esta
querella nacional. Diria que los derechos de los pueblos indios, son po-
sibles de sintetizar en los reclamos autonémicos de los mismos. El de-
calogo de los derechos de las “etnias”, calificadas asi por Roland Bretén,
puede sintetizarse en uno sélo derecho: el de la autodeterminacién de la
“nacion” (Lopez y Rivas, 1995), entendido como el derecho a la autono-
mia de los pueblos indios dentro de los limites estatales.

Para elucidar los reclamos de justicia con dignidad hechos pueblos
indios y de su inobjetable autonomia -expresién practica de la libre de-
terminacion en los marcos del estado-considero conveniente efectuar,
primero, la discusion teorética con la cual intentaremos barruntar algu-
nos pareceres conceptuales sobre el hegemoénico derecho indigena -la
retérica del reconocimiento enmarcada desde los dmbitos positivistas del
estado nacional-y el contra-hegemaénico derecho de los pueblos indios.
Posteriormente, centraré el andlisis en las reformas recientes y los recla-
mos de autonomia de los pueblos indios.

LOS ENFOQUES HEGEMONICOS
Y CONTRAHEGEMONICOS EN LA MATERIA

En este apartado analizo los enfoques hegemonicos y contrahegeméni-
cos sobre las conceptualizaciones del “derecho indigena” desde el prisma
de la juridicidad y de las ciencias sociales. Empezaré con una, en su mo-
mento innovadora propuesta, con el que se ha planteado la efectividad
real del derecho indigena. Siguiendo a la Teoria General del Derecho de
Hans Kelsen, que Correas consideraba al derecho indigena como un sis-
tema juridico con plena validez. El otro Kelsen, sefala Correas, indicaria
que una norma existente es una norma valida, y lo es cuando, ademas de
haber sido producida conforme con el orden juridico y por la autoridad
competente, se vuelve efectiva en cierto grado, y pertenece a un sistema
eficaz. Por otra parte, haremos la diferencia entre efectividad (cumpli-
miento de las normas) y eficacia (cumplimiento de los objetivos de las
norma). Los sistemas normativos indigenas cumplen, en mayor grado
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que el sistema positivista, estas dos caracteristicas en las comunidades
y regiones étnicas. La Teoria General del Derecho, interpretada como la
interpreta Correas, estableceria que cualquier sistema de normas indige-
nas, por mas rudimentario o dominado que se le vea, existe cuando es
eficaz, cuando la mayor parte de las normas que las integran (lldmese
orales o escritas), la mayoria de las veces son efectivas dentro de los pue-
blos indigenas; un sistema juridico cultura, eficaz y valido para ellos, pues:

Como se sabe, la teoria juridica ha respondido diciendo que constituyen un
sistema todas las normas que pueden ser reconocidas por el uso de ciertas
reglas, que, a su vez, son aceptadas sin que tengan que ser reconocidas por
uso de otras reglas superiores. En las comunidades indigenas, pero también
en otras cuyos integrantes son mestizos o blancos, sucede el mismo fené-
meno: sus miembros reconocen las normas que deben obedecer a partir de
ciertas operaciones ideoldgicas aprendidas. Y saben perfectamente cudles
son sus normas y cuéles las que pretenden ser impuestas desde el exterior,
desde el estado dominante (Correas, 1994: 99).

Roger Bartra, por su parte, considera al derecho indigena, o los sis-
temas normativos indigenas, como formas coloniales politico religiosas
de ejercer la autoridad, modificadas por la guerra y la represién, y ma-
yormente infiltradas por intereses mezquinos de ladinos o la burocracia
postrevolucionaria, con el fin de estabilizar la hegemonia del estado na-
cional, en el que conceptos como la democracia y el respeto al derecho
de las mujeres son minimos (Bartra, 1999: 34). Vale la pena recordar una
reflexion de Ledn Olivé sobre esta aparente objecion al origen de los sis-
temas normativos indigenas actuales, que corresponderian a formas co-
loniales de dominacidn. Para Olivé, la cuestion asi planteada, es histérica
y de caracter factual, por lo que cabe preguntarse si ;se trata realmente
de sistemas juridicos cuyo origen se remonta a los tiempos prehispéni-
cos, o de sistemas conformados durante la colonia? Pero Olivé dice que
“esto no es relevante para la decision de aceptar o rechazar tales siste-
mas. La razén por la cual deberian aceptarse o rechazarse esos sistemas
normativos, o cualquier otro, debe basarse en la validez de las normas en
cuestion, y de ninguna manera el origen de las mismas” (Olivé, 2008: 63).

El derecho de los pueblos indios, con un sesgo normativo solamen-
te -es normativo, pero también es politico, social, econémico-y se le ha
nombrado del siguiente modo: 1.-Sistemas juridicos alternos (al estatal).
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2.-Derecho consuetudinario indigena. 3.-Justicia indigena. 4.-Usos y
costumbres

En sintesis, digamos que cuando se habla del derecho indigena, general-
mente se entiende que nos referimos a formas juridicas orales (no precisa-
mente), o sistemas normativos incardinados por la tradiciéon y costumbres
de un determinado grupo humano -alguno de los 56 pueblos indios en
México; socioculturalmente distinto al grupo hegemodnico -mismo grupo
que estatuye su derecho positivo, constitucional, ideolégico y educativo,
siguiendo las pautas occidentales que difieren de las pautas de los pue-
blosindigenas;y que articula su estructura social en la légica de sus practicas
socioculturales y econdmicas, enmarcadas desde un sistema interpreta-
tivo propio del mundo digamos que sus tramas de significados cultura-
les no se dan Unicamente desde una interpretacion “mitica” o religiosa”
del mundo, sino que posiblemente construyen la realidad valiéndose de
materiales exdgenos que van desde el lenguaje del grupo hegeménico,
hasta el derecho positivo (internacional y estatal) si de defender sus cul-
turas y tradiciones movibles se refieren; discursos diversos que validan la
tesis cancliniana de las hibridaciones culturales. Entonces podemos decir
que el derecho indigena es un conjunto de normas ordenativas y de con-
vivencia social que tienen los pueblos indigenas, con amplios recursos a
las consejas orales, textuales, a sus propias formas de hacer-ejercer la au-
toridad comunitaria y la politica, con una literatura, discurso y tradiciones
propias que no se circunscriben al folklor antropolégico, diversas normas
-que no aisladas y sin tréfico con ellas, pues tanto falaz es el pensamiento
universal abstracto de Occidente, como el esencialismo cultural de los
defensores acriticos del relativismo cultural-a las practicas de derecho
realizadas por el reducido grupo hegemonico formulador del estado na-
cion homogéneo -posibilita servirse del derecho positivo, si de defensa
de su cultura e intereses colectivos se trata.

No obstante esta caracterizaciéon primera de los derechos indigenas,
en un primer planteamiento metodoldgico, seria necesario explicar
cémo la doctrina juridica occidental, inamovible en el principio de la es-
tatalidad del derecho, concibe a la justicia de los pueblos indios y a sus
regularizaciones propias y de gobierno. El derecho de los pueblos indios,
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en esa corriente hegemadnica eurocéntrica, generalmente es encasillado,
desde la teoria de la “costumbre juridica” como fuente del “verdadero”
derecho. Es decir, las formas de organizacion indigenas son vistas uni-
camente como simples “usos y costumbres’, alternos y en rango menor
del derecho y las formas de organizacion social de los grupos hegemoéni-
cos. Los derechos indigenas, dentro de esta conceptualizacién occidental
de etnocentrismo juridico, son vistos como un afluente costumbrista en
proceso de sistematizacion, en proceso de positivizacién, o a medio ca-
mino de ser regulado y bendecido por los 6rganos estatales, para llegar
a la “mayoria de edad”y asi ser constituido en cédigo y dictaminado y
apreciado por la judicatura respectiva. Sobre esto, Magdalena Gémez ha
sido clarisima:

El estudio y conceptualizacion del derecho indigena ha sido precedido de
enfoques diversos, entre los que destaca el planteamiento del llamado de-
recho consuetudinario indigena, o la ‘costumbre juridicai o los ‘usos y cos-
tumbresi, expresiones que anuncian subordinacién del derecho indigena
al derecho nacional predominantemente unicista y homogeneizador de la
diversidad cultural. Implica, en Ultima instancia, la recepcién de un invitado
de ultima hora, normas recién llegadas al derecho nacional, simples adicio-
nes que no lo cuestionan (Gomez, 2002: 236).

Los derechos de los pueblos indios, no son concesiones o grati-
tudes benévolas de los detentadores de la “verdad estatal” hacia los
pueblos indios, sino las respuestas inexcusables de hacer concreta la
transformacién de jure, a algo que de facto se ha realizado: las practi-
cas de regulacién social, las formas de gobierno y convivencia de los
pueblos indios, en paridad de circunstancias con el derecho positivo,
pues“En la base del planteamiento indigena esta el criterio de prece-
dencia historica, es decir el sefialamiento de que su origen se ubica
con anterioridad a la creacién misma del estado™.

Los planteamientos y reclamos indigenas se dan antes de la confor-
macion de los estados nacionales, antes de las teorizaciones unicistas del
derecho y que, por lo tanto, no son derechos “nuevos” ni validada su exis-
tencia por un“reconocimiento” retérico, o algo por el estilo. En efecto, tan

7 Ibidem: 244.
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no son del tiempo presente, sino seculares en sus reivindicaciones, pues,
como nos recordaba Gémez en un breve panorama histérico se puede
observar que a partir del momento de la invasién espaiola, los pueblos
indios han venido sufriendo una conculcacion sistematica de sus derechos
-cultura, tierra, sistemas normativos y poder politico. En los marcos de una
“nueva civilizacidon”, toda una estructura de dominacion colonial fue creada
para su subordinacion, explotacion y disminucién como pueblos, ademas
de ser sujetos a la expropiacion de su territorio, de sus recursos naturales,
sistemas administrativos y de creencias. Luego, la incorporacion forzada
del siglo XIX liberal intent6 llevar a cabo la homogeneizacion del pais a
costa de sus diversidades culturales; ya en el siglo XX postrevolucionario, la
cuestion indigena se enmarcé en leyes secundarias que daban respuestas
aisladas a sus demandas (Gémez, Op.cit: 236, 237).

Gomez® ha senalado también la naturaleza eminentemente colectiva
del derecho de los pueblos indios, sustentando su dicho en los reclamos
territoriales, “entendido éste como el espacio donde los pueblos ejercen
control politico y pueden decidir de acuerdo a su cultura’, rechazado hasta
ahora en la constitucionalidad mexicana, en los reclamos lingtiisticos, cul-
turales y sus formas de organizacion social.

Cabria entonces recordar -siempre y cuando cambidramos la palabra
“costumbre” por el término derecho de los pueblos indios-la doctrina
occidental al respecto. Asi leemos que Du Pasquier ha escrito que “La
costumbre (los derechos de los pueblos indios) es un uso (un sistema
regulador auténomo) implantado en una colectividad y considerado por
ésta como juridicamente obligatorio; es el derecho nacido consuetudina-
riamente, el jus moribus constitutum” (Garcia Maynez, 1999: 61).

Un planteamiento didfano sobre la cuestién conceptual del derecho
de los pueblos indios, lo han dado René David y Camille Jaufrett-Spinosi,
el cual se hace dificil omitir: “cada derecho constituye de hecho un siste-
ma’, pues hace funcién, utiliza para si un vocabulario propio, conceptos,
reglas unificadas en categorias precisas, técnicas y métodos propios para
su discurso, pero lo mas importante es el hecho de que esta“ligado a una
cierta concepcion del orden social que determina el modo de aplicacién

y la funcién misma del derecho” (en Gonzalez Galvan, 1994: 74).
8 Ibid., 268.
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En otras palabras, si dicha cultura cuenta con un sistema regulatorio
social (oral o escrito) que le funciona para su convivencia diaria, un sis-
tema u orden que es un entramado de simbolos, de palabras y asocia-
ciones diversas a otro sistema o cosmovisién (formulaciones de la moral
practica), posibilita entonces, comprobar la existencia normativa de otros
derechos en el seno de un derecho estatal que se reputa como monoli-
tico, Unico. Los grupos indigenas -el caso mexicano con sus 56 pueblos
originarios-duefios de una cultura y tradiciones diversas a las impuestas
por la cultura y las de los grupos hegemadnicos tradiciones -y las ideas
de “justicia” y de “derecho’, impuestas igualmente por el poder constitui-
do por el estado monolitico de los grupos hegemonicos, a través de su
entramado de jueces, facultades de derecho, positivismo analitico con
la seudociencia juridica destilado por abogados, funcionarios, alumnos
de derecho introyectados con la cultura juridica dominante-ostentan ér-
denes normativos no necesariamente escritos o similares en su forma al
derecho positivo de los estados homogéneos.

Son, como dirian Clifford Geertz, sistemas simbdlicos de interpreta-
cién y ordenacién social de los grupos indigenas. Derechos normativos,
culturales, politicos y econdmicos plenos en sus términos diversos no ne-
cesariamente “puros”, 0 “aislados’, porque no existe tal cosa desde la inva-
sion, no afluentes o “fuentes” de ningun derecho positivo. Los derechos
de los pueblos indios, siguiendo a la Teoria General del Derecho del otro
Kelsen interpretado por Correas (1994), son positivos para ellos mismos,
vélidos por ser eficaces en sus conformaciones regulativas.

Otra forma de concebir al derecho indigena, la aporta Cletus Gregor
Barié, quien afirma que se puede analizar desde tres aristas distintas pero
complementarias: como practicas comunitarias en un primer punto,
como acciones estatales hacia los grupos indigenas, y la variable gama
de mecanismos interestatales hacia los grupos indigenas. De esta forma,
el derecho indigena se puede concebir de forma tripartita, por ser un
concepto “tridimensional”.

El analisis donde estructuro mi discurrir sobre los derechos de los pue-
blos indios, una vez sefalados algunos conceptos formulados por los es-
tudiosos de la materia, estriba, sobre todo, en la idea de que los derechos
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de los pueblos indios, siguiendo los principios y considerandos fundan-
tes de la Declaracién de los pueblos indigenas de la Organizacién de Na-
ciones Unidas (ONU), no se reducen en exclusiva a una pretendida nor-
matividad de subordinacién juridica a las burocracias legales del estado
paternalista, que empequenece, o constrifie, los reclamos de los pueblos
indios a normatividades formales subordinadas al derecho hegeménico;
el ejemplo paradigmatico seria el caso de la Ley de Justicia Indigena de
Quintana Roo, creada ex profeso para los indigenas, por contradictorio que
parezca, no precisamente indigenas. O bien, folkloriza e inmoviliza la cultura
de los pueblos indios, bajandolos a la categoria de los “usos y costumbres”,
aceptados estatalmente como inamovibles o rigidos; mas bien, interpre-
tando la literatura existente creada desde los trabajos, normas, procla-
mas y declaraciones del movimiento indigena, asi como de la perspectiva
académica, se parte de la idea de una nueva relacién o un nuevo pacto
constitucional entre el estado y los pueblos indios. Siguiendo las palabras
de uno de los intelectuales comprometidos con los derechos de los pue-
blos indios de Quintana Roo (Gregorio Vazquez Canché), podemos sin-
tetizar la problemética que intenta responder, y construir, el derecho de
los pueblos indios desde un enfoque autondmico (contrahegemonico):

Para muchos los mayas ya no existimos. Que somos parte del pasado.
Para otros somos objetos de estudio. Mas aun hay otros que nos quieren
comparar con seres extraios. Lo anterior nos indigna y nos demuestra la
incapacidad de personas para entender la sabiduria y los conocimientos
de los antepasados, y de los mayas de ahora. No entienden el profundo
conocimiento y poder que tuvieron los abuelos por su relaciéon con la ma-
dre tierra, el cielo, el padre sol, las estrellas, la abuela luna, la lluvia, el bos-
que, los animales, y que hasta la fecha se mantiene viva. Solamente que
estd oculta por la cultura del dzitul (el extranjero). Pues, parece que hay un
malentendido, o que no nos quieren ver como una cultura viva. Aunque han
pasado mas de 500 afios de dominacion cultural, todavia hay chia chéak (la
entrega al chidak), todavia hay loj kaaj (la ceremonia del pueblo), todavia hay
maya para rato, todavia hay maya para dar lata. Hemos resistido a perder nues-
tros valores culturales mayas. Somos tan tercos que queremos heredarlos
a nuestros hijos y nietos. Por eso ya no queremos seguir siendo objeto de
estudio, ni buenos indiecitos de folklor para adornar actos publicos. Quere-
mos ser nosotros mismos. Hablar. Exigir el respeto a nuestras autoridades
tradicionales y a nuestra cultura. Queremos hacer nuestras propias cosas...
(Sosa, 2002: 490).
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El enfoque deontoldgico del movimiento indigena descrito lineas
arriba, asi como en las propuestas de la Declaracién de la ONU sobre los
Derechos de los Pueblos Indigenas (DNUDPI), estriba en que el estado
-en este caso, el estado de Quintana Roo-no se arrogue de forma abso-
luta la problematica indigena sino que asiente el camino juridico de una
real autonomia, donde ya no el estado sino los propios pueblos indios
garanticen, velen, promuevan y asuman sus propios destinos, sus pro-
pias existencias; que sean ellos que decidan los tiempos y los modos de
participacién en los estados nacionales contemporaneos: “...ya no que-
remos seguir siendo objeto de estudio, ni buenos indiecitos de folklor
para adornar actos publicos. Queremos ser nosotros mismos. Hablar. Exi-
gir el respeto a nuestras autoridades tradicionales y a nuestra cultura.. .’
en una palabra, ser autbnomos sin visos de neoindigenismo paternalista,
lo que no implica la exclusién de los derechos y sociales bajo la forma de
una ciudadania social, que el estado debe estar obligado para los grupos
originarios.

En el capitulo VI de la Ley de Derechos, Cultura y Organizacién In-
digena (LDCOI) de Quintana Roo, que habla sobre las mujeres, nifos y
ancianos indigenas, se lee que el estado “garantizarg, velara, promove-
ra, asumird” casi toda la existencia de los niflos, mujeres y ancianos in-
digenas, presentandose un paternalismo absoluto donde los marcos de
autonomia posibles se disipan en la anchura de la retérica estatal. Res-
pecto a esa ley, habria que sefalar, junto con Viqueira, que “Una cosa es
aceptar las diferencias identitarias, aprender a vivir con ellas y enriquecer
los horizontes de los hombres con practicas culturales de otros grupos; y
otra, muy distinta, es promover estas identidades y rigidizarlas mediante
leyes en una regién en donde las diferencias ‘étnicasi siempre han sido
la base de practicas discriminatorias y segregacionistas” (Viqueira, 2002:
102, 103).

Pero, desligdndonos un poco de Viqueira, la cuestién autondémica -no
abstracta sino diversa, como diversos son los pueblos indios de México-
no apuesta por establecer fundamentalismos étnicos que vayan en con-
tra de la dignidad y los derechos humanos de los “individuos” (indigenas
y no indigenas), sino que apuesta por la unidad nacional en un marco
equitativo para todos (indios y no indios).
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En los ultimos tiempos, hemos asistido y sido participes del “despertar
étnico”, una fase en que distintos movimientos, como el caso paradig-
matico del Movimiento indigena en general, dan prioridad desde sus lu-
chas politicas contra la dominacion cultural e imperial, a términos como
la diferencia de los grupos étnicos en cuanto a sus aspectos culturales y
sistemas de justicia alternos (derecho de los pueblos indios), junto con
propuestas de género, sexuales y las distintas creencias en general, mis-
mas que estan siendo revitalizadas, tanto en el ambito teérico, como en
la praxis juridica -los reclamos politicos de los pueblos indigenas, por
ejemplo, incidiendo en las propuestas juridicas internacionales en la ma-
teria que, a su vez, repercuten en los 6rdenes juridicos de los estados
nacionales, o las autonomia indigenas en el estado de Chiapas-desde el
ambito principal del pensamiento de izquierda. Pero por encima de esto,
considero que lo importante, al discutir la pluralidad juridica y cultural
de los pueblos indigenas insertos en estados nacionales, es no abocar las
teorizaciones a sesgos culturales y de “juridicidad acortada’, sino insistir, si
es factible e histéricamente de realizar, en las propuestas autonémicas de
los pueblos originarios. Andrés Medina, al respecto, ha indicado que la au-
tonomia “tiene que partir de las caracteristicas actuales de los pueblos in-
dios y de sus grandes tendencias, de sus configuraciones histéricas y de sus
especificidades culturales” (Medina, en Gomez Gonzélez et al, 2006: 131).

Las preguntas que iscar Correas se hacia -acerca de si jes el orden in-
digena“juridico”?, y“;por cudles razones podria negarsele juricidad al or-
den normativo indigena” (Correas, 1995: 237)-a casi dos décadas de tra-
bajos surgidos desde la academia y estructurados en las praxis juridicas
de algunos estados y de la comunidad internacional respecto al derecho
de los pueblos indigenas y tribales, son respondidas de modo positivo: si,
son juridicos y por ninguna razén -salvo si se parte de la I6gica del discur-
so normativo hegemonico que en México aun persiste en la actualidad,
discurso que, desde la conquista y colonia, pasando por el siglo de las
desamortizaciones liberales del XIX y el integracionismo indigenista del
XX, intentd, y aun intenta, subsumir no sélo los sistemas juridicos alter-
nos indigenas, sino hasta al “indio” con toda y su diversa gama cultural, a
la “civilizacion” hegemoénica de los grupos detentadores del poder-se les
podria negar el caracter de juridicidad.
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El “reconocimiento’, sin retéricas del reconocimiento, de la “juridici-
dad” del derecho indigena, esto es, el “espectaculo del pluralismo juri-
dico” (Ibid: 240), es un concepto que sirve para entender la construccién
del derecho de los pueblos indios en los estados nacionales, la idea de
que pueden existir diversos 6rdenes o sistemas juridicos en un mismo
territorio, sobre todo para el caso del estado mexicano con sus 56 pue-
blos originarios, necesariamente conlleva a “una imagen del fenémeno
juridico distinta de la que tienen en mente los tedricos tradicionales. Esto
implica que el monismo juridico se ha roto; que la juricidad ha estallado
dando lugar a multiples normatividades®. Este principio de anti monis-
mo juridico acarrea -al menos en la teoria, dificilmente en la practica-una
imagen distinta del ejercicio del poder, una reestructuraciéon del poder
referente a los pueblos indigenas, “una nueva relaciéon” del estado “plural”
mexicano con los pueblos indigenas; una relacién simétrica en cuanto
a factores, hechos, circunstancias, medidas legislativas o administrativas
del estado susceptibles de afectar directamente a los pueblos indigenas ;
conllevan un“pacto”entre dos o mas sistemas normativos en igualdad de
circunstancias, en distincidon a esa “retorica del reconocimiento” -actual
esta retdrica, no obstante las formulaciones de los incumplidos acuerdos
de San Andrés Larrdinzar, de 1996; actual a pesar de la reforma ultima de
la constitucion federal en 2001.

El derecho indigena aparece como un despertar de la diferencia de los
grupos étnicos en cuanto a sus aspectos culturales, politicos y de dere-
cho, enmarcados en los postulados de los derechos humanos, la demo-
cracia radical, y el hecho incontrastable de la diversidad humana.

La inclusion de los grupos indigenas a la constitucién mexicana -a medias
y con trabas y cerrojos juridicos en el caso mexicano-fue un intento de re-
formulacion del pacto constitucional con que el estado nacion homogéneo
venia efectuando su tesis absolutista, de “esquizofrenia juridica” respecto a
los pueblos indigenas, de intransigencia juridica -el inherente racismo que
impera aun en los circulos juridicos, gubernamentales, culturales y académi-
cos-al proponer la unidad y la coherencia inconsutil en un cuerpo de la na-
cion plural y diverso, que desde el principio de la Independencia se pintaba
de un solo matiz: el de los grupos dirigentes detentadores del poder que, no

? Ibid, 239.
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obstante sus bondades de igualdad sustentados en una teoria liberal extra-
I6gica, sistematizaron todo un complejo juridico-econémico-cultural-politi-
co en contra de los grupos indigenas. El discurso normativo fue sélo una ex-
crecencia étnica de ese poder con el que se definia el derecho hegemonico.

Hemos dicho que la inclusién de los grupos indigenas se ha dado a
medias en la constitucién mexicana (Gémez, 2004). El elemento clave de
los derechos de los pueblos indigenas, donde se sintetiza sus reivindica-
ciones y viabilidades como pueblos, que es la autonomia, ha sido relega-
da, o tergiversada, en la misma constitucion federal -con sus epigonos
estatales como la quintanarroense-a una“seudoautonomia comunalista’,
con el efecto de que, en la realidad, en las estadisticas actuales de po-
breza y marginacion social, los indigenas, las regiones indigenas siguen
encasilladas en los indices mas bajos de las distintas escalas para medir
la opresién y la miseria extrema, sin hablar de los indices de mortalidad
infantil.

A pesar de la “contrarreforma constitucional del 2001" un analisis so-
ciolégico serio de la problematica indigena nos indicaria que, en la prac-
tica, dichas normas no han cambiado en nada la situacion de los grupos
indigenas antes de ellas. ;Y cuales serian las causas de dicha inoperativi-
dad legal para justificar lo injustificable? ;Por qué fallan unas leyes que
aparentemente son impecables, aunque nadie respeta en la practica?
Preguntas que son posibles de responder discurriendo sobre el sistema
capitalista que nos gobierna, en ese obsceno juego de las hegemonias
donde la “suciedad de la ganancia”es el dictum a seguir.

Al reformular las bases constitucionales del estado nacion en materia
de derechos indigenas, como la reformas efectuadas en 1992 y 2001 a
la Carta Magna Mexicana, y por tal motivo, al impugnar a un derecho
positivo que se pretende cerrado (monismo juridico) y que articula de
manera ficticia la igualdad juridica entre sus miembros -prevé que la jus-
ticia impartida en los tribunales del pais, en la mayoria de los casos es
“econdmica” en sus fallos-los derechos de los pueblos indios entran en el
contexto juridico romano canonista del estado mexicano invocando el
concepto de equidad que teorizan los Derechos Humanos, los pactos y
convenios internacionales en la materia, y los mecanismos de la ONU en
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el nuevo derecho internacional respecto a los pueblos indigenas. El viejo
Aristételes, sobre este concepto tan definitivo en la filosofia del derecho
desde los tiempos de la Hélade, y auiin antes de que hubiera filosofia del
derecho, escribié para la posteridad esta sentencia de lo equitativo:

Lo equitativo ciertamente es justo, mas no segun la ley, sino como recti-
ficacion de lo justo legal. La causa reside en que aquella es siempre ge-
neral, y en ocasiones ya no es posible hablar en términos generales. Por
tanto, cuando es necesario hablar asi, sin que sea posible hacerlo bien, la
ley atiende a lo que ocurre en la mayoria de las situaciones, y no ignora sus
deficiencias, ni es por ella menos buena. Pues la falla no esta en ella, ni en
el legislador tampoco, sino que tiene su origen en la naturaleza del caso
singular. Tal es, precisamente, la indole de todas las cosas practicas (Aristo-
teles, citado en Garcia Maynez, 1980: 328, 329).

En la historicidad de todo sistema normativo, la insercidon reciente de
los derechos de los pueblos indios en las constituciones federales y es-
tatales, se puede conceptuar en la rectificacién de lo justo legal de un
estado plural que se modifica, previendo sus deficiencias historicas, sus-
tanciando sus fallas originadas por su antigua caracterizacién homogé-
nea. En la siguiente seccion, efectuaré una resefa historica del derecho
indigena, que abarca desde el México independiente hasta la reforma del
2001, para tratar de seguir a esa rectificacién de lo justo legal.

RESENA HISTORICA DEL DERECHO IND{GENA:
DESDE EL MéXICO INDEPENDIENTE HASTA LA REFORMA DEL 2001.

La rectificacion de lo justo legal de un estado que se modifica, o intenta
hacerlo, se entiende como su reformulacién o reforma en su marco nor-
mativo: los hechos sociales -que pueden ser entendidos, aqui, como el
“resurgimiento indio”-como nos recuerda la sociologia histérica, inciden
en un determinado orden de prioridades en los problemas de investiga-
cién y de la teoria. En otras palabras: el resurgir de movimientos étnicos
no pueden ser obviados por las ciencias sociales para su estudio, descrip-
cién y andlisis; si los nuevos actores sociales inciden en las teméticas in-
vestigativas, con mucha mayor razon configuran nuevas reformulaciones
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en sus aparatos constitutivos, asi como en el cuerpo de la problematica
a investigar. En este sentido, la primera reforma en materia indigena, a
nivel constitucional, de insercién del derecho de los pueblos indios en
la normativa del estado mexicano, se dio, si nos atenemos a lo que es-
tipula la propia Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexicanos
en su articulo 133 constitucional, con la ratificacién del Convenio 169 de
la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT), por parte del gobierno
mexicano el 5 de septiembre de 1990 (L6pez Bércenas et al.: 2002).

Antes de la primera reforma respectiva del aino de 1992, refiramos
coémo estaba estipulada la Constitucién mexicana. Cletus Gregor Barié
(2000: 389) senala que en el texto de la Carta de Querétaro de 1917 la
cuestién indigena era tocada en los amplios derechos agrarios ejidales
de los campesinos estructurados en el articulo 27 Constitucional, habla-
ba Unicamente de “conduenazgos, rancherias, congregaciones, tribus”.

La reforma de 1992, fue presentada al Congreso del Estado el 7 de
diciembre de 1990, pero tuvieron que pasar dos afios para su promulga-
cién y publicacion en enero de 1992. Para Rabasa Gamboa (2002:101),
son tres las causas o circunstancias especificas que determinaron la re-
forma del articulo 4% de la constitucién mexicana, que entré en vigor el
28 de enero de 1992:

a) La primera, fue la atencién internacional al problema indigena a tra-
vés de los debates de la OIT que llevaron a la elaboracién y subsecuente
aprobacioén y ratificacion de dos convenios (el 107 y sobre todo el 169).
México, a través de su Senado, ratifico dichos tratados.

b) La segunda circunstancia estribaba, en el plano nacional, por el cre-
cimiento del movimiento indianista que se tradujo en la multiplicacién
de organizaciones indigenas a nivel local, regional y nacional, que hicie-
ron de la condicién del indigena una demanda politica.

c)La tercera circunstancia, fue “el deterioro de las condiciones de vida
de la poblacién indigena que ya para los afos noventa habia alcanzado
niveles alarmantes, a las que no podia permanecer indiferente el gobierno
en turno, sobre todo cuando la coyuntura socioecondmica, en particular
en Chiapas, se habia agravado considerablemente en esos afos.

Posterior a esta primera reforma constitucional, tuvieron que pasar casi
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una década y un conflicto armado -el del Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional (EZLN) de 1994 con el estado nacién mexicano-para que los re-
clamos de los pueblos indigenas -explicitados en los aun incumplidos
Acuerdos de San Andrés Larrdinzar de 1996, pactados entre el gobierno
federal y el movimiento indigena representado por el EZLN. Se barajaran
nuevamente en los debates legislativos en los primeros dias del sexenio
foxista (2000-2006), lo que desembocé en una nueva reforma en la ma-
teria publicado en el Diario Oficial de la Federacion el 14 de agosto de
2001. En dicha reforma, sefala Lépez Barcenas, “se adiciona un segundo
y tercer parrafos al articulo primero, se reforma el articulo segundo, se de-
roga el parrafo primero del articulo cuarto, se adiciona un sexto parrafo al
articulo 18 y un ultimo pérrafo a la fraccidn tercera del articulo 115 de la
Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos” (L6pez Barcenas
etal., Op.cit: 14).

La realidad histérica de los pueblos indios -en el tiempo presente y
pasado, casi siempre en una subordinacién cultural, politica y econdmi-
ca en la mayoria de los estados latinoamericanosdurante mucho tiempo
fue silenciada, ausentada, ignorada en los textos constitucionales de es-
tos paises. La pretendida igualdad de derechos que estatuyo el estado
mexicano posterior a la Independencia, con la Constitucién de 1824 y
mas aun, en el periodo liberal estructurado principalmente en torno de
la Constitucidon de 1857 asi como con la Constitucion de 1917, es posi-
ble reducirla a una ficcién juridica que contrastaba hondamente con la
anfractuosa realidad mexicana: multiples pueblos y naciones indigenas
sojuzgadas y como una voz en off y en contrapunto frente a la pretendi-
da homogeneidad cultural de las élites gobernantes. Analogado en tér-
minos juridicos, esta homogeneizacién de la otredad indigena se vino a
concretar en la igualdad juridica de los individuos que conformarian el
estado mexicano; es decir, en el monoconstitucionalismo estatal de los
liberales o, en términos de Cabedo Mallol, en el monismo juridico impe-
rante en las concepciones formales positivistas del derecho en Occidente:

La concepcion monista del derecho identifica el derecho con el estado. Se-
gun esta ecuacion estado-derecho, Unicamente se considera derecho al sis-
tema juridico estatal y, por tanto, es imposible que existan diversos sistemas
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juridicos en un mismo territorio (espacio geopolitico). Es el estado, a través
de sus 6rganos, el Unico que puede crear normas juridicas (Cabedo Mallol,
2004:73).

Los estados soberanos subsumen las diversidades que contradicen su
unilateralidad persuasiva, por medio de la estructuracién de monopolios
juridicos (y no juridicos) de la violencia, educativos y econémicos, centrales
y centralizantes:

Cabedo Mallol sefala que esta monopolizaciéon de la produccién
juridica y del uso de la fuerza por parte del estado debe situarse en un
momento histérico determinado: el nacimiento del estado moderno en
el siglo XVI. La centralizacién del estado, del poder, tenia como objetivo
suprimir el poder de los sefiores feudales -los fundos constituian auténti-
cos ordenamientos juridicos-y de la Iglesia y el imperio. Este dogma de la
unidad del derecho se acentuara con la formacion de los estados-nacion
liberales y, posteriormente, la expansion capitalista y la implantacion del
modelo fordista-keynesiano. Este modelo de estado-nacién es el que
adoptaron en América los nuevos estados surgidos tras independizarse
de Espanay Portugal (2004: 73-74).

En “Hispanoamérica”, el surgimiento y conformacion de los estados
nacionales no sélo suprimié los fueros y las relaciones serviles, sino
que supuso el rompimiento con las ataduras coloniales (Diaz Polanco,
1996:29). Sin ser ésta la excepcion a la regla, la élite gobernante mexica-
na pretendié dos cosas inaplazables: modernizarse a como diera lugar, y
romper con su pasado de forma tajante; dicho pasado era supuestamen-
te el colonial y todo lo que olia a status colonial, la burocracia y el poder
de la Iglesia, y supuestamente los grupos indigenas. La nueva nacién
mexicana, con sangre indigena y que no Unicamente rezaba a Jesucristo,
que hablaba y habla, distintas lenguas del espanol, era “todo” pero sin
la grandeza que canté Gonzalo de Balbuena. La realidad es que ni éra-
mos un cuerno de la abundancia como nos vio tan optimistamente el
sabio Humboldt, o la tierra de Utopia que imagin6 Moro y llevé a la praxis
don Vasco de Quiroga en Michoacdan, pero si una sociedad secularmente
“atrasada” (si a términos occidentales se refiere), como producto de una
economia de expropiacion colonial, pero rica en un elemento importante: la
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fuerza vastisima de la cultura indigena, sedimentando a lo largo de milenios
su“densidad histérica”

Fue esta civilizacidn mesoamericana, signada por una inconmensura-
ble “densidad historica’, la cual se enfrentd a las anteojeras de las élites de
poder, al ser excluida de los proyectos de modernidad por ser considera-
da arcaica, relictual o por no distinguirse del escenario chamanico de la
tierra. Elementos decorativos solamente, o como “contexto” de conquis-
tas, colonizaciones y politicas de las élites que nos han gobernado desde
el s. XIX, donde las tradiciones indigenas se conceptuaban como rémoras
para el concepto de modernidad que los criollos tenian en mente im-
plantar, siguiendo a pie juntillas el catadlogo del mito de la modernidad
que leian en sus libros franceses o anglosajones. Estos lectores voraces de
Montesquieu, de Rousseau, de Hamilton, de Tocqueville eran, segun José
Marti, unos “sietemesinos” avergonzados de su madre americana rayada
de azteca, de morisca, de maya, de otomi, de totonaca. Marti, el poeta
revolucionario y libertario que luché a dos brazos partidos (con la plu-
ma y el fusil) contra el yugo espaiol para liberar a su Cuba, y que en sus
“versos sencillos” prefigura el pensamiento mesianico de los disimbolos
guerrilleros con los que se poblaria la “América adolorida” en el siglo XX,
en “Nuestra América” nos da una sintesis de las nuevas condiciones de
las antiguas colonias de Espana que, ademds de estar escrito con una
sintaxis de poeta modernista, es una diseccién inmejorable del proyecto
de Nacién que las elites criollas inocularon en los paises recién independi-
zados. Cito algunos fragmentos:

La incapacidad no esta en el pais naciente, que pide formas que se le aco-
moden y grandeza Util, sino en los que quieren regir pueblos originales,
de composicion singular y violenta, con leyes heredadas de cuatro siglos
de practica libre en los Estados Unidos, de diecinueve siglos de monarquia
en Francia. Con un decreto de Hamilton no se le para la pechada al po-
tro del llanero. Con una frase de Sieyés no se desestanca la sangre cuajada
de la raza india. A lo que es, alli donde se gobierna, hay que atender para
gobernar bien; y el buen gobernante en América no es el que sabe cémo
se gobierna el aleman o el francés, sino el que sabe con qué elementos
estd hecho su pais, y cdmo puede ir guidndolos en junto, para llegar, por
métodos e instituciones nacidas del pais mismo, a aquel estado apetecible
donde cada hombre se conoce y ejerce, y disfrutan todos de la abundan-
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cia que la Naturaleza puso para todos en el pueblo que fecundan con su
trabajo y defienden con sus vidas. El espiritu del gobierno ha de nacer del
pais. La forma del gobierno ha de avenirse a la constitucién propia del pais.
El gobierno no es mas que el equilibrio de los elementos naturales del pais
(Marti, 1982:37,38y 39).

No es de soslayar que Marti haya escrito Nuestra América en México.
En ese discurso de unificacién americana, la realidad marginal del indio
estd descrita con el matiz preciso de la exactitud, de la vivencia hecha
palabra. Esa realidad discriminada y excluida en la mayor parte de las
veces, hizo honda mella en la sensibilidad del poeta cubano, quien refe-
ria en dicho escrito, un hecho sumamente importante: que la forma de
gobierno de estos nuevos paises se amolden a esta “composicién singu-
lar y violenta” de la diversidad de universos insertos en su seno. No con
los escritos de Hamilton o Sieyés, dos grandes tedricos en la historia del
Constitucionalismo, pensaba Marti, se solucionarian los problemas de las
naciones americanas, sino con los frutos tedricos brotados de la tierra
nuestra, de la realidad americana, del pensamiento americano -en el caso
de los pueblos indios, del pensamiento, no indigenista, sino indianista,
como la nueva indianidad salida de la cosmovision de los pueblos origi-
narios. Ir contra todo colonialismo cultural significa, para Marti, la creen-
cia de que “Con una frase de Sieyés no se desestanca la sangre cuajada
de laraza india”.

Contrario a las ensefanzas de Marti, sefalemos la “tabula raza” o es-
quizofrenia cultural, que los criollos y la élite victoriosa de la guerra de
Independencia llevaron a cabo en el México decimondnico en contra
de los elementos culturales, agrarios y politicos de los grupos indigenas,
con el fin de“incorporarlos”a la“civilizacion verdadera’, la occidental, me-
diante todos los medios posibles, inclusive el genocidio. Estos indios que
sufrieron la historia, los que dieron el pecho a las balas realistas y que
derramaron la mayor cantidad de sangre para que los José Luis Mora y
compania pudieran redactar sus ensefianzas liberales en un pais libre y
supuestamente “descolonizado’, ahora resultan un obstaculo en la con-
secucién de la“modernidad” por parte de los vencedores, es decir, los que
hicieron la historia en un pacto de caballeros en Acatempan: los distintos
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Agustin de Iturbide, conservadores o liberales, y los hacendados criollos,
los descendientes de los conquistadores, a los que mas les convino in-
dependizarse de Espafia; pues estas tierras, decian, les pertenecian por
concepto de derechos de conquista, de pernada y de razén “civilizada”. En
los ojos de la“gente de razén’, los indios, tanto mds aparecian como viejas
taras coloniales que impedian la consolidacién del estado nacional.

El imaginario politico que la élite hegemonica liberal prefigurd para
México, quedd, a su vez, asentado en las primeras intentonas constitucio-
nales que se efectuaron en el pais ; donde en si no existia (tedricamente)
un“problema indigena”, pues se reconocia la igualdad entre los hombres,
aunque de facto esa igualdad (Unicamente juridica) se veia insultante
si se comparaba con las barbaras desigualdades econdémicas, laborales,
politicas y culturales entre los grupos indigenas, entre los mestizos y la
élite dominante criolla, dejando bien claro que la articulacién interétnica
en México se siguié basando, como en la colonia, en las relaciones de
dominio y explotacion. No sin razén Humboldt escribid, en los albores
del XIX, que México era el pais de la desigualdad, que en ninguna parte
habia visto tanta y tan espantosa desproporcién en la distribucién de las
riquezas, y que los indios mexicanos, en masa, representaban “el espec-
taculo de la miseria”

La anterior reflexion la hizo Humboldt en 1808, cuando al estado mexi-
cano le faltaban dos afos para iniciar su tumultuosa vida independiente.
Desigualdades de la sociedad decimonédnica que, no obstante vivir en pleno
siglo XXI, subsisten en el México actual cuyos elementos mas perjudicados si-
guen siendo los grupos indigenas, tanto individuales como colectivamente.
Se trata de esos 13.7 millones de mexicanos, que en la actualidad representan
aquel oprobioso espectaculo contemplado ya por Humboldt.

En esos primeros tiempos de vida independiente, los grupos dirigen-
tes implantaron un sélido sistema de dominacién que se sintetiz6 en el
desmitologizado vocablo juridico-politico: el ciudadano; es decir, la ho-
mologacion, por parte de las élites dirigentes, de las relaciones econémi-
cas y socioculturales de los pueblos indios, consideradas como “indesea-
bles”y “perjudiciales” para la conformacién nacional:
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Las identidades indias diferenciadas ya no sélo de lo espaiiol sino de lo
criollo o lo mestizo, aparecen configuradas en la ideologia de las élites ilus-
tradas como “coloniales’, caracter que persistentemente es asignado a las
etnias hasta el moderno indigenismo del siglo XX" (Diaz Polanco, 1996: 27).

El modelo occidental de civilizacidon, en el marco de los textos cons-
titucionales de las primeras décadas del siglo XIX, y mas preciso, con la
Constitucion liberal de 1857, fueron puestas en practica para la fundacion
de un pais que, en la vision del gran idedlogo del liberalismo decimono-
nico, José Maria Luis Mora, tenia que estar constituido en exclusiva por
ciudadanos de raza blanca (y de ahi los planes de colonizacién europea),
ademas de que los liberales una vez estalladas las guerras de liberacion
india en la mediania del XIX, destilaron un doble discurso respecto a las
tesis liberales relacionadas con los pueblos indios:

Mora sélo podia descubrir en las aldeas mexicanas los restos de una raza
deprimida, ignorante y aun extraia. El concepto criollo de nacionalidad
predomind entre los reformadores de la década de 1830 y repudiaron a
inconformes como Vicente Guerrero y Juan Rodriguez Puebla. No sélo se
hizo caso omiso del indio, sino que las esperanzas para el futuro se cifra-
ron en una nueva clase de propietarios burgueses, fortificada por europeos
inmigrantes. Inclusive un “radical” como Zavala dudé en 1833 de la factibi-
lidad de una democracia que incluyese a los indios. Las Guerras de Castas
trajeron consigo confusién, pues tendieron a minar atin més la fe liberal de
las actitudes legalistas y doctrinarias respecto a los indios. Esta confusion
liberal fue eficazmente aprovechada por los conservadores politicos que
compartian el concepto criollo de nacionalidad, pero que abogaban por
una politica paternalista con los indios, compatible con ese concepto (Hale,
1972:253).

En lo que cabe, las diferencias que subsistieron entre conservadores
y liberales del siglo XIX, si tomamos como fiel a los pueblos indios, no
eran abismales : se constrefifan Unicamente a la forma de gobierno para
la republica independiente (centralista o federalista), y a sus posiciones
con respecto a lalglesiay a la tradicion novohispana; sin embargo los dos
bandos, los “Herederos de Pedro el Ermitafo y los jacobinos de la era ter-
ciaria’, si en algo se reconocian, si en algo estaban de acuerdo, era en que la
cultura de los pueblos indios tenia que ser superada, segregada, excluida,
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ninguneada, transformada o incorporada. Cual tirios y troyanos del XIX,
donde no cabia ni el beneficio de la duda, ni el beneficio socioeconémico
y politico para los pueblos indios, era el verdadero “problema”.

Ademads de las cargas econdmicas y las religiosas que ya existian, los
liberales del 57, al regresar triunfantes con la Republica Restaurada, cul-
minaron el proceso de las cadenas y trampas juridicas contra los pueblos
y comunidades indigenas. Por ejemplo, las privatizaciones que sufrieron
las tierras comunales de los indigenas trajo aparejada la concentracion
de ellas en pocas manos, creando de esta manera los grandes latifundios;
los monopolios de tierras ya no se encontrarian en manos de la Iglesia
sino en las de la burguesia feudal decimondnica; monopolios que se per-
feccionarian en lo mejor del Porfiriato, cuando las politicas de enajena-
cién de tierras baldias iniciadas en el periodo anterior (leyes de 1856,de
1863 y 1875) culminaron el proceso de concentracién escandalosa e im-
productiva de la tierra, creandose latifundios con amplias zonas incultas
sustrayendo las tierras de comunidades.

El darwinista social Molina Enriquez, participante en la redaccion del
articulo 27 de la Constitucién de 1917, en su libro Los grandes problemas
nacionales, usé las investigaciones de Luis Winstano Orozco para hacer
la critica del Porfiriato y de los liberales del XIX referente a la cuestion
agraria. Winstano Orozco, también critico de la Ley Lerdo de 1856, definia
a los latifundios, como estamentos institucionales feudales “enraizadas
en la violenta expropiacion de las tierras indigenas que siguié a la co-
lonia’, un cancer social que se servia de la fuerza de la servidumbre, y
que dificultaba una democracia social basada en la“pequefa propiedad”
(Brading, 2004: 174).

Pero Molina, tedrico del mestizaje, ademas de participar en la critica a
la Reforma y al gobierno de Diaz, que fue el que aplicé las leyes:

Conden6 la ignorancia de los liberales del siglo XIX sobre la realidad mexi-
cana, asi como su sustento doctrinario basado en los teoremas europeos de
la sociedad. En contrapartida, elogié a Espafiay a las autoridades coloniales
por su sabiduria al reconocer que los indios y los espafoles, en razén de
su diferente estadio de evolucién social, requeririan diferentes formas de
tenencia de la tierra (Ibid).
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Entre los periodos de 1881y 1906 se deslindaron 49 millones de hecta-
reas, la cuarta parte del territorio nacional. En el norte del pais, aunque al-
canzé extensiones inconmensurables, el deslinde no perjudicé a muchas
comunidades indigenas. Por su parte, en el sur y sureste muchas de las
tierras de las comunidades indigenas fueron afectadas. Sin embargo fue
en el centro del pais donde las companias deslindadoras del Porfiriato hi-
cieron poco trabajo, afectando con ello a un 1.27 % de la superficie total
de los estados de la regién, ya que el crecimiento intensivo de las hacien-
das se habian posesionado de casi todas las tierras comunales a través
de la politica de desamortizacion del periodo liberal (Reina, 1998: XVII).
Al respecto, Diaz Polanco ha sefalado la“ironia” de esta fase historica, en
el entendido de que la politica liberal que iba contra las comunidades
indigenas y que pregonaba la “pequena empresa”y el libre flujo, resultd
ser el apuntalador del crénico latifundismo y de los monopolios todavia
mucho mayores. La élite que se apoder6 del poder durante el Porfiriato
(1870-1910), imbuido de una “versién vernacula del positivismo” con su
lema de “Libertad, orden y progreso’, llevé el plan de sus antecesores de
la Reforma hasta las tltimas consecuencias que las circunstancias y la re-
sistencia indigena les permitian (Diaz Polanco, 1996:90-91).

A la caida del régimen porfirista y la instauracién del nuevo orden re-
volucionario, el Constituyente de 1916-17 declin6 abordar de manera di-
recta la cuestién indigena subsumiéndola en la parte correspondiente a
“los derechos sociales de los hombres y mujeres vinculados con el campo
y que consigno en el articulo 27 constitucional” (Rabasa Gamboa, 2002:
11). Incentivado por las demandas zapatistas de tierras, el articulo 27 de
la nueva Constitucién emanada de la Revolucién, ponia fuera de la ley a
los latifundios, cuyas tierras deberian distribuirse entre los asentamientos
rurales (pueblos, conduehazgos, rancherias), sin perjudicar “los derechos
inviolables de la pequefa propiedad”. Con estas dos formas de tenencia
sobre la tierra que estipulaba la constituciéon de 1917 -el comunal, cuya
figura juridica fue el ejido, y el de la pequena propiedad ranchera-Bra-
ding sefala que, de esta manera, “la obra de la Reforma quedd invertida y
México se transformd en una version moderna del sistema colonial, con dos
tipos distintos de tenencia de la tierra: la pequena propiedad y los ejidos de
los pueblos” (Brading, op.cit: 176).
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Por tal motivo, a partir del siglo XX, con el gobierno emanado de la
revolucion, la problematica indigena se centré, por un lado, en las ac-
ciones asistencialistas del estado revolucionario -creacion del Banco de
Crédito Ejidal y el Departamento Auténomo de Asuntos Indigenas en
el periodo cardenista (1934-1940); la reforma agraria y el repartimiento
de tierras; la creacion del Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH) mediante ley en diciembre de 1938; la creacion del Instituto Na-
cional Indigenista (INI) en 1948, como “organismo que estudie y planee la
resolucion de las necesidades y el aprovechamiento de las realizaciones
de estos grupos indigenas que forman parte integrante de la nacién”; el
reconocimiento en 1963 de la educacién bilinglie; creacién, en la déca-
da de los sesenta, del Centro de Investigaciones y Estudios Superiores
en Antropologia Social (CIESAS), ademas de la continuacion del reparto
agrario-que veia a los indios con una vision paternalista como lo vieran
los distintos Bartolomés de las Casas, y a los que era preciso, segun la
ideologia indigenista en boga, incorporar, y luego, integrar lo mas pronto
posible a la nacién mexicana. Recordemos que las politicas indigenistas
son una constante en la historia nuestra. Estas se instauraron:

“tras la implantacion del régimen colonial espafiol en la Nueva Espafia, a
partir de la tercera década del siglo XVI. Bonfil dird que es entonces cuando
se conforma una sociedad escindida, cuya linea divisoria corresponde a la
subordinacion de un conjunto de pueblos de cultura mesoamericana bajo
el dominio de un grupo invasor que porta una cultura diferente de matriz
occidental. Se crea asi una situacion colonial en la que la sociedad coloniza-
dora afirma ideolégicamente su superioridad en todos los campos posibles
de comparacion, frente a los pueblos colonizados” (Ordéfiez Mazariegos,
1999:141).

Bonfil Batalla escribié que la meta del indigenismo, dicho brutal-
mente, consiste en lograr la desaparicién del indio. Que no obstante
de que se habla de preservar los valores indigenas™"

10 Actualmente, y desde la reforma foxista en la materia, “tomar en cuenta” a los pueblos
indigenas, retérica “hueca” segiin Magdalena Gémez. conservar al indio, en las acciones
etnocéntricas de las politicas del estado mexicano y la antropologia acritica mexicana-
plataforma tedrica de los burécratas de gabinete-bajo la consigna de “integrarlo’, y la in-
tegracion se entiende como “asimilacion total del indigena, una pérdida de su identidad
étnica, una incorporacion absoluta de sus sistemas sociales y culturales del sector mestizo
mexicano” (Bonfil Batalla, 1995:297).
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Todas las metas del indigenismo de la Revolucién -acotaba Bonfil-se sostienen
incélumes, ajenas a la realidad, firmemente asentadas sobre los pies de barro de
su etnocentrismo contradictorio que valora una imaginaria sociedad propia cuya
estructura, cuyas lacras y problemas reales es incapaz de percibir. Hay que “edu-
car”al indio para que abandone sus malos habitos, para que cambie su actitud y
su mentalidad, para que produzca mas y consuma mds, para que esté en plano
de igualdad con los demas mexicanos. ;En plano de igualdad? ;Con quiénes?
{0 es que el resto de los mexicanos estamos en plano de igualdad? Y esto es el
indigenismo, sélo esto...Si algo define, entonces, a la politica indigenista es el
intento de extirpar la personalidad étnica del indio” (Bonfil Batalla, Op. Cit., 297).

Hay aqui un reducimiento de la cuestién indigena a simples derechos agra-
rios de “los hombres y mujeres vinculados con el campo’, durante mas de 75
anos anteriores a la primera reforma en materia indigena de la Constitucion
mexicana (articulo 4, del afno de 1992), no obstante que la constitucién habia
sufrido cerca de 400 reformas, hacen preguntar a Rabasa Gamboa:

—Por qué transcurrié tanto tiempo, sobre todo en un pais que desde la con-
quista, hace 500 afos, no ha dejado de tener en su composicién nacional
un fuerte componente indigena?; ;a qué se debié que el reconocimiento
constitucional de los derechos indigenas no se llevara a cabo sino hasta
finales del siglo XX?; ;qué factores determinaron la insercién constitucional
de 1992 sin que se resolviera entonces ese problema, como lo demuestra
el hecho de que entre 1998y 2000 se presentaron cuatro nuevas iniciativas
para otra reforma constitucional sobre el mismo tema que apenas se apro-
b6 en el 20017 (Rabasa Gamboa, 2002:11).

En el siguiente acapite, responderé a estas preguntas esquematizan-
do el contexto politico (el movimiento indigena) y sistémico (la transfor-
macién del sistema politico mexicano)de las reformas constitucionales
federales en materia indigena llevadas a cabo en México, para dilucidar
la parapléjica insercion de los derechos indigenas en el orden juridico
mexicano, en 2001.

EL CONTEXTO POLITICO DE LAS REFORMAS EN LA MATERIA DE 1992
Y 2001: EL MOVIMIENTO INDIGENA Y LA TRANSFORMACION DEL
SISTEMA POLITICO MEXICANO.

Esteban Krotz, refiriéndose a la explosién de la discusion sobre la
diversidad cultural y las reivindicaciones de los Pueblos Indios en el
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ultimo tramo del siglo XX y comienzos del XXI, indica que a pesar de
que las ratificaciones al Convenio 169 de la OIT que tuvieron lugar en
la década de los noventa del siglo pasado, y las posteriores modifica-
ciones a los textos constitucionales de los paises signantes del tratado,
en torno al quinto centenario de la llegada de los primeros europeos
a América, el otorgamiento del Premio Nobel de la Paz a una indigena
quiché guatemalteca en 1992 (Rigoberta Menchu); entre otras cosas,
tales como la Década de las Poblaciones Indigenas por la ONU, vin-
culada con el intento de aprobar una Declaracion de los Derechos de
los Pueblos Indigenas, aprobada a finales de 2007, pueden ser vistas
como situaciones y hechos importantes para las reivindicaciones de
los pueblos indigenas, generada por esa discusion girada en torno a
los pueblos indigenas, pero que al mismo tiempo “no se debe perder
de vista que esta discusién ha sido motivada y generada ante todo
por la resistencia, durante medio milenio, de los pueblos indigenas de
todo el continente frente a tantos intentos de genocidio y etnocidio y
por sus esfuerzos mas recientes de analizar su situaciéon y de hacer va-
ler sus derechos” (Krotz, 2003). En México posterior a la modificaciéon
del Articulo 4j Constitucional en 1992, tal incentivo se debié princi-
palmente al levantamiento zapatista iniciado el dia de la entrada en
vigor del Tratado de Libre Comercio de América del Norte del primero
de enero de 1994, y su aun inacabada secuela de acciones violentas,
conversaciones de paz, manifiestos, retdrica politica, debates de todo
tipo y modificaciones legales, de la cual los encuentros “por la huma-
nidad y contra el neoliberalismo’, los didlogos de San Andrés y la pre-
sencia, el 28 de marzo de 2001, de la comandante Esther del EZLN
en la Cdmara de Diputados, han sido sus etapas mas estelares''. Los
puntos que proponia Krotz en su texto, pueden comprenderse como
el desenvolvimiento del movimiento indigena latinoamericano. Con
respecto al desenvolvimiento, Lopez y Rivas sefalé que la década de
los afos noventa fue significativa para el movimiento indigena (Lopez
y Rivas, 2002: 5).

Rodriguez Garavito y Luis Carlos Arenas (2007) indican que la lucha
de los pueblos indigenas (del movimiento indigena) es un movimiento

ldem.
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por la justicia global que se postula en contra de la “gobernanza” ca-
pitalista. Es un movimiento global de los “pobres entre los pobres”en
defensa de sus derechos tradicionales, de su memoria histérica y de su
derecho a vivir con dignidad, que se embonan, a su vez, en las luchas
medioambientalistas internacionales y las minorias étnicas nacionales,
cuando reclaman derechos a la autodeterminacién y la tierra, como las
formas idéneas para re-funcionalizar sus costumbres, sistemas normati-
VOS propios y sus territorios ancestrales.

De una acepcion peyorativa, denigrante, o racista, con que los grupos
hegemdnicos catalogaban a los grupos indigenas como“indios’, Margari-
ta Nolasco (2003) sefala que este concepto empezd a cambiar en el seno
mismo de la actitud india, iniciandose propiamente a fines del siglo XX
mediante un proceso de aceptacién de la calidad indigena o india, como
una forma de lucha por su identidad, su lengua, su cultura y su territo-
rio. Esta plena aceptacion de su condicién originaria, dio lugar posterior-
mente al auge de organizaciones y movimientos de caracter étnico, en
toda América Latina. Cabe sefalar que esta “movilidad” del movimiento
indigena y este reconocimiento de las reivindicaciones indigenas, aun-
que estuvieran muy en boga, no hubieran forzado al estado mexicano
llevar a cabo la reforma en el rubro constitucional desde la década de
los noventa del siglo pasado, como prolegémenos y prolongaciones del
quinto centenario del genocidio amerindio en el afo de 1992, hasta des-
embocar en la reforma fallida del 2001, si no se hubiese embonado en
una escala internacional y en una transformacion politica del régimen
politico mexicano que gobernaba al pais desde 1929.

Dichas reformas constitucionales, que algunos autores, como Lépez
Bércenas y Magdalena Gémez, reconocen como insuficientes, se estruc-
turaron en torno a diversos factores politicos y morales circunscritos en
una escala internacional. Las olas democraticas que cundieron el mundo
posterior a la caida del muro de Berlin, el discurso indigenista propuesto
por la OIT desde 1957, la globalizacién de los conflictos en el planeta, con
fuertes resonancias en la comunidad internacional.

Si los derechos indigenas parten de dos ejes fundamentales que son
el derecho consuetudinario indigena y las reivindicaciones politicas de
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ellos estructurado en torno al movimiento indigena, mas los “idearios” in-
ternacionales de las declaraciones, convenios y tratados en la materia, se
vuelve necesario sefalar que en un contexto global, el estado estatélatra
(“bestialidad totalitaria”), una vez abierto al mercado exterior expuso las
compuertas de la conciencia internacional, lo que los sociélogos descri-
ben como opinién publica (Recasens Siches, 1965: 354).

La lucha de los movimientos indigenas'?al enarbolar, como arma
de batalla, los instrumentos y mecanismos de los distintos érganos
internacionales de defensa de los Derechos Humanos de los pueblos
indios, y que a su vez fueron consecuencia de dichos movimientos,
rompieron o cuando menos sirvieron para deconstruir el “mono-
constitucionalismo” americano, que hacia invisible su presencia en el
ambito juridico de los estados hispanoamericanos. Esto no es desde-
Aable para comprender la nueva conformacion del articulo 2 cons-
titucional de 2001, pues vino a reformar el 4 constitucional de 1992.
No obstante, indiquemos que este cambio en la conformacién cons-
titucional, para la insercién del derecho de los pueblos indios en el
estado mexicano a finales del siglo XX y principios del XXI, se puede
entender sefialando la transformacion o el desgaste y descrédito cre-
ciente del Sistema Politico Mexicano, con su estado “ogro filantrépico”
(caracterizacion exacta de Octavio Paz).

La pregunta de ;por qué transcurrié tanto tiempo la sustanciacién de
la problematica indigena en un pais como México?, se puede responder
en las siguientes directrices histéricas acaecidas en el México contempo-
raneo:

a) La reivindicaciéon del movimiento indigena inserto en instrumen-
tos juridicos internacionales suscritos por México en el rubro respectivo
(Convenio 107 y 169 de la OIT), hizo palpable que la lucha por la igual-
dad y justicia de los pueblos indigenas habian devenido en un factor
real de poder. Asi fue quela reforma ultima de 2001 en materia indigena
representaba, por primera vez su entrada a la teoria constitucional, de
principios inéditos tales como el de pluralismo cultural abortandose, con
12E] caso paradigmatico del EZLN mostré6 que el México Profundo contrastaba abismalmen-

te con el México imaginario del primer mundo que el gobierno federal del periodo Salinista
(1988-1994) prometia con la firma del Tratado de Libre Comercio.
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este ultimo, el discurso del mestizaje; pluralismo politico -el derecho a
gobernarse a si mismo segun sus formas organizativas propias; y el plu-
ralismo juridico rompimiento con el monismo juridico. Y de este andli-
sis es posible inferir sobre la Ultima reforma, no contempla el principio
de pluralismo econdmico -fraccién VI del inciso A, estipulando clausulas
de la propiedad y tenencia de la tierra-lo que implica que, en cuestiones
econdémicas para los pueblos indios, hay estipulacién -de leida en entre
lineas y teniendo en cuenta los factores reales de poder-en el articulo 26
constitucional, es decir el estado mexicano.

b) La “transformacion” del Sistema Politico mexicano a fines del siglo
XX, que de una “univerbocracia’, intentd pasar a una “democracia” en el
que se posibilitaria el didlogo y, en el que voces distintas como las de los
pueblos indios, exigian el derecho a ser escuchados. Por mi parte, consi-
dero que, mas que una transformacién, como es el caso especifico para
los pueblos indigenas, nos encontramos en un proceso de modificacion
discursiva -multiculturalismo neoliberal con altas dosis de desarrollismo;
y dada la continuaciéon actual del programa neoliberal de los tres sexe-
nios corridos de 1982 a 2000 podemos indicar un “gatopardismo” de los
gobiernos de las derechas de 2000 a 2012, en un simple dicho:“un quitate
tu para ponerme yo', donde se puede modificar lo que se tenga que mo-
dificar (como las siglas del partido), sin comprometer demasiado nues-
tros intereses con los intereses ajenos, como es la omisién de la demanda
indigena en 2001. El Foxismo (2000-2006), tal como el actual gobierno
de la derecha en el poder (2006-2012), representan la continuacion de
las politicas econdmicas iniciadas en el periodo de De la Madrid y Salinas
de Gortari, en las que se privilegia a las élites econdmicas, nacionales y
extranjeras, con la implantacion sin trabas de su proyecto econémico. Asi
también, a diez afios del mitico afo 2000, en que llegara a la presidencia
un partido distinto al Partido Revolucionario Institucional (PRI) y del jui-
cio de dos intelectuales no precisamente de izquierda, nos da una mues-
tra del desencanto actual con esta “democracia improductiva”:

El PRI salié de Los Pinos pero no del alma de México. México ha pasado del
autoritarismo irresponsable a la democracia improductiva, de la hegemonia
de un partido a la fragmentacion partidaria, del estatismo deficitario al
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mercantilismo oligarquico, de las reglas y los poderes no escritos de go-
bierno al imperio de los poderes facticos, de la corrupcion a la antigUita a
la corrupcién actualizado. Es la hora del desencanto con la democracia por
sus pobres resultados. Preocupa en la democracia mexicana la resignacion
gue impone a sus gobiernos, el triunfo del reino de lo posible como siné-
nimo de estancamiento, incertidumbre y falta de rumbo nacional. Un pais,
se dirfa, al que le sobra pasado y le falta futuro. (Aguilar y Castaiieda, 2010).

Pasamos desde el afio axial de 1968 como referente de la liberaliza-
cién politica del cambio de un sistema autoritario, a uno que en teoria se
presenta democratico; luego a la reforma del sistema politico-electoral
de 1977, establecida por quien fuera en ese momento Secretario de Go-
bernacion, Jesus Reyes Heroles; posteriormente a las elecciones federales
de 1988; a la insurrecciéon armada del EZLN de 1994 en que la demanda
indigena tomaba tintes nacionales; al duro resquebrajamiento del régi-
men en 1997 -un afo después de la reforma politica de 1996, que por
vez primera en su historia, el PRI perdié la mayoria absoluta en la Cdmara
de Diputados y en el Senado, ademas de perder la jefatura del gobierno
del Distrito Federal; y la derrota histérica del sistema politico mexicano
en el ano 2000, a manos de la derecha pero con el fuerte impulso de
una izquierda mexicana con anos de brega para el resquebrajamiento
del monolitismo del poder de la“revolucién”institucionalizada. De todos
estos hechos sociales que incidieron, de una forma u otra, para el socava-
miento politico del sistema autoritario estatal mexicano (1929-2000), es
emblematico, en la historia de esta liberalizacion politica, el papel jugado
por la insurreccién armada zapatista de 1994, al traer, para quedarse, a
una “la pluralidad como valor y como proyecto”; vale la pena senalar al
respecto, un analisis del significado de esa esperanzadora insurreccion
indigena finisecular, para la historia y revigorizacién de los pueblos in-
dios, que le dio un impulso a las demandas histéricas del movimiento
indigena en México:

La rebelion zapatista es, sin duda, uno de los hechos que calé mas hondo
en la sociedad mexicana de finales del siglo XX. En particular, la insurrec-
cion del EZLN ejercié un triple magisterio positivo: 1] Impugné seriamente
el proyecto “modernizador” del régimen salinista y, mas all3, los fundamen-
tos y las secuelas del modelo neoliberal; 2] impulsé el consenso en torno a
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la impostergable transicion a la democracia en el pais, que implicaba, pero
no solo, la eliminacién del régimen de partido de estado y, 3] dio un nuevo
prestigio a la identidad Etnica de las colectividades autéctonas, restablecié
su dimensién nacional a la cuestion indigena y confirié la merecida proyec-
cion politica a los reclamos de autonomia de los pueblos indios. Después
de la insurgencia zapatista, el México diverso resplandecié como nunca.
La pluralidad como valor y como proyecto, al parecer, llegé para quedarse
(Diaz Polaco y Sénchez, 2002:79).

De un sistema autoritario -monocracia absoluta y sexenal de partido
hegemonico-que Mario Vargas Llosa denominaria como “la dictadura
perfecta”y que O. Paz identificara como una“dictadura burocrética”como
generalmente de ha concebido al sistema politico que goberné al pais
desde 1929 hasta el afo 2000 a través de un partido Unico, donde la de-
manda indigena recorrié un largo trecho de agrarismo, asistencialismo,
indigenismo integracionista asimilacionista, movimiento indigena, insu-
rreccién armada, propuestas autonémicas, para desembocar en lo que
segun Diaz Polanco denominé como “el mayor descalabro de la adminis-
tracion foxista’, esto es la Ultima reforma en materia indigena, que con-
trasté en demasia con los acuerdos de San Andrés Larrainzar de febrero
de 1996, suscritos entre el gobierno de Ernesto Zedillo y los representan-
tes del EZLN, en el poblado chiapaneco del mismo nombre.

Posteriormente, los Acuerdos de San Andrés vendrian a estructurarse
en la ley que creyé la Comisién de Concordia y Pacificacion (COCOPA) que
el Presidente Vicente Fox con el gesto de sacarla de la congeladora legisla-
tiva en el que se encontraba desde 1998, la mandé al Congreso de la Unién
“como una iniciativa presidencial de reformas y adiciones a la Constitucion
general, el 5 de diciembre de 2000” (Hernandez et al., 2004:306). Esto, en un
primer momento fue visto con esperanza por el movimiento indigena. El
desenlace legislativo fundamentado en una mocion de la fraccién senato-
rial del PRIy con apoyo entusiasta del Partido de Accién Nacional (PAN), fue
un documento totalmente apartado de los Acuerdos de San Andrés, que
despedazd la propuesta de la COCOPA. En el documento elaborado por la
subcomision dictaminadora del Senado, se presentaron todos los canda-
dos juridicos habidos y por haber. Estas mudanzas de la propuesta foxista,
comprendian nada mas que a la“autonomia’; reducida al ambito comunal,
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ademas de que les negaba a los pueblos indigenas el caracter de entidades
de derecho publico, ensambenitandolos en la categoria de interés publico.

Al respecto, Cabedo Mallol destaca dos aspectos importantes que se-
paran lainiciativa del presidente Fox (basada en la propuesta de la COCO-
PA) a partir del dictamen aprobado definitivamente:

a) La consideracion de las comunidades indigenas como entidades de
derecho publico (iniciativa foxista-COCOPA) o como entidades de interés
publico (dictamen senatorial).

b) El acceder de manera colectiva al uso y disfrute de los recursos na-
turales de sus tierras y territorios (iniciativa foxista-COCOPA) o acceder,
con respeto a las formas y modalidades de propiedad y tenencia de la
tierra establecidas en la constitucion y a las leyes de la materia, asi como
los derechos adquiridos por terceros o por integrantes de la comunidad,
al uso y disfrute preferente de los recursos naturales (dictamen senato-
rial). (Cabedo Mallol, 2004: 85).

En un apunte que nos sirve para explicarnos las recientes reformas
constitucionales en la materia, Diaz Polanco, al hablar sobre los proce-
sos etnofagicos de la nacién mexicana surgidas en un marco de “notable
ascenso politico de los pueblos indios’, y en una de las cimas que fue el
levantamiento zapatista de 1994, al momento de articularse movimiento
guerrillero en una sola mesa de discusiones, tales las seculares demandas
de los pueblos indios con una propuesta politica radicalmente distinta a
la politica oficial e indicaba que la etnofagia -la “reduccién culturalista de
las identidades’, o en otras palabras, el indigenismo folklorista del priismo-
naufragaba. El autor indica que esto permitia entender que los gobiernos
ensayaran iniciativas aparentemente contradictorias: “por una parte im-
pulsan enmiendas legales para reconocer el caracter ‘pluriculturali de la
sociedad; y por la otra, adoptan modelos socioeconémicos que minan
la identidad étnica de los pueblos indios” (Diaz Polanco, 2007: 162). Es lo
que puede llamarse, en términos de este autor que venimos comentan-
do, la estrategia del “indigenismo etnofagico’, o bien, del multiculturalis-
mo actual del “indio permitido”. Mientras se reconoce la vigencia de las
identidades socioculturales, se busca engullirlas y socavarlas desde sus
cimientos: desde la misma comunidad y desde el proceso estructural que
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etnofagiza a los pueblos (en el proceso ideolégico econémico educativo
de la sociedad dominante).“La idea era -escribia Diaz Polanco-que ningun
reconocimiento afectara el orden politico (poder) o el modelo econémi-
co (neoliberal) que ‘imponiai la globalizacion como necesidad”’. Y esto
ultimo, porque en los marcos de un reconocimiento del “indio permitido”
-por los culturalistas, que no hacen peligrar al sistema politico econémico
actual hegemonico-es contradictorio el derecho indigena enmarcado en
un contexto juridico distinto a las demandas de autonomia de los pueblos
indios, ademas de establecerse en medio de un andamiaje econémico que
los rebasa:

Las viejas politicas integracionistas y modernizadoras se han revestido de
un nuevo discurso que combina la exaltacion de la diversidad cultural con
programas para formar “capital humano” e impulsar el “desarrollo empresa-
rial” de las comunidades indigenas. Modernizar y desarrollar es nuevamen-
te la panacea que plantea el indigenismo como alternativa a la autonomia
politica y redistribucién econdmica que demandan los pueblos indios. Es
en este sentido que hemos optado por utilizar el término neoindigenismo,
para hacer referencia a las pretensiones de renovacion del discurso oficial
y las realidades de continuidad que encontramos en las nuevas institu-
ciones creadas por el gobierno de Vicente Fox. El ejemplo més claro de la
creacion de nuevos espacios con viejas practicas, fue la desaparicion del
Instituto Nacional Indigenista (INI) para dar paso a la Comisiéon Nacional
para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas (CDI), el 21 de mayo de 2003...
Este discurso desarrollista que fundamenta la accion neoindigenista de la
CDI se ve también reflejado en los programas para la poblacién indigena
que promueven las agencias financieras internacionales... (Hernandez et
al, 2004: 10, 11).

Las objeciones que hiciera en su momento el movimiento indigena a
esta reforma “descafeinada’, “desarrollista” -el rechazo de esta por parte
del CNI'y la Comandancia Clandestina Indigena del EZLN, asi como por
las legislaturas locales de los estados de la federacién con mayor pre-
sencia indigena; explicitindose el repudio de esta reforma por parte del
movimiento indigena, en las mas de 330 controversias constitucionales
de pueblos y comunidades indigenas, mismas que fueron rechazadas en
bloque por la Suprema Corte de Justicia de la Nacién-asi para el sexenio

13 Ibid.
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de Felipe Calderén (2006-2012), el “calderonismo”, “el tema de la autono-
mia y libre determinacién indigena esta resuelto con la reforma de 2001”
(Gémez, 2010), han hecho que recientemente los encuentros por la rear-
ticulacién del movimiento indigena -como el de Paracho, Michoacén, del
12y 13 de febrero de 2010, “una reunién de alto nivel, de dmbito nacio-
nal’, como decia su convocatoria-planteen en su agenda los siguientes
puntos: “El derecho a la consulta y la necesidad de una nueva reforma
constitucional en el pais”; en Paracho se plante6 la reforma de la reforma
constitucional de 2001. Sin embargo, hasta el momento la reforma, ansia-
da por buena parte del movimiento indigena y de los estudiosos de este
proceso de lucha étnico-social, se ha quedado en standby. No obstante,
como nos recuerda Magdalena Gémez, la otra cara de los acuerdos de
San Andrés se encuentran en los procesos en curso: “las juntas de buen
gobierno en Chiapas, hoy asediadas fuertemente; la policia comunitaria,
en Guerrero; el municipio auténomo de San Juan Copala, que enfrenta
un entorno de violencia tan cargado de imggnidad, y en las comunida-
des en todo el pais que resisten a su modo”

Finalizo aqui este articulo recapitulando: en primer lugar realizamos
un estudio de la conceptualizacion “derecho indigena’, proporcionado
por la literatura pertinente; enseguida hicimos una resefa histérica de
la conformacion del derecho indigena desde el México independiente
hasta la reforma ultima de 2001; luego describimos el contexto politico
de las reformas constitucionales de 1992 y 2001; finalmente sefialamos
para cerrar el capitulo, que en la reforma ultima de 2001, la autonomia
indigena fue acotada para llegar a ser concretizada e implementada en
los gobiernos locales de la federacion.

1 Idem.
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LA PRESERVACION DE LA LENGUA Y LA CULTURA MAYA: EL CASO
DE TIHOsuco, QUINTANA Roo, MExico.

Alesio Zanier

INTRODUCCION

on este trabajo se pretende conocer las formas que los Mayas usan

para preservar la cultura y la lengua maya en la comunidad de Ti-
hosuco, Quintana Roo, ante la globalizacion y asimilacion por parte de la
cultura occidentalizada dominante.

Se consultaron fuentes documentales y se llevaron a cabo una serie
de entrevistas con el Mtro. Jorge Miguel Cocom Pech, del Centro de Es-
tudios Maya del Instituto de Investigaciones Filolégicas de la Universidad
Nacional Autonoma de México (UNAM) en la Ciudad de México, con el
Dr. Javier Gdbmez Navarrete, encargado de los cursos de Lengua y Cultura
Maya del Centro de Idiomas de la Universidad de Quintana Roo, con el Sr.
Carlos Chan Espinosa, Director del Museo de la Guerra de Castas de Tiho-
suco, Quintana Roo, con la Sra. Beatriz Poot Chablé, Promotora Cultural
del Museo de la Guerra de Casta, con el Mtro. Antonio Ramirez Salinas,
director del grupo de teatro de Tihosuco y con la Sra. Abigail Aké Canul,
ciudadana maya originaria del poblado de Dziuché, Quintana Roo, cono-
cedora de la lengua y las tradiciones de su pueblo,



218 | Capitulo 5 Alesio Zanier

El objetivo principal de este trabajo es identificar ejemplos de resis-
tencia de los mayas en el municipio de Felipe Carrillo Puerto y, espe-
cialmente, en la comunidad de Tihosuco, frente a las embestidas de los
patrones culturales predominantes e intentar definir la tipologia de esta
posible resistencia en sus aspectos culturales y linglisticos con base en
fuentes documentales como libros, articulos, fuentes en la Red, entrevis-
tas y testimoniales recopilados en la localidad objeto del estudio y en
dos universidades de la Republica Mexicana, la UNAM y la Universidad
de Quintana Roo.

La raiz de mi personal interés en la lengua y cultura de los mayas de
Quintana Roo surgié en el ano 2000, cuando recién incorporado a la Uni-
versidad de Quintana Roo, en Chetumal, se me propuso la traduccién al ita-
liano del libro de cuentos Historias Magicas del Mayab del profesor Javier
Gomez Navarrete. Acepté sin miramientos después de haber leido la versién
en espanol, destacé en mi una profunda fascinacién hacia un mundo nuevo,
el de la civilizacién Maya, totalmente desconocida para mi en aquel enton-
ces. Con el pasar de las semanas, mientras me documentaba, me di cuenta
de que esta obra se insertaba dentro de un poderoso renacimiento de los
estudios antropoldgicos y linguisticos referentes al dmbito cultural de la ci-
vilizaciéon Maya, que desembocé en la publicacion de diferentes materiales
como relatos, historias, novelas y articulos cientificos.

RESISTENCIA Y CULTURA MAYA

Las obras de Bracamonte y Sosa, Ledn Portilla, Cocom Pech, José Arglie-
lles, Gudrun y Karl Lenkensdorf, Mario Ruz, Juan Pedro Viqueira, Jan de
Vos, el propio Javier Gémez Navarrete, entre muchos otros autores, asi
como los diferentes congresos sobre literaturas autéctonas en Améri-
ca Latina, la creaciéon de Academias de Lenguas Indigenas, y el interés
académico por parte de diferentes instituciones universitarias y sociales
con respecto a los mundos de las culturas mesoamericanas prehispani-
cas, fomentaron el conocimiento de los rasgos peculiares de la cultura de
los pueblos mayas, que conforman la etnia indigena mas numerosa en el
México actual.
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Este renovado interés para los usos, costumbres, religion, ciencia y
cosmogonia de los mayas de antafo y de hoy broté no solamente en
las 4reas todavia pobladas por los descendientes de esta misteriosa y
fascinante civilizacion, sino también en diferentes ambitos culturales y
académicos de América Latina, dentro de un panorama en el que la re-
evaluacién de las culturas indigenas del continente adquieren matices
cientificos y politicos de insospechada envergadura, desafiando a los in-
tentos de destierro cultural y epistemoldgico que conllevan los més abo-
rrecibles elementos del neo-imperialismo cultural y lingtistico implicitos
en algunos aspectos de la globalizaciéon impuesta a toda costa.

El neoliberalismo, o la modernidad, “no cumplieron con su oferta de justi-
cia, ciudadania, inclusion social, por el contrario, trajeron la génesis de la
desesperanza que se extendié por todo el contexto social, étnico y politico
de los pueblos indigenas, haciendo que emerjan distintas perspectivas por
una sociedad alternativa, entre ellas el gobierno indigena, la autonomia
territorial y el modelo de la sociedad intercultural.” (Quisbert, 2009, p. 94).

La resistencia cultural de un pueblo indigena, a defensa de su patri-
monio imprescindible, se eleva como un dique cognitivo enfrentando-
se a los mal aglieros del fin de la historia, del supuestamente inevitable
choque de civilizaciones, del sagrado materialismo obligatorio, de las
mistificadoras religiones institucionalizadas que siguen con sus obras de
colonizacién de las mentes y los corazones de los grupos humanos mas
desprotegidos culturalmente, del pensamiento Unico de corte disneyano
o neo-orwelliano, en donde el Columbus Day es fiesta y no tragedia, y
en donde no se entiende por qué los descendientes de los pueblos nati-
vos de América desprecian tajantemente las absurdas celebraciones del
quinto centenario del falso descubrimiento de este continente.

Hay que entender que hace 500 afos inicié un proceso en el que “no se
trat6é solamente de imponer las concepciones religiosas de Roma, las hu-
manas de la Edad Media y de la violencia econémicay politica de laimplan-
tacion del sistema de explotacion colonial. Mas bien, en las tierras mesoa-
mericanas y particularmente en la Nueva Espafia, se cumple una conflictiva
dindmica multidimensional de occidentalizacién del imaginario.” (Gonza-
lez, Sudrez y Valenzuela, 1989. p. 291).
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Esta occidentalizacién histérica sigue vigente hoy en dia, no sélo en
sus explicitaciones mas violentas, como las ocupaciones de paises leja-
nos a través de guerras altamente mediatizadas e impuestas a una opi-
nién publica idiotizada, sino también con las propuestas incesantes de
modelos culturales y lingtisticos Unicos, expuestos a la atencién de los
pueblos a través de todos los medios posibles, sugiriendo la inevitabili-
dad de un solo futuro posible.

Afortunadamente, existen multiples voces en las academias y en las cien-
cias sociales, foros de debate, redes sociales, organizaciones internaciona-
les, modelos de pensamiento y grupos activos a nivel local que responden
a estas amenazas, se organizan y hace sentir su voz en su propia lengua y
cultura, justo como sugirié Cronin en su obra iluminante Translation and
Globalization, (Esp.: Traduccion y Globalizacion) en donde afirmaba que“The
monoglot megastate is an inflexible, non-adaptive system, and the resistan-
ce to that influence will be expressed in the language of a specific place and
culture” (Esp.: “El mega-estado monolingle es un sistema inflexible, que no
se ajustay la resistencia a tal influencia se expresara en el idioma de un lugar
y de una cultura especifica’’) (Cronin, 2003) .

Jan de Vos reconoce una variedad de respuestas ante la situaciéon co-
lonial, o neocolonial: la resistencia abierta, la velada y la negociada (Vos,
1994). No es propésito de este articulo analizar las diferentes formas de
resistencia abierta, o violenta que se dieron a través de estos 500 afnos,
pero creo que es necesario recordarlas brevemente.

Las primeras rebeliones se dieron en los afos 1524-1530 en Chiapas,
para seguir con el levantamiento contra Valladolid del 1546, el de Cam-
peche en 1584 (Lenkensdorf, 2007), la sublevacion de Sahcabchén de
1671 (Chavez-Gémez, 2007), hasta la tragica sublevacion de Jacinto Ca-
nek en Cisteil de 1761, narrada con excepcional maestria por Bracamonte
y Sosa, que sugiere acertadamente que “en el estudio de la resistencia 'y
de la identidad de los pueblos sojuzgados por el colonialismo es impres-
cindible poner mayor énfasis en la intima relacién entre cosmovision e
ideologia con los modelos de resistencia y sus eventos cotidianos, para
entender tanto el pasado como el presente de los pueblos indigenas.”
(Bracamonte y Sosa, 2007).
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Es inevitable citar la Guerra de Castas de 1847-1901, la mas conocida 'y
compleja, que vio en Tihosuco uno de los teatros de eventos bélicos mas
relevantes, subrayando que “los descendientes de los insurrectos, tales
como los sefiores Maximiliano Chi y Manuel Antonio Ay, quienes viven
en la region central del estado, agrupandose, todavia, en torno al culto
a la Cruz Parlante” (Valverde Valdés 2007), poniendo de manifiesto que
“la identidad y la memoria colectiva de un pueblo se mantienen vivas y
reclaman su lugar en la historia (Ibid.)

Identidad y memoria colectiva viven hoy en dia una resistencia que
asume las formas de una lucha pacifica pero constante y decidida para
la preservacién de su cultura, lengua y tradiciones, que asume “enormes
desafios para producir una plataforma de la comunidad politica, identifi-
cada con su identidad cultural, con esquemas ideoldgicos consistentes,
capaces de discernir matrices de la civilizacién occidental y matrices de
la cultura indigena, para desplazarse en un mundo diverso en términos
culturales”( Quisbert, 2009).

Los movimientos para la preservacion de la memoria colectiva, laiden-
tidad cultural, los modelos epistemoldgicos, las tradiciones, las creencias
religiosas, las lenguas y costumbres locales han crecido de manera expo-
nencial a lo largo de estas Ultimas décadas en toda Latinoamérica.

Hay que recordar que “los europeos dejaron a un lado la aplicacion de
las leyes humanitarias para adelantar una violenta politica de conquista,
pacificacion y reducciéon de los mayas en todo Yucatéan y, en general, de
todos los pueblos indigenas de la Nueva Espaia, ante la creciente de-
manda de abundante fuerza de trabajo para el campo y las minas, ahora
en sus manos” (Vivas Ramirez, 2003), provocando una resistencia por “la
legitima defensa de sus tierras, religién y cultura ancestral, que actué y
sigue actuando como un mecanismo de contracultura” (Ibid).

Por lo que se refiere al mundo maya, especificadamente al area central
del estado de Quintana Roo, que es donde se encuentra el pueblo de
Tihosuco, observé diferentes formas de resistencia pacifica con mira a la
preservacién de la civilizacion Maya de la region. Existen fenémenos de
resistencia contracultural linglistica, politica, de preservacién de usos y
costumbres tradicionales, incluyendo la reivindicacion de la herbolaria



222 | Capitulo s Alesio Zanier

tradicional, en el ambito legal y académico, destacando, en este panora-
ma, las diferentes actividades llevadas a cabo en el museo de la Guerra de
Castas de la comunidad de Tihosuco.

Por lo que se refiere a las formas de resistencia linguistica, cabe men-
cionar los triunfos de los estudiantes Elizabeth Tatiana e Ismael Bricefo
Mukul, originarios de Sacalaca, municipio de José Maria Morelos, en el
Concurso Latinoamericano de Oratoria Gran Sefiorio de Xaltocan 2010,
junto a la obtencion del primer lugar en el mismo certamen por parte
de Hilario Chi Canul, de Naranjal Poniente, municipio de Felipe Carrillo
Puerto en 2008, y de Ismael Bricefio en 2009. Recuerdo que Hilde Alfon-
so Menéndez Castillo, estudiante de la Universidad Intercultural Maya de
Quintana Roo, obtuvo en 2009 la medalla Simon Bolivar en oratoria en
lengua materna. Otros jovenes mayas hablantes ganaron el derecho a
representar a su etnia en el préximo concurso de Xaltocan, tales como
Faviola Canché Ay, Jaime May Pech, Maritza Yeh Chan y Edber Dzidz Yam,
con piezas sobre la Guerra de Castas, la actividad chiclera y la situacion de
los mayas en el marco de la sociedad actual.

Siempre en el mismo dmbito, cabe citar el Décimo Encuentro Lingiis-
tico-Cultural que tuvo lugar en Valladolid, en julio de 2010, con la partici-
pacion de 300 delegados, en donde se realizaron ceremonias tales como
la del Kiub Sakab, la del Fuego Sagrado, y la del Kiam Niktef, la boda maya.
Asimismo, se impartieron varias conferencias, entre las que destacaron
Hacia la normalizacion de las lenguas mayas por Fidencio Bricefio Chel,
investigador del Centro INAH-Yucatan. Los movimientos de resistencia
del pueblo maya por el Dr. Jan de Vos. Cosmovisidn, espiritualidad y me-
dicina mayas por el Prof. Valerio Canché Yah y Hacia una educacién maya
intercultural, impartida por el Maestro Javier Lopez Sanchez del INALI.

Otro reducto de resistencia lingtistica y cultural esta conformado por
la tradicién oral, que intenta explicar el pasado y el lugar de los mayas en
el mundo actual mediante historias, leyendas y mitos como el Uay Pop,
X-Juan Tul y los aluxes, y los Cuentos de cazadores de Eleuterio LLanes
Pasos. Algunos fueron traducidos al inglés por la estudiante Alma Rosas
Monroy de la Universidad de Quintana Roo.
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En la poesia es necesario mencionar al Profesor Wildernain Villegas,
ganador del premio Nezhualcoyotl; la ultima obra del profesor Javier G-
mez Navarrete, un poemario intenso denominado Baalam que, junto con
su libro de cuentos Historias Magicas del Mayab, y con Los Secretos del
Abuelo y la obra Mukul Tiaan-in Nool de Jorge Miguel Cocom Pech, pro-
mueve el conocimiento de la muy particular cosmovisién de este pueblo,
que Karl Lenkensdorf y Mariana Alcocer interpretan de la siguiente ma-
nera:

“Las cosmovisiones son maneras no sélo de percibir la realidad, sino de
vivirla con los cinco sentidos y los sentimientos, con las aspiraciones e
imaginaciones, con las rutinas diarias y también la razén. Las cosmovi-
siones nos hacen captar todo un mundo (....)" “La cosmovision occiden-
tal, hoy en dia predominante, representa una tendencia exclusivista: no
acepta competidores y tampoco otras ideologias dentro de la misma
cosmovision!”(Lenkensdorf, en Cocom Pech, 2001).

La cosmovision maya llega como un llamado de atencién y como una
advertencia cuando se expresa:

“Todo el mundo vive y nosotros no somos mas que una especie entre otras.
No somos ni tan Unicos ni tan singulares. Formo parte de una comunidad
cédsmica donde el Espiritu nos dice ‘yo soy tu y tu eres yoi. Es la comunidad
de hermanas y hermanos, de respeto mutuo. Todos nos complementamos.
Nuestras acciones tienen consecuencias insospechadas. Repercuten en las
‘cosasi que consideramos materia o naturaleza muerta. No son cosas sin
alma sino que si estan animadas y quieren vivir en comunidad con todos
los demas vivientes. Sufren y se alegran. Saben llorar y sonreir. Saben ayu-
darnos y saben tragarnos. Porque ‘el espiritu de la vida es el nombre de
todas las cosai que esperan que seamos hermanas y hermanos de ellas”
(Lenkensdorf, ibid).

En esta clase de cosmovisidon donde no hay naturaleza muerta, sino en
donde todo vive, se suele llamar, a menudo, con desprecio o condescen-
dencia, animismo, representativo de los “pueblos primitivos”. “En vista de
la crisis ecolégica aguda, del desdén a los sin poder, de la discriminacion
de los pueblos aborigenes, de la pauperizacion creciente de los pobres
y nifos, considerados superfluos, de la comercializaciéon de todo y de
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la guerra sin cuartel contra la naturaleza, el mensaje de la cosmovision
maya nos llega para que aprendamos mas, en un tiempo de tanta so-
berbia e ignorancia occidentales con respecto a los pueblos autéctonos,
sobre su sabiduria profunda y sus conocimiento de realidades que igno-
ramos.” (Lenkensdorf, ibid).

Dentro de esta cosmovision caben perfectamente los planteamientos
de Alejo Carpentier, que en Los Pasos Perdidos y en Concierto Barroco lla-
ma a enfocarse en lo “real maravilloso’, que incorpora todas las dimensio-
nes de la imaginacidn, los suefos, los mitos y la magia, segun los cuales
“los habitantes de estas tierras, a diferencia de los europeos, no tenemos
que inventarnos la magia; en nuestras culturas la realidad “racional” (la
Unica valida para los occidentales) se mezcla con otra realidad, en la que
los seres se transportan, sin notarlo, en el tiempo y espacio, infringiendo
las leyes del pensamiento cientifico (Alcocer, en Cocom Pech, 2001).

“Se trata de otro tipo de conocimiento que nos pone en contacto directo
con los sentimientos y el pensamiento de todos los seres: humanos, plantas
y animales se comunican con las otras fuerzas de la naturaleza para lograr
situaciones armonicas favorables a las personas libres de espiritu, ya que la
libertad verdadera no busca el sometimiento de otros, sino una interaccién
en equilibrio. Este conocimiento milenario plantea alternativas de vida: ‘El
que quiera disfrutar el canto de los pajaros no necesita construir jaulas, sino
sembrar arboles (...) este canto, al igual que la libertad de expresién del
hombre no se vende. No es una mercanciai(...)" (Alcocer, ibid.).

Esta cosmovision todavia se refrenda a través de la permanencia de
tradiciones, usos, costumbres y ceremonias tales como el culto a la Cruz
Parlante; el redondeo de la cabeza de los recién nacidos (Joioy kaial); las
diferentes pruebas efectuadas a los que van a contraer matrimonio -co-
nexién entre pecho y ombligo por medio de una cuerda y uso de la flor
de orquidea para determinar la virginidad; los bafos purificadores para
madre e hijo con hierbas medicinales, aceites vegetales y cortezas; la in-
tervencién de chamanes o sacerdotes mayas para determinar los espiri-
tus guardianes del nifio; el ritual del desprendimiento a los tres meses un
dia del nacimiento del infante con el “levantamiento de la mollera’, efec-
tuado succionando las posibles flemas; el redondeo de la cabeza (Woiol
saiak kaian), llevado a cabo tocando la cabeza del nifio y cantando, remi-
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niscencia de la antigua costumbre de “aplanar” la cabeza, el Jeetsi meie-
ki, ceremonia en la que se carga por primera vez a un nifio a horcajadas
sobre la cadera. Se realiza a los tres meses si es nifa y a los cuatro si es
varon, porque tres son las piedras del fogdn y cuatro son los angulos de
la milpa. No hay que olvidar los banquetes preparados con semillas, cor-
tezas y otros objetos, tales como pieles, tijeras, agujas, hilos y utensilios
para labrar.

El uso de plantas medicinales también puede ser considerado como
una forma de reivindicacién de las raices culturales del pueblo maya, tal
es el caso de layuca, la uva de mar, el achiote, la anona, la caoba, el cardo,
el chayote, el chechén, el ciricote, el diente de ledn, el epazote, la flor
de mayo, el guarumo, la hierba del toro, la hierbabuena, el jazmin, la ja-
maica, la lengua de vaca, el mangle, la marihuana, el iame, los palos de
sangre, mulato, santo, de vela, de las dnimas, de corcho, la pitahaya, el
ramon, la ruda, la santa maria, el sasafras, el tilo, la uiia de gato, las yerbas
de la culebra, de la virgen, del piojo, del venado, el zapote, la savila de
monte, para citar sélo las mdas conocidas. Esta practica también es de una
forma de resistencia econdmica, que deja de lado los turbios negocios
y las campanfas para la salud de las grandes transnacionales farmacéu-
ticas, interesadas exclusivamente en vender sus productos medicinales,
derivados de las mismas plantas, y ofrecidos a precios de primer mundo,
a menudo fuera del alcance de las familias menos favorecidas economi-
camente.

También hay sefales de una resistencia de tipo politico, ejemplificada
en los resultados de las recientes elecciones de alcaldes en el estado, en
las cuales los partidos de oposicién triunfaron en los municipios de José
Maria Morelos y Felipe Carrillo Puerto, cobrando una factura politica que
nace de reivindicaciones firmes y decididas, como las siguientes:

“No tienen que recordarnos que los mayas somos los duefios de esta tierra,
mas bien deben compensar a las comunidades por lo mucho que les han
quitado. Restituir lo arrebatado a los mayas es dificil y es mejor que comien-
cen a hacerlo, pues se han acumulado en el mismo tiempo rencores que
mas adelante podran emerger en un marco de efervescencia e insurgencia
social general (...) La guerra sucia entablada por el régimen priista en con-
tra de los mayas ha hecho de este pueblo un martir, pero no es suficien-
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te que lo adoptemos como su hijo predilecto. Escépticos y desconfiados
como somos en esta regién central, génesis del estado, necesitamos que
nos deje bien clara su independencia del cacicazgo y oligarquia tricolores.”
(Chablé Mendoza, 2010)

Por lo que se refiere a los fenémenos de resistencia en ambito legal y
en la procuracion de justicia indigena, una sefal positiva llegd en junio
de este afo, cuando en Felipe Carrillo Puerto se inauguré el primer Diplo-
mado para la Formacion, Acreditacién y Certificacion de Intérpretes en
Lenguas Indigenas, con el objetivo de crear un organizaciéon que se lla-
mara Padrén Nacional de Intérpretes y Traductores en Lenguas Indigenas
para garantizar el cumplimiento del derecho de los pueblos y comunida-
des indigenas al acceso pleno a la imparticién de justicia, para que sus
costumbres, lenguas y especificidades culturales sean tomadas en cuen-
ta en todos los juicios y procedimientos de que sean parte. El banco de
intérpretes en la entidad sera integrado por 40 personas, encargargadas
de garantizar la comunicacion entre las partes en caso de controversias
juridicas, litigios legales o realizacién de tramites, sobre todo en los casos
de personas que se trasladen a las zonas urbanas del Quintana Roo en
busqueda de empleo, fendmeno muy frecuente en estos afios en el mar-
co de una masiva migracién interna dentro del mismo estado.

En el dmbito académico cabe sefalar la creacién del Centro de Estu-
dios Interculturales de la Universidad de Quintana Roo, en su campus
Chetumal, dedicado a la promocién y conservacién de la cultura y la len-
gua maya, al apoyo de estudiantes indigenas y a la realizacion de cursos
y talleres para promover acciones afirmativas para la interculturalidad en
la educacion superior en el estado. La reciente creacién de la Universidad
Intercultural Maya en José Maria Morelos, sobre la que abundaré en las
siguientes paginas, es otro ejemplo de resistencia en ambito académico.
Cabe senalar que se dio la noticia de que esta Universidad otorgara el
Doctorado Honoris Causa al Mtro. Javier Gémez Navarrete, insigne es-
tudioso de la lengua y la cultura maya, profesor de maya en la Uqgroo y
escritor y poeta reconocido a nivel nacional.
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TiHOSUCO

Tihosuco, del maya tii (alli), joio (cinco), tsiuk (montén o agrupamien-
to), significa lugar de los cinco montones o agrupamientos de pueblos
o caserios, es una poblacién del estado de Quintana Roo, se localiza al
noroeste del municipio de Felipe Carrillo Puerto, al km 85 de la carretera
federal

295. Es uno de los pueblos mas antiguo del drea, famoso por sus cons-
trucciones coloniales y por haber sido uno de los lugares de inicio de
la Guerra de Castas. Antes de la llegada de los espanoles fue la capital
del cacicazgo de Cochuac y formaba parte de las tierras dominadas por
los mayas. En el 1544 fue conquistada por Francisco de Montejo, convir-
tiéndose en una de las poblaciones que mayor dificultad ofrecié para su
sometimiento.

Los religiosos franciscanos que se dedicaron a la evangelizacién de la
peninsula la eligieron como centro de sus actividades en la zona. Cons-
truyeron el templo del Santo Nifio Jesus y un convento cuyas ruinas son
el principal simbolo del pueblo. Pronto Tihosuco se convirtié en una
préspera poblacién de espafioles y mestizos, aunque los mayas siempre
fueron mayoria entre la poblacién.

Jacinto Pat era cacique de Tihosuco cuando, en 1847, se inicio el levan-
tamiento de la Guerra de Castas. Los principales jefes rebeldes se reunieron
en esta poblacién, que fue una de las primeras en quedar bajo control de
los mayas. Cambié de manos diferentes veces, durante gran parte del siglo
XIX estuvo bajo el poder de los mayas rebeldes de Chan Santa Cruz, y tras
la derrota final de los mayas en Tihosuco quedé totalmente destruido y
deshabitado. En 1935 dos familias iniciaron el repoblamiento del pueblo,
que tuvo un desarrollo constante, hasta llegar a nuestros dias con una
poblacién de mas de 4,000 habitantes (INEGI, 2005).

En la actualidad, Tihosuco es un destino colonial de importancia, su
principal atractivo son los edificios coloniales, el templo del Santo Nifio
Jesus y su adyacente convento. La iglesia se encuentra en ruinas, fue
blanco de explosiones durante la Guerra de Castas, todavia hay resisten-
cias con respecto a su reconstruccion, ya que es considerada un simbolo
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de la fortaleza de los mayas frente a los dzules (los blancos). Alrededor
de la plaza central se ubican las antiguas casas de los espanoles, algunas
de ellas restauradas, como la que en la actualidad alberga el Museo de la
Guerra de Castas, principal referente cultural en el Tihosuco de hoy.

COMO SE PRESERVA LA CULTURA MAYA EN LA COMUNIDAD
DE TIHOSUCO Y CUALES HAN SIDO LOS RESULTADOS

La comunidad de Tihosuco se caracteriza por ser una de las comunidades
en la que se desarrollé la Guerra de Castas y por preservar sus tradiciones
mayas a pesar del tiempo. Pero ;Cémo ha logrado preservar su cultura?
Respondo esta interrogativa por medio de unas entrevistas realizas a po-
bladores de la comunidad.

La primera es con Beatriz Poot Chablé, promotora cultural del Museo
Guerra de Casta, quien compartio, para esta investigacion, los proyectos
que se estan llevando a cabo para preservar la cultura maya.

Las tradiciones y costumbres de la poblacién maya de Tihosuco han
resaltado gracias a su conservacién. ;CoOmo se esta realizando esta
preservaciéon?

R= En primer lugar, la gente misma es quien ha seguido con las prac-
ticas de algunas costumbres y tradiciones. El problema es que no
todos contintian con ello, con el uso de la lengua espafiola en los
salones de clases y la emigracién de los pobladores a otros lugares
se ha detenido este proceso de preservacion.

;Cudles son las causas y consecuencias de esta emigracion?

R= Se podria decir que una de las causas es la falta de trabajo, ya que la
tierra no produce como antes y la escasez de alimentos obliga a la
gente a salir en busca de trabajo a otros lugares. Como consecuen-
cia la gente adopta otras costumbres y va dejando en el olvido las
que practicaba.

Por ejemplo, algunas personas que se van a trabajar a puertos tu-
risticos regresan con un acento diferente y una forma de pensar
totalmente diferente a la vision maya. Pierden el respeto hacia los
valores y tradiciones mayas. Esto se lo heredan a sus hijos, quienes
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al igual pierden el interés y respeto por nuestra cultura.

;ComMo se estd solucionando este problema? ;Qué papel juega el mu-
seo Guerra de Castas?

R=La comunidad cuenta con varios proyectos para la preservacion de
la cultura, existe un programa en el que se ensefa a bordar.Y ahora
se esta implementando la lengua maya como una materia de len-
gua adicional al espafiol en las escuelas, todavia no esta en marcha
pero ya se dio luz verde a este proyecto.

La misma comunidad cuenta con varios grupos que se dedican a la
elaboracién de productos medicinales, ropa, artesanias, comida, hilo de
algoddn y velas. Estos grupos han solicitado ayuda para seguir con sus
actividades pero es poca la atencion que se les ha dado.

Por su parte, el museo Guerra de Castas realiza varios talleres y activi-
dades para ayudar a la preservacion de la cultura maya. Se ha destinado
cada mes para la realizacion de estos talleres. Podemos mencionar:

Taller de: calendario, numeracion y lecto-escritura en maya Taller de:
Hilado de algodon Taller de: Elaboracion de medicina tradicional Taller
de: Elaboracién de velas con ceras de abeja Taller de: Conociendo al mu-
seo Taller de: Conociendo a los lideres mayas Taller de: Conociendo a
Wenceslao Alpuche

Entre las actividades principales se encuentran:

Noches culturales Noches de poesia Conferencias Teatro: La conjura de Si-
mun, encuentro de dos mundos Danza: Xcalan son, danza de los pastores En-
cuentro con los descendientes de los lideres mayas Reuniones con los abuelos.
Integracion de 50 nifios como guardianes de la historia de Tihosuco.

Y también se cuenta con un grupo coral que canta canciones en lengua
maya.

Con esto pretendemos promover las tradiciones y costumbres, creemos
que los nifios son el futuro y si en ellos ponemos esta semillita, les ense-
fAamos que nuestras tradiciones son igual de importantes que las que les
ensefan en casa, lograran transmitirlo a sus generaciones siguientes.

{Que resultados han obtenido con estos talleres y estas actividades?
¢Han tenido algun problema con su realizacién?

R= La concientizacion, ese es uno de nuestros logros mds importantes.
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Por ejemplo, cuando se realizan las obras de teatro, los nifios que se ins-
criben siempre quieren representar los papeles de los espafoles, noso-
tros les platicamos de lo importante que son los mayas, de cémo cons-
truyeron enormes piramides sin la ayuda de maquinaria. Les hablamos
de todo lo que los mayas hicieron, de esta forma los nifios ven de otra
forma lo que es ser maya y a la hora de repartir libretos todos quieren
representar a un lider maya.

Sin embargo hemos tenido algunos problemas en cuanto a la ayuda
econdmica, pues carecemos de recursos para llevar a cabo todas nues-
tras actividades. Entre ellas siempre hemos solicitado que se capaciteny
contraten a personas para la ensefianza de los talleres. Que se nos ayude
con recursos para la compra de articulos, especies y material para la rea-
lizacién de los talleres y actividades.

EL MUSEO DE LA GUERRA DE CASTAS
El museo de la Guerra de Castas es un edificio que fue habitado en el siglo
XVII por un hacendado cuyo nombre se desconoce, algunos historiado-
res aseguran que fue el propio lider indigena Jacinto Pat.

El museo, creado por el Gobierno de Quintana Roo en 1993, consta de
cuatro salas. En la primera se exhiben fotografias, maquetas y documen-
tos relacionados con el movimiento indigena contra los espainoles.

En la segunda sala pueden apreciarse fotos y documentos que ilustran
como vivian los distintos pobladores yucatecos del siglo XIX, cuando Mé-
xico ya se habia independizado del imperio esparol.

En la tercera sala se muestran objetos de uso comun durante el siglo
XIX, y papeles donde se explican las causas que originaron la Guerra de
Castas o, como la llaman ciertos estudiosos, Guerra Social Maya.

En la cuarta sala hay fotos, armas, maquetas y documentos en los que
se relata el inicio y el desarrollo de la Guerra de Castas y la fundacion de
Chan Santa Cruz, ciudad nombrada hoy Felipe Carrillo Puerto.

DESCRIPCION DEL MUSEO GUERRA DE CASTAS
Jefe de area: Carlos Chan Espinosa
2 intendentes: Silvano Poot Poot, Rufino Camal Catzin
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2 veladores: Doroteo Cituk Dzul, Candelario Monzon Tun

1 auxiliar administrativo: Rosy Carolina Pat Puc

1 promotora cultural: Beatriz Poot Chablé

2 Guias culturales: Antonia Poot Tuz, Norma Linda Uh Uicab

Antigliedad del museo: Fue inaugurado el 24 de marzo de 1993

Inventario:

Objetos antiguos Textos que narran la historia antes, el desarrollo y
después de la Guerra de Castas Cuadro mural de los pintores Marcelo
Jiménez y Elio Carmichel Armas antiguas Objetos que la comunidad ha
venido donando

Cuenta con:

5 salas (4 permanentes y una sala dedicada a los donadores) 1 sala
para exposicion temporal 1 jardin botanico 1 teatro al aire libre 1 espacio
para cuentos y leyendas 1 espacio para talleres de medicina tradicional
1 espacio para reunir a los abuelos 1 espacio para la demostracién de
hilado de algodén 1 palapa de usos multiples

EXTRACTO DE LA ENTREVISTA CON EL DIRECTOR DEL MUSEO, SR.
CARLOS CHAN ESPINOSA

En todo el afo la comunidad de Tihosuco realiza varias actividades con-
servando sus tradiciones y costumbres, sin embargo, tenemos una gran
preocupacioén, ya que poco a poco lo afecta la transculturalizacion.

Con esta evidencia propusimos buscar que los habitantes estén en
contacto con su museo, por ello se realizan:

Exposiciones Pieza del mes Reuniones con los abuelos La integraciéon
de 50 nifos como guardianes de la historia de Tihosuco

Talleres de:

Enero

Taller: El Calendario Maya En este taller se da a conocer el calendario
maya, los meses y dias que lo conforman y los glifos que lo representan.

Febrero

Taller: Lecto-escritura maya Este taller se realiza para fomentar y con-
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cientizar a nifios y jovenes que la lengua maya es un léxico importante
para nuestro desarrollo cultural y nuestra historia, propiciar el interés de
conservarla y estimularla. También se presenta una breve explicacién del
alfabeto maya, su pronunciacién y se realizan varios ejercicios y dinami-
cas para su escritura.

Marzo

Taller: Conociendo el museo En este taller se da a conocer la impor-
tancia del museo como espacio donde se guarda el acervo histérico del
pueblo maya. Se habla del origen y la creaciéon del museo asi como el por
qué de la guerra y sus consecuencias.

Mayo

Taller: La mujer maya como generadora de cultura En este taller se pre-
tende generar la participacion de las mujeres en la toma de decisiones en
los procesos de desarrollo con la intencidn de fortalecer las costumbres,
tradicionesy creacion artistica y cultural, asi como dar a conocer los dere-
chos que tienen como mujer.

Junio

Taller: Conociendo a los lideres mayas Fomentar y concientizar a los
nifos y jovenes para conocer a nuestros lideres mayas, conocer sus ideas
y la forma en la que ellos vivian.

Julio

Caravana Cultural: Es organizada por la Secretaria de Sultura. Se reali-
zan varias exposiciones y talleres de danza, teatro, pintura, experimentos,
zancos y musica.

Septiembre

Taller: Conociendo a Don Wenceslao Alpuche Inculcar el valor histé-
rico del poeta a los nifos, asi como la importancia de leer y declamar
poemas.
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Taller: Bibliografia Jacinto Pat Preservar la historia de nuestros antepa-
sados, en este taller se narra la vida de Don Jacinto Pat. Se pretende dar
a conocer a nifos y jévenes la importancia que este lider maya tuvo para
que los mayas alcanzaran su libertad.

Octubre

Taller: Dia de muertos

Transmitir a los nifos por medio de platicas la importancia sobre la
creencia de los dias de muertos de la regién. Se explican también las tra-
diciones y costumbres: qué debe llevar un altar y qué actividades se de-
ben realiza en estos dias.

Taller: Encuentro de dos mundos Propiciar el interés de los niflos por
nuestra historia, concientizarlos sobre la importancia que tuvo ese even-
to en nuestro crecimiento cultural. Se platica de los nuevos productos
que los del viejo continente trajeron al nuestro y como afecté o beneficié
a nuestra cultura.

Diciembre

Elaboracién de globos con papel china Manualidades con material re-
ciclado

Los siguientes talleres se realizan cuando los visitantes lo solicitan
(con anticipacion):

Elaboracién de velas con cera de abejas Hilado de algodén Elabora-
cién de la medicina tradicional

Y otros durante el curso del afo:

Conociendo los derechos y obligaciones de los nifios Circulo de lec-
tura Prevencién de huracanes Cuidado del medio ambiente Noches cul-
turales Noches de poesia Conferencias Proyeccion de peliculas Teatro: La
conjura de Xinun El encuentro de dos mundos

Danza: Xcalan son Los pastores Encuentro de los descendientes de los
lideres mayas.

Con estas actividades el museo tiene el firme propésito de fortalecer
la relacion museo, pueblo e instituciones educativas.
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Mobiliario
Los que existen son prestados: Equipos de audio y mesabancos

Servicios
Teléfono Agua Energia eléctrica

Necesidades

Para poder continuar con su compromiso, el museo Guerra de Casta
solicita apoyos econdmicos y materiales varios para la realizacion de sus
talleres y mantenimiento de sus instalaciones.

Entre las necesidades mas apremiantes en cuanto al mantenimiento
de sus instalaciones se encuentran: vitrinas para resguardar los objetos
que habitantes de la comunidad nos han donado, fumigacién del edi-
ficio, una bomba sumergible para regar plantas medicinales, bardear el
terreno del museo, construir dos palapas con bafios ecolégicos con el
propésito de hospedar a nifos de las diferentes comunidades aledafas
a Tihosuco que vienen a conocer el museo y las diversas actividades que
ofrecemos, ademas podrian servir de estancia para los instructores de
musica y danza, trajes para el ballet folklérico,

Los talleres son de gran importancia para expandir y fortalecer la cul-
tura maya en esta comunidad, pero se encuentran limitados en funcio-
nes, ya que no cuentan con materiales y recursos suficientes para reali-
zarlos de forma continua. Entre las necesidades que tiene el museo en
esta seccion se encuentran: recursos para el desarrollo de actividades, un
regulador para el manejo del equipo de audio ya que existen altibajos de
voltaje y se corre el riesgo de dafar el equipo, 200 sillas para los eventos,
cinco mesas de plastico reforzadss con sillas para los diversos talleres que
se realizan, apoyo en especie a los diferentes gremios que se realizan en
la localidad, ademas, los artesanos locales solicitan espacio en el museo
para la venta de sus productos.

En cuanto a las necesidades de los trabajadores de esta instalacién se
requiere: un vehiculo para el servicio del museo, apoyo en el transporte
del personal de confianza para trasladarse a la cabecera municipal para
cobrar su quincena, o de ser posible, contar con el servicio de COMETRA
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para poder cobrar en esta localidad, (actualmente el colegio de bachille-
res utiliza este servicio), contratar servicio de internet para poder enviar
documentacién y uniforme del personal.

PROYECTOS ESTUDIANTILES DE LA UIMQROO
EN LA COMUNIDAD DE TIHOSUCO

La Universidad Intercultural Maya Quintana Roo (UIMQROO) estd ubi-
cada en la ciudad de José Maria Morelos, nacié mediante el Decreto de
Creacion publicado el 30 de octubre de 2006 en el Periddico Oficial del
Estado de Quintana Roo. En febrero de 2007 un grupo de personas (San-
tos Alvarado Dzul, Héctor Calix de Dios, Javier Rivero Esquivel y Francisco
Rosado May) iniciaron este gran proyecto de modelo educativo a nivel
superior para atender la demanda que han hecho por muchos afos los
pobladores mayas del estado de Quintana Roo. En agosto de 2007 la pri-
mera generacion de estudiantes inicié sus cursos de nivel licenciatura. El
proyecto ha avanzado en forma significativa, superando dia a dia retos
de todo tipo. A todo aquel que integra la comunidad universitaria (estu-
diantes, académicos y administrativos), les ha atraido la idea de construir
algo nuevo, diferente, con respuestas claras a los retos que tiene nuestro
entorno. Juntos, con el invaluable apoyo de las comunidades y autorida-
des que nos rodean, estdn construyendo un espacio firme y seguro en el
gue pueden coexistir diferentes formas de construccién de conocimien-
to, local y no local.

Como se menciond anteriormente, los alumnos de la UIMQROO estan
realizando nuevos proyectos. Con estos proyectos buscan ayudar a las
comunidades que conforman la zona maya. Los proyectos son variados,
unos estan dedicados a mejorar el turismo cultural y otros a rescatar y
fortalecer la cultura.

Aqui les presento los alumnos que se encuentran realizando sus pro-
yectos en la comunidad de Tihosuco y las caracteristicas de sus proyectos.

Nombre: Caamal Col Alex Amilcar Proyecto: Establecimiento de un lo-
cal para un taller de costura Desarrollo sostenible Inversién Hertor Calix
de Dios
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Nombre: Pat Ucan Carlos Teodoro Proyecto: Taller de lengua Maya en
la Comunidad Lengua Educacion e Interculturalidad Investigacion Mario
Colli Colli

Nombre: Aké Salmos Silvano Andrés Proyecto: Promociéon de turismo
alternativo cultural y recursos naturales de la comunidad Turismo alter-
nativo Desarrollo sostenible Investigacién Mario Colli Colli

Nombre: Caamal Caamal Luis Proyecto: Describir la historia de la po-
blacién Turismo alternativo Lengua educacion e interculturalidad Inves-
tigacion Mario Colli Colli

Nombre: Hernandez Castillo Yurai Proyecto: Promocion de atractivos
turisticos mas importantes de la comunidad Turismo alternativo Desarro-
llo sostenible Inversién Hector Calix de Dios

Nombre: Novelo Noh Silvia Carina Proyecto: Promocién al turismo al-
ternativo cultural y recursos naturales de la comunidad Turismo alterna-
tivo Desarrollo sostenible Inversién Hector Calix de Dios

Nombre: Peraza Campos Juan Carlos Proyecto: Promocién del museo
de la Guerra de Castas Turismo alternativo Desarrollo sostenible Investi-
gacién Hector Calix de Dios

Nombre: Poot Cahum José Manuel Proyecto: Promocién de atractivos
turisticos mas importantes de la comunidad Turismo alternativo Desarro-
llo sostenible Inversién Hector Calix de Dios

Nombre: Poot Cauich Cinthia Gabriela Proyecto: Promocién al Turismo
alternativo cultural y recursos naturales de la comunidad Turismo alter-
nativo Desarrollo sostenible Inversion Hector Célix de Dios

Nombre: Poot Cauich Diana Marisol Proyecto: Taller de lectura y es-
critura maya-inglés basicos en la comunidad Turismo alternativo Lengua
educacién e interculturalidad Desarrollo Mario Colli Colli

Nombre: Salcido Franco G. del Rosario Proyecto: Promocién al turismo
alternativo cultural en la comunidad Turismo alternativo Desarrollo sos-
tenible Inversién Hector Calix de Dios

ENTREVISTA AL PROFESOR ANTONIO RAMIREZ SALINAS
Para enriquecer mas la opinién acerca de la preservacién de la cultura maya
en Tihosuco, se entrevistoé al profesor en Ciencias Sociales Antonio Ramirez
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Salinas, habitante de la comunidad de Tihosuco y principal impulsor de
la creacién del Colegio de Bachilleres Plantel Tihosuco y la universidad
en linea.

{Qué es lo que opina de la cultura maya de esta comunidad? ;Se esta
preservando o se esta perdiendo?

R= La cultura maya estd destinada a la muerte, a ser vegetal. El maya
quedard como una lengua vernacula como el latin. Ya que el espa-
Aol e inglés han sido favorecidos por el gobierno, el cual no le pone
atenciéon a los mayas. Tihosuco es la capital maya olvidada, en la
comunidad sélo se recogen quejas y no se hace nada al respecto.
Mucha gente aun lleva una vida de explotacion, no prosperan, ven-
den su fuerza para recibir sélo unos cuantos centavos. Los mayas
son tratados como conejillos de indias y se habla de su retardo en
su avance cultural. Esto se debe principalmente a la educacién que
se les imparte. La escuela no les ensefa a razonar y a criticar. Algu-
nas personas no reciben educacion a tiempo. Las escuelas ensefian
a las personas a tener una mentalidad lucrativa y ambiciosa, en vez
de ayudarles a formar un pensamiento critico y a trabajar de forma
colaborativa. Los alumnos que terminan sus estudios por ejemplo,
ya no quieren manchar sus manos haciendo labores del campo,
muchos de ellos prefieren irse a zonas turisticas en donde piensan
que tiene mas perspectivas para desenvolverse. Estos jévenes no
regresan a ayudar a su pueblo, sélo piensan en ellos mismos por
queeso aprendieron en la escuela. Por otro lado, los que se que-
dan en el pueblo se encuentran inmersos en un circulo de miseria
del que no saben cémo salir. Se crea un resentimiento profundo en
ellos.

{Qué se esta haciendo para preservarla?

R= Se realizan talleres y programas que no dan ningun resultado. Ta-
lleres que sélo se realizan de vez en cuando y que no benefician a
los mayas. Lo que se necesita es una solucion mas profunda; elevar el
desarrollo social, realizar talleres de reactivaciéon que vayan junto
con el avance.
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(En manos de quién estd solucionar este problema? ;Cual seria la me-
jor solucion?

R= Literalmente estd en manos del pueblo. El pueblo es quien tiene
la fuerza para cambiar. El pueblo junto con sus lideres, pero lideres
honestos, que inviertan para alcanzar sus objetivos, que ayudar a
su gente y no pidan nada a cambio. La solucion seria poder estar
otra vez como en la época fructifera, donde el trabajo era organi-
zado, existia una democracia primitiva, no habia ambiciones y la
equidad era para todos. Se deberia repartir equitativamente la ri-
queza y formar grupos para el trabajo. No deberia haber division
de clases y los ricos deberian renunciar a sus millones y repartilo.
Se debe concientizar a la juventud y que le brinden sus servicios a
la comunidad y la ayuden a prosperar. Tomara tiempo y siempre se
cuelan personas que no ayudan. Y cuando esto pasa, sélo se benefi-
cian aalgunosy no a la sociedad. Se necesitan frenar a estos grupos
para poder resucitar la lengua y la cultura y no pretender sélo que
se estd recuperando.

CONCLUSIONES

Existen diferentes fendémenos de resistencia frente a la globalizacién por
parte de los pobladores mayas en el municipio de Felipe Carrillo Puerto,
mismos que se concretizan en intentos por preservar la lengua y la cul-
tura maya, en dmbitos politicos, legales, académicos y culturales. En este
contexto, la comunidad de Tihosuco representa una punta de lanza por
razones historicas y sociales: el museo de la Guerra de Castas, con sus
multiples actividades, es el nucleo central de esta resistencia, que se nu-
tre también de los aportes de la Universidad Intercultural de José Maria
Morelos y, en menor medida, de la Universidad de Quintana Roo.

Hay muchos actores en la zona centro-sur del estado que estan compro-
metidos con la revitalizacidn de la cultura y la lengua maya, con el objetivo de:

“lograr el ejercicio de nuestros derechos a la autonomia, al desarrollo in-
tegral, justo y con identidad maya, derechos que son reconocidos en la le-
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gislacién estatal quintanarroense, y en la declaracién de la Organizacion
de las Naciones Unidas (ONU) sobre derechos de los pueblos indigenas”
(Chablé, 2010).

Esto ha fundando una nueva esperanza para un proyecto nacional
que reconozca realmente la pluralidad étnica y que integre en el estado-
nacioén la representacion de los grupos indigenas como entidades politi-
cas, haciendo énfasis no en la asimilacion, sino en la diversidad cultural, y
utilizando estrategias viables para crear un proyecto de construccién de
nacion fundado en la justicia social, la democracia efectiva y el respeto
para los derechos humanos.
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