


CRISIS Y TRANSFORMACION DE LAS
COFRADIAS DE INDIGENAS Y DE LADINOS
EN ALGUNOS PUEBLOS DEL
ORIENTE DE GUATEMALA (S.XVIII-XIX).

0. Introduccion

La cofradia en la region oriental de
Guatemala es un tema del que se conoce
realmente muy poco debido en parte, a
que es una institucion social y religiosa
ya casi extinta o sumamente transforma-
da en esta region. Asimismo, el drea este
del pais no ha acaparado la atencién de
los antropologos!, salvo contados casos,
probablemente por estar poblada en la
mayoria de sus pueblos por poblacién
ladina, la que ha sido escasamente suje-
to de estudio.

El presente ensayo busca contribuir
a comprender ese intrincado y complejo
proceso de cambio en un aspecto de la
organizacion religiosa con muchas con-
secuencias en el campo econémico, me-
diante el estudio de casos de unas cinco
cofradias, principalmente de los pue-
blos de Acasaguastlan y de Jutiapa. En
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tal sentido, el punto de partida no po-
dria ser otro que el de entender a la co-
fradia como una institucién compleja y
llena de contradicciones, aspecto que ha
sido ampliamente analizado ya por otros
autores.?

¢(Por qué una institucién contradic-
toria? Porque al mismo tiempo que fun-
cionaba como un mecanismo de co-
hesién social, reproductor de la cultura,
también era una institucién que con-
tribuy6 al enriquecimiento de hacenda-
dos y sacerdotes. La cofradia desarrolla-
ba actividades rituales y religiosas, por
un lado y, por el otro, administraba
bienes materiales no solamente para su-
fragar los gastos de las fiestas para los
santos patronos, sino también para ayu-
dar a los cofrades necesitados para lo
cual solia arrendar terrenos a particu-
lares y con ese dinero reproducirse.
Orellana ha indagado sobre los efectos
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“desintegradores y negativos de la cofradia”,
en el sentido de que ésta “permite la ex-
plotacion de los indigenas o coadyuva a
la misma” porque los sacerdotes “se
valian de ella para obtener servicios per-
sonales y dinero de los aborigenes”3, as-
pecto que se abordara constantemente en
este trabajo. Sin embargo, el indigena, a
través de la cofradia también mantiene
el espiritu comunitario y su identidad
cultural.

Hoy por hoy no existen muchas
cofradias en la region oriental y nororien-
tal de Guatemala, salvoen algunos pue-
blos como San Luis Jilotepeque, en la ciu-
dad de Chiquimula y en Esquipulas,
principalmente. Ya desde los afios trein-
ta el antropologo norteamericano Char-
les Wisdom informaba que para el drea
chorti, la cofradia era una institucién
social y religiosa vigente -principalmente
en Quezaltepeque y Jocotdn- pero debi-
litada .

Las hipétesis manejadas en el pre-
sente ensayo, apuntan a comprender el
proceso de transformacién de la cofradia
en el oriente del pais, situando el origen
del problema a finales del siglo XVIIl e
inicios del XIX. Asi, la casi total extin-
cién de las cofradias en esta region res-
pondio a varias razones:

a) A laexcesiva injerencia de los sacer-
dotes en la administracién de las mis-
mas, al punto de tomar decisiones en
nombre de los mayordomos y adju-
dicarse o adjudicar a otros la toma
de decisiones sobre asuntos inheren-
tes a la misma.
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b) A la apropiacion de los bienes y tie-
rras de cofradia por parte de particu-
lares -hacendados ricos y curas- con
la complicidad de las autoridades
coloniales primero y republicanas
después; que permitieron el registro
y titulacién de las tierras de cofradia
a nombre de otros. Asi, la cofradia
sin bienes ni tierras y lo que es peor,
sin la capacidad de autoadminstrar-
se y a autorreproducirse, pierde su
poder politico en el pueblo y su im-
portancia como institucién social y
religiosa. Ademads, su extincion y
debilitamiento incide en la pérdida
de cohesién de grupo y de identidad
cultural de los indigenas.

¢) Algunas cofradias fueron abandona-
das voluntariamente por los cofrades
quienes estaban agobiados con las
cargas econdémicas que éstas
suponian - tanto en bienes como en
servicios: dinero, reses, maiz, huevos,
gallinas, pescado, lena, zacate, ocote,
sal, cera, panela y otros productos.
Asi también las obligaciones de los
indigenas eran abrumadoras en
cuanto al préstamo de servicios per-
sonales en las iglesias y en las
propiedades de los sacerdotes (pesca-
dores, molenderos, lefiadores,
zacateros, y otros servicios).

En la regién que nos ocupa existie-
ron cofradias de indios y de ladinos, sien-
do mayoritarias las de los primeros. Las
de ladinos se transformaron luego en
hermandades . Se registrd un caso en que
una cofradia que en el siglo XVIII era
administrada por indigenas, habia sido
antes de los ladinos.
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El Arzobispo Pedro Cortés y Larraz
(1712-1787), quien estuvo en Guatemala
de febrero de 1768 a septiembre de 1779,
visité las parroquias del Reino de Gua-
temala, encontrando que para la provin-
cia de Chiquimula de la Sierra existian 343
cofradias, distribuidas en 21 pueblos de
la manera siguiente: 21 en Zacapa, 12
en San Cristobal Acasaguastlan, 22 en
San Agustin de la Real Corona, 20 en
Chiquimula de la Sierra, 16 en Jocotén,
24 en Esquipulas, 13 en Xilotepéquez, 16
en Jalapa, 28 en Mita, 14 en Jutiapa, 14
en Conguaco, 25 en Los Esclavos, 12 en
Guazacapan, 16 en Chiquimulilla, 12 en
Taxisco, 7 en Tacuilula® 17 en Xina-
cantan, 24 en Escuintla, 4 en Guanaga-
zapan, 10 en Chipilapa, 16 en Cosulma-
napan.® La mayoria de estas cofradias
poseia su propio capital, ganado vacu-
no, caballar y mular.

La mayoria de los documentos con-
sultados y que sirvieron de base para el
presente ensayo hacen alusién a las co-
fradias del partido de Acasaguastlan (ac-
tualmente Sn. Agustin Acasaguatlan y su
aldea Magdalena) y del de Guazacapan
(actualmente pueblos del departamento
de Jutiapa y Santa Rosa) en el siglo XVIII
y principios del XIX.

1. Cofradias de Magdalena y de San
Agustin Acasaguastlan (Siglo XVIII).

El pueblo de Magdalena estuvo ads-
crito al curato de San Agustin
Acasaguastlin. Ambos pueblos estaban
constituidos por poblaciéon espaiola,
ladina, “parda” e indigena de descen-
dencia pipil y pokomam.” Se trataba de
poblaciones que vivian de la agricultura
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del maiz, el frijol, el anil, la cana de azu-
car y de la crianza de ganado mayor. Se
ha registrado la existencia de obrajes de
anil y de trapiches para la cana en esta
area.

De Magdalena se sabe que los par-
dos tenian la Hermandad de Jestis Naza-
reno y que el parroco del pueblo les
despojo6 de sus tierras hacia 1789. Cabe
sefialar que en el documento consulta-
do se hace mencién indistintamente al
término hermandad y al de cofradia.?

Todas las cofradias de San Agustin
Acasaguastlin poseian sus propias tierras
pero desde 1768 el pérroco se adjudico
la administracion de las mismas y puso
en cada hacienda mayordomos mulatos,
que eran considerados socialmente su-
periores a los indigenas. Siete anos
después, las tierras y haciendas fueron
devueltas a las cofradias, aunque no se
sabe si en el mismo estado en que se las
quitaron.

Segun informacion recogida por
Cortés y Larraz, los pueblos de la pro-
vincia de Chiquimula de la Sierra en
donde existia mayor capital y animales,
eran las de San Agustin de la Real Corona,
Mita, Jutiapa y Los Esclavos. El conjunto
de 22 cofradias de San Agustin de la Real
Corona contaba con 12, 854 pesos, 1403
reses ademads de ganado caballar y mu-
lar.

Las cofradias sufragaban practica-
mente todos los gastos de la iglesia y del
cura, tanto en dinero y bienes como en
servicios personales. Desde 1778 el cura
del pueblo de San Agustin solicito a to-




dos los capitanes de las cofradias que
entregasen la cantidad anual de 50 pe-
sos (2 cofradias entregaban 100 pesos)
anuales para la compra de cera, vino y
para cubrir otras necesidades de la igle-
sia y del sacerdote.

El ganado de las cofradias de San
Agustin también fue tomado por los sa-
cerdotes cuando habian epidemias o
hambrunas. Asi, en 1808 ocurrié una
“epidemia de fiebre” en Magdalena y San
Agustin de tal magnitud que morian en-
tre 6 0 7 personas al dia. Ante esta situa-
cién el cura tomaba “prestadas” reses de
particulares y de las principales cofradias
para repartir la carne entre los enfermos.?

En un documento de 1821 los indi-
genas de San Agustin Acasaguastlin se
quejaban, entre otras cosas, de que el
parroco se habia apropiado de los re-
gadios de varias cofradias:

“...tambien nro. p. cura se ha tomado
los regadillos de la cofradia del patron
San Agustin, de nra. Sra. del rosa-
rio, del Santo Nombre de Sn. Sebas-
tian y de las Animas y teniendose to-
das estas tierras, nos obliga al pago
de las misas. 10

Segun este documento, antes de la
Independencm los indios pagaban tni-
camente la contribucidén de servicio y
racion al padre; pero luego tuvieron que
pagar otros derechos. Los servicios a la
iglesia fueron abolidos segn el decreto
de las Cortes Generales del 29 de abril
de 1820.

Sin embargo en 1821 los indigenas
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de San Agustin Acasaguastlan debian pro-
porcionar al cura, los siguientes bienes
y servicios:

£ porteros

1 tapian (sic)

1 molendera

4 sacateros

1 lefiador

Raciones:

s pescadores que deben dar
pescados dos dias a la se-
mana,

4 almudes de maiz;

24 pollos semanales

24 hueveos

13 candelitas de sera (sic)
prieta a la semana

1 rajita de ocote
un poco de cal (sal )

4 vacas de racion cada aiio”

A los curas les favorecia con mu-
cho la existencia de las cofradias por el
aporte economico que éstas proporcio-
naban, el que, en ocasiones era muy sus-
tancioso. Sin embargo, estas “contribu-
ciones” constituian verdaderas cargas
para los indigenas de la cofradia, quie-
nes terminaban trabajando mas para la
iglesia y el cura que para si mismos. Por
si esto fuera poco, el ganado de los ha-
cendados espanoles y criollos rompia
cercos destruyéndoles sus sembrados:

“El comun de Yndios
Tributarios del pueblo de Sn. Agus-
tin Acasaguastlan (...) que respecto
hacer unos pobres de mayor solem-
nidad que los ladinos, son ellos los que
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tienen mas cargas consejiles, como
son en primer lugar, pagar tributos,
en segundo, pagar drchos. de
casaniientos, entierros, Batsmos y
demas, comto ladinos, por ge. hemos
ofrecido a ntro. pe.cura darle el servi-
cio conto antes; no a querido confor-
marse, y a fuerza nos obliga a qge.
paguemos las misas de cofradias,
estando todas las mas cofradias sin
principales y para ntra. mayor ruy-
na vy quedar del todo y padeser de
hambre barios espanoles vecinos de
dho pueblo han metido tanto ganado
bacuno en ntros. exidos que absoluta-
mente podemos lograr nras. siembras
pr.que es tanto el perjuycio del gana-
do que ya no hayamos adbitrios pa.
sujetarlo...” “que quatro o seys espa-
noles tenga ganado, perdamos tanto
pobre infelis ntras siembras qe. son
con las ge. paganos el tributo y nos
mantenemos con nuestras fami-
ligs..."1

Lo mismo se podia decir de las al-
caldias, las que, con frecuencia, tomaban
fondos de las cofradias para sufragar
gastos de obras y construcciones que no
siempre se realizaban. Asi, por ejemplo,
en 1835 la municipalidad de San Agustin
solicité a la Jefatura Politica que se le
autorizara tomar, con calidad de reinte-
gro, 100 pesos de la cofradia de Jesis
Nazareno. Con este dinero pretendian
construir el cabildo y carceles destruidas
en dicho pueblo. Tal peticion fue eleva-
da al gobierno. El congreso aprobo tal
solicitud en los términos siguientes:

“No cabe duda que para una obra tan
interesante como la de las carceles y
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cabildo de aquella poblacion, debe
aprobarse el gasto, pero no es tan cla-
ro que pueda autorizarse a la muni-
cipalidad para que tome un fondo
ageno que tiene su objeto, como lo es
el de sostener el culto de su Yglesia,
pues aungue sea lo prinero mas in-
teresante, no hay facultad para tonar-
lo por la fuerza, como no hay para
tomarlos del fondo de la hacienda
piiblica ni de ningun particular.” 12

2. Cofradias de
San Cristébal Acasaguastlan.

En 1818 los alcaldes y principales
del pueblo de San Cristébal Acasaguas-
tlan solicitaron a la Iglesia y autoridades
que les fueran rebajados los pagos de las
misas por no tener ni dinero ni bienes
suficientes; ya que los miembros de las
mismas debian pagar con su trabajo. Por
este documento sabemos que, en la se-
gunda década del siglo XIX existian 7
cofradias en San Cristébal Acasaguas-
tlan las cuales eran las sigulentes:

1. Cofradia de San Cristébal: paga 60

pesos por las misas.

Cofradia del Santisimo: 50 pesos.

Cofradia de San José: 18 pesos.

Cofradia de la Virgen: 42 pesos.

Cofradia de la Ynbencion de la San-

ta Cruz: 32 pesos.

6. Cofradia del Espiritu Santo: 25 pe-
S0S.

7. Cofradia de Animas: 28 pesos.

G

Las mencionadas cofradias carecian

de aprobacién real y los bienes que
q

poseian estaban destinados a obras pia-




dosas. Es decir, se trataba en este caso
de una cofradia religioso-benéfica. Los
bienes que poseia eran los siguientes:

1. Cofradia de San Cristobal: 8 yeguas,
93 reses.

2. Cofradia del Santisimo: 22 yeguas,
20 reses.

3. Cofradia de San José: | caballo,27
reses.

4. Cofradia de la Virgen: | yegua, 12
reses.

5. CofradiadelaSanta Cruz: 5 yeguas,
28 reses.

6. Cofradia del Espiritu Santo:3
yeguas, 15 reses.

7. Cofradia de Animas: 23 reses de li-
mosnas

Las cofradias de San Cristobal eran
muy antiguas y, salvo la de San José, se
desconoce la fecha de su fundaciéon. La
de San José fue fundada en 1753 por el
presbitero Jacinto del Portillo, cura de San
Cristébal Acasaguastldn. Portillo dioen
aquel momento 83 pesos, 52 reales, 52
reses, 6 yeguas y 2 caballos.

La cofradia del Santisimo fue origi-
nalmente de los ladinos, pero los indi-
genas solicitaron a los primeros su ad-
judicacion, hecho cuya fecha se ignora.
En 1812 el Arzobispo ordend que esta
cofradia fuese nuevamente administra-
da por los ladinos, cosa que los indige-
nas rechazaron terminantemente:

“En la vicita Pastoral de esta Parro-
ga. el ano de ochostos. dose mando el
Yilmo Sor. Arzob. se pasase otra ves
esta cofradia a los ladinos y por re-
pugnancia de los Ynds. no se a berifi-
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cado; mas si ya en ocacion de las otras
no la quieren, siendo nesesario ge. per-
manesca, para tener deposito parese
al ge. informa se cumpla lo determi-
nado en la visita que asi lo desean los
ladinos.”

Cada cofradia debia dar al parroco
3 reses anualmente. El padre tomaba
ademas, 2 reses de cada cofradia cada
ano para los gastos de las festividades.'?

3. La cofradia de San Cristébal de Co-
mapa.

Este es un caso muy complejo que
muestra una serie increible de irregula-
ridades y artimanas efectuadas por las
autoridades en el momento en que los
cofrades solicitaron efectuar la obligada
composicion de tierras. El expediente de-
muestra las dificultades que tenian los
indigenas para titular sus tierras de co-
fradia. Se trata de la cofradia de San Cris-
tébal, 1a que tenia tierras ubicadas en el
paraje llamado Pueblo Viejo, lugar muy
proximo al actual pueblo de Jalpatagua

(Jutiapa).

3.1. El cura Pineda y Velarde vs. los
indigenas.

Los indigenas tenian problemas con
el sacerdote local, Antonio Pineda y Ve-
larde. Ellos querian adquirir por la via
legal, 30 caballerias de tierra, a 30 tos-
tones cada caballeria. Esta propiedad
formaba parte de 79 caballerias realen-
gas ubicadas en las cercanias de la ha-
cienda de San Marcos y Santa Clara. Am-
bas haciendas eran propiedad de los in-
digenas, quienes las habian arrendado a
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Sebastidn del Castillo. No obstante, cuan-
do el arrendante murid, los naturales
perdieron definitivamente los terrenos.

El documento indica que existia una
casa de cofradia, y que ésta poseia
bastante ganado. Las diligencias del caso
fueron efectuadas por Ledn de Arce, juez
de tierras. Pasado algtin tiempo, Juan José
Zubiria, del Consejo Real, dispone que
dichas diligencias eran incorrectas y echa
todo por tierra a fin de beneficiar a un
individuo amigo suyo, Jacinto Silva.

El 3 de febrero de 1783, Ledn de Arce,
Juez comisionado de tierras del Partido
de Comapa fue enviado a este pueblo
por el oidor y Alcalde de la Corte de la
Real audiencia y Juez Privativo del Real
Distrito de Tierras, Juan [osé Zubiria.

Dos dias después, Arce cit6é a los in-
teresados en el asunto: al cura Antonio
Pineda y a los naturales de Comapa, asi
como a sus respectivos defensores para
que el 16 de febrero fueran a realizar la
“vista de ojos” de las 79 caballerias de
tierra realenga.

Sélo los indigenas acudieron a la
citaciéon. Arce envié dos autos a Pineda
para que se presentara en Comapa. Pine-
da, que residia en el pueblo de [utiapa
se nego a salir de su casa expresando con
singular prepotencia que no le impor-
taba que Arce tuviera la Orden del Real
Juzgado porque él podia anular toda
diligencia.

Entonces, luego de haber dado avi-
so a los duenos de las haciendas circun-
vecinas por si acaso estos estaban inte-
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resados en comprar, Arce procede a dar
los 9 dias de pregones obligatorios,
anunciando asi las 79 caballerias citadas.

Mientras tanto, Arce ha nombrado
como defensor de los naturales de Co-
mapa a Juan José Aguilar, vecino de
Aguachapa y de 60 afios de edad.

Los pregones fueron llevados a cabo
por el “indio aladinado” (sic), Gabriel
Chivez a las puertas del cabildo que
daba hacia la plaza del pueblo. Pasaron
los nueve dias y no se presento ningin
postor.14

El 3 de marzo de 1783, Arce pro-
cedié a nombrar a Sebastidn Calamché
como medidor de tierras y a Francisco
Garcia (ladino) como tirador de cuerda.
Estas dos personas iniciaron los trabajos
de medicion de tierras, después de que
Arce mando a citar a los Alcaldes, Justi-
cias e indigenas de Comapa a fin de ase-
gurar la legalidad del trabajo. El 12 de
marzo se comenzod a amojonar el terreno
destinado a la cofradia.’®

Es importante resaltar el hecho de
que Arce anuncio que la cofradia de San
Cristobal poseia casas y ganado, y que
proxima a sus tierras, se ubicaban las de
la Cofradia de Animas, las que también
tenian animales y terrenos, que en los
documentos aparece bajo la designacion
de “Hato” y es asi como las gentes de
estas regiones continian denominando
a los conjuntos de reses.1®

Las referidas tierras se ubicaban
presuntamente entre el pueblo de Coma-
pa hasta un lugar denominado Paso de




Jutiapa.

Cuando se llevé a cabo la “con-
clusion” o cierre de la medicion de 102
cuerdas de terreno, Arce apuntd que los
naturales habian quedado “muy gusto-
sos y satisfechos.”1?

El padre Pineda reiter6 su postura
intransigente, segun la cual, todas las
diligencias efectuadas por Arce eran im-
procedentes. Pineda aducia que a él no
se le habia notificado absolutamente
nada, lo cual era falso y consta en los
documentos. Pineda envid entonces, un
caballo a Arce para sobornarlo.

Después de todas aquellas engorro-
sas y largas diligencias efectuadas a lo
largo de tres meses, el 8 de abril de 1783,
Juan José Zubiria, Juez Privativo del Real
derecho de tierras del Reino de Guate-
mala dispuso que el subdelegado Ledn
de Arce no habia cumplido con su obli-
gacion. Segun Zubiria, si habia un pos-
tor para las 49 caballerias de tierra so-
brantes y este era el citado Jacinto Silva.
Este hecho no era desconocido por Arce,
ya que él tenia noticias de la postura de
Silva desde el 27 de febrero. Ello demues-
tra la mala voluntad con respecto a los
indigenas, ya que se les vuelve a citar
para un nuevo remate de tierras, lo que
implicaba comenzar de nuevo todo el
proceso.

3.2 Los indigenas protestan.
Los indigenas se quejaron, por me-

dio de una carta en la cual aclararon que
ellos ya habian efectuado todas las dili-
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gencias legales indispensables para po-
der adquirir tierras y que, ademas, tenian
el dinero para comprarlas. Los naturales
pidieron entonces que se les extendiera
el titulo de tierras correspondiente:

“Los Justicias Prencipales, y demas
de el comin de Sn Cristobal Comapa
de la Jurisdiccion de escuinta como
mas haya lugar ante vs. en este Jus-
gado Pribatibo parecemos, y decimos,
que deceando concluir el Sitio que he-
mos seguido con el Bachiller don
Antonio Pineda, sobre que nos anpare
en las Tierras que necesitamos para
el cultibo, y Labranza demas semen-
teras, en esta virtud, y la que haze
tiempo que el Comisionado dn Leon
Arce que practico las ultimas diligen-
cias que por este Real Juzgado se le
mandaron, egecutar, nos tiene insi-
nuado haberlas remitido aesta Supe-
rioridad, o’currimos en solicitud, y el
de su confirmacion, gque estamos
promitos a satisfacer el Importe de su
remate y en estos terminos.

A.V.S. suplicamos que en vista de los
autos, y con lo que dixere el Sor Fis-
cal se sirba mandar hazer como pedi-
mos ques Justicia y Juramos,

No sabemos firmar.” (Ibid., folio 20).

Segtin los naturales, el tramite habia
concluido. Lejos estaban de imaginar
cuantos anos faltaban para resolverlo: en
abril de 1783 Jacinto Silva comenzd los
tramites necesarios para la composicion
de 49 de las mencionadas caballerias de
tierra realenga que se ubicaban al sur de
la hacienda de San Marcos. Se vuelve a
comisionar a Ledn de Arce para medir y



amojonar las tierras, las cuales estaban
ubicadas bastante cerca de la actual Jal-

patagua.
3.3. Artimafas del padre Pineda.

Unos dias mas tarde, el cura Pineda
tuvo la feliz ocurrencia de denunciar el
presunto despojo del que se le queria
hacer victima, porque aquellas 30 ca-
ballerias adjudicadas a los indigenas,
decia él, que le pertenecian. Asi, por
medio de su procurador, Félix Antonio de
La Campa, Pineda solicité a las autori-
dades que se volviera a medir las tierras
que solicitaban los naturales de Comapa
y exigié que se cancelaran todos los
tramites efectuados por Arce desde febre-
ro de 1783,

Pineda y Velarde reclamaba que habia
equivoco en la determinacion de los
mojones y de los rumbos. Asimismo,
adujo que Arce habia influido sobre la
opinién de la poblacién indigena, a la
cual habia colocado -segiin su parecer
en contra suya. Pineda explicé que lame-
dida del terreno practicada bajo la super-
vision de Arce era incorrecta debido a
que se le expropiaba de terrenos a él y al
hacendado vecino José Batres. Pineda
adujo que habia corrimiento de los mo-
jones y atropello a los limites estableci-
dos en los titulos de la Hacienda Santa
Clara.'8

Por otra parte, el cura argumentaba
que, para la siembra del maiz, los indi-
genas estaban solicitando tierras ubica-
das entre el paraje de Las Barrancas y el
de Matilisguate, terrenos localizados més
cerca del pueblo y que comunmente, los
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indigenas de la cofradia tenian que sem-
brar mas alla del rio Paz. Pero para los
indigenas, sembrar en este ultimo lugar
les acarreaba muchas dificultades: la dis-
tancia era larga, cada vez que intentaban
vadear el lecho del rio, siempre moria
mas de alguno de ellos. Pineda aleg6 que
esta informacidn era inexacta. Segun él,
aquellos terrenos de La Barranca no
servian para la siembra sino para el fo-
rraje del ganado. Por otra parte, el reli-
gioso argumentaba que el nimero de
indigenas que moria al vadear el rio Paz
no era relevante. 1¥

El sacerdote Pineda calific6 al Juez
comisionado de tierras, Ledn de Arce, de
“claudicador”, una persona que “habla-
ba desaciertos”, “ignorante” y “mali-
cioso”. Y no podia pensar de otra ma-
nera, pues el asunto que tenia tan mo-
lesto al sacerdote era que el famoso para-
je de Las Barrancas que él pretendia po-
seer, quedaba comprendido dentro de las
30 caballerias de tierras adjudicadas a los
indigenas; caballerias que, segtin €1, eran
de su propiedad. Ademas a Pineda le
incomodaba hasta el hastio la defensa
que Arce y el medidor de tierras hacian
de los indios.??

Afirmaba el padre Pineda que los
tramites efectuados por Arce eran ilega-
les porque no se le notifico ni se le hizo
citacién para tratar el asunto de las refe-
ridas tierras. Para el padre Pineda "el
comisionado (Arce) con malisia a opera-
do cauteloso y clandestinamente”?! Sin
embargo, los documentos nos indican
que el mencionado cura si fue citado
como correspondia pero que fue €l quien
senego a presentarse. Por lo cual se pro-



cedi6 a efectuar las diligencias del caso.
La actitud de Pineda era execrable por-
que por si esto fuera poco, adujo ademas
que Arce “les aplicaba -a los indigenas-,
ilegalmente una inexsorvitansia de tie-
Yras. . (sic] 8

Es precisamente la carta del padre
Pineda la que da la pauta para compro-
bar la carencia de tierras que afectaba a
los indigenas. Antiguamente, éstos eran
los auténticos propietarios de la hacien-
da de San Marcos y Santa Clara, pero sin
haberse asesorado ni provisto de la do-
cumentacion legal -porque no conocian
los mecanismos para obtenerla-, arren-
daron el terreno a Sebastidn Del Castillo.
Cuando este arrendatario fallecié, no
pudieron comprobar, més que de pala-
bra, que aquel territorio les pertenecia.?®
Pero el testimonio oral no contaba para
la legislacion espanola.

El padre Pineda aseguré que lo di-
cho por los indigenas era falso puesto
que Sebastidn del Castillo habia compra-
do dichas haciendas a Tomas Garcia del
Barrio y que, por otro lado, é] tenia sus
propias escrituras.

En abril de 1785, se comisiona a
Joaquin del Castillo como Juez comisio-
nado de tierras encargado de medir y
amojonar las tierras.

En mayo de 1787 el problema de
las tierras de cofradia continuaba. Anto-
nio Pineda y Velarde insistia en que los
naturales del pueblo de Comapa (de la
alcaldia mayor de Escuintla), estaban in-
tentando comprar tierras que formaban
parte de las Haciendas de San Marcos y
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Santa Clara, de las cuales el presbitero
poseia los titulos de tierra desde el siglo
pasado. La comisién que tenia como
funciones medir y amojonar las tierras
quedo formada, pero esto no garantiza-
ba la resolucion del dilema.?*

Nuevamente, el 7 de mayo de 1787,
Francisco Robledo del Consejo Real, oidor
y alcalde de la Corte Real de la Audien-
cia y Juez Privativo del Real Distrito de
Tierras, ordeno determinar, distinguir y
dividir las tierras realengas de las del
Bachiller Pineda y Velarde.

En 1788 se lleva a cabo una “reme-
dida” de tierras por parte del comisio-
nado agrimensor José Joaquin Sdnchez de
Ledn. Para el efecto se volvio acitar alos
hacendados vecinos de las haciendas
mencionadas. Entre ellos se encontraba
Tadeo Pijiol, vecino de la capital y duefio
de la hacienda Sapuyuca, Antonio Lopez
de Pefialber y Alcald, alcalde mayor de la
villa de Sonsonate, propietario de la Ha-
cienda de Quezada y a Basilio Herrera,
mayordomo de la Hacienda del Sitio. Se
nombré también nuevos medidores y
tiradores de cuerda.

Otro factor que complicé aun mas
el conflicto concerniente a las tierras de
San Cristébal fue la indefinicién de los
limites de la hacienda Santa Clara y la de
Quezada, la primera de Pineda y Velarde
y la segunda, de Ldpez Pefialber. Dicho
problema también venia del siglo XVIL

El 18 de agosto de 1789, seis aflos
después de las diligencias realizadas por
Ledn de Arce, se procede una vez mas a
pregonar y a rematar las 79 caballerias
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de tierra que se han venido mencionan-
do.?®

3.4. De cémo concluye el litigio de las
tierras.

El problema se prolonga por doce
afnos mas y no es sino hasta el 22 de
enero de 1801 cuando practicamente se
soluciona.?

El documento final indica que por
fin se libro titulo a los indigenas de Co-
mapa, se dictaminoé que Las Barrancas si
eran ltiles para el cultivo y que efecti-
vamente habian pertenecido a los mis-
mos. Se comprueba ademas, después de
tantos anos, que positivamente eran 79
el nimero de caballerias realengas. Asi-
mismo, se aclara un detalle sumamente
importante que nos sirve para compren-
der el problema de la medida de las tie-
rras durante la colonia, y es que los siste-
mas de medicion de longitud variaban
continuamente, lo cual ocasionaba con-
fusiones constantes y pleitos entre los
duenos de los terrenos. (ver ANEXO).

4, Pérdidadetierras de dos cofradias
en Asuncién Mita, Jutiapa (1772-1807).

El presente caso muestra como el
pueblo de Mita perdio las tierras de dos
de sus cofradias mas importantes: laco-
fradia de Animas y la de San Nicolds de
Tolentino, luego de una serie de irregu-
laridades sucedidas en las gestiones efec-
tuadas a partir de 1772.

La cofradia de Animas era de ladi-

nos y se habia fundado en la iglesia pa-
rroquial de Asuncidn Mita, en tanto la co-
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fradia de San Nicolds de Tolentino era de
los naturales.

El 9 de diciembre de 1772, Diego de
Barberena, mayordomo de la cofradia de
Animas y delegado de la cofradia de in-
dios de San Nicolds de Tolentino, informé
a las autoridades que ambas cofradias
poseian ganado vacuno y caballar. Las
reses y los caballos pastaban desde hacia
35 anos, en unas tierras que en el afio de
1744 se habian declarado realengas. Por
esa razén, los cofrades habian solicita-
do su compra hacia ya mucho tiempo,
pero al fallecer el Procurador que lleva-
ba el caso, se vieron compelidos a ini-
ciar nuevas diligencias y peticiones de
compra de tierras.

Hasta 1772, los cofrades poseian las
tierras solamente “con la buena fé”, es
decir que estaban reconocidas por ellos
y por sus vecinos unicamente a través
de la palabra, motivo por el cual, por ter-
cera vez notificaban por escrito, que
tenian el dinero para adquirirlas legal-
mente y poder, de esta manera, recibir
el correspondiente titulo de tierras. Se
solicitaba la adjudicaciéon de 32 ca-
ballerias, 190 cuerdas y un tercio a un
precio de 2 tostones por caballeria.

Para llevar a cabo la medida de di-
chas tierras, Gabriel de Ortega, Juez Sub-
delegado del Real Distrito de Tierras de
Chiquimula de la Sierra, cité como testi-
gos a los naturales, “Indios Justicias del
Pueblo de Mita” ya que las tierras de és-
tos colindaban con las de las cofradias
mencionadas, asi como también se
mando a llamar al capitan Fernando To-
var y a Agustin Lemus, ambos propieta-



rios de terrenos muy proximos a los de
las mencionadas cofradias. De igual
modo se hicieron presentes los mayor-
domos de la cofradia de Santa Rosa por
ser vecinos inmediatos de los terrenos
solicitados y muchos otros vecinos de
Mita.

Como pedregosos y de poca pro-
ductividad fueron descritos los terrenos
de las cofradias; tinicamente aptos para
la crianza de ganado en tiempos de in-
vierno, ya que sélo contaba con un ojo
de agua.?

El terreno en cuestion se saco a pre-
gon a finales de diciembre de 1772 y se
valué cada caballeria en 2 tostones. Sin
embargo, el fiscal interino evaluo las tie-
rras en 20 tostones cada caballeria y el
ingeniero Luis Diez de Navarro encontr6
que el terreno era mads pequeno que lo
declarado por los cofrades. Diez asegu-
r6 que el terreno constaba de 30 caballe-
rias, 167 cuerdas y 1,255 varas. El docu-
mento no adjunta juramento de testigos,
ni peritos, ni planos. Esta modificacion
en la remedida del terreno se llevo a cabo
en enero de 1773.

En abril de este ano, las tierras se
vuelven a declarar realengas y otra vez
se sacan al pregon, venta y remate.?

El 10 de mayo de 1773, las tierras
de cofradia se sacaron nuevamente a
pregén. Hasta ese momento, en los do-
cumentos consultados no consta a quién
quedaron aquellas tierras. Inferimos que
siguieron siendo utilizadas por los
miembros de las cofradias de Anirmas y
Nicolds de Tolentino hasta principios del
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siglo XIX, época en que los terrenos
pasan a ser propiedad de otra persona.
En efecto, en agosto de 1807 se remato la
Hacienda de la Cofradia de Animas en
1776 pesos, 2 1/2 reales a favor de Ma-
nuel Chinchilla, vecino del pueblo de
Asuncion Mita.?®

A partir de los documentos estudia-
dos, colegimos que, al elevarse el precio
de las tierras en el afio de 1773 y siguien-
tes, los miembros de las cofradias se vie-
ron imposibilitados para comprarlas, de
ahi que los hacendados mas ricos se vie-
ron favorecidos.

5. ;Parroco en defensa de las tierras de
las cofradias de San Francisco Ates-
catempa?

Si en algunas ocasiones los sacer-
dotes eran los principales protagonistas
del despojo de las tierras de cofradias,
en otras hacian las veces de defensores
de las mismas, hecho que nos confirma
el carécter tremendamente contradicto-
rio que ellas encerraban: como meca-
nismo de cohesion social y como fuente
de enriquecimiento para los curas. Sin
embargo, dicha defensa no era siempre
desinteresada.

Asi, en 1817 comenz6 un proceso en
contra de José Mariano Menéndez, vecino
del valle de Contepeque, jurisdiccion de
Chiquimula, quien se habia apropiado de
los titulos de tierra de la cofradia de in-
dios de Nuestra Sefiora de la Encarnacion
del pueblo de San Francisco Atescatem-
pa.*® La denuncia fue hecha esta vez por
el cura Mariano Pérez, presbitero por el
Real Patronato del Beneficio de San Cris-



tobal Jutiapa.

Los indigenas habian arrendado sus
tierras a Menéndez, quien pasado algun
tiempo se nego rotundamente a devol-
verlas. El padre Pérez fungia como de-
fensor y representante de aquellos, dado
que ignoraban sus derechos, asi como la
forma y los procedimientos correctos
para hacer una denuncia legal: eran, se-
gun el documento, “ignorantes de sus
derechos y totalmente ineptos para re-
clamar”3. Sin embargo, [osé Joaquin
Castilla procurador de Menéndez duda-
ba que el Padre Pérez no fuera a sacar
provecho de la situacion al defender las
tierras de los cofrades:

“Pero quiero suponer por un instante,
que efectivamente el Padre Pérez no
es parte legitima en este negocio, y
que solamente los pobres y micerables
yndios cofrades del Pueblo de Ates-
catempa.” 3

Mas adelante encontramos una cer-
tificacion muy interesante firmada por
Ambrosio Calderdn, Juez Privativo por el
partido de Jutiapa, la cual explica que
cuando la poblacién indigena de un lu-
gar era reducida, los sacerdotes admi-
nistraban los bienes de la cofradia, ha-
ciendo las veces de priostes. Luego,
arrendaban las tierras de los cofrades a
personas particulares, quienes al cabo de
los afios se atribuian las propiedades
como propias:

“Certifico en debida forma que en
treinta afios que he vivido en este pue-
blo, jamas é sabido que los Yndios de
Atescatempa, hallan tenido cargos 6
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eleccion canonica de la unica Cofra-
dia qge tienen., por ser tan corto el
nuniero de Yndios que apenas llegan
d siete, por cuyo motivo, la unica co-
fradia ge tienen la han dirigido los
curas como priostes en cuyo cargo
poder han subsistido los titulos de las
tierras de dha cofradia ge. para sus
gastos la han arrendado d dibersos su-
Jetos.

Asi como me consta los dibersos
Correos ge. de dies afios hd ésta parte,
le hd puesto el Padre Curad Dn Ma-
riano Menendez cobrandole los titu-
los de dha cofradia, ge como arrenda-
tario, le pidio pa rebisar sus mojones
los ge no hdbido forma ge debuelba.”

Por su parte, los indigenas de San
Francisco Atescatempa, integrantes de la
cofradia, alegaban no haber tenido con-
tacto alguno con Menéndez ni mucho
menos haberle permitido hacer uso de
sus tierras, ya que éstas les eran de
mucha utilidad para sus sementeras,
porque ellos eran pobres. Por ello, po-
demos suponer que el Padre Pérez obro
por su cuenta y sin consultar con los in-
digenas acerca del arrendamiento de las
tierras a terceros. Segun los indigenas,
Menéndez pretendia usurparles una parte
de su terreno. También denunciaron que
éste habia mandado a poner un cerco en
tierras de la cofradia que les vedaba el
acceso al rio. Por si esto fuera poco,
Menéndez apacentaba su ganado en tie-
rras de cofradia, dafiando asi las siem-
bras de los indigenas:

“Nosotros, los Alcaldes Ordinarios y
demas comun de Justicia de este pue-
blo de San Francisco Atescatempa.



Certificamos en devida y solemne for-
ma, a los SS. que la presente bieren:
que jamds d tenido trato alguno con
ningtin Mayordomo de Ntra Cofra-
dia de la Encarnacion don Mariano
Men. tanto porque no los ha abido,
como pr ge jamas d sido de ntro gusto
use de dhas tierras pr no ser util d las
miserias de los pobres. Asi mismo cer-
tificamos ge nos i sacado trato 4 fin
de sersenarnos un gran pedaso de
ntros exidos...”

“...su intension (la de Menéndez) no
era mas ge. no contento con sus tie-
rras propias, quiere estenderlas con
efidos ntros, y abrazarnos todo el rio,
pues su serco lo ha hechado con maia,
putes con el nos quita el rio, y muchas
terras de labranzas, en perjuisio de
ntros alimentos: é igualmente ha
hecho su gusto sin darnos tal docu-
mento. Ultimamente en el dia se ha-
llan sus ganados entre ntras bifias,
milpas, y sembrados sin darse por en-
tendidos ni el ni sus operarios, y (...)
como es une de los poderosos de la
Probinsia, no salimos con la Justicia
que deseamos...” 34

Desafortunadamente, como sucede
en la mayoria de los casos, la documen-
tacion consultada solamente nos lleva a
un punto indeterminado, de forma tal
que siempre queda la duda acerca del
final de la historia: ;qué acontecid
después de los hechos descritos? ;A
cudles manos fueron a parar aquellas
tierras? ;Qué fin tuvo la cofradia? Las
respuestas exactas -si es que las hay en
materia de historia- se nos escapan, tini-
camente nos queda la opcién de inferir,
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de sacar nuestras propias conclusiones,
siempre cuestionables.

6. Cofrades de Jalpatagua solicitan titu-
lo de tierras.

El presente caso muestra, al igual
que los anteriores, la vigencia de la co-
fradia en el oriente de Guatemala du-
rante el siglo XVIII, y expone a la vez,
los pasos efectuados por los cofrades de
la cofradia del Cristo Crucificado de Jal-
patagua®®, encaminados a la consecucion
del ansiado titulo de tierras.

En 1778 se tuvo noticia que en Jal-
patagua existia la cofradia del Cristo Cru-
cificado, cuyas tierras se ubicaban entre
el pueblo de Jalpatagua y las haciendas
de Nuestra Sefiora de la Concepcién, sitio
del Nacaspirol (Conguaco) y In de San
Vicente. La hacienda estaba consagrada
ala crianza de ganado mayor. Descono-
cemos cual fue su extension debido a que
no fue medida ni titulada oportuna-
mente, hecho que ocasioné bastantes
problemas a los cofrades.

Por el hecho de poseer las tierras,
tan s6lo “de palabra”, el mayordomo
Lorenzo Corado, los alcaldes Manuel Ri-
vera y Andrés Guzmin y otros cofrades pi-
dieron a las autoridades competentes
que se midiera y amojonase el terreno
de manera acorde con los requerimien-
tos de la ley. La peticion fue hecha con-
cretamente a Juan de Dios Velasco, Juez
Subdelegado del Real Distrito de Tie-

rras.

La gente del pueblo de Jalpatagua




afirmaba que las tierras en donde se ha-
llaba pastando el ganado de la cofradia
eran realengas, pero que los cofrades
nunca realizaron la composicién con el
Rey. Presuntamente, toda la poblacion
reconocia aquellas tierras como realen-

gas.

Geograficamente la hacienda se ubi-
caba muy préxima a la quebrada “El
Chaparron”, el rio “Sanjon”, la loma “El
Potrero”, el salto “El Tename”, la poza
“El Naranjo” y por las lomas de “El Ta-
bléon” y “El Tabloncillo”.

Finalmente se midio el sitio y se con-
cluyé que tenia 16 caballerias, 153 1/2
cuerdas cuadradas. Los documentos es-
tan incompletos y por ello no indican si
se les extendio titulo de tierras a los co-
frades de la cofradia del Cristo Crucifi-
cado de Jalpatagua.3®

A modo de conclusién:

Debido al reducido nimero de in-
digenas que tuvo la regién oriente de
Guatemala (principalmente en el caso de
Jutiapa), en comparacién con la enorme
poblacién indigena del occidente y del
suroccidente; las tierras de cofradia y las
cofradias mismas fueron desaparecien-
do por falta de un grupo poblacional
fuerte que las defendiera y por falta de
recursos economicos que las sustenta-
sen. A los ojos de los hacendados, la po-
sesion de tierras por parte de las co-
fradias no se justificaba si los indigenas
que la integraban eran ya muy pocos.
Para los hacendados, la tierra en manos
de los indigenas, era un recurso sub-uti-
lizado. Por esto ademads, se explica el
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hecho de que en los documentos con
mucha frecuencia los hacendados y los
Jueces de Tierras sostuvieran que los te-
rrenos que los cofrades pretendian para
sus sementeras no eran de vocacion agri-
cola sino ganadera. Todo, con el afan de
tener otro argumento mas para a-
propiarselas.

También queda demostrado, por
medio de los documentos consultados
que, los sacerdotes jugaban un papel im-
portante pero contradictorio: como de-
fensores de las tierras de cofradia y como
complices de las autoridades en cuanto
a la expropiacion de las mismas. Entodo
caso, se ha visto que no se llevaba a cabo
una defensa de los intereses indigenas
de manera desinteresada, ya que la co-
fradia misma implicaba una fuente de
recursos economicos en dinero, en espe-
cie y en prestacion de servicios perso-
nales para la Iglesia.

Toda una serie de irregularidades en
cuanto a la composicidn de tierras afecto
sensiblemente el poder social vy
econémico de la cofradia en el oriente
de Guatemala, hecho que se agravé con
la transformacién y cambio de medidas
territoriales que generé mucha confusién
a la hora de medir y amojonar los te-
rrenos. Ademads, a esto hay que agregar
que, en las situaciones en que la po-
blacién indigena no era muy numerosa,
las autoridades menos que nunca, daban
su apoyo a los cofrades y dirigian sus
favores por los intereses personales de
los hacendados.

Lo cierto es que el fenémeno de una
reducida poblacién nativa como factor
determinante para explicar la desapa-



ricion de la cofradia en el oriente guate-
malteco no se puede generalizar, puesto
que la poblacion chorti de Chiquimula era
y atn es bastante grande, asi como la de
los pokomames orientales. En el primer
caso queda una sola cofradia en la ca-
becera departamental y rituales que las
recuerdan; y en San Luis Jilotepeque atn
encontramos cofradias. La extinsién de
las cofradias de Jocotdn y de Camotdn
acontecié durante los anos treinta y
cuarenta del presente siglo, época en que
los grupos religiosos cudqueros las ata-
caron y censuraron duramente (ver. Wis-
dom).

Al parecer, al mermar el poder eco-
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némico de la cofradia principalmente
por la carencia de tierras necesaria para
la reproduccion de granos basicos y re-
ses; la organizacion religiosa de los pue-
blos se debilité y muchas costumbres y
tradiciones ancestrales mantenidas a tra-
vés de la cofradia desaparecieron con el
tiempo.

En cuanto a la poblacién espafiola,
diremos que ésta también tuvo sus co-
fradias pero adscritas a la Iglesia. Ade-
mas, muchos espanoles y mestizos te-
nian sus propias organizaciones religio-
sas bajo la forma de hermandades y es
asi como se las encuentra hasta hoy en
dia.



NOTAS

Cfr. entre otros estudios: Richard N.
Adams. Encuesta sobre la cultura de
los ladinos en Guatemala. Guatema-
la: Editorial del Ministerio de Edu-
cacion Publica, 1956. (Guatemala:
Seminario de Integracion Social
Guatemalteca, No.2). Girard, Rafael.
Los chortis ante el problema maya
(Segunda Edicion). México-Lee. L.
Gonzalez Obregon, 5-B. México,
D.E, 1958. John Gillin. San Luis Ji-
lotepeque. Guatemala: Editorial del
Ministerio de Educaciéon Publica,
1958. (Seminario de Integracion So-
cial Guatemalteca, No. 7).

Cfr. Rojas Lima, 1988. Montes, 1977
y De los Rios, 1956.

Rojas Lima, Flavio, 1988. p. 67.

Charles Wisdom. Los chortis de
Guatemala. Guatemala: Ed. “José
de Pineda Ibarra”, 1961. (Seminario
de Integracion Social Guatemalteca,
No. 10). En lo referente a las co-
fradias chorties, Wisdom apunté que
las habia en Jocotan y Quezalte-
peque sin especificar su nimero y
las describe de la manera que sigue:
“La casa de cofradia pertenece exclusi-
vamente a los pueblos y sdlo es utiliza-

37

da en relacion con las fiestas. Los ma-
yordomos viven en ella durante su
periodo de servicio en la iglesia y la usan
para guardar los ornamentos y acceso-
rios. Los indigenas llevan alli sus con-
tribuciones de maiz los dias festivos y
las mujeres muelen y preparan alimen-
tos (especialmente chilate y tortillas),
para servirlos gratis a las personas que
concurran a la fiesta. Por lo general, la
casa se construye a la orilla del pueblo,
a la vera de algiin camino importante
que pase por las aldeas grandes de ese
rumbo (...). Corrientemente hay un al-
tar; las cofradias de Jocotdn y Quezalte-
peque tienen imdgenes separadas de los
santos patronos. La del segundo pueblo
es la cofradia mds compleja de los pue-
blos indigenas.” (p. 435).

Tacuilula: antiguo nombre de Santa
Maria (Santa Rosa), “antiguo cura-
to, distante de Guatemala 28 leguas.
Sus filiales eran: Tepcaco, a una le-
gua, y Atiquipaque, a tres. Todos se
hallan hoy destruidos. (Palma,1991:
445).

Santiago Montes Mozo. Etnohisto-
ria de El Salvador. El Guachival
Centroamericano. San Salvador: Di-
reccién de Publicaciones del Minis-



10

11

13

terio de Educacion, 1977. Pags. 36
y 133.

Cfr. Suzanne W. Miles. Los poko-
mames del siglo XVI. Guatemala:
Editorial “José de Pineda Ibarra”,
1983. (Seminario de Integracion So-
cial Guatemalteca, No. 43). Para mas
informacién sobre el poblamiento
indigena en el oriente de Guatema-
la ver: Ricardo Terga. El valle baiia-
do por el rio plata. Guatemala: Ti-
pografia nacional, Francisco De So-
lano. Los mayas en el siglo XVIIL
Madrid, Ediciones de Cultura His-
pénica, 1974.

AGDCA Al. 112 Exp. 4855. Leg.
5777.

AGDCAAT1 4-9. Exp. 3636 Leg. 177.
AGDCA Al. Exp.7921. Leg. 381.
Ibidem.

AGDCA B11.2. Exp. 56964. Leg.
2520.

Las cofradias de San Cristébal
Acasaguastlin debian pagar las
siguientes cantidades por la cele-
bracién de las misas:

El Santisimo, 12 misas meseras: 24
€s0s.

ueves de Corpus: 6 pesos, 4 reales.
(Otra igual en la octava).

2 pesos por la fiesta, otros dos por la
Semana Santa y 4 por el patrén que
Eor-todo son 48 p.

I patrén paga sus 12 misas meseras a
2 pesos; por la festividad de San Pedro;
San Geronimo lo mismo. Por la con-
version de San Pablo seis pesos. por la
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de Todos Santos 6 pesos, 4 reales. Octa-
va del patron otro igual y lo mismo en el
aniversario. al fin de ano 6 p. cuatro
reales., por el dia de San Andres igual;
2 p. por la Semana Santa. otros dos en
la de corpus. y 1 en la de esquipulas.
total 75 pesos.
La de la Santa Cruz paga 2 pesos por los
7 viernes de cuaresma, el viernes santo
6 p. 4 a la invension de la sta. Cruz, 2
pesos por Semana Santa; 2 p. por
resureccion; 2 por el Corpus; 1 por la
celebracion de esquipulas; 4 p. por la del
sto. patron.
La cofradia dia de la virgen paga 33
. 4 reales.
an Jose, 31 p. 4 reales.
Espiritu Santo 32 p. 4 reales.
La de Trinidad 25 pesos. (AGDCA.

A1-11-2. Exp. 49886. Leg. 5886).

En tal oportunidad Arce apunté: “En
Veinte y siete dias del mes de Febre-
ro del ano de de mil setecientos
ochenta, y tres Yo el Juez Comisio-
nado a oras queseran las onze del dia
uesto en la Puerta del Cabildo que
ae a la Plaza de dho puebe, con los
testigos de mi acistencia el defenzor
de los Naturales, por Voz de Gabri-
el Chabes Yndio ladino que hace el
oficio de pregonero dijo en alta voz
quien quiciere hazer postura a se-
tenta, y nuebe Caballerias de tierra
que resultaron realengas En los li-
mites y mojones que han poseido los
Duenos de la Hacienda de San Mar-
cos aValuadas a treinta tostones
Cada Cavalleria Comparesca ge sele
admitiria mejora que hiziere se le
separaran de los Exidos de la Ha-
zienda de San Marcos, por lo que
estando todos los Naturales chicos,
y grandes en el referido Cavildo Jun-
to con su defensor, don Juan Joseph
de Aguilar se remato el ultimo Pre-
on aoras que seran las doze del Dia
os que se presentaron Ynbose,
diciendo ge respto aestar presenta-
dos por escrito, en los Autos que se
quedaron en la oficina de Camara en
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lo que ofresen Comprar treinta Ca-
vallerias de tierra para poder Estten-
der los Vienes muebles que tienen
las hazs de sus Cofradias que esta-

ban prontos a escribir la cantidad
que Ymportasen, y las quarenta, y
nueve sobrantes de las setenta y
nuebe se oposo a Con]}prarlas endho
Remate Jacinto Silba Espariol de este
vexindario al mismo precio de ge
estaban pregonadas, de treinta tos-
tones cuia postura no firmo por de-
sir no saber por lo que ago Yo con
los testigos de mi Acistencia y de-
fenzor de los Naturales a falta de
Escribano Publico, ni Real.” Leon
Arze -Eusebio Herrera - Pedro No-
lasco de Avecilla - Santiago Martin-
ez -Juan Joseph Aguilar.

“En el parage nombrado, Pueblo
Viejo de Sn Cristobal Comapa a doce
dias del mes de Marzo de mil se-
tecientos ochenta y tres, a horas que
seran las siete del dia; acompanado
de los testigos de mi asistencia, De-
fensor de los Naturales; del Alcalde
ordinario Pasqual Cortes, del segun-
do Alcalde nombrado Pedro Baptis-
ta, de Antonio Basquez, Regidor
mayor, de Santiago Martines, escri-
bano de dicho cabildo, y demaés
comin de Principales de dicho
Pueblo, Sali de las casas, que hoy se
nombran de la Cofradia de dicho
Patrono, y haviendome constituido
en el paraje que llaman Sinacame-
cayo, que es el paso de Jutiapa a pri-
lla del Rio Paz, que corre de Poniente
a Levante, puesto por primer mojon
un monton grande de piedras...”
(AGDCA A1.80. Exp. 53, 185. Leg.
6,031. folios del 1al 8).

Arce apunto al respecto. “... y se fue
midiendo por unos gramales, y pe-
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dregales, desde donde, a mano dere-
cha se ven inciertas en tierras de los
exidos las casitas, y hato de la Co-
fradia de Animas de dicho Pueblo...”
“...se bajo por varios bordos de pe-
dregales, encontrando, y dejando a
la derecha, casitas de vibienda de
algunos vezinos, y a las de la cofra-
dia de San Christobal de dicho Pue-
blo, se llegé a la esquina del corral
en que se junta el ganado de dicha
cofradia...”

17 # 4 consentimiento de todos, se
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tantearon desde el cerro pedregoso,
hasta el paso de Jutiapa donde co-
menso la medida, ciento y dos cuer-
das con lo que conluyo y serro dicha
medida, quedando los naturales,
muy gustosos, y satisfechos...” (Ibid,
folio 19).

(Ibid., folios 48,49 y 50).
Ibid., folio 51.
Ibid., folio 52.
Ibid., folio 54.
Ibid., folio 56.

Pineda ofrece la informacién que
sigue: “..las Barrancas deceadas de
Sta. Clara, Las que falzamente ale-
gaban Los Yndios por suias, como
tambien toda la Hazienda entera de
San Marcos: esta Hazienda es el
Rancho de el que finxe Arze, y no
provara que cauzaba los Daios, y
perjuicios: este es el Rancho, que con

" Ymaginario Mapa, adjunto a un fa-
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buloso escrito de foxas 66” alfin, di-
sen los Yndios que sus antepasados
lo dieron prestado a Sebastian del
Castillo Defunto, y que en esta con-
formidad aydo (ha ido) subsedien-
dod los posteriores Duefios asta mi
parte, quien quiere con fortaleza
tener propiedad en las tierras sien-
do de ellos” (Ibid., folio 56).

..las Barrancas deceadas de Sta. Cla-
ra, Las que falazmente alegan Los
Yndios por suias, como tambien
toda la Hazienda entera de San Mar-
cos: esta Hazienda es el Rancho de
el que finxe Arze, y no provara que
cauzaba los Dafos, y perjuicios: este
es el Rancho, que con Ymaginario
Mapa, adjunto aun fabuloso escrito
de foxas 66", alfin, disen los Yndios
que sus antepasados lo dieron pres-
tado a Sebastian del Catillo Defun-
to, y que en esta conformidad aydo
(ha ido) subsediendo d los posterio-
res Duenos dsta mi parte, quien quie-
re con fortaleza tener propiedad en
las tierras siendo de ellos.”

Ibid., folios 56 y 162.

En el expediente que venimos tra-
tando falta informacion para poder
explicar lo que sucedi6 con respecto
a aquellas tierras durante 12 afios,
de 1789 a 1801.

AGDCA. Al.80. Exp. 53,045. Leg.
6,018. Folios 9 al 21.

El auto del 26 de abril de 1773 dice
como sigue: “Autos y vistos: De-
claramos por realengas las treinta
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cavallerias ciento sesenta y siete
cuerdas y mil doscientas sincuenta
y cinco varas de tierra quadradas
que regula el Yngeniero Director Dn
Luis Diez Navarro, y por el verda-
dero valor de cada caballeria, veinte
tostones, saquese al pregon por el
término ordinario, rematense, en el
maior, y mejor postor, y enterando-
se en Caxas Rs. su importancia, me-
dia annata, y acresidos correspon-
dientes. Librese Titulo en la forma
ordinaria, con las calidades y condi-
ziones que expresa el Fiscal Ynteri-
no, presediendo darse quenta a la
Real Audiencia Lo qual proveyo, y
firmo el M.Y.S. Dn Juan Gonzales
Bustillo, del Consejo de S. Majestad
Oydor Decano de esta Rl. Auda- Pre-
sidte y Capn Gral y Jues. Privativo
del R. Dro. de Tierras de este Reyno.
Guat. Abril 26 de 1773.

Antonio Lopez Penalver y Alcala.
(Ibid., folio 22).

Ibid., folio 23.

San Francisco Atescatempa: juris-
diccion de Mita, provincia de Ju-
tiapa, corregimiento de Chiquimu-
la.

José Joaquin Castilla, procurador por
Mariano Pérez fue muy claro al res-
pecto: “Presindiré ahora M.PS. de
contextar sobre la legitima represen-
tacion que tiene en este asunto el
Padre Pérez por que V.A. mejor que
yo sabe la practica constante que ha
avido en este Supremo Tribunal de
admitir a los Parrocos para la defen-
za de los vienes de las cofradias de



sus respectivos Beneficios; sin mas
calidad que acreditar, con la notorie-
dad, el ser berdaderamente Parrocos
de aquellas Feligrecias en cuyos te-
rritorio se hallen cofradias por quien
accionasen. jJusta practica! funda-
da saviamente en los privilegios que
por nuestra Legislacién Municipal
disfrutan los Yndios, especialmente
el de menoria de edad que les esta
declarado. Por que si en las cofra-
dias puramente de Yndios, solo los
cofrades pudiesen Reclamar los de-
rechos de ellas, seguramente no lle-
garia el caso de que se presentase
demanda alguna en favor de sus bie-
nes; pues como ignorantes de sus
derechos y totalmente ineptos para
reclamar, remitirdn al cilencio qua-
lesquiera vejacion que esperimenta-
sen. Pero quiero suponer por un ins-
tante, que efectivamente el Padre
Pérez no es parte legitima en este
negocio, y que solamente los pobres
y micerables yndios cofrades del
Pueblo de Atescatempa. Aun en este
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caso no es justa la solicitud del Pro-
curador de Menendez, dirijida a que
se declarase sin lugar qualesquiera
accion contra su representante inten-
tase el Padre Peres, por que no su-
plicé el auto de veinte y dos del pro-
pmo anterior Marzo, que antes cité,
y con su silencio y el mio, quedo exe-
cutoria de todo quanto en el se de-
termind. En esta virtud. A.V.A”
(AGDCA. Al1-2. Exp. 24513. Leg.
2794.)

Ibidem.

Ibidem.
Ibidem.

Jalpatagua: actualmente municipio
de poblacion ladina del departamen-
to de Jutiapa. Antiguamente Jalpa-
tagua perteneci6 al Corregimiento de
Guazacapan.

AGDCA Al. Exp.6024, Leg. 53121.
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LA DULCE POETICA DE LA SEGREGACION:
LA INVISIBILIDAD DE LOS GUAYMIES
EN COSTA - RICA.

La dispersion de las comunidades
guaymies , repartidas a lo largo y ancho
de cinco cantones, del sur de Costa Rica
provoca que los guaymies, para transi-
tar de una de sus comunidades a otra,
deben atravesar las comunidades latinas
y los principales centros economicos del
area. San Vito, Golfito, Ciudad Neily y
Paso Canoas son los cruces de caminos
por los que los guaymies no s6lo transi-
tan, sino que venden, compran y esta-
blecen redes de intercambio econdémico,
no social, ya que en general sus relacio-
nes con la sociedad latina se limitan a la
venta de fuerza de trabajo.

Los guaymies, en sus periplos por
el espacio latino que deben recorrer para
mantener sus nexos culturales, familia-
res y de reciprocidad econémica, han
estructurado un espacio de relaciones, de
cafeterias para comer, de pensiones para
dormir, de almacenes, tiendas y farma-
cias, de intermediarios a quienes venden
sus productos, atin de calles y aceras por

*
Carlos Camacho Nassar.

las que tienen mayor seguridad de en-
contrar un hermano guaymi a quien sa-
ludar y con quien intercambiar informa-
ciones.

De alguna manera, los guaymies
han estructurado un espacio de relacio-
nes en la regién que es la extension sim-
bélica y econémica de sus espacios in-
ternos. En el caos de una sociedad que
histéricamente les ha agredido, han
aprendido a transitar en sus intersticios,
en los lugares donde es posible moverse
sin ser vistos, sin sufrir mayores discri-
minaciones, sin tener que preguntar o
explicar mucho en una lengua que para
muchos es extraiia y que no dominan lo
suficiente y ante una sociedad para la
que son extranos exponentes de una rea-
lidad repetidamente negada.

Los pueblos indigenas en Costa Rica.

Actualmente en Costa Rica viven
cerca de 25.000 indigenas! que se distri-

*Antropologo. Universidad de Costa Rica. Ecole des Hautes Etudes en Sciencies Sociales, Paris.
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buyen en 21 reservas cuyo territorio
agregado llega a las 300.000 hectareas.
Pertenecen a las etnias bribri, cabécar,
boruca, teribe, guaymiy maleku. Los es-
pacios donde se ubican son el asiento de
un universo simbolico particular que le-
gitima internamente la persistencia de
estos pueblos en sus territorios, indepen-
dientemente de su capacidad producti-
va, de su importancia econémica y de su
capacidad potencial de explotacion. Son
poblaciones cuyas condiciones actuales
de existencia las colocan en una posicion
subalterna con muy escasa participacién
en las decisiones que les conciernen en
tanto indigenas y practicamente ningu-
na en cuanto ciudadanos costarricenses.

En 1973 se cre6 la Comision Nacio-
nal de Asuntos Indigenas (CONAI) y en
1977 se promulgé la Ley Indigena. Se-
gun esta Ley las reservas pertenecen a
las comunidades indigenas y no pueden
ser vendidas, arrendadas o hipotecadas
a personas no indigenas. La declarato-
ria de un drea como Reserva Indigena,
significa que un espacio geografico ha
sido delimitado como de posesion indi-
gena; sin embargo, la entrega de la tota-
lidad de ese territorio a la comunidad
esta supeditada a la disponibilidad de
fondos por parte del Estado para adqui-
rir las tierras. La extension oficial de las
reservas es solo un espacio teérico. Por
ejemplo, en la Reserva Maleku al norte
del pais, de las 2.994 hectéreas declara-
das, menos de 100 pertenecen realmen-
te a los indigenas. Segtin CONAI, en U-
jarras, Salitre y Cabagra, en el sur del
pais, los indigenas apenas poseen la mi-
tad de las tierras declaradas y ese por-
centaje va en franca disminucion.
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En la practica, existe una contradic-
cién entre una estructura juridica que
legitima un conjunto de derechos y una
realidad en la cual éstos son negados por
un proceso en el que los territorios indi-
genas se han convertido en la valvula de
escape de la presion sobre la tierra. En
las dreas de mayor presion sobre la tie-
rra, los campesinos invaden tierras de los
indigenas, que dificilmente pueden re-
clamar sus derechos debido a que los ti-
tulos de propiedad comunitaria previs-
tos en la Ley Indigena no les han sido
entregados.

A lo anterior se agrega una justifi-
cacién ideologica. Los indigenas explo-
tan sus tierras con un sistema de produc-
cién agricola adaptado a las condiciones
de bosque tropical donde habitan. Sus
sistemas combinan la agricultura itine-
rante de barbecho corto y largo con los
huertos tropicales y algunos cultivos
perennes como el café y el cacao. Esa for-
ma de produccién precisa de dreas mu-
cho mayores a las que acostumbra la
agricultura occidental, dando a los cam-
pesinos no indigenas la impresion que
los espacios indigenas se encuentran
subexplotados, aunque en realidad es-
tan integrados dentro de un complejo
sistema de aprovechamiento de los re-
cursos naturales.

Un resultado de la pérdida de las
tierras indigenas, como sustento produc-
tivo y como territorio simbélico, ha sido
la aceleracién de la conciencia de orga-
nizacion entre las comunidades indige-
nas. “..un indio sin tierra es un indio
muerto...”, declar6 Alejandro Swaby,
dirigente bribri en 1983, expresando el



sentimiento de cu pueblo.

La politica seguida por la CONAI
desde su fundacién se ha enmarcado
dentro de la tradicién indigenista. Su tra-
bajo ha sido en gran parte la constitu-
cién de asociaciones de desarrollo inte-
gral en coordinacién con la Direccién
Nacional de Desarrollo de la Comunidad
(DINADECQO). Como institucion ha con-
tado con escasos recursos y no ha logra-
do movilizar inversiones institucionales
en los territorios indigenas. Esto, en parte
debido a que su ubicacién dentro del
marco institucional no le permite influir
decisivamente en el destino de la inver-
sion regional. Una de las criticas mas re-
currentes por parte de los mismos indi-
genas es su intervencion en la organiza-
cion local, implantando modelos de aso-
ciacion que por su base occidental se

yuxtaponen a las estructuras locales de
poder. Junto con el problema de la tie-
rra, que los indigenas costarricences con-
sideran como principal, estas poblacio-
nes se caracterizan por un nivel de po-
breza mucho mas agudo que el resto de
la poblacién. El acceso a los servicios
publicos es dificil y precario, los ingre-
sos monetarios son bajos y en general,
las condiciones de infraestructura son
deficientes si se les compara con el resto
del pais.

Los territorios guaymies.

El territorio guaymi tiene una superficie
de 2.368 KmsZ con una poblacién de cer-
ca de 2.700 habitantes distribuidos en 444
familias. La region tiene ocupacion hu-
mana desde tiempos precolombinos. En
resumen, la situacioén es la siguiente:

Nombre Sup. km? Pobl. # fam. |Hab/km?| Status
Coto Brus 75,0 826 75 11,0 | Reserva
Conte Burica 119,1 1.350 270 11,3 | Reserva
Osa 27,1 67 32 2,5 | Reserva
Abrojos Montezuma 14,8 330 66 22,3 | Reserva
Altos de San Antonio 0,8 104 21 130 Ninguno
TOTAL 236,8 2.667 444 - -

Fuente: Vargas, Calvo y Moreira, 1988, pagina 168; Guevara y Chacén 1992; investigacion de base

para este documento, 1993.

Los guaymies se cuentan entre los
grupos que presentan los mayores nive-
les de pobreza absoluta en el pais, no
solamente en relacion con los indices na-
cionales, sino también respecto de la re-
gion en la cual viven y trabajan. Por su
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particular localizacion, condiciones de
los suelos, inaccesibilidad y la historia
econdmica y politica del sur del pais, han
vivido procesos en cierta forma tangen-
ciales a los que configuraron la fisono-
mia regional en términos de desarrollo




visto éste como facilidades de infraes-
tructuras y servicios estatales y privados.

El hecho que para los campesinos
latinos, los territorios indigenas sean vis-
tos como una extension de la frontera
agricola y por ésto, sean objeto de cons-
tantes invasiones y de la depredacién de
los bosques por los comerciantes de ma-
deras preciosas, tiene como resultado el
incremento de procesos de desestructu-
racion de los sistemas de produccién, de
los modelos de la organizacion local y
de los patrones de asentamiento huma-
no, ademas de la pérdida de muchos re-
cursos naturales renovables. El efecto
actual, en el que se conjuga la crisisde la
tierra, la pobreza endémica, la exclusién
social y el reciente logro de la ciuda-
dania,entre otros elementos, provoca
una situacion cuya caracteristica actual
es un tejido social y una estructura so-
cioeconomica de caracter transicional.

Las dificiles condiciones de vida de
las comunidades guaymies se expresan
en la calidad del espacio doméstico en
el cual viven. Las viviendas son preca-
rias y cuentan con pocos servicios. Ade-
mds, en general son de uno o dos am-
bientes, sin una adecuada proteccion
contra la lluvia y con un deficiente siste-
ma de evacuacion de aguas servidas. La
exclusion social generalizada de los
guaymies en relacion con otros grupos
en el pais, se expresa también en el ais-
lamiento geografico. Unicamente Abro-
jos Montezuma cuenta con un servicio
de transporte colectivo periédico que
accede a la comunidad central. El resto
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de los territorios guaymies se encuentra
fuera de las rutas de transporte. Coto
Brus, a pocos kilometros de la carretera
pavimentada que comunica San Vito con
la Carretera Interamericana, cuenta con
facilidades de acceso para Brus Malis y
La Casona; sin embargo, el resto de las
comunidades se encuentra a entre una y
seis horas a pie de La Casona. En Conte
Burica, la situacion es mas grave.Las co-
munidades mas cercanas del sector nor-
te estan a dos horas a pie del punto de
acceso del transporte publico y la mayo-
ria a entre cinco y seis horas, las mas le-
janas a diez horas a pie; el sector sur se
encuentra a entre dieciocho horas a pie
o0 bien entre una y ocho horas a pie y dos
horas y media en bote desde Golfito. San
Antonio esta a una hora y media a pie
desde la Carretera Interamericana.

Mas de nueve décinas partes de las
familias poseen un ingreso de cerca de
un 50 por ciento del salario minimo agri-
cola en la region, es decir, cerca de
¢ 10.000,00 (US $68,00) mensuales (su-
mando ingresos agricolas y extra agri-
colas), con lo cual muy dificilmente pue-
den afrontar las necesidades minimas de
las familias. El complemento en especie
de este ingreso monetario derivado de
la produccion de autoconsumo disminu-
ye sostenidamente en tanto los rendi-
mientos bajan, la tierra disponible se re-
duce, los jovenes emigran y se pierden
las estructuras de los sistemas de produc-
cién que determinaron la sostenibilidad
de la economia guaymi en el pasado. La
deprimida situacién socioecondémica de
los guaymies se convierte en un verda-
dero indicador de exclusion social y de




asimetria en el desarrollo al compararse
los datos de las comunidades con los del

EIIIIIIIE——,

resto del territorio nacional.

Comparacién de algunos indicadores.
Comunidades guaymies -resto del pais-
(en porcentajes)

Indicador C.Brus | C. Buric | Abrojos | S. Anton Pais
Viviendas con electricidad 0 0 0 0 97
Viviendas con caneria 10,0 0 20,0 0 91,5
Analfabetismo 75,7 46,0 57,0 18,5 6,4
Trabajadores con Seguro Soc. 0 0 0 0 67,1

NOTAS: La fuente para las tasas de analfabetismo es Bozzolli, 1986 y la encuesta de este estudio para
Altos de San Antonio. Los datos restantes se han recabado en este estudio y los nacionales son de

FLACSO, 1991.

El problema de la exclusion tiene de
una de sus expresiones mas evidentes en
el indicador pobreza critica. Aunque no
se han realizado estudios sistematicos en
las comunidades guaymies que permi-
tan medir exactamente el estado de la
pobreza, los datos nacionales? indican
que un 17,9 por ciento de los hogares son
pobres para la totalidad del pais. En con-
traste, la totalidad de los hogares guay-
mies se encuentra en situacién de po-
breza (ingresos bajos, problemas de vi-
vienda, carencia de servicios, falta de
oportunidades de educacién, aislamien-
to, entre otros ). De tal manera que inde-
pendientemente de la posicion del pais
en el Indice de Desarrollo Humano, ésta
no expresa una situacion homogénea
para la totalidad de los habitantes y en
este caso particular expresa una condi-
cién de marginacion para un grupo ét-
nico aislado.

Las familias guaymies, a pesar de
sus dificultades y la pobreza y aislamien-
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to en el cual viven, han logrado conser-
var su cohesion y las caracteristicas de
su cultura. Sus ciclos de vida cotidiana
involucran la participacién de toda la
familia en las actividades diarias, desde
el trabajo doméstico hasta la produccion
y crianza de los nifios. El aio tiene esta-
blecido un calendario en el cual se re-
producen los actos que identifican la
identidad cultural y que permiten pro-
ducir los bienes que se precisan para
sobrevivir:sembrar el autoconsumo, pre-
parar las fibras y los tintes de artesania,
educar a los nifios y contar las historias
de su pasado. Los guaymies se visitan
constantemente y siempre es posible
encontrar en cada vivienda un familiar
o un amigo de otra comunidad que esta
de visita, llevando informacién y parti-
cipando en las actividades de la familia.
Se trata de una cultura donde la recipro-
cidad y la solidaridad no se circunscri-
ben al marco de una familia, por el con-
trario, se ubican en una red, donde par-
ticipan todos quienes son reconocidos




como miembros de la comunidad guay-
mi, no importa de donde vengan ni si
son parientes o no. Una sociedad donde
para sobrevivir siempre se necesita un
hermano guaymi, significa un sentido
de comunidad y de identidad que per-
siste a pesar de la segregacion que viven
cotidianamente por parte de la sociedad
nacional.

La exclusion social de los guaymies
es el resultado de la compleja articula-
cion de multiples factores que pueden
ser verificados empiricamente. Sin em-
bargo, el nicleo radica en un problema
de no reconocimiento del grupo étnico
por parte de las autoridades y de gran
parte de la poblacién para quien la na-
cionalidad costarricense esta afincada
sobre una ideologia de la identidad que
niega el mestizaje.

Durante la investigacién de campo
que sirvio de base para este texto, algu-
nas de las comunidades guaymies plan-
tearon sus problemas y analizaron sus
causas, caracteristicas y posibles solucio-
nes. De este ejercicio , se derivo el si-
guiente problema principal:

Una creciente condicion de ex-
clusién social de los guaymies en
relacion con otros grupos socia-
les y el pais en general.

Las causas de la situacién enuncia-
da son las siguientes:

La situacion de desproteccion legal
de los guaymies, quienes hasta muy re-
cientemente fueron reconocidos como
ciudadanos. Este no reconocimiento pro-
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voch y provoca que sus tierras se vean
invadidas por campesinos no indigenas.
La reduccion del espacio/vital y los cam-
bios en las formas de explotacion de éste
han provocado una reduccién en la ca-
pacidad productiva de las tierras y en
consecuencia, la pérdida de la biodiver-
sidad tanto en el interior del sistema de
produccion como en los bosques circun-
dantes que se ven sometidos a una so-
breexplotacion demasiado intensa en
relacion a su capacidad de regeneracion.

La reduccion del espacio de explo-
tacién econdmica y la pérdida de la ca-
pacidad del suelo se vuelve una situa-
cion mas critica debido a la falta de co-
nocimientos y practicas técnicas adecua-
dos para una agricultura sedentaria,
agravado esto con la pérdida de las se-
millas autéctonas y de las practicas de
asociacién de cultivos, con lo que se ha
incrementado el nivel de pérdidas pos-
cosecha y la dependencia hacia los pro-
ductos comerciales. También ha provo-
cado escasez creciente de materias pri-
mas del bosque para artesanias, vivien-
da y medicina tradicional.

En otro orden del analisis, el esca-
so reconocimiento de los guaymies se
relaciona con una ubicacién de este pue-
blo en areas aisladas, en una zona fron-
teriza, montaniosa y de bosque humedo
tropical, con una densidad de poblacion
escasa y dispersa. Las pésimas vias de
comunicacién y la insuficiente red de
caminos acentia el aislamiento de las
numerosas comunidades del area y difi-
culta el transito de personas y la comer-
cializacién de productos agricolas, afec-
tando la integracion de nuevas areas pro-



ductivas. También disminuyen las posi-
bilidades de acceso a la educacion . La
comunicacién con la regién y la socie-
dad nacional es escasa y circunstancial.

Serios problemas de comercializa-
cién de los productos agricolas y artesa-
nales que deben ser vendidos de inme-
diato a intermediarios, en parte porque
no existen organizaciones ni capital su-
ficiente para poseer un poder de oferta
significativo para la escala de la region,
es decir, que cada productor realiza in-
dependientemente su produccién den-
tro de cadenas de comercializacién a las
cuales acceden unicamente a un nivel
primario de intermediario. Por otra par-
te, existe desconocimiento del funciona-
miento de la economia regional, de los
precios de los productos y de su ubica-
cién en los circuitos.

La articulaciéon de las causas enun-
ciadas, redunda en el problema central
de la sociedad guaymi: la creciente ex-
clusion social, cuyas consecuencias mas
evidentes son:

i) Una situacion de crisis ecologi-
ca y de degradacion de las con-
diciones fisicas de la produc-
cion, expresada concretamente
en desforestacion, pérdida de
microcuencas y erosion.

ii) Una desestructuracién de los
sistemas de produccion agrico-
la.

iii) Un incremento sistematico de
las diferencias educativas y de
oportunidades para los guay-
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mies respecto de la poblacion no
indigena.

iv) Una escasa participacion en los
niveles y mecanismos de discu-
sion politica respecto de sus co-
munidades y su region.

v) Una situacién de aislamiento del
resto de la sociedad en todos los
angulos en que éste se conside-
re, provocando hasta la muerte
injustificada de enfermos por la
distancia y las malas vias de co-
municacion.

vi) Un proceso de abandono de las
tierras y de los sistemas de pro-
ducciénque han perdido su sos-
tenibilidad, redundando en una
pérdida de la cultura y de la
identidad.

El resultado directo de los hechos
anteriores es la segregacién social del
pueblo guaymi:

“..hay mucha pobreza porque no hay
ingresos (...) no hay trabajo para los j6-
venes (...) hay que irse de la comunidad
para poder mantener la familia (...) se
necesita trabajo (...) no tenemos donde
vender los productos (...) a los artesanos
nos explotan y nos pagan lo que quieren
(...) no sabemos donde vender pero po-
demos aprender...”

“... No hay educacién (...) no podemos
pasar de la primaria (...) los maestros no
saben el guaymi y discriminan a nues-
tros nifios (...) ya no hay tierra y nues-
tros hijos necesitan educarse para poder




trabajar (necesitamos lideres preparados
para el futuro porque vienen tiempos
muy dificiles y los viejos dirigentes ya
necesitan ensenar otros (...) necesitamos
educarnos pero en nuestra cultura por-
que si no, nos vamos a terminar...”

Una situacién de “apartheid” no se
expresa unicamente en una perversa es-
tructura juridica sancionada constitucio-
nalmente y excluyendo de la ciudada-
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nia a una parte de la poblacién por su
fenotipo y su cultura. También se da en
la préctica de una ideologia que ha tor-
nado en invisible a una parte de la po-
blacién que no existe en el mapa de la
identidad nacional ni en los esfuerzos del
desarrollo humano. Tal vez esta logica
que llevé a desconocer el pueblo guay-
mi tiene el mismo sustrato perverso que
el “apartheid” sudafricano, felizmente
terminado.
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POBREZA URBANA E IDENTIDADES SOCIALES:
Los mayas en Ciudad de Guatemala**

A partir del caso de los mayas que
residen en la Ciudad de Guatemala y su
area metropolitana, este articulo va a
tratar de asociar dos problematicas: la
pobreza urbana y la dificultad que exis-
te entre los sujetos que conforman la so-
ciedad guatemalteca de convertirse en
actores sociales, buscando reflexionar
sobre las mismas en el marco de otro
tema de actualidad: la crisis de gober-
nabilidad. La pobreza en general ha sido
identificada como un importante limi-
tante a la hora de conseguir un consen-
so social que sustente el desarrollo, y se
ve incrementada por los efectos de las
politicas de ajuste aplicadas en los ulti-
mos anos, lo que ha limitado los ya de
por si exiguos gastos sociales guberna-
mentales. Esta situacion puede generar
tensiones sociales y politicas en areas
urbanas puesto que los sectores popu-
lares quedan sin acceso a los servicios
basicos. Sobre esta base, en el caso de

Santiago Bastos y Manuela Camus*

Guatemala hemos de tener en cuenta
que nos hallamos ante una de las so-
ciedades de mayor desigualdad del con-
tinente y con un Estado débil que no ha
generado mayores politicas sociales para
combatir esta situacion. Ademas, su vio-
lenta historia politica ha dado como re-
sultado que, cuando se inicia la construc-
cion de la democracia, nos encontramos
ante una sociedad civil desarticulada, sin
lideres ni proyectos comunes de nacién.

Pero para que el pais supere la cri-
sis de gobernabilidad en que se halla in-
merso, para la reconstruccion de su so-
ciedad civil, deben existir unos actores
sociales autonomos con capacidad de
plantear sus demandas propias. Preten-
demos mostrar que la pobreza en que
vive la mayoria de sus habitantes tiene
efectos profundos en este aspecto. Para
ello, partimos de la base de que, para que
los sujetos intervengan en la gestion de

* Investigadores de FLACSO - Guatemala.

** Estas paginas se basan en la ponencia "Pobreza urbana, actores y politicas sociales: los indigenas en
Ciudad de Guatemala" presentada en el Seminario "Gobernabilidad y Pobreza a Nivel Local" orga-
nizado por el Centro de Estudios Demogrificos y de Desarrollo Urbano de El Colegio de México los
dias 7, 8 y 9 de julio de 1994 en Ciudad de México. .
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su medio, han de consolidarse como ac-
tores, lo que solo es posible si desarro-
llan la conciencia de una identidad
comtin. En nuestro caso, el nivel de alta
precariedad en que se desarrolla la vida
de los indigenas urbanos, impide la for-
macién de unas identidades sociales por
las que participen activamente en la so-
ciedad. Asi, en este trabajo vamos a de-
sarrollar una visién desde la cotidia-
neidad de estos sujetos, buscando des-
de la raiz algunos efectos sociales de la
pobreza urbana.

Dentro del amplio espectro de los
sectores populares que residen en la
Ciudad de Guatemala y su area metro-
politana, se ha seleccionado en concreto
a los indigenas como base de esta refle-
xién por dos razones. Por un lado, su
identificacion étnica hace que, dentro de
la Ciudad, conformen un colectivo so-
cial definido por una identidad propia,
lo que haria mds factible su conversion
en un actor social; maxime si tenemos
en cuenta que, a nivel nacional, los ma-
yas estan en proceso de ganar el peso que
les corresponde en la escena politica
(Bastos y Camus, 1993b). Pero por otro,
estos indigenas que habitan en Ciudad
de Guatemala han sido identificados
como un grupo especialmente vulnera-
ble y viviendo en condiciones de alta
precariedad (Pérez Sainz, Camus y Bas-
tos, 1992). De manera que tomamos un
ejemplo extremo pero ttil, permitién-
donos llamar la atencion sobre este colec-
tivo olvidado, pero con posible peso
politico y social si se afirma como tal.

Dado este planteamiento, vamos a
dividir el articulo en tres apartados. En
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el primero trataremos las formas que
toma la presencia indigena en la ciudad
y como viven la pobreza urbana. Luego
entraremos a la posible conformacién de
identidades sociales a partir de esta ex-
periencia. Por ultimo, reflexionaremos
sobre las consecuencias de todo ello en
la ausencia de participacion socialde este
colectivo.

I.- LA SOBREVIVENCIA URBANA
DE LOS INDIGENAS

Guatemala es una sociedad atin pre-
dominantemente rural -centrada todavia
sobre la agroexportacion- con un proce-
so de modernizacion tardio y parcial,
cuya urbanizacion se caracteriza por una
alta primacia: el Area Metropolitana de
Guatemala -con sus casi dos millones de
habitantes- concentra un 45% de la po-
blacién urbana y un 20% de la total del
pais (Bastos y Camus, 1992). A pesar de
que su crecimiento se dié en el marco de
la modernizacioén, y de que concentra el
aparato administrativo del pais, no se ha
conformado un mercado de trabajo que
haya logrado generalizar el empleo asa-
lariado y menos aun el industrial: para
fines de los 80, dos tercios de los em-
pleos se daban en actividades improduc-
tivas -servicios y comercio- y el sector
informal ocupaba a un 33% de la po-
blacién empleada capitalina. (FLACSO,
1989).

Esta conformacion socioeconémica
ha hecho que la pobreza esté presente
histéricamente en la Capital del pais: en
1986, un 63.5% de sus habitantes estaba
en esta condicion y, lo que es mas im-
portante, el 57% de ellos en “pobreza



extrema” (Pérez Sainz, 1991). Este pa-
norama tiene su correlato fisico, pues
segun Gellert (1994) -citando un estudio
de UNICEF de 1991- en esta Capital exis-
te un total de 222 “asentamientos preca-
rios”, donde residen 671.200 personas,
lo que representa un 64.8% de su po-
blacién .

Este tipo de ambito urbano no fa-
cilita en principio la conformacién de
identidades: se da en él una fragmen-
tacién de las pertenencias que impide la
reconstruccion de la “comunidad”, el en-
torno pobre y ajeno obstaculiza su per-
cepcién en términos positivos, y las
posibilidades que la ciudad pareceria
ofrecer no resultan alcanzables en su
mayoria. Asi pues, los indigenas que re-
siden en el Area Metropolitana de Gua-
temala viven en un contexto de pobreza
generalizada, sin politicas publicas al
respecto y dentro de un tejido social de-
sarticulado?®.

1. Lamigracion.

Segtin los tltimos datos oficiales, los
indigenas han ido teniendo cada vez mas
presencia en Ciudad de Guatemala: sien
1964 representan el 3.6% de la poblacién
capitalina, en 1973 supondran el 7.2%
(DGE, 1971, 1975) y para 1987, seran un
11.5% (INE, 1987). Esto sugiere que, si
bien nunca han representado una pro-
porcién significativa dentro de los con-
tingentes migratorios que llegaron a la
Capital, su presencia en ella va en au-
mento, por lo que podemos pensar que
se ha convertido en un polo importante
de atraccion para esta poblacion.
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Las cifras anteriores revelan un
comportamiento migratorio propio,
diferente al que causé el crecimiento del
Area Metropolitana de Guatemala, que
se refrenda si observamos los momen-
tos en que esta poblacion llego a él. Con-
siderando que el periodo de moderniza-
cién econémica del pais termina en 1976,
antes de esta fecha arribé a la Capital el
57.5% de los indigenas que trabajan en
ella -cifra que aumenta a un 73.2% en los
no indigenas-. Ademas, el ritmo de lle-
gada muestra un claro aumento: en los
nueve afios que van de 1976 a 1985, lo
hizo el 24%, y en los tres de 1986 a 1989,
un 18% (Pérez Sainz, 1991) 3.

Asi, en un principio los indigenas
no se suman en forma significativa al flu-
jo migratorio a la Capital: su papel en la
economia nacional sigue estando en
proveer de mano de obra barata y esta-
cional a las actividades agroexporta-
doras, mientras mantiene la subsisten-
cia campesina en sus minifundios. Sin
embargo, con el paso del tiempo, el a-
gotamiento de la tierra por los abonos
quimicos, el incremento de la poblacion
y su incidencia en las escasas tierras dis-
ponibles, van terminando con este mo-
delo. Los indigenas campesinos van a ser
asi expulsados de sus tierras ancestrales
y, al limitarse también el empleo en las
fincas, la Capital se va convirtiendo en
una de las posibilidades para seguir sub-
sistiendo. Dado que esta corriente migra-
toria es mas por expulsion que por atrac-
cion, cuando se reduce el ritmo de llega-
da de migrantes a la Capital, ellos siguen
haciéndolo sin parecer importarles que
en la ciudad ya se ha cerrado el ciclo de
crecimiento. Por fin, la crisis de los



ochenta tendra un claro efecto negativo
en las comunidades indigenas, agobia-
das por la escasez de tierras y los efectos
de una cada vez mayor monetarizacion
de la economia doméstica, lo que ven-
drd a poner de manifiesto la inviabilidad
de la economia campesina en el contex-
to actual.

Pero la llegada de los indigenas a la
Ciudad no se debe solamente a causas
economicas, aunque éstas sean las fun-
damentales. La reciente historia del pais
les provee de otra razon para abando-
nar las comunidades de origen. Nos refe-
rimos al conflicto armado interno y su
agudizacion de finales de los setenta a
mediados de los ochenta. La represion
estatal para poner fin al movimiento in-
surgente fue sistematica sobre las comu-
nidades indigenas del Altiplano. Esto
provoco un gran desplazamiento de po-
blacion, llegando al Area Metropolitana
de Guatemala una importante cantidad
de ellos en busca de un lugar donde res-
guardarse y rehacer sus vidas. Por sus
especiales caracteristicas, no se puede
calcular su niimero, pero estarian den-
tro de ese 20% que llega entre 1978 y 1985
-momento de mayor represion- y los que
siguen haciéndolo con posterioridad a
esa fecha -pues en algunos lugares la vio-
lencia ha seguido presente-. Lo que si
sabemos es que sus condiciones de vida
en la ciudad son atin mas deficientes que
las del conjunto de indigenas que residen
en ella (Bastos y Camus, 1994).

En definitiva, al hablar de los indi-
genas que viven en el Area Metropoli-
tana de Guatemala, estamos hablando de
un colectivo que mayoritariamente
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abandoné sus lugares de origen por la
inviabilidad de la economia campesina,
y que han llegado a la ciudad para so-
brevivir. Como integrantes de los sec-
tores populares urbanos -entre los que
parece que van a ir teniendo cada vez
mas presencia- se insertan en los espa-
cios mas precarios de la ciudad y, aunque
no podemos hablar de ubicaciones étni-
camente diferenciadas, si se puede decir
que muestran una “distribucion prefe-
rencial” en algunos sectores. En concre-
to podriamos hablar de dos: el centro de
la ciudad, deteriorado residencialmente
pero foco de una importante actividad
econémica informal, y la expansion me-
tropolitana alrededor de las vias que co-
munican la Capital con el Altiplano Oc-
cidental -sobre todo el municipio de
Mixco-, en cuyos nticleos populares exis-
te una alta proporcién indigena .

2. Laeducacion formal.

Desde el lado de la oferta del mer-
cado laboral, aparte de la socializacién
urbana que hemos visto -mas migrantes
con menor tiempo de en la ciudad que
los no indigenas- la mayor diferencia
entre ambos grupos es el nivel de ins-
truccién alcanzado. Los indigenas se ca-
racterizan por la alta proporcion de no
escolarizados (un 27%) y la practica
inexistencia de trabajadores con edu-
cacion superior (2.4%), mientras entre los
no indigenas las cifras se invierten: 4.2%
sin instrucccién y 16.2% con acceso a
educacion superior.

Nos encontramos entonces con un
colectivo que, al enfrentarse a la sobre-
vivencia urbana centrada en el empleo,



se halla con una limitante fundamental:
la escasa o nula instruccién escolar. Este
aspecto es caracteristico de la situacion
de los indigenas a nivel nacional -e in-
ternacional- y responde a tres tipos de
causas estructurales *. Por un lado estan
las de orden sociocultural, que remiten
a un aparato escolar que no reconoce las
diferencias étnicas existentes, imponien-
do una instruccion basada en un idioma
ajeno al de los educandos y basandose
en una cosmovision -la occidental- que
tampoco les es propia. Esto motiva una
falta de identificacion con el sistema edu-
cativo y una alta desercion en el momen-
to en que seguin los adultos se han alcan-
zado las destrezas necesarias: un mini-
mo conocimiento de la lectoescritura en
castellano y un manejo de la matemati-
ca elemental. Por otro lado, las causas
de orden socioeconémico nos hablan de
la necesidad de la incorporacién de la
poblacién indigena a las tareas agrico-
las de subsistencia a una temprana edad
y por tanto la imposibilidad de continuar
con la instruccién escolar. Por ultimo,
habria que mencionar la deficiencia ge-
neral del sistema educativo publico, tan-
to en términos cuantitativos como cua-
litativos, que histéricamente se ha cen-
trado en los nicleos urbanos y no ha
considerado a la mayoritaria poblacion
rural -y menos aun la indigena- como su
objetivo.

Esta falta de instruccion formal ex-
plica las dificultades de acceso de los in-
digenas a ambitos laborales que no se
caractericen por la precariedad. En un
espacio urbano donde la educacién pri-
maria estd generalizada y los empleos
cualificados no son muy numerosos, el
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no contar siquiera con una minima es-
colarizacion limita las posibilidades de
acceder a empleos mejor remunerados.

El peso de este factor se puede apre-
ciar en que a lo largo de las trayectorias
laborales de los indigenas: la “falta de
opcion” esta siempre presente como
causa de eleccién de sus empleos. Ante
el hecho de (re)insertarse al mercado la-
boral, la carencia de destrezas o instruc-
cion les deja en una situacion totalmente
vulnerable, que les obliga a aceptar el
trabajo que se les presente. Es interesante
que el momento en que esta razén
aparece con mayor fuerza es en el pri-
mer empleo urbano de los migrantes,
pero sigue manifiesto hasta los empleos
actuales 6. Por otro lado, los mismos tra-
bajadores indigenas identifican en la fal-
ta de instruccién uno de los principales
factores que les distingue del resto de los
pobladores urbanos, y con ello de los
ambitos laborales a que éstos si pueden
acceder.

3. Elempleoy el hogar.

La insercion laboral de los indige-
nas también se diferencia de los que no
lo son en varios aspectos. El primero es
una tasa de participacion laboral mas
alta, lo que supone una mayor insercion
de lo que se considera mano de obra se-
cundaria 7. El segundo es que sus em-
pleos se caracterizan por la precariedad
en todo sentido: en general trabajan mds
horas, con menos prestaciones sociales
y recibiendo una remuneracion menor
que los no indigenas. Ademas, si en
Ciudad de Guatemala, un 33% de los
empleados se insertan en el sector infor-



mal, esta participacién aumenta a un
52.6% entre los indigenas, lo que nos in-
dicaria que no han entrado mayoritaria-
mente a ese mercado laboral generado
por la modernizacion.

Cuando acceden a la salarizacion,
tampoco es en la surgida de la moder-
nizacion -de la que asi quedan definiti-
vamente excluidos- sino en sectores pre-
cisamente definidos por su escasa cuali-
ficacion: la construccién, el empleo
doméstico o los talleres informales. La
importancia que esta tomando la indus-
tria de exportacion -la maquila- como
puerta de acceso para jovenes indigenas
de ambos sexos puede ser ilustrativo de
este acceso a empleos poco cualificados
en los nuevos tiempos.

Pero lo que desde luego caracteriza
la insercion laboral indigena es su ten-
dencia a hacerlo en el sector informal en
su modalidad de subsistencia 8. Esto
conlleva la importancia del cuentapro-
pismo como categoria ocupacional y el
comercio como rama de actividad. Lo in-
teresante de este hecho es que, si bien
hay un aumento de la salarizacién a lo
largo de las trayectorias laborales, ésta
nunca llega a imponerse, y que incluso
se puede observar un reflujo de puestos
de trabajo formales hacia el trabajo por
cuenta propia en el final de estas trayec-
torias. Podemos pensar que esta tenden-
cia se debe al intento de recrear en la
ciudad la independencia laboral ca-
racteristica de los campesinos, pero
parece que las causas se enfocan mas a
la falta de opciones antes apuntada, a la
precariedad de la subsistencia cotidiana
y la posibilidad del empleo familiar. Asi
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es, del trabajo por cuenta propia se valo-
ra sobre todo la posibilidad de obtener
ingresos diarios, adaptando asi lo labo-
ral -los ingresos- a lo doméstico -el con-
sumo-. Y esto se agudiza cuando la ac-
tividad realizada es el comercio minoris-
ta de articulos de consumo diario o la
tortilleria: en este caso ya no se busca el
ingreso en si sino la posibilidad de con-
tar con los bienes sin necesidad de en-
trar a la logica del mercado para obte-
nerlos. Por otro lado, es habitual que va-
rios miembros del hogar estén parcial o
totalmente involucrados en una acti-
vidad en que, nominalmente, solo se in-
serta uno de los jefes. Como veremos,
esto corresponde a una légica que no
considera al resto de miembros del ho-
gar como trabajadores, sino precisa-
mente como corresponsables de una ac-
tividad necesaria para todos.

Pero quiza la consecuencia mas im-
portante de autogenerar los puestos de
trabajo es la vinculacién de la actividad
laboral con la doméstica. Esto nos lleva
a la importancia de la participacion de
la mujer en la consecucién de ingresos
en los hogares indigenas. La escasa re-
muneracion obtenida por el supuesto
agente principal -el hombre- obliga a que
la mujer tenga que generarlos también.
Asi, en su caso, el entrar al mercado la-
boral se debe a una légica familiar: “ase-
gurar el futuro de mis hijos” y desde esta
perspectiva se emplean. Ademas, el no
poder desvincularse de las tareas domés-
ticas que por divisién del trabajo le co-
rresponden, hacen que toda la actividad
esté siempre mediatizada por la familia.
Por ello, el trabajo por cuenta propia
emerge como la mejor posibilidad de
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compatibilizar ambas responsabili-
dades, y genera una confusion entre el
tiempo y el espacio laboral y doméstico.
Esto supone que la vivienda -de por si
precaria y sobreutilizada en su aspecto
residencial- se convierta muchas veces
en el lugar donde la mujer -y también el
hombre- realiza su actividad econémi-
ca.

La importancia de la reproduccion
del nticleo familiar como un todo queda
reflejada en la presencia de miembros no
responsables que trabajan -como diji-
mos, suponen mas del doble que los no
indigenas-. Lo significativo es que esta
entrada al mercado laboral se produce
por mediacion del hogar: por imposicion
de éste y mayoritariamente dentro del
establecimiento familiar. La precariedad
resta autonomia a los individuos,
obligandoles a comportarse como miem-
bros del grupo.

Esta temprana insercion laboral
tiene una consecuencia bien importante:
se abandonan o relegan los estudios. En
los hogares indigenas se percibe general-
mente que la instruccién es un factor
fundamental para la vida urbana, pero
el que los menores estudien encuentra
dos obstaculos basicos: supone uno o
varios gastos extras y retira mano de
obra que puede aportar recursos. Asi, se
esta reproduciendo un circulo vicioso: la
baja instruccion de los jefes es la causa
de obtener unos empleos mal remunera-
dos, por lo que sus hijos deben trabajar
para asegurar la subsistencia del niicleo
y por ello no podran obtener una capa-
citacién que asegure que sus hijos no ten-
gan que hacer lo mismo.
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Posteriormente -y sobre todo en los
hombres-, es posible que se abandone
este trabajo no remunerado para pasar a
aportar ingresos al hogar a través de un
empleo independiente -normalmente
obtenido a través de un familiar o cono-
cido-; y a la hora formar familia propia,
lo mas normal -sobre todo en las
mujeres- sera retornar a realizar una ta-
rea por cuenta propia. Cuando la im-
posicion familiar deja de ser la razén de
(re)ingreso al mercado laboral, lo hacen
“por necesidad”. En esta causa, a la logi-
ca mercantil -la consecucion de ingresos-
se superpone una doméstica -conseguir
la subsistencia del hogar-. Asi pues, el
ciclo laboral esta fuertemente influido
por el familiar.

En definitiva, la subsistencia indi-
gena es considerada como una tarea gru-
pal en que cada miembro tiene sus res-
ponsabilidades y, es mas, la movilizacion
laboral de éstos se hace siempre en re-
ferencia al grupo doméstico. Lo familiar
se ve reforzado por la precariedad, y
cuando no hay capacitacion, el hogar se
convierte en el recurso fundamental para
afrontar la ciudad y su mercado laboral.
Todo esto supone la persistencia de com-
portamientos étnicos, basados en inte-
reses mas colectivos que individuales, y
por tanto la adaptacion -que no pérdi-
da- de estas logicas propias en el entor-
no urbano °.

I1.- IDENTIDADES SOCIALES

Vemos entonces que la pobreza
supone para los indigenas urbanos la
necesidad de movilizar a todos los
miembros posibles del hogar para ase-



gurar la subsistencia comun, lo que tiene
consecuencias para todos los individuos
que lo forman. En este apartado nos va-
mos a centrar en una de ellas: las posibi-
lidades que tienen de participar activa-
mente en la construccion de la sociedad.
PPara ello, analizaremos brevemente dos
tipos de identidad social que pensamos
tienen mas probabilidades de generarse.
Dado que la sobreviviencia es la tarea
que ocupa la mayor parte de su tiempo,
y ésta se basa sobre todo en el empleo,
veremos primero la situacion de las iden-
tidades laborales. Posteriormente nos
centraremos en la identidad étnica, por
ser el aspecto que les define y diferencia
del resto de pobladores urbanos.

1. Laidentidad laboral.

Como hemos visto, el empleo es
para los indigenas un medio de subsis-
tencia, y como tal se concibe y visualiza
por su parte. Esta percepcion nos dice
que el empleo esta subsumido a lo fa-
miliar, y que el trabajo se realiza con fines
domésticos. En ese sentido, es intere-
sante -como deciamos- la valoracion del
cuentapropismo como una forma de
consecucion de ingresos al mismo ritmo
que la subsistencia los reclama, y la vin-
culacion de la indepencia laboral con el
uso del tiempo y el espacio para fines
domésticos. En muy pocos casos pode-
mos hablar de aspiraciones laborales o
de trayectorias intencionalmente orien-
tadas, dada ademas la precariedad que
predomina en la relaciones laborales en
que se insertan. Asi, la identidad laboral
no aflora de forma explicita en el discur-
s0, sino que normalmente se da vincu-
lada al desarrollo de la historia familiar.
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De todas formas, bajo este plan-
teamiento general, podemos hacer cier-
ta diferenciacién de género. En las
mujeres -y en algunos hombres- lo labo-
ral es claramente instrumental de lo fa-
miliar, y laidentidad estd evidentemente
orientada hacia lo doméstico, con lo que
la posibilidad de que el empleo genere
una percepcion per se es practicamente
nula. En los hombres existen a veces cier-
tos intentos de construir una identidad
laboral, sin embargo lo poco exitoso de
sus trayectorias, lo precario de sus em-
pleos y la presién del nicleo familiar
hacen que ésta sea siempre fragil. En los
unicos casos en que se ha detectado cier-
ta constitucion ha sido en los pocos en
que una trayectoria ascendente ha pues-
to las bases de un orgullo personal, o en
algunos con una trayectoria dilatada en
una actividad que permite la valoracion
del “oficio” -normalmente artesanal-.
También aparece, por oposicion, en
jovenes que recién inician una historia
laboral propia como asalariados, pero
habria que pensar en la salida del dambi-
to laboral familiar y la consecucion de
unos ingresos propios como motivos de
autoafirmacion, y por tanto esperar a
que esa trayectoria se estabilizara para
conocer resultados mas confiables.

La fragilidad de las identidades
tiene como consecuencia un conformis-
mo generalizado ante la historia laboral,
que es compensado por una valoraciéon
de la honradez como contrapeso a la falta
de éxito; y la idea de que todo es trabajo
y todos son trabajadores. Por ello no
existe una clara percepcion de las mati-
zaciones internas del mundo laboral, y
la diferenciacién entre “trabajador” o




“propietario” no se asume a la posesion
de unos medios de produccion -minimos
en su caso-, sino al hecho de trabajar
“para un patron” o “para uno mismo”.

Otra consecuencia de esta per-
cepcion difusa del mundo laboral es la
no comprension del concepto de dere-
chos laborales, que se limitan al pago por
el desgaste fisico que supone el empleo
(“les pagan porque se cansan”). Los asa-
lariados son los que muestran un mayor
conocimiento de esta tematica, pero con
unas reivindicaciones muy restringidas
y con un rechazo por omision al papel
de las organizaciones sindicales -donde
hemos de ver un resultado de la tragica
historia politica de este pais. Finalmente,
existe también una ignorancia casi total
respecto al papel que han de jugar los
diferentes poderes estatales y grupos de
presién en relacion a los trabajadores.
Asi, nos encontramos ante un colectivo
de trabajadores que piensa que nadie -a
nivel estatal, social o privado- se preo-
cupa por ellos, por lo que ellos mismos
son sus Unicos garantes, situacion que
se acerca bastante a la realidad en que
han desarrollado la lucha por su subsis-
tencia.

Y esta lucha se ha producido en tal
nivel de precariedad que no se han dado
condiciones para la conformacion de
identidad laboral alguna. Frente a ella,
podemos pensar que se ha reforzado la
familiar, como ambito donde se es-
tablecen unas relaciones que conllevan
a la subsistencia grupal. Esta puede ser
la primera consecuencia de vivir la po-
breza urbana de forma cotidiana.
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2. Laidentidad étnica.

Vemos entonces que la exclusion de
la modernizacion que han sufrido los in-
digenas en la ciudad ha puesto limites a
la conformacion de identidades univer-
salizantes -como seria la salarial-, dan-
dose condiciones para el mantenimien-
to de valores e identidades propias -por
los espacios donde se mueven-. Veamos
entonces qué ocurre con la identidad ét-
nica en un ambito como es la Capital de
Guatemala 10,

Para ello, lo primero que hemos de
tener en cuenta es la definicién no indi-
gena del nuevo entorno, que supone que
la etnicidad se desarrolla en un contexto
diferente a aquel en que surgi6: comu-
nidades rurales dedicadas a la agricul-
tura de subsistencia. En éstas, la iden-
tidad viene dada por la simple pertenen-
cia y encuentra en ellas el entorno natu-
ral para desarrollarse. Sin embargo, al
llegar a asentarse en la ciudad, los indi-
genas pierden -en principio- estos dos
elementos de referencia -tierra y comu-
nidad- y, por el contrario, se encuentran
en un ambito en que son minoria y que
no ofrece un entorno propicio para la
reproduccion de la etnicidad. Como ve-
remos, el hogar es ahora el ambito fun-
damental para que ésta se recree.

Los elementos externos que tradi-
cionalmente han definido al indigena
toman un nuevo significado en la
ciudad. El idioma, por un lado, pierde
su funcionalidad en un mundo castella-
noparlante, quedando relegado a espa-
cios muy concretos: el hogar y algunos




ambitos laborales de importante presen-
cia indigena . La vestimenta propia de
las mujeres indigenas deja ahora de ser
un elemento simbdlico de filiacién co-
munitaria para ser sélo un factor exter-
no de identificacién étnica que favorece
la discriminacion. Pero todo lo anterior
no significa que automaticamente ambos
rasgos desaparezcan en la ciudad,
aunque evidentemente pierdan su
peso'. Su mantenimiento depende de
varios factores, predominando los rela-
cionados con el hogar, que se contrapone
a las tendencias desetnizadoras de la
ciudad. Por ello, podemos hablar clara-
mente de diferencias entre las primeras
generaciones de migrantes llegados a
ella y las segundas de hijos nacidos y ple-
namente socializados aqui.

Entre los primeros, los elementos
identificadores se mantienen vinculados
al sentimiento de pertenencia a su lugar
de origen y su pasado campesino, sin
una construccion al respecto. La impor-
tancia de esta vinculacion se afirma si sa-
bemos que un elemento diferenciador
con los migrantes no indigenas es la es-
trecha relacion que se sigue mantenien-
do con el lugar de origen a través de vi-
sitas, a pesar de que no se plantee el re-
greso definitivo a él. Esta relacion per-
mite una recreacion de los elementos de
comunidad y tierra, pues es significati-
vo que -cuando es posible- estas visitas
tienen como objetivo el cultivo del maiz,
actividad que no esta guiada por una
rentabilidad econémica 3.

En las segundas generaciones, estos
elementos pueden desaparecer, segun
sea su peso en el hogar. La forma que
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tome la migracion de los padres, el que
éstos hablen el mismo idioma y se lo
hayan querido ensenar, el que la madre
use sus prendas mayas y no se las cam-
bie por “el vestido” a sus hijas, el que
las visitas a la comunidad involucren a
toda la familia; son elementos que res-
ponden a diferentes concepciones del
papel de estos rasgos en la ciudad por
parte de los migrantes indigenas, y que
tendran profunda influencia en suman-
tenimiento por los hijos. Pero lo general
es que pierdan su importancia. Sobre
todo los vinculos con la comunidad y
con la tierra desaparecen, y con ellos la
identidad campesina.

Todo este comportamiento tiene su
reflejo en la autoidentificacién étnica,
que en lo urbano se convierte casi en una
opcién individual, fuertemente influen-
ciada por lo familiar. En principio, po-
demos decir que se mantiene la iden-
tidad como indigenas, al menos ante su
cuestionamiento directo. En los casos de
las mujeres que usan corte y huipil esta
identificacién es ademas externa. En los
migrantes, laidentidad va de nuevo aso-
ciada al lugar de origen: son indigenas
“porque nacieron en tal lugar”, y por
tanto vinculada a la local y campesina.
En los hijos, como hemos dicho, desa-
parece este hecho, y la referencia de iden-
tidad sera de nuevo el hogar: son indi-
genas “porque sus padres lo son”.

De todas formas, esta identificacién
que es -normalmente- asumida de for-
ma clara ante un cuestionamiento direc-
to al respecto, no aparece de igual for-
ma en el discurso de los individuos. Por
un lado se puede dar por supuesta y por




tanto no se la valora, sino que se consi-
dera como algo evidente, que hay que
sobrellevar. Por otro, sobre todo en las
segundas generaciones, se puede pro-
ducir un deslizamiento entre el “ellos”
y el “nosotros”, identificando a veces lo
indigena con lo campesino. Y ante los ca-
sos de no identificacion externa, se de-
tecta la asuncion de la identidad como
algo interno, intentando muchas veces
evitar sus efectos sociales.

Toda esta forma en que la identidad
étnica se recrea en la ciudad tiene varias
consecuencias importantes. La primera
es que queda anclada en el ambito
doméstico, donde se desarrolla como
algo personal. El hogar toma en la
ciudad el papel que tenia antes la comu-
nidad como entorno de recreacion étni-
ca, convirtiéndose en un verdadero re-
ducto cuando no existe posibilidad de
otro mayor. De esta forma, la reproduc-
cién de la etnicidad queda relegada a un
espacio limitado y, muchas veces, fragil.

En segundo lugar, el ser indigena se
asume con el contenido de subordi-
nacion de que esta dotado en la sociedad
guatemalteca. Se perciben con gran cla-
ridad los &mbitos laborales y residencia-
les a que pueden acceder en la ciudad,
asumiéndolos a su condicion de pobres.
La diferencia con los no indigenas se re-
laciona sobre todo con el factor educati-
vo, y por ello se asimilan ambas cues-
tiones: lo normal para los padres que se
plantean una promocién social de sus
hijos es comenzar esta labor dejando de
hablarles en su idioma y no vistiendo a
las mujeres con corte y huipil.
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Por otro lado, también se asume la
discriminacion étnica existente, que han
sufrido en carne propia sin poder ape-
nas luchar contra ella. De hecho, térmi-
nos como “corte”, “huipil”, y el mismo
“indigena” no son usados con libertad
y, para evitar la carga despectiva que
entranan, se recurre a circunloquios y
eufemismos como “ropa tipica”, “nues-
tro dialecto”, “de corte”. El término
“maya” -actualmente promovido y
exigido por todas las organizaciones in-
digenas para su identificacion - no es uti-
lizado ni conocido en esta acepcion por
estos sujetos. Si consideramos que apor-
ta una connotacion positiva, en tanto que
Pueblo, y que por el contrario “indige-
na” conlleva una negativa, reflejando
dominacién, su autopercepcion esta mas
cerca de esta ultima.

Como consecuencia de esta repre-
sentacion de la realidad, ante el cuestio-
namiento de los derechos de los indige-
nas no se llega a plantear el de la dife-
rencia étnica, que es lo que actualmente
se reclama politicamente a nivel nacio-
nal. A lo maximo que se aspira es a la
igualdad ciudadana como fin de la dis-
criminacién. Otra muestra de esta asun-
cién es que las jovenes indigenas no
plantean el casarse con gente de su mis-
ma condicién étnica por un sentimiento
de pertenencia, sino para “evitar los
problemas que luego se dan, te llaman
india y todo eso”.

En definitiva, la identidad étnica no
parece convertirse en un punto de refe-
rencia significativo para la vivencia ur-
bana. Podemos considerar que, al no es-
tar dotada de elementos positivos, com-




pleta el cuadro cotidiano de precariedad
en que viven, Esta tltima no permite, al
igual que ocurria con la identidad labo-
ral, la elaboracion y afirmacion de la et-
nicidad. De hecho, tal afirmacioén si la
hemos encontrado cuando la base
economica de la subsistencia esta ase-
gurada y la percepciéon del entorno no
asume automaticamente identidad étni-
ca con pobreza. Asi, aunque esta cierta
estabilidad lograda haya supuesto la
pérdida de los rasgos externos, la cons-
truccién del discurso y la seguridad
manifestada, demuestran que si se
pueden dar condiciones para la re-
creacion de la identidad en términos po-
sitivos.

H1.- POBREZA Y PARTICIPACION
SOCIAL

En los indigenas urbanos, la acti-
vidad que ocupa la mayor parte de sus
energias y su tiempo -el empleo- no es
capaz de generar una identidad al res-
pecto, por la precariedad de las inser-
ciones laborales y el enfoque de éstas
hacia la subsistencia familiar. Al menos,
la ausencia de una cultura mercantil
universalizada permite el mantenimien-
to de otras identidades, como la étnica.
Pero esta recreacion se produce centra-
da en el hogar y sobre las bases de la
asuncion de la subordinacion social y la
identificacion con la pobreza, con lo que
de nuevo la precariedad imposibilita la
conformacion de una identidad étnica
fuerte y con contenido positivo.

Este entramado refleja una situacién
en que la pobreza hace que la subsisten-
cia cotidiana del nticleo familiar sea no
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sélo la actividad basica, sino el punto de
referencia vital de los indigenas. Asi, el
hogar deviene en el inico @mbito en que
revierte la identificacién social y si bien
éste permite la recreacion de lo étnico,
no propicia su expresion en ambitos mas
amplios. La precariedad cotidiana no
permite expectativas de futuro ni la per-
cepcion del entorno y la situacion per-
sonal de los individuos en términos po-
sitivos, lo que imposibilita la confor-
macion de identidades sociales. Nos en-
contramos pues ante las puertas de la
anomia social, que a la postre significa
la imposibilidad de que los sujetos se
consoliden y se afirmen como actores
sociales.

Esta ausencia de un sentimiento de
pertenencia a una sociedad mas amplia
tiene raices histéricas, y se actualiza con
un sistema economico y politico que lo
anico que les ha reportado ha sido el te-
ner que escoger entre la muerte por
inanicion en sus comunidades y la so-
brevivencia desarticulada en un ambito
hostil. En definitiva, no hay identifi-
cacion con la sociedad ni con las reglas
que la rigen o los actores que la regulan,
sino una adaptacion a todas ellas desde
su percepcion de excluidos. Esto conlle-
va la incomprension del sistema politi-
co vigente y el desconocimiento de sus
actores 14,

No hemos de pensar en los indige-
nas urbanos como los tinicos responsa-
bles de esta situacion, la exclusion en que
se hallan también se muestra en que los
actores sociopoliticos que movilizan
colectivos segtin las identidades antes
descritas, no los interpelan como grupo




concreto. En lo laboral, es conocida la
dificultad de los sindicatos de enfrentar-
se a la insercién informal-por la con-
fusion existente entre fuerza de trabajo
v posesién de medios de produccion- a
lo que habria que sumar la desconfian-
za ya sefialada hacia este tipo de orga-
nizaciones. Respecto a lo étnico, las or-
ganizaciones e instituciones que actual-
mente protagonizan las reivindicaciones
indigenas en tanto que Pueblo Maya no
hacen de los residentes urbanos un gru-
po de atericion, pues éstos se hallan fue-
ra del contexto de la comunidad, donde
actualmente se estaria fraguando este
renacer de la conciencia étnica (Bastos y
Camus, 1993b) 15,

Asi, habria que buscar en otras
pertenencias la conformacion de iden-
tidades. La espacial, como habitantes de
unos barrios en concreto, podria ser un
caso, dado que es el ambito mas inme-
diato de la subsistencia cotidiana. Pero
de nuevo, la precariedad de las condi-
ciones de vida no permite una per-
cepcion positiva del entorne, se identi-
fica la residencia en éste con la necesidad
econémica, y la ciudad se percibe como
un ambito violento y de desintegracion
social. De nuevo, se sustituye al entorno
barrial con el familiar, a través de las re-
des familiares residenciales y la existen-
cia de parientes en el espacio inmedia-
to: con ellos se tejen las relaciones socia-
les necesarias. Hay que recordar que
también en este caso se produce una
fuerte dificultad de las instancias barria-
les formales en lograr organicidad y per-
manencia -encontrandonos de nuevo la
sombra de la violencia del sistema politi-
co guatemalteco-.

73

Frente a ello, el hogar se convierte
en el inico ambito donde revierte la vida
cotidiana y la identificacion de los miem-
bros. Esta reduccion al minimo del sen-
timiento de pertenencia limita la parti-
cipacién social, pero también nos apor-
ta el nticleo desde donde hemos de em-
pezar a aplicar las medidas que nos lle-
ven a construir la sociedad civil. Las es-
trategias de superacion de la pobreza
tienen que repensarse en este contexto y
plantearse desde este primer nicleo so-
cial, conociendo las especiales caracteris-
ticas que el ritmo de la sobrevivencia
imr.lxme al hogar. Esta reconstitucion so-
cial desde abajo debe iniciarse a partir
de sus protagonistas reales -no los que a
nosotros nos gustaria que existieran-.

Por ultimo, hemos de tener claro
que esta situacién no es solo especifica
de los indigenas, y mucho de lo plan-
teado puede ser aplicable a otros colec-
tivos que forman ese heterogeneo mun-
do de los sectores populares urbanos,
unidos todos ellos por vivir cotidiana-
mente la pobreza. Tampoco es fruto de
una coyuntura, no estamos hablando de
los “nuevos pobres” surgidos con la cri-
sis. La expulsiéon del ambito rural y la
estructura del mercado laboral capitali-
no provienen de las fallas intrinsecas de
una modernizacion parcial; las carencias
habitacionales y de servicios, de un Es-
tado débil que nunca se plante¢ un siste-
ma impositivo en el que basar una politi-
ca social sistematica. Por otro lado, la
posicion subordinada del indigena pro-
viene de un modelo colonial que ha ido
adaptandose desde su imposicion a los
cambios econdmicos y sociales, y que se
refleja también en el estado de muchos




sectores no indigenas de la poblacion,
Por todo ello, las acciones a implemen-
tar para revertir la situacion en que se
hallan, no tendran mayor incidencia si
no se toman medidas mds amplias para
reconducir el modelo socioeconémico
que la ha provocado. Dado el actual con-
texto de cambio, hay que tender a que el
nuevo modelo que se entreve tenga en
cuenta estas causas y debe suponer una
renovacion del sistema politico vigente,
de manera que dé cabida a la sociedad
civil y dentro de ella a sus sectores mas
desfavorecidos.
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NOTAS

1 - Estas cifras se refieren solamente a la
Ciudad de Guatemala, dejando fuera la
poblacion residente en los municipios
conurbados que, en general, pertenece a
las categorias mas pobres y donde hay
mayor numero de asentamientos preca-
r10s.

2 - En este apartado nos vamos a basar
en los resultados de los siguientes tra-
bajos: Bastos y Camus (1990), Pérez Sainz
(1991) y Pérez Sainz, Camus y Bastos
(1992).

3 - Estos datos se refieren a Ciudad de
Guatemala, pero si tomamos como ejem-
plo una colonia periférica -donde re-
vierte el crecimiento metropolitano tras
la saturacion de Ciudad de Guatemala-
este ritmo aumenta: sélo un 33.5% de los
indigenas residentes en ella llegaron al
AMG antes de 1976; un 28.0% lo hizo
entre este ano y 1985, y un 38.4% después
de esta fecha (Bastos y Camus, 1992).

4 - Mixco es actualmente el principal
aportador de poblacion -tras la Capital-
al AMG con sus aproximadamente
350.000 habitantes. Originalmente se tra-
taba de un pueblo pokomam con gran
influencia kaqgchikel y atn conserva
areas con poblacion originaria, razén
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ésta -junto con la facilidad de acceso- que
puede haber motivado la alta presencia
indigena en él. En la colonig menciona-
da en la nota anterior, perteneciente a
este municipio, los hogares indigenas
representaban un 21% del total (ibid nota
anterior).

5 - En 1973, la tasa de analfabetismo de
este sector era del 78%, habiendo descen-
dido al 63% en 1981 Para esas mismas
fechas, el analfabetismo de los no indi-
genas era del 52% y 43% respectiva-
mente. (Garcia y Gomariz, 1989)

6 - Esta falta de posibilidades represen-
ta un 48.8% de las razones de opcion
para el primer empleo urbano, un 31%
en el empleo actual de los trabajadores
indigenas con trayectorias de origen ru-
ral, y un 32% también en el empleo ac-
tual de los trabajadores con trayectoria
puramente urbana. (Pérez Sainz, Camus
y Bastos, 1992)

7 .- La poblacién econémicamente acti-
va indigena representa un 58.9% de la
poblacion de 10 y mas afos y la media
de personas empleadas por hogar es de
2.5, frente a un 50.6% y 1.8 personas res-
pectivamente, para los no indigenas. Por
otro lado, hay una mujer indigena ocu-




pada por cada 1.4 hombres, tasa que
sube a 1.8 para el otro grupo. Finalmente,
el grupo de empleados menores de 20
anos representa mas del doble de peso
entre los primeros que entre los segun-
dos -16.7% y 7.5% respectivamente-
(Pérez Sainz, 1991).

8 - Pérez Sainz y Menjivar (1991) defi-
nen la informalidad de subsistencia
como aquella en que la logica que sub-
yace en el establecimiento es la de ase-
gurar el sustento familiar, como opues-
ta a la modalidad dinamica -en que es-
tan presentes logicas y orientaciones de
acumulacion-. En un estudio hecho al
respecto en un sector metropolitano
(Bastos y Camus, 1993a), si el 42.3% de
los establecimientos pertenecian a la ca-
tegoria de “subsistencia pura” -la mas
extrema-, entre los de propietario indi-
gena el 72.5% estaba en esta situacién.
Anadamos que el 49% de estos tltimos
no tenia escolarizacion alguna, propor-
cion que descendia al 14.3% entre los no
indigenas.

? - En los hogares no indigenas se ad-
vierten légicas mas acordes con el mo-
delo “urbano ideal”: el hombre provee
los ingresos, la mujer se encarga de la
reproduccién y los hijos estudian para
asegurar su promocion, incluso en casos
de precariedad similar a la de los ho-
gares indigenas (Bastos y Camus, 1990).

10 - Ademas de los trabajos anteriores,
este apartado se basa en la investigacion
“Identidad étnica y mundo urbano”, que
se estd desarrollando en FLACSO en es-
tos momentos.
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1 Por otro lado, el gran nimero de
idiomas mayas hablados en Guatemala
dificulta la comunicacion entre los jefes
de hogares que son migrantes en cuanto
proceden de municipios diferentes y
obstaculiza el aprendizaje de los mismos
entre los hijos.

12 . En Pérez Sainz, Camus y Bastos
(1992), menos de un tercio de los casos
no conocia ningun idioma maya, mien-
tras que la mitad tenia un conocimento
activo. La mitad de las mujeres ya no
usaba su vestimenta propia. Pero no
podemos hablar de un comportamiento
homogéneo: en la investigacion arriba
mencionada, entre las familias de los
comerciantes de un importante merca-
do mayorista capitalino, un 71.5% de los
individuos habla su idioma y un 78.7%
de las mujeres usan el corte y el huipil.
Por el contrario en una colonia popular
del centro de la Ciudad, un 49.3% no
conoce ningtin idioma y un 57.7% de las
mujeres utiliza vestido occidental. Por
ultimo, en otra colonia, periférica ésta,
solo un 22.6% hablan o entienden algtin
idioma maya y un 20.3% de las mujeres
usan su vestimenta tradicional.

13 - En Pérez Sainz, Camus y Bastos
(1992), sélo un 23% de los casos habia
roto sus vinculos con la comunidad,
mientras que en un 48% la frecuencia de
visitas a sus comunidades se podia con-
siderar alta, y en un 40% poseia aun -o
habia comprado- tierras en ellas. En los
tres universos del estudio actual, las vis-
itas se mantienen en un 80.2%, un 65.1%
y un 31.6% de los casos, respectivamente.



1 . S6lo los partidos politicos parecen
ser conocidos, pero con una valoracion
claramente negativa. Esta idea del siste-
ma politico guatemalteco se refrenda
también en Galvez (1994), que estudia -
entre otros- la percepcion de los vende-
dores ambulantes del centro de la Capi-
tal, entre los que el 65% se considera in-
digena: ningtin poder del Estado con-
sigue la aceptacion de la mitad de los en-
cuestados, siendo el Legislativo y los
partidos politicos los que tienen menor
crédito.

15 - Elinico grupo que ha hecho de cier-
tos pobladores mayas objeto de su aten-
cion es el CONDEG -Consejo Nacional
de Desplazados de Guatemala-, sobre
todo con reivindicaciones en torno a una
vivienda digna. Pero los interpela en su
condicién de victimas de la violencia, no
de indigenas.
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EL CICLO COTIDIANO DE VIDA ENTRE LOS
K'ICHES DE SAN SEBASTIAN
RETALHULEU

El presente trabajo es parte de la tesis
de grado del autor y es producto del
trabajo de campo realizado en el
municipio de San Sebastian (Retalhuleu),
durante los afios 1987 y 1988. El mismo
sirvi6 para situar el contexto
sociocultural de la tesis.

El ciclo cotidiano de vida es el eje
central en torno al cual giran los
elementos de cohesion y reproduccién
de la identidad del indigena k’iche’ de
San Sebastian (Retalhuleu ) los cuales se
han conservado hasta la fecha.

Estas costumbres, como le llaman
los indigenas k’iches, son funda-
mentalmente el nacimiento de un niiio,
el matrimonio y el fallecimiento los
cuales, como se apreciara son los
momentos mas importantes en la vida
de los k'iches de este municipio.

German Piedrasanta®

El nacimiento de un nifio.

El nacimiento de un nifio es para las
personas como comprar algo.A comprar
algo se le da generalmente tres
sentidos.El primer sentido se utiliza para
que los nifios crean que al recién nacido
lo compraron. Este sentido es el que le
da el significado preciso al término
k'iche’ lok’ac’al. Este es también el
equivalente del que utilizan los ladinos
cuando dicen a los nifios que a sus
hermanitos “los trajo la cigiiena”. A los
otros dos sentidos se les puede llamar
“sentidos econémicos o de inversion”, ya
que uno se refiere a que comprar algo
produce alegria a sus padres y
familiares.El otro sentido significa
cuidado, atencién, porque ha
costado.Siempre que se compra algo,
cuando se tiene algo nuevo se cuida.En
este sentido al nifo se atiende y se le
cuida para que no se desmande.

* Licenciado en Antropologia, egresado de la Escuela de Historia, USAC. Coordinador del Proyecto
Estudio de la identidad del ladino en dos comunidades diferenciadas en relacién a su problacién
indigena, en los municipios de Nuevoe San Carlos y San Sebastidn del departamento de Retalhuleu.
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El embarazo.

La mujer cuando se le presentan los
sintomas de embarazo le informa al
marido que “estd enferma” (yawab’
chik), aproximadamente a los dos
meses.El marido se pone contento por la
noticia, sobre todo si es el primer
hijo.También se le informa a la familia
del marido con quien la pareja habita,lo
que pone muy contentos a los suegros
(de ella), ya que esto demuestra que la
mujer es fértil.

La suegra de la “enferma” es quien
se encarga de buscar a la comadro-
na,aunque algunas veces es la pareja
quien la busca. De preferencia buscan a
la comadrona que esta mas cerca de la
casa donde ellos viven o a quien cobra
menos.La comadrona hace un examen
fisico (clinico) a la paciente y calcula el
tiempo que falta para que nazca el nino.

La comadrona da a la senora
embarazada las explicaciones y
recomendaciones e indica los cuidados
que se deben seguir mientras llega el
parto. La mas importante de todas estas
recomendaciones es que avise cuando
empiece a sentir los dolores mas
fuertes.También la comadrona indica,
tanto a “la enferma” como a la
suegra,que para el momento del parto
deben comprar lo siguiente:alcohol,
agua florida, toallas y la ropa del nino.

En cuanto la mujer empiece a sentir
los dolores del parto deben de llamar a
la comadrona, a la hora que sea
necesaria. Al llegar la comadrona
examina a la paciente y pide agua
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caliente. Después se sienta a esperar.Las
unicas mujeres que estan presentes en el
momento del parto son:la madre de la
“enferma”, la suegra y la comadrona,
pero esto no impide al hombre participar
en el parto.

El parto.

La hemorragia que se produce
durante el momento del parto, es
absorbida por el corte 0 enaguas de la
mujer recién aliviada.Las vecinas y
algunas familiares traen la ropa que
sirvié para el parto y la llevan a lavar al
rio Samala o Sunund,o al rio que queda
mas cerca.La gente del pueblo por lo
general prefiere ir al Samald.Si es en el
dia cuando ocurre el parto, en ese mismo
dia se dirigen al rio.Si el parto es por la
noche, ponen la ropa en una palangana
y se la dan a las mujeres responsables de
esta actividad al dia siguiente.Esta
actividad del lavado de ropa la realizan
s6lo senoras en una cantidad aproxi-
mada de quince.!

El marido de la mujer recién aliviada
manda a comprar aguardiente y cerveza
para invitar a las mujeres que fueron a
lavar la ropa al rio y participen de esta
manera de la alegria del marido.
Después de tomar la invitacion,las
mujeres hacen una costumbre, es decir,
juntan dinero para ir a comprar mas
aguardiente y cerveza, para luego invitar
a todos los miembros de la familia.

Los familiares, es decir los
consuegros, tios, hermanos (quienes
fueron a pedir a la muchacha), le llevan
a la mujer una banda o faja (pas).Esta




mide un metro y medio de largo (una
brazada) por una cuarta de ancho, es de
hilo y tejida en la comunidad.También
le llevan un perraje (este es un poco mas
largo que el pas), una blusa o camisa o
sino le llevan paquetes de mantas.Todo
esto para uso del nifio.

La faja sirve para envolver al nifo,
con la cual el nene siente como si lo
estuvieran abrazando y por eso se queda
quieto.El perraje sirve para envolver al
nene al salir con él fuera de casa.

El reconocimiento social del nifio y la
recuperacion de la mujer.

Al nifio se le hace una fiesta a los 13
dias de nacido.Actividad a la que
también le llaman “gasto”. El gasto es
una fiesta familiar en la que se prepara
comida, aguardiente y cerveza e invitan
a familiares y a vecinos,pero especial-
mente a los familiares.

Después del dia del parto, la
comadrona llega a visitar a la “enferma”
(aj tuj) durante trece dias.En estos trece
dias le hace masajes, le soba el vientre
para que la matriz regrese a su lugar. Y
también durante este tiempo se le da
alimentaciéon (dieta) especial, que
consiste en caldo de pollo, atol de maiz
y atol de pinol.Segun la gente del pueblo
enestos 13 dias la mujer se recupera y se
purifica, y el nifio adquiere un poco de
consistencia fisica, y cuando se levanta
la mujer, se hace una celebracion
conocida como oxlaju q'ij (trece dias).Es
en esta fiesta donde los amigos de la
familia (la comunidad) conoce al nifio,
porque antes de esta fiesta s6lo la familia
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y la comadrona conocen al nifo. Por eso
se dice que en ese momento el nifno
adquiere reconocimiento social.

Es hasta este dia cuando la mujer
vuelve a la vida normal y se hace publica
la presencia de un nuevo miembro de la
familia.

Al nene lo ponen en la cama donde
nacié o sea donde estuvo durante estos
13 dias acompanado de su mama (nan)o
sus mamas (nana-xel) que es como se le
llama a las abuelitas.Para esta
celebracion el nene esta envuelto en la
faja (pas).

El nene (nee como le llaman en
k’iche’) es el centro de atencion de esta
costumbre, y quienes asisten a la fiesta
lo llegan a ver conforme van llegando.

Para que al nino no le peguen el mal
de ojo, la mama le pone en la muneca
derecha un listén rojo o una blusa o
camiseta roja. También le pueden poner
objetos de oro: si son mujeres les ponen
aretes, si son hombres un brazalete
(esclava).

En la comunidad se cree que una
mujer 0 un hombre pueden hacerle ojo
al nifio, pues también se cree que no s6lo
las personas que no tienen hijos pueden
hacerle ojo a un nifo, sino que también
quienes tienen hijos pueden hacerlo.Y se
cree ademds , que las personas mas
propensas a hacerle ojo a un nifio son
aquellas que lo desean, quienes dicen
como me gusta. Las personas que
estando ebrias ven al nifio pueden
facilmente hacerle ojo.Por ello es que las




personas que pasan viendo al nifo,le
hacen una cruz con saliva en la frente.

Los familiares e invitados que llegan,
llevan consigo presentes como aguar-
diente y cerveza, panales, toallas o tinajas
con atol. Las personas que no habian
llevado algtn presente o regalo en este
dia lo dan.

Las personas que llegan a la
celebracion buscan primero a los padres
de la senora recién aliviada o a los padres
del esposo de ésta, segtin sea el caso, ya
que a ellos entregan el presente. Luego
van y saludan a la madre y al recién
nacido,después a las personas de mas
confianza y finalmente a las demas
personas presentes.

En la casa tienen preparado
aguardiente y cerveza, por lo que a cada
familiar e invitado que llega le sirven una
copa de aguardiente o un vaso de
cerveza, segun sea el gusto. Después de
este brindis empiezan a comer. Ademas
de la comida que comen en casa, se
prepara en una escudilla grande, frijol o
caldo y tamalitos, para que las personas
presentes se lo lleven , o se lo envian a
su casa.

Alas mujeres reunidas les ponen en
el suelo un petate grande para que ellas
se sienten. Se dice que estando alli
sentadas se ponen a hablar de la gente.La
duefia de la casa les lleva aguardiente y
cerveza.Luego nombran a la persona que
va a ser responsable de repartir el
aguardiente y la cerveza. En esta
actividad el hombre no participa, pero
no puede decirse que sea exclusiva de
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las mujeres. Cuando terminan el
aguardiente y la cerveza que han
llevado, las invitadas hacen la
costumbre,es decir, reunen dinero para
ir a comprar mds aguardiente.

El hombre toma esta costumbre
como un deber de las mujeres en el que
la esposa debe participar.Si la mujer no
se hace presente por motivo de
enfermedad, por ejemplo, envia el
aguardiente y la cerveza o los regalos con
lo cual se hace presente simbdlicamente
a través del presente que envia.

Si una familia (una mujer) ya no
quiere participar de esta costumbre, la
comunidad respeta su decision.Esta
tendencia esta mas marcada en personas
(familias) que se han convertido al
protestantismo. Pero atin en el caso de
que la nuera (parturienta) o el yerno sean
ladinos, se hace siempre la costumbre.

La seleccion del nombre del nifio.

Como ya se dijo, es hasta esta fiesta
de los 13 dias cuando la comunidad
conoce al nifo, y en este dia lo presentan
ya con el nombre que le han
puesto.Después de este momento el nino
es reconocido por la comunidad, los
padres son vistos con mayor
respeto,sobre todo en la familia, por la
responsabilidad que han adquirido al
enfrentar esta nueva situacion.

Para buscar el nombre del nifio, se
hace consultando el calendario.
Generalmente toman el nombre del
santo del dia.Cuando el nombre del
santo del dia es San Miguel por ejemplo,




a la mujer se le pone Micaela.5i el
nombre del santo del dia es Santa Teresa,
se le pone al hombre Tereso.Hay muchos
nombres que son neutrales, como Inés,
Concepcion, Trinidad,etc.Cuando se
encuentra en el calendario nombres
exclusivamente masculinos o femeninos,
se le pone el nombre de un tio (a) del lado
paterno o bien el nombre del padre o de
la madre, o si no, el nombre del santo
de la fiesta mas cercana.

En las familias mds tradicionales de
la comunidad, que son generalmente los
mas pobres, le ponen a los hijos, tanto a
hombres como a mujeres, un solo
nombre.Las familias menos tradicionales
usan dos nombres tanto para los
hombres como para las mujeres. Los dos
apellidos son mas usados por las familias
menos tradicionales, pero en ambos
grupos se encuentran generalmente a
personas que llevan dos apellidos.

El aspecto legal del nombre del nifio.

Para asentar la partida o registro del
nacimiento del nifo, se deben presentar
las cédulas, tanto del padre como de la
madre del nifio, ya que si falta la cédula
de uno de ellos el nuevo ciudadano no
va a llevar los dos apellidos que le
corresponde. Ademas de solicitar las
cédulas de los padres, solicitan los datos
de la comadrona, los que consisten en la
hora y el dia en que naci6, cuanto pesé y
midio el nifio.De preferencia el padre del
niio debe llevar los datos propor-
cionados por la comadrona. Las
comadronas estan capacitadas y
autorizadas actualmente por el
Ministerio de Salud Publica y Asistencia
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Social y supervisadas por el puesto de
salud local. En San Sebastian esta
funcionando un puesto de Salud.

Por ultimo, es importante mencionar
que la ley fija 30 dias a los padres para
asentar la certificacién de nacimiento, en
caso contrario son multados.Cabe
también sefalar que es responsabilidad
de las comadronas instruir al respecto a
los padres del nifo.

El matrimonio.

Los términos que se utilizan en
k’iche” para los diferentes actos previos
a la boda son los siguientes:

k’ulumen= matrimonio

k’ulub’an= novios (pareja)

kek’uleik= que se estin casando o
se van a casar

A continuaciéon describo los
diferentes momentos por los que se tiene
que pasar para la preparacion del
matrimonio.

Pedidas

Segun la tradicién, originalmente
eran los padres del muchacho quienes
elegian a la novia y la iban a pedir a la
edad de 14 a 18 afos.En la actualidad
esta tradiciéon no siempre se cumple,
pero la costumbre en la practica sigue
siendo la misma.

En la primera pedida los padres del
muchacho llegan a la casa de los padres
de la novia.El muchacho no sabe quien




es la sefiorita que han elegido para que
sea su companera, hasta después de la
primera pedida se entera.Los padres del
muchacho llevan consigo aguardiente ,
cerveza y Cigarros.

Al llegar a la casa de la muchacha,
tocan la puerta y dicen:alabado sea el
santisimo sacramento.Cuando los
padres de la muchacha abren la puerta
y ven que los visitantes les son conocidos
responden diciendo: siempre. Al
pasarlos adelante, lo primero que hacen
los visitantes es dirigirse a donde esta el
altar familiar con imdgenes de santos y
luego se persignan haciendo un gesto
que sirve para atraer la bendicion de las
iméagenes.Este ritual consiste en extender
el brazo derecho con el dedo indice y el
dedo pulgar formando una cruz y
asumiendo una actitud reverente.

Después de realizar este ritual, los
duefios de la casa les piden que se
sienten (chichok uloq) en los banquitos
que tienen en la casa para poder empezar
a platicar.Después de haber creado este
ambiente de confianza, los padres del
muchacho comunican a los padres de la
seforita la razon de su visita y lo hacen
de la siguiente manera:”"nuestro
mandado es el siguiente (ch’an pu sin
qa tagkil) hemos venido a pedir a su hija
para que sea esposa de nuestro hijo, y
para que contraigan matrimonio”. A lo
que responden los padres de la sefiorita
“que lo van a pensar muy bien”
(kaganoji nari).

Después de informar por una parte
y de enterarse por la otra el por qué de
la visita, los padres del muchacho
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ofrecen a los padres de la muchacha,
aguardiente, cerveza y cigarros, y luego
al resto de quienes se encuentren
presentes.Los padres del muchacho
eligen, antes de hacer la visita, a quien
le va a corresponder repartir la bebida y
los cigarros.

Los padres de la muchacha, después
de tomarse el primer “trago” le dicen a
los padres del muchacho “si pueden
llegar otra vez, dentro de ocho o quince
dias, para saber la razén.” Y luego siguen
tomando, hasta terminar la bebida, esto
puede ser a las 23:00, 24:00 o 1:00 de la
manana del dia siguiente.

A la primera, segunda y tercera
pedida de la novia le llaman
(tz’ononik)”estan pidiendo”.

La primera pedida es en la casa de
los padres de la muchacha; la segunda
pedida es para enterarse de la decision
tomada por los padres de la muchacha,
esto es, si la van a dar o no.

Para la tercera pedida los padres de
la muchacha, llaman a los abuelos y a
los tios de ésta para que se enteren que
estan pidiendo a la muchacha en
matrimonio.

Si la decision tomada por los
familiares de la muchacha es afirmativa,
reunen a todos los miembros de las dos
familias y declaran ante ellos que la hija
es cedida en matrimonio.

A partir de esta fecha los padres de
los novios se llaman entre ellos
“consuegros” (logonil) tanto a nivel




doméstico, como cuando se encuentran
en la calle o en reuniones sociales se
saludan con ese nombre. Cualquiera de
ellos puede iniciar el saludo.

En la dltima pedida, (o sea en la
tercera), detallan las fechas y los gastos
que se realizan previo a la boda, los que
pueden ser de tres a cuatro, y también
detallan la fecha del matrimonio.

Los gastos.

Al decir gastos se estan refiriendo al
dinero que se invierte en la compra de
pan, chocolate,aguardiente, cerveza,
etc.,que se entregan como presentes por
el novio. Cuando ya estan los gastos de
las familias dicen :"se estan empezando
a hacer gastos”(b’anouja’).?

La familia del muchacho invita a
familiares y a vecinos (amigos).Todos
estos invitados llevan consigo el dia de
la boda un presente (ch’ab’enik) el
presente que lleva toda persona que va
a acompanar a la fiesta), que puede ser
aguardiente, cerveza, azucar, regalos, etc.

Para la realizacion de los gastos, se
Incorpora a un personaje que se conoce
como k'amalb’e” o guia de la comuni-
dad. Este personaje participa general-
mente en todas las actividades sociales
(civiles) y religiosas que se realizan en la
comunidad. Lo que lo caracteriza es ser
una persona de edad avanzada, que es
portadora (conocedora) de las tradi-
ciones del pueblo, y se le considera parte
de una institucion por las funcionas que
realiza.
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Para el primer gasto los familiares
del novio se dirigen a la casa de la
senorita, acompanados por los amigos y
el novio, quienes son dirigidos por el
k’amalb’e. El k’amalb’e’ es quien toca
la puerta al llegar a la casa de la novia y
dice lo siguiente: alabado el santisimo
sacramento, al que contesta el otro
k’amalb’e’ invitado por la familia de la
novia, diciendo: siempre. Después que
los k’amalb’e’ se han comunicado
reciben a la familia del muchacho y a
quienes los acompanan. Al igual que en
las pedidas, también cuando se realizan
los gastos, al entrar a la casa lo primero
que hacen es dirigirse hacia donde estan
las imagenes o sea el altar familiar, para
agradecer y pedir bendiciones.

Los padres del muchacho para llegar
a la casa de la novia, deben buscar flores
de la cruz, las que encuentran facilmente
en el cementerio. Ademads deben buscar
ramas de palo de coco y cortarlas del
tamafio de una vara de largo. Con estas
varas de ramas de coco se hace una
especie de triangulo y lo que usan para
amarrarlo es xilote y pita. Cuando esta
hecho el triangulo colocan las flores de
la cruz en cada punta. Las tres varas que
forman el tridngulo deben de quedar
adornadas desde la base hasta la punta.
Este adorno lo preparan dependiendo de
la cantidad de parientes que tenga la
muchacha, ya que se le da uno a cada
miembro de la familia. Este adorno lo
preparan durante la tarde para llevarlo
en la noche junto con el pan, chocolate y
aguardiente.

Los padres de la muchacha deben
preparar una mesa grande, donde van a




sentarse los miembros mas cercanos de
la familia del futuro yerno.Si la sefora
(la madre del muchacho) es viuda, un
hermano del difunto marido debe
representarlo, y si no hay hermanos del
difunto, un hermano de ella lo re-
presenta; el mismo mecanismo se sigue
en caso que el hombre sea quien estd
viudo.

Estando sentados en la mesa, el
k’amalb’e’ se levanta acompanado de la
familia del muchacho, se dirige al altar
y antes de entregar las flores pronuncian
la siguiente oracion:

”..le pedimos a Dios para que estas
flores vayan a caer en buenas manos,
vamos a pedir a Dios para que estas
flores sean sefial para que tengan un
gran valor para ellos, porque es un
presente que sefiala el compromiso que
estamos haciendo...”

Esta oracion dura de 10 a quince
minutos y se pronuncia en k’iche”.

Después de terminar esta oracion,
empiezan a llamar a los familiares de la
muchacha para entregarles sus florecitas,
siendo al papa al primero a quien se le
da.Inmediatamente después de este acto
entregan el pan y el chocolate.

Estando en la mesa, el papa del
muchacho saca 12 medios litros de
aguardiente y 12 litros de cerveza3
Generalmente se lleva una persona
(puede ser cualquiera pero de
preferencia un amigo de confianza), que
debe hacerse cargo de repartir las
bebidas, pues generalmente se sirven
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primero copas de aguardiente y después
vasos de cerveza. Al repartidor o
medidor (pajanel) debe recibirsele lo que
ofrezca, ya sea para que se tome o se
regale.Esto se repite hasta terminar los
12 medios litros de aguardiente y los 12
litros de cerveza.

Cuando se termina lo que llevan los
padres del muchacho, los padres de la
muchacha deben poner otra tanda igual
y empieza de nuevo el brindis, pero en
esta ocasion el padre de la muchacha
escoge su medidor (pajanel). Termi-
nando esta segunda tanda, como a eso
de la 1:00 o 2:00 de la manana, aparece
al que le dicen alcahuete (lajb’al wi= el
que viene a alcahuetear), que consiste en
que el novio debe dar otra tanda de
bebidas alcoholicas;pero realmente es el
padre del muchacho quien se convierte
en alcahuete, porque es él quien compra
la bebida y de esta forma esta con-
sintiendo al muchacho. En este caso ya
sélo pone la mitad, es decir, 6 medios
litros de aguardiente y 6 litros de cerveza.

En esta ultima distribucién de
aguardiente y cerveza es cuando los
k’amalb’e’ (aj k’amalb’e’) se ponen a
discutir, pero no se sabe quien tiene la
razon de lo que dicen, pues los dos
hablan al mismo tiempo. Esto lo hacen
en la mesa sentados frente a frente. A
estas alturas son las 3:00 de la mafana y
es la hora de despedirse e irse a casa.

Al dia siguiente a eso de las 5:00 de
la manana, la novia va a traer a las
amigas (patojas) para repartir pan a las
casas de sus familiares. De esta actividad
las amigas ya estaban enteradas,pues la




novia con unos 15 dias de anticipacion
les habia hecho la invitaciéon. Cuando
terminan de repartir el pan regresan a la
casa de la novia.

Aesode las 11:00 de la mafiana llega

el novio acompanado de sus familiares

y amigos para almorzar en la casa de la

" novia, y en la mesa se repite el mismo
consumo de bebidas alcohélicas.

Para el segundo gasto s6lo se envian
a algunas personas, que sean familiares
del muchacho, para que vayan a entregar
el pan; en esta ocasion ya no se ingieren
bebidas alcohdlicas. La novia tiene que
salir el dia siguiente a repartir el pan a
sus familiares.

En el tercer gasto se repite el mismo
procedimiento que en el anterior.

En el lapso que queda desde el
primer gasto hasta el dia de la boda, el
novio debe enviar a la casa de la novia
lo siguiente: pan, panela, chocolate (en
el dia de San Antonio), frijol camagua
(este es el frijol que todavia no esta seco
y es de tamano grande), ayote, camote y
panela (en el dia de los santos). La novia
a cambio envia comida ya preparada al
novio y a su familia, esto depende de lo
que el novio haya estado enviando.?

Para el cuarto gasto, que es el dltimo
que hacen (pueden ser cinco o seis, pero
generalmente son s6lo cuatro), hacen el
mismo procedimiento que en el primero,
y ademas fijan la fecha que van a realizar
la boda; el tiempo que dura entre el
ultimo gasto y la boda, oscila de uno a
dos meses. También deciden quien va a
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ser la madrina de boda del muchacho,
generalmente eligen a quien fue su
madrina de bautizo, podria decirse que
quien fue su madrina de bautizo
automaticamente se convierte en
madrina de bodas si no hay ningtn
inconveniente que lo impida.

Tenemos que generalmente en el
ultimo gasto se determina lo siguiente:

1. La fecha del casamiento;

2. quiénes van a ser los padrinos
de la boda;

3. lafecha de la presentacion en la
iglesia, la que se hace gene-
ralmente 15 dias antes de la
fecha de la boda.

Previo a la presentacion, los padres
del muchacho se ponen en contacto con
los padrinos de bautizo de éste, para
informarles que los eligieron para ser los
padrinos del matrimonio de su ahijado,
quien va a contraer matrimonio
proximamente.>

La presentacion ( k'utunem)

El dia de la presentacion los padres
del muchacho van a traer a la madrina.
Esto generalmente lo hacen un dia
sabado por la tarde.Después se van a la
casa de la muchacha:Estando alli se
hacen compadres los padres de la novia
y los padres del novio con la madrina.
Después que se han hecho compadres se
toman una copa de aguardiente (en la
misma copa toman todos) la que es
brindada por el papa de la muchacha.

.Cuando llegan los muchachos



(novios) donde se encuentran los
padrinos y los suegros lo hacen con un
gesto de reverencia, pero se dirigen
primeramente a la madrina quien tiene
que tocarles la cabeza como respuesta al
saludo.Luego siguen haciendo el mismo
ceremonial ante los padres y familiares
de la novia, en el caso del muchacho y
ante los padres y familiares del novio (en
el caso de la muchacha).

La muchacha para la presentacion
llega vestida de la siguiente manera:un
vagual simple (sin bolas) que le ponen
en la cabeza; un velo de novia, también
en la cabeza; un collar de plata (chachal),
que esta hecho con monedas
antiguas;blusa blanca; corte de seda
bordado,( los colores de este son el rojo,
amarillo y morado).Se trata de un corte
especial (por lo que es muy caro) y
finalmente un pano bordado, el cual
lleva sobre el antebrazo izquierdo.

El novio para la presentacion llega
vestido de una forma simple.

En lo referente a la ropa que va a usar
la senorita el dia del matrimonio, unos
dias antes del dia de la presentacion los
padres del novio mandan a pedir una
blusa para que sirva de medida.
Compran el corte (los cortes tienen una
medida estandar, que es de siete varas
de largo por una de ancho). El corte es
de seda bordada y es lo maximo en
colorido. Teniendo la ropa lista se la
entregan a la madrina ese dia.

El dia de la presentacion ademas de
la ropa le entregan lo siguiente: el velo
de novia, la diadema, el ramo de flores,
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el yagual con las dos bolas y una candela.

Como ya se dijo todos estos
implementos se los dan a la madrina
quien los guarda en un cofre y se los
entrega a la novia el dia de la boda.

Para el caso del novio, unos 20 dias
antes del matrimonio, el papa de la
muchacha lo llama a su casa, para
llevarlo bien sea a Retalhuleu,
(Mazatenango) o Quetzaltenango, para
comprarle lo siguiente: zapatos,
calcetines, camisas, calzoncillos,
sombrero, tela para el traje, corbata,
cincho y panuelo.

Despuéslo lleva donde el sastre para
que le tomen medidas del traje que va a
usar el dia de la boda.

El padre de la muchacha manda a
hacer un cofre para lamisma y este cofre
va a servir para guardar los regalos que
sean de uso personal.

La funcion de los padrinos (la madrina)®

Quince dias antes de la boda la
madrina se lleva a la novia a su
casa.Estando la novia en la casa de la
madrina no puede usar el servicio que
tienen en la casa, sobre todo el agua.Para
ello le dan una tinaja (tinax o b’oj) con
la que tiene que llevar el agua que va a
servir para el uso de la casa, esto lo hace
todas las tardes. También tiene que hacer
los oficios domésticos, entre estos
estan:levantarse temprano y ofrecerles
agua caliente a los padrinos para que se
laven, hacer la comida,lavar la ropa,
barrer la casa y si se tienen animales en




la casa, darles comida, etc.

Durante los 15 dias que la novia esta
en la casa de los padrinos, el novio debe
llevar en tres dias distintos carne cruda
de chompipe, que ya esté lista para
cocinar, para que la novia la prepare. Este
plato se lo comen los padrinos.Ademas
de llevar carne, debe barrer la casa. Esto
lo debe hacer en la noche.

Las tres veces que el novio va a la
casa de los padrinos, generalmente
tienen un espacio de cuatro dias, asi por
ejemplo, si van a dejar a la novia el dia
sabado, el novio tiene que llegar la
primera vez el dia lunes, luego el dia
sabado y por ultimo el dia martes de la
siguiente semana. La idea central de que
lanovia permanezca durante este tiempo
en la casa de los padrinos, es para que
aprenda a hacer los oficios domésticos y
de esta manera al tener su marido no
tenga problemas para atenderlo, es decir
que es la preparacion a una vida de
hogar.

Otras actividades que se realizan
durante los quince dias previos al
matrimonio.

Durante los quince dias previos al
matrimonio el muchacho debe invitar a
sus amigos. También durante estos
quince dias los padres de los muchachos
(del novio y de la novia) organizan y
ejecutan las actividades que requieren la
realizacién del matrimonio. Entre estas
estan: la marimba que van a traer,
cuantos tamales van a hacer, cuantos
coches van a matar, a donde iran a traer
hojas de bijau y quiénes se van a hacer
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cargo de ésto.

Otras actividades que se realizan el dia
jueves antes de la boda.

Se levantan temprano (de dos a tres
de la mafiana) para preparar el atol que
van a tomar las personas encargadas de
ir a traer las hojas. En el resto de la
mafana se ponen a cocer frijol, maiz y
también tamalitos para que cuando
lleguen las personas que fueron a traer
las hojas, el almuerzo ya esté listo, Antes
de que almuercen las personas que
fueron a traer las hojas, les ofrecen
aguardiente o cerveza. Durante la hora
del almuerzo se les informa a las
personas que fueron a traer hojas, que
deben llegar al dia siguiente (viernes) a
eso de las ocho o nueve de la mafiana
para que se encarguen de repartir la
carne. Al anochecer los familiares y
amigos llegan con los regalos. Para llevar
un control de las personas que llevan
regalos los anotan en una lista,
(generalmente lo que se anota en la lista
es el apodo), ya que en la comunidad las
personas se conocen mas por el apodo
que por el nombre.

A los familiares a quienes les
llevaron pan y chocolate, generalmente
les regalan cortes, panos, etc. Los amigos
regalan blusas, vasos, etc. Ademas de los
regalos propiamente dichos, llevan
azucar, sal, vasos, etc. Las personas que
no pueden llegar a dejar el regalo este
dia lo hacen al dia siguiente.

Durante la noche destazan los
coches. Esto lo empiezan a hacer a eso
de las 21:00 horas y les lleva toda la




noche. El que realiza el destace es un
cochero” especializado y los familiares
s6lo lo ayudan.Esto lo hacen tanto en la
casa del novio, de la novia y en la casa
de los padrinos, con la diferencia que en
la casa de estos ultimos solo se destaza
la mitad de lo que se destaza en las otras
dos casas.

Por la noche cuecen el maiz y todos
los condimentos que llevan los tamales.
Las personas que destazan los coches
(cocheros) preparan los chicharrones y
la moronga, para que cuando lleguen las
personas a partir la carne, tengan comida
preparada.Todas las personas que
colaboraron en la realizacion de las
actividades de este dia, tienen derecho a
tomar aguardiente y cerveza.

Las actividades que se realizan el dia
viernes.

Las personas que fueron a traer las
hojas, se encargan a partir la carne,
cortandola en pequeiios pedazos para
que de esta forma esté lista para ponerla
en los tamales. Para ello, el novio lleva
hojas de guineo, que es donde ponen la
carne ya partida. Cuando se termina de
partir la carne sueltan una bomba en
senal de que ya se terminé de partir la
carne.

La partida de la carne consta de
cuatro partes, que son las siguientes:

Carne pura (carne sola). Esta carne
es la que se va a comer en la mesa
principal, la que llevan a la madrina y
también a los padres de la muchacha.
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Carne con hueso.Esta carne es la que
se reparte entre los amigos e invitados
el dia de la boda.

Las partes del coche que
comprenden orejas, hocico, lengua,
visceras, patas, etc. son las partes que
ponen a cocer primero y se le llama en
k’iche’ wi - b’oj (esto es lo primero que
se come). Los chicharrones y la moronga
que es lo que preparan el mismo dia que
destazan a los coches.

Al terminar de partir la carne
comienzan a adornar la casa. Esta
actividad la realizan a medio dia (12:00
horas mas o menos). En esta actividad
también se reparte aguardiente y
cerveza.

En este mismo dia de las 14:00 a las
15:00 mas o menos, los novios empiezan
a prepararse para el casamiento civil. Se
banan y la novia se pone el traje que le
dio su papa (papa de ella), le ponen el
yagual a la novia y el novio se pone el
traje que le dio su papa. También los
padres de los novios y los padrinos se
empiezan a preparar.

En este dia se casan los novios por
el ramo civil.Para ello realizan lo
siguiente: se sale una hora antes de la
hora en que se ha fijado realizar el
casamiento. Los primeros en salir son los
padres del novio, el novio y su familia.
Al salir sueltan una bomba, como senal
de que ya van en camino. Se dirigen
hacia la casa de los padres de la novia.
Tanto los padres de la novia como los
padres del novio tienen su k’amalb’e’
que es quien los dirige en estas



actividades. Al llegar a la casa de los
padres de la novia, el k’amalb’e’ de los
padres del novio hace el saludo diciendo
alabado sea el Santisimo Sacramento.
El otro k’amalb’e’ responde diciendo:
siempre.

Después del saludo pasan adelante
y se dirigen los padres del muchacho
hacia el altar familiar. Se atestiguan y
luego saludan a los padres de la novia y
al resto de la familia de ésta. Luego se
sientan a esperar, en caso de que ellos
no se encuentren listos.

Alsalir de la casa de los padres de la
novia, sueltan otro bombazo.® De alli se
dirigen hacia la casa de los padrinos y
vuelven a repetir el saludo los aj
k’amalb’e’. Después del saludo entran
a la casa y se dirigen al altar familiar,
persignandose y pidiendo las bendi-
ciones de los santos. Luego se dan la
mano.? Los novios no se saludan, pero
la novia saluda haciendo reverencia a los
padrinos y a los padres del muchacho .
Después de esto se dirigen rumbo a la
Municipalidad,'® y en este momento
sueltan otra bomba.

En la Municipalidad la ceremonia
que se realiza es la misma que en
cualquier localidad. Las personas que
deben estar presentes son las siguientes:
el Alcalde o uno de los concejales, los
padrinos, los padres del novio y la
novia, los testigos (estos generalmente
son dos y es el novio el encargado de
buscarlos), los contrayentes y los
familiares y amigos invitados.

Al finalizar el casamiento civil, al
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salir de la Municipalidad, tiran otro
bombazo. De alli van a dejar a la recién
casada a la casa de los padrinos. Aqui
yano hay bombas, ni comida, ni bebidas
alcohdlicas. Unicamente van a dejar a la
muchacha.

Después de dejar a la muchacha en
la casa de los padrinos mientras llega el
dia de la boda religiosa, regresan, tanto
los padres de la muchacha como los
padres del muchacho, a sus respectivas
casas. Es necesario insistir en que cada
familia se va por su lado, es decir, a su
casa. Al llegar a su casa atienden a sus
amigos y les dan el wi-b’0j (lo primero
que se come). En esta ocasion si hay
bebidas alcohdélicas, a un medidor! le
dan una copita para el aguardiente y un
vaso para la cerveza. A eso de las 20:00,
comienza a amenizar la marimba,
sueltan una bomba y comienzan a bailar.

A eso de las 21:00, el recién casado
prepara fres a cuatro cargas de lena (la
lena ya esta rajada y solo tienen que
amarrarla). Esta lena la llevan a la casa
de los padrinos. Es necesario aclarar que
los amigos son quienes cargan la lefia.
Al momento de salir el recién casado,
acompanado de sus amigos con la carga
de lefa, sueltan un bombazo.

Al llegar a la casa de los padrinos,
ademas de entregar la lena, el novio pide
disculpas por cualquier error que haya
cometido la senorita, que pudo haber
sido el romper una olla, un vaso, una
desobediencia o falta de respeto etc. Esta
disculpa la dicen en k’iche”: kuyu umak=
una disculpa por todo lo malo que haya
hecho. A partir de este momento es




cuando el novio empieza a hacerse
(sentirse ) responsable por lo que haga
su compafiera de hogar.

El recién casado, después de
entregar la lefia y pedir disculpas,
regresa a la casa con sus amigos, donde
deben tener listos los tamales que deben
llevar a la casa de sus suegros. Estos
tamales son los que hicieron con la
“carne sola”. Los tamales los llevan en
una palangana grande y son
responsables de esto los amigos del
recién casado. Al llegar a la casa de los
suegros, el recién casado se comporta
reverentemente y entrega los tamales y
les ofrece bebidas alcohdlicas (aguar-
diente cerveza). Realizada esta entrega,
el novio y sus amigos regresan a la casa.

Los suegros del muchacho, después
de recibir los tamales, se preparan con
sus familiares y amigos (invitados) para
ir a la casa de sus consuegros. En esta
oportunidad llevan la ropa que va a
servir al muchacho para el casamiento
religioso que se realizara al dia siguiente
(sébado) , y también llevan aguardiente
y cerveza. El que va adelante es el
k’amalb’e’, quien es el encargado de
iniciar la comunicacién al momento de
llegar a la casa de los padres del novio;
al llegar queman un bombazo (“la
comitiva lleva su propio mortero”), y al
entrar se dirigen al altar familiar para
pedir bendiciones a las imagenes
(santos) y alli mismo se dan la mano.
Luego pasan a la mesa y estando alli
sentados llaman al muchacho para darle
la ropa, la que llevan envuelta en un
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panuelo grande de seda; el muchacho
agradece lo que recibe con respeto y
reverencia.

Previo a que sirvan los tamales, el
novio lleva una palangana con agua
tibia, para que todos los presentes se
laven las manos, empezando con los
suegros. También llevan un zute
pequeno para que se sequen las manos.
Y estando sentados en la mesa y con las
manos limpias sirven los tamales.

Mientras los suegros, familiares y
amigos comen y beben el aguardiente o
cerveza, al novio le preparan otra
palangana con tamales para llevarlos a
la madrina. Esto lo hace siempre
acompanado de sus amigos.

Después de haber comido el tamal
y estando atin en la mesa, los consuegros
mandan a pedir que les amenicen una
hora con sones. Los padres del novio
invitan a las personas que preparan los
tamales para que juntos bailen el son, lo
que hacen formando un circulo. La
mayoria de personas que prepara la
comida son mujeres.

El muchacho en este momento sale
a repartir tamales a las personas que
estan en la calle. Mientras tanto los
padres delos novios hacen el costumbre,
durando esto hasta las 3:00 de la manana
(mas o menos) del dia sabado. En este
momento termina la musica de la
marimba. Después se van a sus casas los
padres de lamuchacha con sus familiares
y amigos. Y en el momento en que salen
de la casa queman una bomba.




Actividades que realizan el sdbado.

A eso de las 7:00 de la manana se
ponen la ropa que les han llevado, tanto
a la novia como al novio. Esto lo hace
cada quien en su casa. Después los
padres del novio y el novio van a traer a
los padres de la novia y a la novia. En
ese momento queman una bomba. Y
estando reunidos los padres del novio
con los padres de la novia se van a traer
los padrinos.

Cuando se’ encuentras todos
reunidos, esto es: los novios, los padres
de los novios, los padrinos, los familiares
y los amigos (invitados) se dirigen a la
iglesia.

Antes de empezar la misa sueltan un
bombazo. Generalmente las bodas se
realizan los dias sabados y en la misa
de las 8:00 de la manana, y las realizan
con todos los ritos y ceremonias
acostumbradas.

Cuando los novios salen de la
iglesia, los senores marimbistas
empiezan a amenizar. La marimba
ameniza desde el atrio de la iglesia. En
ese momento empiezan a quemar
bombas, y queman de tres a cuatro
bombas.

Los padres de la muchacha en lugar
de acompanar a los novios que se van a
su casa, que es la casa de los padres del
novio, se quedan en el atrio de la iglesia
acompanados de familiares y amigos.
S6lo los padrinos y los padres del novio
acompanan a los recién casados.
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Cuando los recién casados llegan a
la casa, a la recién casada le sirven el
desayuno que consiste en un tamal el
cual tiene que comerlo “solita”. A las
10:00 de la manana a la novia le preparan
caldo, tortillas y atol de masa para que
lleve a sus padres, tios, abuelos y
hermanos mayores. Para realizar esta
entrega se quita el velo de novia, pero se
queda con el resto del atuendo. Realizar
esta entrega le lleva de tres a cuatro horas
mds 0 menos.

Cuando la recién casada esta
repartiendo la comida, los padres del
recién casado, su familia (abuelos, tios,
etc.), los padrinos y el recién casado, se
van a traer a los padres de la muchacha.

Después de efectuada la boda, los
consuegros ya no se llaman loq’onil, se
empiezan a llamar wachal 1?) y se llaman
asi hasta la muerte, aunque los esposos
se separen.

También por la manana las amigas
del muchacho llegan a la casa de éste,
pues tienen a su cargo repartir los
tamales a las personas que llevaron
regalos. Para ello se organizan en grupos.
(se forman de tres a cuatro grupos mas
o menos), toman la lista que hicieron
cuando recibieron los regalos!? para
corresponderles con tamales. También
van a dejarles tamales a quienes fueron
a traer las hojas (aj qanal). A ellos
también les van a dejar su kochib’ al que
es como se le llama al presente que se da
en respuesta del regalo que recibieron.

A eso de las 14:00 los padrinos
regresan a su casa.Con ellos van los




recién casados, los padres de los recién
casados y los invitados. Estando en su
casa, el padrino pone costumbre, es decir
aguardiente y cerveza como respuesta a
la costumbre que recibié en la casa de
los padres del recién casado.La recién
casada estando en casa de los padrinos
manda a traer los regalos que se
encuentran en casa de sus padres.

A eso de las 18:00 horas regresan de
nuevo a la casa del recién casado. Al
llegar a la casa de éste, el k’amalb’e’ pide
a los recién casados que se hinquen ante
el altar familiar. Esto lo hace para darles
las tltimas recomendaciones para la vida
matrimonial y que consiste en lo
siguiente: ” que no haga falta la comida,
que mantengan la casa limpia, que no
falte el dinero, que sean responsables en
la casa, que se respeten, que sean fieles,
et

Estas recomendaciones las hace el
k’amalb’e’ en k’iche’ y tiene una
duracion de aproximadamente 20
minutos.

Después que el k’amal b’e les ha
dado las respectivas recomendaciones a
los recién casados, se sientan en la mesa
los padres de los recién casados y los
padrinos hacen costumbre.De alli en
adelante siguen bailando y tomando
licor.

En algunas partes esto termina a las
23:00 horas, en otras a las 2:00 o 3:00 de
la manana del dia siguiente. Al terminar
las actividades se van a su casa los
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padrinos y los padres de la recién casada
con sus respectivos familiares y amigos
(invitados).

Actividades que se realizan el dia
domingo.

La recién casada se queda en la casa
de su marido y cuando ella se levanta,
que es a eso de las 5:00 o 6:00 de la
manana, sueltan la tiltima bomba. La
bomba sirve para que la comunidad se
entere que la recién casada ya se levantd.

A eso de las 8:00 de la manana se
reunen en la casa de los padres del novio
y en la casa de los padres de la novia, los
familiares y demds amigos invitados.

En ese momento el recién casado le
lleva el quitagoma a los padrinos, a ésto
lo acompanan sus amigos.

A eso de las 11:00 o 12:00 horas se
van a la casa de los padres de la recién
casada. los padres del recién casado con
sus familiares y amigos. Y estando
reunidos, la recién casada les sirve
almuerzo a sus padres. Este almuerzo lo
ha llevado de su nueva casa, es decir, de
la casa de los padres de su marido. Para
realizar esta actividad la acompanan sus
amigas. Después de almorzar hacen
costumbre y a eso de las 3:00 0 4:00 de la
tarde se regresa cada quien a su casa.

Después de realizados todos los
preparativos del matrimonio y el
matrimonio propiamente dicho, cuando
la muchacha ya vive con sumarido, tiene
la responsabilidad de llevar almuerzo a
sus padres durante 15 dias.




1

EL FALLECIMIENTO

Dia del fallecimiento y velorio
(primer dia).

Cuando una persona fallece, lo
primero que hacen es comunicarle a
todos sus familiares. Después lo banan
con agua fria, de preferencia con agua
de pozo. Si es hombre lo visten con su
traje de boda. Si es mujer también lo
visten con todo lo que llevo el dia de su
boda. Si son solteros, tanto al hombre
como a la mujer los visten en forma
sencilla, es decir, no le ponen nada
especial. Luego van a avisar que toquen
las campanas de la iglesia. Esto lo hace
el pariente mds cercano del difunto,
generalmente, ya que es quien tiene el
grado mas inmediato de consanguinidad
con este. Quienes participan en el funeral
son parientes, compadres, vecinos y
amigos. Tanto al velorio como al entierro
asisten indigenas y ladinos.

Todos los que llegan al velorio o al
entierro van con las manos llenas, es
decir, llevan consigo un presente, el cual
puede consistir en aguardiente,
cervezas, candelas, azicar, aguas
gaseosas, dinero, flores, etc. Cabe aclarar
que el llevar como presentes aguas
gaseosas o dinero es un elemento que fue
introducido por los protestantes, ya que
ellos evitan ingerir bebidas alcohdlicas.

A las personas que llegan al velorio
se les invita a pasar adelante y les dan
costumbre (o sea aguardiente y cerveza).
Esto lo hacen a cada rato y lo repiten
hasta el amanecer del dia siguiente.
También se les ofrece café y cigarros que
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han sido comprados por los dolientes.

Dia de preparaciéon de la sepultura y
entierro ( segundo dia)

Los familiares mds cercanos hacen
la sepultura cinco horas antes de que
saquen al difunto de la casa, es decir, si
murié en la noche, van a hacer la
sepultura en la manana del dia siguiente.
Si muri6 en la manana van a hacer la
sepultura a medio dia o en la tarde del
mismo dia.Para la construccion de la
sepultura llegan amigos y vecinos y la
construyen un promedio de 15 personas
(hombres).

La gente ladina de la comunidad a
veces no encuentra quien le haga la
sepultura ni siquiera pagando; en
cambio los indigenas voluntariamente
van a prepararla (cavarla) cuando fallece
un familiar o amigo.

En la casa donde todavia se
encuentra el difunto, se sigue
repartiendo aguardiente, cervezas, café,
chocolate o aguas gaseosas. Al llegar la
hora del entierro van a avisar a la iglesia
para que toquen las campanas y si hay
tocadiscos y/o grabadora en la iglesia
piden que pongan un disco o un casset
de musica finebre.En algunas ocasiones
pagan una misa de cuerpo presente, sino,
la postergan hasta el dia de la velacion.

Durante el entierro los familiares del
difunto se van llorando y gritan-
do: jsoche xkamig! “por qué murio,
por qué se fue, por qué nos dejd,
ahora quien por nosotros, por qué nos
abandond, quién nos va a saludar, quien




nos va a orientar...” Esto que van
diciendo en la calle también lo han dicho
en la casa.

Con el difunto van las cosas que le
sirvieron para su uso personal. Estas
cosas las meten en la caja junto al difunto
y para lo que no cabe en la caja hacen un
envoltorio y lo meten también en la
sepultura o pantedn.

Cuando el difunto tiene dientes de
oro y / o alhajas, los familiares se los
quitan porque creen que si se los llevan,
Dios no lo deja entrar al cielo. Mientras
el difunto es introducido en la sepultura
o al panteon el doliente ordena a las
personas que llevan el aguardiente y la
cerveza que repartan a todos los
presentes.Es importante mencionar que
ni los nifos ni los hombres adultos
reprimen su dolor o su alegria.

Algunas personas llevan coronas de
papel parafinado y /o de plastico, pero
las regresan a la casa del doliente
después de enterrar al muerto. Esto lo
hacen porque las coronas sirven para
adornar el altar que se construye en la
casa del doliente al dia siguiente. Las
coronas las vuelven a llevar al
cementerio al décimo dia, es decir al
terminar la novena que es el dia en que
se desarma el altar.

Este dia es dedicado principalmente
a ponerle empedrado® a la tumba.
Mientras lo estdn haciendo se reparte
aguardiente y cerveza y cuando termina
la actividad encienden candelas frente a
la tumba.Después del entierro regresan
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todos a la casa donde son invitados a
comer.

Al llegar a la casa de regreso del
cementerio, forman grupos aparte los
hombres y las mujeres. Los dolientes en
ese momento eligen un k’amalb’e’.
Después de realizada la eleccion los
dolientes y el k'amalb’e’ se dirigen a
donde estin los hombres llevando
consigo el aguardiente y la cerveza. Al
llegar los dolientes y el k’amalb’e’ los
hombres se paran y se quitan el
sombrero. Después de esto habla el
k’amalb’e’ y dice lo siguiente:”...como
ustedes saben que lleg6 el momento del
fallecimiento de un pariente de esta
familia, un momento de dolor, por eso
es que nos hemos reunido con esta
familia para compartir con ella su dolor
y como recompensa de este acom-
panamiento queremos darle a ustedes
este presente”. Después de que el
k’amalb’e’ ha pronunciado esta palabras
les dan el aguardiente, la cerveza, los
vasos y el destapador. Las personas que
reciben esto responden diciendo
“gracias” (maltiox). Luego eligen entre
ellos a dos personas para que se
encarguen de repartir el aguardiente y
la cerveza (medidores).

Luego se dirigen los dolientes y el
k’amalb’e” a donde se encuentra reunido
el grupo de mujeres con quienes el
k’amalb’e’ repite el discurso y les entre-
ga el aguardiente y la cerveza. El grupo
de mujeres también elige a sus medidoras.

Tanto los hombres como las mujeres
tienen que terminar la cantidad de
aguardiente y cerveza que les han dado.




Cuando termina de tomar el
aguardiente y la cerveza que les han
dado, devuelven los envases.Para
agradecer los dolientes por el presente
que recibieron, tanto el grupo de
hombres como el grupo de mujeres,
escogen a los mas ancianos del grupo,
que es a quienes les tienen mayor
respeto, y si no hay personas de edad
avanzada, escogen a algunos de los
compadres de los dolientes. Estas
personas se encargan de pronunciar el
siguiente discurso:”muchas gracias por
lo que nos han dado. 56lo queremos
decirles que tengan mucha paciencia,
que olviden estos males, que olviden este
pesar”.

Después de pronunciar el discurso
de agradecimiento y de entregar los
envases de aguardiente y cerveza que los
dolientes dieron, tanto el grupo de
hombres como de mujeres, jalan una o
dos bancas para sentarse y ponen una
silla 0 banco en el centro. Cuando se
encuentran todos debidamente
ubicados, las personas de mayor edad
del grupo dicen lo siguiente: vamos a
hacer nuestra costumbre. La costumbre
consiste en que cada una de las personas
que estan formando el grupo tienen que
dar dinero para ir a comprar mas
aguardiente y cerveza. Después de que
todos han dado dinero, cuentan cuanto
hay de dinero y calculan la cantidad de
aguardiente, cerveza y cigarrillos que
pueden comprar. Esto lo hacen tanto los
hombres como las mujeres. Cada grupo
lo hace por separado, pero lo deben de
hacer porque asi es la costumbre. A veces
las mujeres les ganan a los hombres. Esto
sucede porque a las mujeres les dan poco
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aguardiente y cerveza y casi siempre
llegan muchas de ellas. Por eso se
terminan el aguardiente y la cerveza
antes que los hombres por lo que hacen
la costumbre antes que ellos.

Cuando los hombres vuelven a la
casa después de ir a comprar
aguardiente, cerveza y cigarros piden
una copa para repartir el aguardiente y
un vaso para repartir la cerveza.
Entonces las personas de mayor edad se
dirigen a donde se encuentran los
dolientes y les dan aguardiente y
cerveza. Luego los dolientes también
mandan a comprar mas aguardiente y
cerveza. De alli en adelante se van
turnando en la compra de las bebidas
alcohdlicas hasta que llega la noche.

Ya entrada la noche se despiden de
los dolientes y les dicen lo siguiente:
"nosotros ya nos vamos a ir y les
pedimos que tengan paciencia. Les
encargamos que no haya pleito, que se
duerman”. A esto responden los
dolientes diciendo:” gracias por haber
estado con nosotros y por haber venido
a compartir nuestro dolor.”

Cuando los familiares y amigos se
estdn despidiendo del doliente este les
pide que los acompafien otro rato al dia
siguiente.

Segunda visita al cementerio y
preparacion del altar (tercer dia)

Este dia los dolientes se levantan
temprano para poder limpiar la casa, a
las 8:00 horas empiezan a llegar los
familiares y si alguno no llega durante




el tiempo convenido lomandan a llamar.
Cuando estan ya todos los dolientes les
dan una copa de aguardiente o un vaso
de cerveza y a las 10:00 de la mafnana se
dirigen al cementerio llevandose parte
de las candelas que les fueron regaladas
( a la persona que llega a regalar algo se
dice kochib’al), ademas del aguardiente
y la cerveza.

A las 15:00 horas se empieza a hacer
el altar. Los hombres lo arreglan de papel
de envolver y con papel de china negro.
Este es un trabajo que realizan los
hombres porque requiere subirse en
sillas y mesas y también de algunos
movimientos bruscos. A las mujeres les
corresponde llevar la imagen la cual es
un crucifijo. También llevan candelabros
que pueden ser de bronce, barro o
madera. Las personas de muy escasos
recursos los hacen de tallos de platanos.
Actualmente aunque se llevan a cabo
entierros por medio de funerarias
siempre se llevan candelabros de
miembros de la comunidad que cuentan
con ellos.Después de haber hecho el altar,
le ponen las coronas de papel o de
plastico.

Comienzo de la novena(cuarto dia).

En este dia se empieza la novena.
Esta comienza a las 19:00 horas y termina
a las 20:00 horas aproximadamente. La
novena termina hasta la noche de la
velacion o sea de los nueve dias.
Tenemos entonces que de los nueve dias
de la novena, a veces solo cinco se
dedican a rezar. Durante estos dias del

rezo ya no se hacen visitas al cementerio.
Los responsables del rezo son los
rezadores!® quienes pueden ser hombres
O mujeres. :

Dos dias antes de que termine la
novena se encarga el pan para la tarde
del dia de la velacion. En la tarde en
visperas del final de la novena, salen las
amigas de la familia (las patojas) a
repartir el pan, el que llevan a los
rezadores, vecinos, compadres y
amigos.A estos tltimos les llevan pan
para que acompanen el dia que finaliza
la novena.

A eso de las 20:00 o 21:00 horas,
dependiendo de los rezadores, empieza
el rezo.Y a esa hora empiezan a llegar
los invitados, o quienes no pudieron
estar en el entierro. Los invitados pueden
estar dentro de la casa o fuera de ella,
(en la calle).

Cuando los rezadores terminan de
rezar, ponen una mesa y les sirven pan,
café, chocolate, etc. Terminando de
atender a los rezadores, les dan pan, café,
etc. a las personas que se encuentran
presentes, tanto adentro como afuera de
la casa. Después de rezar y comer un
poco los rezadores se despiden y se van.

Cuando ya no se encuentran los
rezadores presentes, sirven las bebidas
alcohdlicas (aguardiente y cerveza)
sirviendo a quienes desean beber. En esta
oportunidad no se hace costumbre. Los
acompanantes se van a las 24:00 horas
mas 0 menos.
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La misa y tercera visita al cementerio.
(décimo dia).

Este dia se hace la misa, la que
generalmente se hace en la manana. A la
misa se llevan coronas, flores y corozos
y los ponen frente al altar. Al final de la
misa el sacerdote hace un responso'® con
el cual bendice las coronas, las flores y
los corozos. También llevan a la misa una
cruz de madera o de cemento en la que
va inscrito el nombre del difunto.

Al terminar la misa se dirigen hacia
el cementerio y empiezan a adornar ya
sea la sepultura o el panteén. Las mujeres
llevan un canasto con aguardiente,
cerveza y aguas gaseosas. Las personas
que no pudieron asistir a otra de las
actividades (antes), llegan en esta
oportunidad llevando consigo un
presente. Los familiares del difunto
llevan una olla o tinaja (t'uy o b’0j), con
refresco de horchata. Luego empiezan a
adornar, sembrar las flores, encender las
candelas, encalar el empedrado de la
sepultura o pintar el pante6n y buscan
horquetas para colgar las coronas. Esto
dltimo lo hacen los hombres. Mientras
hacen todo esto, también reparten
aguardiente, cerveza, aguas gaseosas y
refrescos. Todo esto lo hacen en dos o tres
horas mas o menos y al terminar le piden
a las personas que estuvieron con ellos
(los dolientes) que los acompanen un
rato en la casa.
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Mientras los hombres y algunas
mujeres de la familia del difunto estaban
en el cementerio, en la casa las hermanas,
cunadas, vecinas y comadronas se
quedan preparando los frijoles negros
con pepitoria y sus demas condimentos.
(este plato se llama jokom ri), el chile, el
refresco y también la mesa, para que
cuando lleguen los dolientes y quienes
los acompanaron al cementerio esté todo
listo para empezar a servir la comida
preparada.

Cuando una mujer queda viuda a los
20 o 25 anos de edad, debe esperar un
ano después de muerto el marido y se
queda viviendo en la casa de los suegros.

Después de este tiempo la viuda
puede regresar a la casa de sus
padres.Durante este lapso no la pueden
enamorar. Ella tiene que ser fiel y es
hasta cuando ha pasado un afio de
fallecido el marido que ella queda libre.

Pasado el afno se puede casar con
cualquiera de la comunidad y algunas
veces con un cunado.

Cuando alguien se casa con un
pariente o vecino cercano, la gente de la
comunidad dice lo siguiente:”...cuando
alguien se casa con un pariente es un
guache'’, s6lo los guaches hacen eso .”
Pero aun asi se han dado casos,entre
primos de segundo grado de con-
sanguinidad.




NOTAS

1 No existe una cantidad especifica

para esta actividad. Lo que si es
especifico es que sean sefioras las que la
realicen.

2 Don Pedro Pacay nos informé lo
siguiente: “Se dice que antiguamente,
antes que entrara el cristianismo lo que
hacian eran las pedidas y los gastos, y
después del tltimo gasto se le daba su
kax (cofre) a la muchacha y ésta se iba
con el novio. La religion vino a
complicar, aumentar los gastos. Mas
recientemente, los padres del muchacho
buscaban al brujo y al k’amalb’e’ para
que el primero hiciera una quemada en
el chuc’aja para que el matrimonio fuera
un éxito y el segundo se encargara de
dirigir las pedidas, los gastos y el
matrimonio propiamente dicho.

3 La cantidad de bebidas alcohdlicas
que se lleva no es especifica. La cantidad
oscila de seis a doce medios litros de
aguardiente y / o seis a doce litros de
cerveza.

4  Hay que hacer mencion que el
hombre antes de casarse debe tener
siembra de maiz, tomate, chile, etc. Es
necesario que trabaje para poder cumplir
en parte con los gastos que se realizan
antes y después del matrimonio.

5 Cuando se eligen a otros padrinos
que no sean de la comunidad,
principalmente sison ladinos, no se hace
la costumbre. En el caso de que los
padrinos no tengan dinero se sustituyen
por otros.

¢  En este trabajo se van a encontrar
que a veces se les llama padrinos y a
veces s6lo madrina. Se pone énfasis en
la madrina porque es ella quien ensefia

a la novia los trabajos que tiene que
realizar en la vida matrimonial.

7 Cochero se le llama a la persona
especializada en destazar cerdos.

8  Expresion popular.

9 Elsaludo tanto de hombre a hombre,
de hombre a mujer y de mujer a mujer,
consiste en que al darse la mano, hacen
un gesto de reverencia y solo tocan con
los dedos la palma de la mano de la otra
persona(sin apreton).

10 Algunos se casan en la casa del
muchacho por medio de un abogado.
11 Se llama medidor o medidores a las
personas que se encargan de repartir las
bebidas alcohélicas. Siempre es un
familiar (en caso de que no haya puede
ser un vecino).

12 La diferencia entre ambos términos
lo da la legitimidad o réconocimiento
social, que puede ser de hecho o de
derecho, el cual lo adquieren las
personas desde el momento en que
empiezan a vivir juntas.

13 Todas las personas que llevan algo
son anotadas en una lista para
corresponderles después. Puedo decir
que es la ley de reciprocidad encontrada
por otros autores en otras comunidades.
14 A las sepulturas es a las que tienen
que poner empedrados.El cementerio de
San Sebastian tiene aproximadamente
70% de sepulturas y 30% de panteones
de dos 0 mas cuerpos.

15 Rezadores son los responsables de
dirigir el rezo y quienes generalmente no
son miembros de la familia de los
dolientes.

16 Responso es una actividad religiosa
(catolica) que es ofrecida a los difuntos.
17" Guache le llaman los indigenas de
lacosta a los indigenas del altiplano.
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PROYECTO DE INVESTIGACION
SOCIOLINGUISTICA
DE Y PARA MEXICO
Seminario de Construccion

Lingiio-Natio-Estatal

Oscar Uribe Villegas™

LA CONSTRUCCION SOCIAL COMO EMPENO
DE LA UNIVERSITAS, EN MEXICO

La Universitas —la Universidad en
su sentido pristino y no del deformado
que propician las manipulaciones y pros-
tituciones de los filisteos— es, simul-
taneamente:

a) una trans-societaria y trans-tempo-
ral del espiritu, y
b) una maqueta de Estado.

El hecho de que hablemos de las
universidades-madres (de Bologna y
Salamanca, de Paris y de Oxford, de las
cuatri-centenarias de Lima y México o

de la tri-centenaria de “San Carlos” de
Guatemala), no significa que estemos
aludiendo a instituciones particulariza-
das en el tiempo , en sentido diacrénico,
o en el espacio-social, en sentido sin-
cronico. Significa —por lo contrario—
que el mismo anhelo —la misma aven-
tura del pensamiento en busca de un
asidero para la accién humana racional
y prudente— concreta en diferentes me-
dios sociales y gracias al apoyo que en
cada uno de ellos le da, le regatean o le
niegan los poderes constituidos (the
powers that be).

* Antropélogo y Lingiiista. Actualmente Investigador Titular y Decano Académico del Instituto de
Investigaciones Sociales de la Universidad Nacional Auténoma de México.
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Pero, simultaneamente, el hecho de

que esos poderes constituidos:

a)

b’)

an)

no impidan,
no regateen o

francamente apoyen la actividad
académica universitaria, depende
del grado en el que los mismos se
percaten o no —en sentido inver-
so— de que:

la Universitas es esa maqueta de
Estado a la que aludimos inicial-
mente, y que;

puede ser un estorbo para su pro-
pia accion o de que

es un elemento intitil dentro del
cuerpo social. En estos dos altimos
respectos, es el filisteo o el prepo-
tente el que asumen tales
actitudes:A), el filisteo en cuanto
considera que lo tinico valioso es lo
tangible y tasable, y lo que produce
la vida universitaria no tasable a
corto plazo ni es generalmente tan-
gible en términos inmediatos (aun
cuando el filisteo debiera conside-
rar que lo intangible sigue siendo la
base de algunas de las naciones mas
ricas del mundo), el prepotente en
cuanto considera que cualquier
solucién alternativa para resolver
los problemas humanos (no estre-
chamente nacionales y menos fac-
ciosos o sectarios) que proceda —
necesariamente— de la Universitas,
representa un tropiezo para su
anhelo de expendiency, de rapidez en
que sus decisiones de autécrata o de

jefe de una oligarquia se realicen
pronta y literalmente.

La concepcion de la Universitas
como “maqueta de Estado” representa
—en cambio— para el auténtico estadis-
ta, el reconocimiento simultaneo de que

A) la Universitas se encuentra por en-
cima de la estrechez de las defini-
ciones ideoldgicas fijadas y fecha-
das, en cuanto su ambito de consi-
deracién es humano y no estrecha-
mente nacional, étnico, sectario o
eclesial, pero que

B) ese planteamiento de nivel mas alto
permite que él mismo arroje luz so-
bre la problematica que debe resol-
ver, sobre la situacion que esta obli-
gado a con-formar, mediante la re-
duccién que haga de las grandes
propuestas humanistas y humani-
tarias procedentes de la Universitas,
en términos de referencia al coorde-
nado espacio - temporal.

“Maqueta de Estado” representa,
para la Universitas colocada asi al lado
—mas que en contra del Estado—

1) hacer propuestas y

2) una vez realizada una de ellas es-
tatalmente (por el gobierno del Es-
tado) analizarla y criticarla libre-
mente para ofrecer a éste los ele-
mentos que le permitan entender las
razones de su fracaso o de su éxito
para evitar en proximas opciones
ese fracaso o para consolidar en
ellas ese éxito.
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Dentro de esta concepcion de la
Universitas como elemento co-actuante
del Gobierno dentro del Estado y la So-
ciedad (considerada aqui, mas amplia-
mente, en el sentido de humanidad o
MANKind), la investigacion universi-
taria (médula de la vida académica, sin
la que ésta deja de ser) tiene que desem-
bocar necesariamente en una construc-
tiva.

Es —por antonomasia— la Univer-
sitas la que ha de elaborar los trazados
de arquitectura de la vida humana en
general, y relacionarlos con las circuns-
tancias concretas de la sociedad en la que
una de sus concreciones (CAMPUS o
claustros distintos de la misma insti-
tucion, en diferentes lugares del mundo
y diferentes momentos, de la historia)
realizan su accion.

En términos muy amplios, la Uni-
versitas —que no puede confundirse con
un Politécnico (asi sea éste tan noble
como ella) o con una Planificadora , (asi
sea ésta tan deseable) como esas dos ins-
tituciones— tiene que elaborar, en su
nivel mas alto, las grandes entelequias
humanas, explorar cudles han de ser la
ideas-fuerza que, sin poder realizarse en
forma inmediata han de mover a los
humanos a buscar su creciente huma-
nizacion.

En términos menos amplios, la Uni-
versitas no sélo esta facultada sino que
esta obligada a proponer programas de
construccion del Estado que ha de hacer
culminar organizada y organizativa-
mente la Sociedad de la que surja, asi
como también estd obligada y no sélo

facultada (a través de sus Facultades e
Institutos de Sicologia-Social, de So-
ciologia, de Politologia, de Antropologia,
como Culturologia) a examinar los pro-
gramas alternos surgidos tanto del Go-
bierno como de los partidos politicos, ya
sea que uno de estos haya constituido a
aquel o represente la oposicion al mis-
mo, en sus diversas manifestaciones.

Es en términos de esta concepcion
de la Universitas como maqueta de Es-
tado, como, dentro del Instituto de In-
vestigaciones Sociales de la UNAM (Uni-
versidad Nacional Autonoma de Méxi-
co), con aprobacién y apoyo de sus au-
toridades académicas, y muy destacada-
mente de su Director,Doctor Ricardo
Pozas Horcasitas, como hemos consti-
tuido un Area (nivel académico
jerarquicamente supremo) Socio-Cons-
tructiva (o “de Construccion Social”)
dentro de la que estamos haciendo
operar (como inmediatamente subordi-
nado) un Proyecto de Investigacién So-
ciolingtiistico que recupera —en un nue-
vonivel y dentro de una mayor comple-
jidad— algunos de los hallazgos del
Proyecto Sociolingtiistico del Instituto de
Investigaciones Sociales.

Hemos subordinado al Proyecto y
al Area (que eventualmente pueden lle-
gar a cubrir y ocasionalmente cubren
otros sectores de pesquisa) un “Semina-
rio de Construccién Linguo-Natio-Es-
tatal”.,

Aun las exploraciones con los bi-
lingties, a pesar de ser relativamente nu-
merosas y variadas, superaron en mu-
cho —por su facilidad— las que pu-

109




|
|

dieron emprenderse tentativamente en-
tre los monolingties de habla indo-me-
xicana (lo cual no pre-juzga de que se
considere que los bilingtlies fueran total-
mente eficaces en su ejecucion en caste-
llano). En este caso, en un pais de gran
riqueza cultural y lingual (o idiomatica)
hubo de enfrentarse el problema de la
escasez de antropologos y lingiiistas
(mas autn de lingtiistas que fuesen efica-
ces ejecutantes practicos de una lengua
indo-mexicana, como afortunadamente
no ocurre en Guatemala donde varios de
ellos son ejecutantes nativos y eficaces
de una lengua mayanse). La necesidad
de intermediacion y tropiezos incluso de
orden econémico redujeron notable-
mente un campo que atin en su calidad
de sondeo, permite ver las posibilidades
de explotacion de las comparaciones en
cuanto al mayor o menor desen-
volvimiento de los interrogados. De ahi
se ha sacado una cierta hipotesis en el
sentido de que la invasion espafiola de
Mesoamérica afecté mas gravemente a
los grupos de mds alta cultura original y
traumé mas hondamente a éstos y a sus
descendientes, de lo que lo hizo con otras
culturas mas o menos periféricas respec-
to al que estaba comenzando a consti-
tuirse como centro hegemonico.

Contemporaneamente con este en-
foque de la dimension subjetiva en la
situacién sociolingistica de México, bus-
camos —en el viejo Proyecto Socio-
lingiiistico—

a) medir las magnitudes del problema
(en términos estadistico sociales) y

b) cartografiarlos (fijandolos), inician-

do tan solo el esfuerzo, de seguir sus
cambios a través del tiempo (me-
diante fechamiento, ya que solo se
pudieron elaborar los datos corres-
pondientes a dos de los censos de-
cenales mexicanos mas recientes por
entonces).

En Viena, en el Congreso Interna-
cional de Sociologia, quien escribe traté
de deslindar las significaciones termi-
nolégicas mas precisas de vocablos que
atin en escritos cientificos se siguen dan-
do —dentro de ciertos limites— como
libremente intercambiables. Los térmi-
nos a los que hizo referencia la comuni-
cacion respectiva son “lenguaje”, “len-
gua”, “habla” e “idioma” (como mini-
mo)

En la comunicacion a Viena sostu-
vimos que “lenguaje” debe emplearse
exclusivamente para el nivel supremo,
correspondiente al universal sociologi-
co que se diversifica en modalidades lin-
guales. Naturalmente, el enterado puede
reconocer que, en forma inmediata (para
no remontarnos a los estudios logicos y
epistemologicos) el concepto de “univer-
sal lingtiistico” se inspira en los “univer-
sales lingiiisticos” de Greenberg (s6lo
que en nosotros no se universalizan las
diversas modalidades idiomaticas, sino
las sociolinguales).

Lo que quiere decir esa universali-
dad sociologica del lenguaje es que te-
nemos que atender aqui a aquellos ras-
gos que son comunes a todos los idio-
mas del mundo y a todos los de las di-
versas épocas de la historia en cuanto
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tienen de comun. Esa comunidad, a
través del tiempo y del espacio tiene que
ver particularmente con dos de los mo-
mentos subjetivo-objetivos de los proce-
s0s inter-humanos. Por una parte, des-
de la subjetividad mas profunda hacia
la objetivacion de la misma, el lenguaje
—independientemente de las caracteris-
ticas del idioma o de la forma de exter-
nacion correspondiente— es la forma en
que el humano convierte sus impre-
siones en expresiones. Desde la subjeti-
vidad —aproximadamente objetivada,
pues todo usuario del lenguaje tiene que
reconocer que hay zonas de sus viven-
cias que son inexpresable o inefables, en
direccion de la objetividad —aunque sin
poder llegar nunca a ella— el lenguaje
alcanza la inter-sujetividad —en la que

" lo expresado por el locutor tiene que ser
interpretado por el inter-locutor, con-
virtiéndose, asi, en un proceso inter-co-
municativo.

A fin de mostrar la completud in-
dispensable de los enfoques de este Se-
minario —que sélo inicialmente consi-
dera al lenguaje, puesto que lo liga con
la construccién nacional y Estatal— ela-
boramos un Modelo IIS-UNAM que
muestra la necesaria consideracion no
solo de aspectos empiricos e intelectivos
(a lo largo de lo que llamamos su Eje
16gico) sino también de otros subjetivo-
objetivos inscribibles en lo que hemos
designado como su Eje ético o del com-
portamiento, y de otros més estilistico-
proyectivos que pueden inscribirse a lo
largo de un Eje patético .

Este modelo, a) por una parte, se
inspira en el tratamiento del filésofo y
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socidlogo mexicano Antonio Caso,qu ien
estudio “La Existencia como Economia,
como Desinterés (Arte, Juego) y como
Caridad (Solidaridad, Socialidad) asi
como en el GRID que el socidlogo norue-
go Stein Rokkan elabor6 para presentar
ordenadamente los materiales de su bi-
bliografia sobre la Nation Building
(publicada en Current Sociology) y en
donde, desafortunadamente no consi-
derd la dimension patética (estética en
otra de sus caras) que, para el estudio de
pueblos de cepa mesoamericana como
el mexicano y —mads aun— el mayanse-
guatemalteco es indispensable. (Los
mayanses de México solian decir a Laza-
ro Cardenas que les acababa de devol-
ver tierras, “Ya nos libraste de los opre-
sores, ya nos diste medios devida... jpor
qué, ahora, no completas tu obra y nos
envia UN MAESTRO DE MUSICA?”.
(Absurdo? jNo! Todo lo contrario... Y
descuidar eso que en perspectiva euro-
occidental o norte-americana parece su-
perfluo es, justamente lo que explica que
estemos fallando en el establecimiento
de unas relaciones inter-étnicas dignas
de por si y nacionalmente productivas,
para Guatemala, de una parte, para
México, de otra.

Es a través de esta referencia como
nos sentimos facultados para sostener
nuestra tesis inicial de que para que haya
un Seminario Linguo-Natio-Estatal, es
preciso que:

a) ni privilegiemos sélo al castellano
de México (que no es ni el de Es-
paiia ni el de Argentina ni el de
Guatemala, aunque se les parezca),
ni




b) a uno, a varios o a todos los idio-
mas indoamericanos de México, y
a ellos anadamos los estudios perti-
nentes (expresivo-comunicativos y
no solo de pedestre trasmision de
informaciones o ;de mandos?) de
los idiomas de mas amplia circu-
lacion internacional,

¢) de losdemenor circulacién a través
de pertinentes traducciones y ;

d) de la terminologia técnico cientifi-
ca y politico-filoséfica.

Lo que estamos sosteniendo —y
tratando de actualizar a través del de-
sarrollo de nuestro Seminario de Cons-
truccién LNE— es la pluralidad de
posibilidades expresivo-comunicativas
que tenemos los humanos, las cuales
tienen que servirnos tanto para estable-
cer la dialéctica productiva entre “No-
sotros” y “Los Otros”, como para pre-
cisar la identidad de quienes forman
parte inicial de ese “Nosotros”.

Es asi como se plantea el problema
de la IDENTIDAD NACIONAL, para
nuestro Seminario. En un optsculo que
" hemos dedicado a “La Identidad Nacio-
nal en India Asidtica” hemos tratado de
mostrar la forma en que en ese pais se
ha ido forjando una identidad que, bajo
el cuidado de sus dirigentes (los Tagore,
los Gandhi, los Nehru) mantiene una ter-
ca lealtad asi misma, al tiempo en que
no rechaza los aportes que le hacen “los
otros” (que en este caso, como en el nues-
tro mas profundo, son los euro-occiden-
tales y los norte-americanos).

Al examinar el caso de la India —
un pais Re-Naciente como los dos nues-
tros que son México, mds en la actua-
lidad, Guatemala mds en potencia— he-
mos aplicado un criterio metodolégico
que parte de la identificacion tipologica
hecha por el socidlogo egipcio Anuar
Abdel Malek, quien, como el guatemalte-
co Jorge Solares ha participado en un
Seminario de altisimo nivel convocado
en UNAM por el Maestro,Doctor Pablo
Gonzélez Casanova.

Comparamos, asi, paises Del mis-
mo tipo (México, India, Guatemala) y
descubrimos, casi sin proponérnoslo las
convergencias con quienes, en otras la-
titudes, enfrentan problemas semejantes.

A fin de poder ver mas claramente
lo que implicaba nuestra teoria de los tres
ejes (cada uno con un sentido positivo y
otro negativo, que esbozamos en algtin
momento frente a un anterior semina-
rista nuestro, el Arquitecto Argueta), re-
currimos al Centro de Disefno Industrial
de la UNAM. Por decision del Maestro
Equihua, Director del CIDI-UNAM, nos
atendieron varios disefiadores entre
quienes destaca la Disefadora Cristina
Guzman. Una vez que les explicamos
nuestras necesidades, en una primera
etapa, nos elaboraron los planos y las
perspectivas del modelo al que ahora
hemos llamado “Modelo IIS-UNAM-
CIDI” ya que consideramos decisiva la
colaboracion que estos colegas universi-
tarios nos brindaron y han de seguir
brinddndonos.

En cuanto se me comunico que mi
exposicion trataria de dar realce a una
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exposicion de carteles elaborados por el
disenador indo-asiatico Kirti Trivedi,
pedi conocer ese material para coordi-
nar mi dicho con lo expuesto plastica-
mente, y me encontré con la sorpresa de
que Trivedi es por derecho propio uno
de los mantenedores de la necesidad de
reivindicar la identidad nacional —en su
caso, la identidad indo-asiatica—hacién-
dolo a través de manifestaciones concre-
tas —que, en su caso, son las del disefio
industrial.

Es de este modo como nos percata-
mos de que no estabamos errados al dar
unas dimensiones muy amplias al com-
ponente “Linguo-" de nuestro Semina-
rio.

En la etapa que hemos comenzado
a recorrer en abril de 1994 —la previa se
inici6 en abril de 1993, después de la pre-
paratoria o de recuperaciéon— hemos
decidido ir desde lo concreto de los idio-
mas hacia lo abstracto del lenguaje,y —
en forma paralela, como después dire-
mos, y puede interesar mds al enfoque
del Instituto de Relaciones Inter-Etnicas
de la Universidad “de San Carlos”, de
Guatemala— buscaremos marchar des-
de la concrecion de lo étnico hacia lo abs-
tracto de la nacionalidad, ya que uno de
los grandes errores de nuestro tiempo
consiste precisamente en que tratando de
evitar los errores del cosmopolitismo
homogeneizador —contra el que se le-
vantan los Neumeister y Trivedi— caiga-
mos en el error igual y contrario del et-
nicismo atomistico y sin horizonte.

A este segundo aspecto, esperamos
poder dedicarle algunas lineas. De mo-

mento, nos interesa explicitar la forma
en que la etapa actual tiene sentido en
funcién de nuestra terminologia.

Como cabe esperar a quien conoce
las aportaciones de Ferdinand de Saus-
sure, el par de términos que hacemos
subseguir al ya término “lenguaje” se
encuentra bien definido. Langue Parole,
en francés, Lengua-habla en castellano,
hacen referencia a las manifestaciones
primariamente articuladas oralmente y
a sus manifestaciones secundarias de
transcripcion. Aunque las corresponden-
cias no son estrictamente bi-univocas,
existe una correspondencia entre cada
uno de los términos del par y otros dos
que nosotros utilizamos frecuentemente
para distinguirlos y ligarlos: proceso y
producto.

En otros sitios hemos sefialado
como tutiles para nuestro desempeno
académico las distinciones entre los pro-
cesos sociales y los productos culturales
que de ellos derivan, entre LO IN VIVO
y LO INVITRO. En relacion con el len-
guaje, la lengua presenta un grado ma-
yor de vitrificacion, mientras que el ha-
bla se presenta con un mayor grado de
vivificacién. Correlativamente, la lengua
es mas propia del estudio de la cultura-
logia (antropologia redenominada)
mientras que el habla corresponde mas
estrictamente al estudio sociologico.

Hay que anticipar las objeciones
contra lo que pudiera ser una dicotomia
demasiado rigida. Para hacerlo baste con
senalar que lo vitrificado tiende a des-
vitrificarse y convertirse asi en algo vivo,
que lo vivo tiende a desvivificarse y a
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convertirse en algo vitrificado, que lo que
se procesa socialmente produce en el te-
rreno de la cultura, y que lo producido
culturalmente se procesa socialmente
con mas o menos fidelidad, con varia-
ciones mds o menos acentuadas.

En términos de identidad es esto lo
que resulta vigente, pues la identidad no
es sino permanencia en el cambio. Nin-
guna sociedad puede permanecer in-
cambiada sin adaptarse a los cambios de
circunstancia, pero, tampoco hay la
posibilidad de que una sociedad cambie
tan radicalmente y, con todo, siga sien-
do la misma sociedad. La identidad se
da, en estas condiciones, dentro de cier-
tos grados de variabilidad y ciertos in-
dispensables grados de invariancia.

De este modo, en términos de la
construccién lingual,interesa tanto el
estudio de la lengua, en términos de nor-
ma aprobada” (ya sea por un organismo
especialmente instituido para ello, 0 a
través de la simple coercién social, como
puede que ocurra en el Quebec o en la
Yugoslavia (estudiados por Sicard) como
el estudio de las hablas en cuanto las
mismas son los procesos socio-linguales
que contribuirdn a constituir el produc-
to lingtistico-cultural que es la lengua
correspondiente.

En situaciones como las mesoame-
ricanas de Guatemala y de México, hay
una inter-lingualidad ineludible, de tal
manera que la vitrificacion lingtiistica no
opera solo de ciertas variedades de ha-
bla de un idioma determinado (como
definiremos, dentro de un momento ese
cuarto término, “idioma”), sino de un

conjunto de variedades de habla de va-
rios idiomas (el castellano y los varios
indoamericanos principalmente ma-
yanses, en Guatemala (mayanses, oto-
manges, yuto-meshicas, principalmente,
en México)

Esto muestra la limitacion enorme
que tendria estudiar tanto al castellano
como a todos y cada uno de los idiomas
indo-americanos de México y de Guate-
mala en forma aislada, y la manera en
que —para comenzar por lo lingual—es
indispensable estudiar lo que Don Igna-
cio Dévila Garibi, mi maestro en la Es-
cuela Nacional de Antropologia (de
Meéxico) llamaba “Influencias Reciprocas
entre el Castellano y las Lenguas Indi-
genas” pero, en una perspectiva am-
pliada no ya sélo de lingiiista que estu-
dia cémo las formas de un idioma influ-
yen en las de otro, sino como fildlogo,
como semiologo, y mas propiamente
como sociblogo del lenguaje (a lo Fish-
man, y no a lo Labov, como dialectélogo
del lenguaje). En esta perspectiva, ni si-
quiera basta ver como la pertenecencia
a una clase o a un estrato social reper-
cute en las formas y en las significaciones
que se les dan a esas formas, sino que es
indispensable —en sentido inverso—
estudiar la forma en que el uso de un
idioma y no de otro, de un dialecto de
un mismo idioma y no de otro dialecto,
de uno de sus registros y no de los res-
tantes, repercuten en la posicion social,
en la consideracion, el prestigio, el po-
der, el privilegio del usuario . O sea, que
a lo Fishman es ineludible la determi-
nacion politica que tiene el empleo de
una, de otra, o de varias modalidades
idiomaticas y linguales, y la valoracién
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ética y juridica (en términos de Derechos
Humanos y su respeto o violacion, de
Justicia o Injusticia, de Equidad o
Inequidad).

Gradualmente, la misma conside-
racion puramente lingual nos conduce
al examen de la dimensién étnico-nacio-
nal, y ésta —a su vez— revierte sobre la
primera. Nuestro estimulo es el trata-
miento que Margarita Lopez Raquec ha
hecho de los varios alfabetos propues-
tos para la transliteracion de las lenguas
mayanses de Guatemala. Es un trata-
miento pertinente y valioso dentro de
sus limites pero, a nosotros nos ha susci-
tado una inquietud mas honda. Estanos
hace considerar como un prejuicio el que
privilegia la transcripcion Alfabética de
cualquier idioma como si la misma
fuera la mejor en todos los respectos, e
independientemente de los niveles o do-
minios en los que se use.

La lectura del mensuramiento
hecho por la Maestra Lépez Raquec ha
convergido con la demanda insistente de
uno de nuestros seminaristas, el Maestro
Celestino Cardenas, Licenciado en His-
toria y Catedrético de la Universidad
Auténoma del Estado de México, ha-
blante nativo de mazaua (uno de los
idiomas otomianos) para que se le dote
de un instrumento de transcripcion
fonética (inicialmente) fonémica (tras el
andlisis) de su propio idioma. Porque si
bien estamos dispuestos a encaminar al
Maestro Cédrdenas en el sentido perti-
nente, es este el callejon sin salida a
través del cual diciendo buscar la supe-
racion de la diversidad étnico-idiomati-
ca de nuestras sociedades, la estamos

preservando y posponiendo su elimi-
nacién ad kalendas graecas.

Para que resulte mas claro el trata-
miento inmediatamente siguiente dire-
mos que, como cuarto de nuestros térmi-
nos, consideramos que “idioma” es lo
que identifica la via fonética de cada
modalidad lingual. Se trata de un aspec-
to mds o menos pintoresco: el que hace
referencia a si una de esas modalidades
suena mas dura o es mas armoniosa al
oido que las otras, si nos gusta mas el
italiano que el aleman, o el nauatl que el
otomi, o el K'iché que el Kagchikel.

Si como hemos tratado de hacer en
Meéxico, y se esta tratando de hacer en
Guatemala, dotamos a todos y cada uno
de los idiomas indoamericanos de nues-
tros dos paises de una forma de trans-
cripcién puramente alfabética (que no
puede ser desplazada para ciertos usos)
por las que, en seguida insinuaremos, es-
taremos condenando a esos paises a vivir
en su propio ghetto —como mas o
menos, viven en sus propios ghettos, con
posibilidades limitadas de salida, los
idiomas de Europa.

Al aludir a la escritura alfabética de
los idiomas europeos, tal vez se capte su
bondad practica para los usuarios direc-
tos del idioma,; no se capta la limitacion
que introduce al intercambio humano
mas amplio. Lo que se trata de decir con
esto puede captarse si se considera el
esfuerzo de uno de los participantes —
un colega japonés— al Congreso Inter-
nacional de Lingtiistas reunido en Buca-
rest, Rumania, en 1967, y al cual asisti-
mos. Ese colega propicid, en su trabajo,
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el desarrollo consciente, deliberado,
sistematico, de una simbologia interna-
cional que permitiera el conocimiento de
ciertas nociones, indicaciones, vetos y
mandatos para un humano de esta época
que se desplazara de su pais para otros
de idioma y practicas extrafios a los su-
YOs.

Alo largo de propuestas como ésta
—de preocupacién por el fructifero in-
tercambio internacional de meta huma-
nista y humanitaria— y de preocupa-
ciones como la nuestra —en el sentido
de impedir que la diversidad idiomati-
ca de nuestros paises se convierta en
obstéculo para la integracién o consoli-
dacién de una nacionalidad, hicimos una
propuesta que, en nuestro mismo Semi-
nario debid parer insolita y aun merecer
el calificativo de “tronada” (Se dice aqui
que “se las truena” quien usa estimulan-
tes como la mariguana y que, por ello,
delira o divaga).

Propusimos, en efecto, que para evi-
tar el enquistamiento de los idiomas in-
doamericanos por causa de su trans-
cripcién puramente fonética, fonémica o
morfo-fonémica,una planificacién lin-
guo-nacional amplia adoptara para cier-
tos fines una escritura No fonética. Y, en
cuanto hace algin tiempo estuvimos
tratando de penetrar en los vericuetos de
la escritura china, proponiamos enton-
ces que se recurriera a una transcripeion
que empleara Mecanismos (no solu-
ciones concretas o signos particulares)
como los de la escritura china.

¢Qué es lo que se buscaria por este
camino? Hacer accesibles en un cédigo

comun unos contenidos que también se
desearian fueran o comunes o conver-
gentes_: los constituidos por las metas
y por los medios de la construccion na-
cional.

En estos tiempos en que, en la zona
mayanse de México se han producido
transtornos parecidos a las subleva-
ciones histéricas de la zona chiapaneca
y a la guerra de castas de la peninsula
de Yucatan, se ha extendido el conven-
cimiento entre los mexicanos de que es
indispensable entenderse con los mexi-
canos de habla maya de diferentes por-
ciones del pais, y que —conforma a un
estribillo que no es exclusivo de los ladi-
nos de aquel lado del Suchiate— “hay
que “civilizar” a los indios” (con lo que
quieren decir a los mexicanos de habla y
etnia mayanses).

Esto converge con el propésito
declarado de ciertos partidos politicos
mexicanos de alcanzar ‘la democra-
cia’.Desafortunadamente, como hemos
hecho notar a uno de los asesores de uno
de esos partidos, frecuentemente se
lucha por “la democracia de las urnas”
por la legitimacion a través del voto, de
un gobernante, y eso no tiene sentido en
el contexto mas amplio de un pais como
los nuestros con diversidad étnica y di-
versidad idiomatica.

Con el buen deseo de resolver el
problema, se plantea la necesidad de
constituir (tercer articulador de nuestro
Seminario) un Estado, que sea multi-
étnico, pero se pasa por alto el elemento
intermedio de la constitucién de la na-
cionalidad. En estas condiciones, el Es-
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tado que resulte, como los tratamientos
que se hagan para encaminarse a ese fin
acabara por ser una Metrépoli explota-
dora de unas Colonias Internas, o con-
vertird a las comunidades étnico-idio-
miiticas respectivas en otras tantas Reser-
vaciones o en otros tantos Transkei del
apartheid surafricano.

El saltar por encima de la consti-
tucion de la nacionalidad, corresponde
también al error de saltar por encima de
una planificacion que no sea puramente
Idiomdtica de cada uno y atin de todos
y cada uno de los idiomas en uso, sino
que sea auténticamente planificacién
Lingual, o sea, del lenguaje, de la tota-
lidad de los medios de comunicacién de
que dispongan los miembros de esa na-
cionalidad y los ciudadanos de ese Esta-
do (democratico s6lo en este sentido).

Para que se entienda hasta la ob-
viedad lo que representan estas distin-
ciones aparentemente bizantinas, dire-
mos que es inttil que se establezcan “a-
cuerdos” en castellano, alcanzados a
través del castellano solamente, entre el
gobierno federal y los miembros de las
comunidades en revuelta (para usar un
término caro a Camus que determiné
bien su significado. “jYa estuvo bueno’
iDeja de fastidiarme”).

Es inttil, absurdo o hipdcrita tratar
de establecer esos acuerdos sobre esas
bases, puesto que:

A) ni los mexicanos hablantes de cas-
tellano entendemos auténticamente
lo que nos expresa un hablante de
tzeltal o tzotzil o chanabal Adn

cuando lo haga en Castellano,
porque detras de sus formas caste-
llanas seguira estando su menta-
lidad mayanse y campesina frente
a la nuestra seudo-morficamente
(para usar el término spengleriano)
euro-occidental y citadina o de-
sarraigada y seudo-cosmopolita.
Pero, también puesto que

B) tampoco los hablantes de tzeltal,
tzotzil, chol 0 maya de Yucatdn que
no hayan tenido determinado tipo
y nivel de instruccién, entenderan
lo que les estemos comunicando en
castellano, asi haya quien se los
traduzca a su idioma mayanse no
solo por esa inicial diferencia de
mentalidad sino, también porque
desconocen el sistema institucional
mexicano y poco les dicen las refe-
rencias a “Ejecutivo, Federal, Fe-
deracion, Estados, Legislatura,
Partido Politico”etc.

Esto que ahora decimos bajo nues-
tra propia responsabilidad es lo que, en
cierto modo, trataron de captar me-
diante su exploracion de campo en otros
paises y en México (aqui gracias a la co-
laboracion de Don Pablo Gonzalez
Casanova y algunos de nuestros colegas
de este Instituto) Almond y Verba, cuan-
do trataron de captar que significaba
realmente “democracia” para diferentes
pueblos.

Lo mas profundo de la diferencia-
cién mental inter-étnica que cava un
abismo entre los grupos que debieran
destinarse a una interinfluencia dialéc-
tica constitutiva de una nacionalidad, no
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se descubre incluso a través de referen-
cias someras como las nuestras. Algu-
nos de los que han estado en contacto
con los mayanses de la zona en revuelta
en México lo hicieron notar con relacién
a los acuerdos tomados y a su cum-
plimiento. Los mexicanos de mentalidad
euro-occidental y norte-americana espe-
raban que la simple firma de los “acuer-
dos” produjera efectos Inmediatos. Fue
uno de los eclesidsticos radicados por
mas tiempo en la zona, y conocedor de
los modos y tiempos de reaccién de los
mayanses quien hizo ver que estos
tenian otro ritmo de respuesta.

;Son mds “tardos” para comprender
ellos que nosotros, los no-mayanses (ya
que en el Centro de México, no hay “la-
dinos” en el sentido en que los hay en el
Area Maya, y es irresponsable y peli-
groso aplicar el término, contra las pre-
venciones de la filologia, en un drea en
la que no tiene el sentido de la origina-
ria)... son ellos mas tardos que nosotros?

Para entender la situacién recurra-
mos a una analoga u homéloga en la que
nosotros (los mexicanos de habla caste-
llana) ocupemos el sitio de ellos: en la
firma del TLC.;Seremos capaces de re-
accionar inmediatamente ante un trata-
do que estuviera redactado s6lo en in-
glés, nosotros, hablantes de castellano?.
Indudablemente, no. Pero ;no seremos
capaces de hacerlo ante uno que del in-
glés se traduzca al castellano o que haya
sido redactado simultdneamente en cas-
tellano e inglés conforme a los usos de
la diplomacia internacional. Tal vez no,
porque serfamos incautos si creyéramos
que conocemos las instituciones esta-

dunidenses —muchas de las cuales van
a quedar implicadas en el tratado— si
pensaramos que conocemos todas las
consecuencias que tendra su existencia
en la aplicacién del mismo... si,— para
emplear la terminologia semiolégica—
no tuviéramos en cuenta —incauta-
mente— todas las implicaciones y las
implicaturas de lo que se dice en un do-
cumento que o estd en idioma extrano o
utiliza un lenguaje que no es el nuestro
(No “idioma” sino “lenguaje” conjunto
de categorias de pensamiento traduci-
das en instituciones sociales y en valo-
raciones culturales).

Aqui es donde anudamos con nues-
tra referencia a la escritura no china pero
si alo chino. Lo que importa parala cons-
truccién nacional no es, de por si la
preservacion étnica (problema pura-
mente biolégico) o de la etnia y su mun-
divisién (problema ya supra-biologico
que no hay que confundir con el ante-
rior) sino la manera en que la subsun-
ciéon (dialéctica y no meramente incor-
porativa o impositiva) en lo nacional
Respeto a los derechos de esa cultura y
de esa etnia, al promover el com-
partimiento de metas y de medios, al
propiciar la emisién de propuestas por
parte de esas etnias, su discusion y el
establecimiento de los compromisos o
transacciones constitutivos de la vida
auténticamente democritica.

Sélo a través de un pensamiento
compartido al que se llegue al través del
analisis, la critica, el debate y la toma
colectiva de decisiones es factible una
democracia. El uso exclusivo de la trans-
cripcion literal, alfabética, obstaculiza
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este logro. Una mecdnica de escritura, de
lectura, de expresion y comunicacion
escrita NO-alfabetica del tipo de la chi-
na (o de la adaptacion japonesa de la
original escritura china) podria propiciar
esa dialectica inter-cultural constitutiva
de las nacionalidades mexicana, por una
parte, guatemalteca, por la otra (con in-
clusion, en un caso, de la mayoria mexi-
cana usuaria del castellano, del ladino
(igualmente usuario del castellano) en
Guatemala.

Una oportunidad inusitada de so-
meter a prueba nuestra propuesta nos la
proporciond el hecho de que tras la visi-
ta que hizo el sociélogo mexicano Ser-
gio Zermeno Garcia Granados a China,
visitaron el Instituto de Investigaciones
Sociales de la UNAM dos colegas chi-
nos, el Doctor Zhan Sengen, Vice-Direc-
tor del Instituto de Investigaciones Lati-
noamericanas de la Universidad de Pe-
kin, y su traductor al castellano, Sefior
Bai Fengsen.

Sobre la base de que en el Semina-
rio hemos considerado que, aunque
diferentes en muchos respectos China y
Mesoamerica corresponden a las Na-
ciones Re-Nacientes del mundo, y en-
frentaron una y otra —en siglos pasa-
dos— un andlogo choque traumdtico
inter-cultural por la interferencia euro-
occidental (predominantemente de los
britanicos alld, de los hispanos acd)
habiamos tratado, en varias ocasiones de
la situacion china, tratando de explicar-
nos las causas por las que ese gran pue-
blo ha resistido multiples embates y
preservado su unidad. Fue por esta via

por la que descubrimos la importancia
que en lo lingual puede tener la escritu-
ra para la constitucion de una nacion y
la subsistencia de un pueblo que —como
dijo una colega, académica china, en el
Seminario de Don Pablo— atin en el mo-
mento en que han caido los otros
regimenes socializantes del mundo, se
mantiene en pie y con vias hacia una
recuperacion creciente de su identidad.

Durante la visita del maestro Zhang
—mas interesado inicialmente en las re-
percusiones de la globalizacién sobre
China y México y los otros paises ame-
ricanos hablantes de castellano del sur
del Bravo y sobre sus relaciones— le
planteamos al Maestro y a su traductor
si les parecia descabellada o no nuestra
interpretacion de que, en gran parte,
China habia podido mantener su
unidad, a pesar de la diversidad lingtiis-
tica que presenta el chino (indepen-
dientemente de lo que nos haga pensar
el nombre) gracias a que la escritura su-
pera la separacion entre dos moda-
lidades idiomaticas distintas (mandarin
y pekinés, por ejemplo) Y estuvieron de
acuerdo en nuestro punto de vista.

En esta tonica, una escritura que en
vez de obstruir facilita la comprehension
inter-étnica e inter-cultural, y la dialécti-
ca constitutiva de una nacion, se com-
plementa en el hecho de que China ha
podido preservar su identidad (a pesar
del choque brutal, reflejado en la vision
des chinois publicada por Peyrefitte y
que constituye un paralelo de nuestra
visién de los vencidos, de Leén Porti-
1la) y lo ha hecho no sélo a través de
siglos sino a lo largo de milenios.
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Todo lo anterior quedé comproba-
do por nosotros, y en el momento actual
estamos a la espera de ensefianzas que
nos puedan descubrir el mecanismo por
el que opera la escritura china , para
poderlo adaptar a nuestras necesidades
de Construccién Lingual (no sélo de
creacion de la norma unificadora de los
tres zapotecos, por ejemplo) para que
pensando en mexicano, podamos actuar
COMO mexicanos.

Una idea como ésa, aparentemente
descabellada, lo es menos en el Area
Maya, en donde la Arqueologia ha des-
cubierto la operacion no sélo de una es-
critura fonética sino de elementos pic-
tograficos e ideograficos de expresion de
un pensamiento y una mentalidad que
todavia no nos empenamos en descu-
brir cabalmente ni de aquel ni de este
lado del Suchiate.

A titulo de lingtiistico que ha prac-
ticado el comparatismo lingiiistico en
lengua indo-mexicanas (particularmente
las otomanges, otomi, mazaua, ma-
tlatzinca y ocuilteca o tlauica), en este
momento pienso que el descubrimiento
de las formas orales que, para estos usos
haya que transcribir en esta forma de
escritura, pueden descubrirse —a medio

camino— mediante una reconstruccién
como la que practicamos bajo la direc-
cion del Maestro Robert Weitlaner (de
procedencia austriaca) tanto Juan A.
Hasler, ahora profesante en univer-
sidades colombianas como Evangelina
Arana, ya desaparecida.

A medio camino también entre lo
uno y lo otro, estarian los esfuerzos como
los de Morris (0 Mauricio, para nosotros)
Swadesh, discipulo de Sapir y practi-
cante en México que se empeno en des-
cubrir un corto nimero de elementos
fundamentales del nahuatl o del maya
clasico, que son los que, en forma mas
inmediata podrian y deberian sujetarse
a este tipo de transcripcion.

En todo esto busco mostrar la for-
ma en que la investigacién y la pla-
neacién lingual mas amplia (que abar-
caria el uso de los medios modernos de
comunicacion) tienen que concebirse en
forma generosa si se quiere que verda-
deramente constribuyan a la construc-
cién nacional tanto de México como de
Guatemala (que es para la que, en este
momento, escribo, con el afecto que para
ella que han granjeado dos estadias cor-
tas, pero productivas en términos afecti-
vos y académicos).
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PROYECTO DE INVESTIGACION
SOCIOLINGUISTICA
DE Y PARA MEXICO. (II)

Seminario de Construccion
Linguo-Natio-Estatal

A titulo de complemento de lo di-
cho, y para mostrar el encaminamiento
del Seminario de Construccion Linguo-
Natio-Estatal del Instituto de Investiga-
ciones Sociales de la UNAM hacia sus
términos finales de conciencia y cons-
truccion nacional, de reorganizacion ju-
rido-politica y edificacion de un Estado
soberano dentro de la panoramica inter-
nacional, puntualizaremos que, por el
momento, lo Gnico que reivindicamos
como logro es el establecimiento “De
como no se puede edificar un Estado
sobre la base de constitucién de una
nacion (resultado dialéctico del interjue-
go entre posibles “nacionalidades” o “et-
nias” diversas dentro de la misma).

Este logro, en términos de una Ar-
quitectura o un Urbanismo Social( como
el que pone de relieve un video del Ins-
tituto Nacional de Antropologia, en Mé-
xico, sobre la construccién de Teotinacan
a través de milenios) equivale a decir
simplemente, que hemos comenzado a
desbrozar el terreno a fin de someterlo a
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mensuramientos topograficos de nive-
lacion y de triangulacion que permitan
hacer el trazado de arquitectura corres-
pondiente y comenzar a convertirlo en
realidad (a través no de afios y por nues-
tro esfuerzo personal, sino de decenios
enteros y gracias a la labor en equipo de
un grupo de jovenes seminaristas a
quienes estamos inquietando, tratando
de alertar, y en quien hemos comenzado
a depositar semillas que sabemos son de
lenta germinacion.

Buscamos, en el momento inicial de
esta segunda etapa, deshacer algunos de
los equivocos que estan danando tanto
las acciones —incluso bien -intenciona-
das— que se realizan en un mundo que
simultdneamente busca su integracion
en grandes bloques y ve como se
desquebrajan algunas de las entidades
supra-Estatales (propiamente dichas, en
cuanto federales o federadas en una u
otra forma)

Estos equivocos proceden —segtn




hemos sostenidos— de la confusién en-
tre

a) el nivel biologico y

b) el nivel socio-cultural. Hablar de
“etnias” representa un enfoque
puramente biolégico (que solo por
eufemismo trata de darle esquinazo
al concepto de “raza” y al veto del
“racismo” que, asi vuelve a reptar
hacia nosotros por otra via favorable
a la violacion de los Derechos Hu-
manos).

Hablar, en forma parecida —como
lo hace un enfoque originalmente
francés— de las americanas al sur del
Bravo como de “culturas mestizas” es
otro dislate. “Mestizas” no hay sino ra-
zas (o, para el lenguaje actual, etnias tam-
bién, en el nivel biolégico de la pura
Antropologia Fisica y de la operacion de
las leyes mendelianas de la herencia de
caracteres dominantes y recesivos de
uno o de otro de los padres). Hablar,
como también se hace de “naciones
hibridas” es un error parecido: los hibri-
dos son mendeliano y estudiados por la
biologia. A nosotros —como sociologos
y culturdlogos o antropodlogos de las
obras del humano— no nos interesa ese
nivel bioldgico sino en lo que repercuta
en los procesos sociales y en los produc-
tos culturales, pues —como bien dijo el
Maestro Durkheim— lo social s6lo debe
explicarse a partir de lo social (de tal
manera que lo mismo biolégico sélo ac-
cede a la explicacién sociologica en el
momento en que se le sujeta a una
“definicion situacional” (terminologia
sociolégica) y a partir de esa definicién

se convierte en motor de procesos socia-
les que elaboran productos culturales.

Las nuestras no son “naciones mes-
tizas”, tampoco son “naciones hibridas”,
son sociedades que han sufrido un
choque inter-cultural que ha producido
los “marasmos siquicos” a los que se re-
firié Emile Sicard en Varna, en el Con-
greso Mundial de Sociologia, en la sec-
cién presidida por Abdel Malek a la que
también nosotros contribuimos y que dio
lugar a Sociologie de l'imperialisme en
Ediciones Anthropos de Paris y Sociologia
del Imperialisnio, en la edicion que en cas-
tellano publicé en México el Instituto de
Investigaciones Sociales.

Estas sociedades sujetas a tales
choques inter-culturales apenas ahora
estan reaccionando consciente, reflexiva
y sistematicamente frente a ese choque,
incluso aunque se trate de la milenaria
China. Como hemos mostrado antes,
Peyrefitte (académico y diplomatico
francés) gracias a la benevolencia de los
actuales gobiernos de China continental,
ha podido consultar la correspondencia
hasta hace poco secreta de las autori-
dades chinas de la época (a comenzar por
el Emperador) en la época de la primera
misién britanica en China. Esa documen-
tacion debidamente traducida al francés
por colaboradores de Peyrefitte, concre-
ta en VISION DES CHINOIS y muestra
las valoraciones tanto negativas como
positivas de los chinos ante unos ingleses
(y ante otros europeos occidentales) que
sometian a su pais a crecientes presiones
y que podian triunfar de él en funcién
de:

1) una técnica mas avanzada y
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2) de una mentalidad menos ética, de
depredacion del medio y atn de
aniquilacion total del enemigo.

Por la parte positiva, los chinos de
la época reconocian que los euro-occi-
dentales tenian una franqueza de la que
ellos carecian (por otras razones que
habria que examinar) pero que, fuera
de ello eran —interpretamos sus pen-
samientos— uno “barbaros”.

Respecto de lo nuestro, hemos
senalado el paralelismo con VISION DE
LOS VENCIDOS (porque tan vencidos
fueron los chinos de hace dos siglos
como los tenochcas de hace cinco de
Miguel Leon Portilla). Es verdad que en
el caso de los nuestros no hubo tan abun-
dante documentacion como en el caso de
China, pero tanto el testimonio de los
tenochcas derrotados como las inferen-
cias que pueden sacarse de otros testi-
monios muestran que las razones por las
que los hispanos llegaron a dominar aqui
fueron, en gran parte, parecidas a aque-
llas por las que los ingleses llegaron a
predominar alla, razones comunes para
quien como yo esta formado en la
lingtiistica indo-europea y sabe cual es
el rostro de los idiomas arios y de sus
usuarios, consistentes en que el ario (des-
de el que procede de Iran e India Asiati-
ca) busca dominar, hacerse senor de la
situacién, aduenarse de la tierra, de los
bienes materiales inmuebles y muebles,
y someter a los originales duefios de la
Tierra.

Se trata de un choque inter-cultu-
ral, entre formas diversas de cultura y
de mentalidad. La guerra, para el euro-

peo —tal vez para el ario, en general—
representaba un esfuerzo de dominacion
plenaria a costa, de ser necesario, de la
destruccion total. Ya desde el Cuatrocien-
tos y el Quinientos, para lo que nos in-
teresa, lo que los hispanos trajeron a
Mesoamerica, al Area Andina... fue la
idea de “guerra total” que habriamos de
ver realizada en el Novecientos durante
la llamada segunda guerra mundial. En
contraste las concepciones —menta-
lidad, de nuevo, no etnia, color de piel o
antropometria craneal o0 mancha mon-
golica— que los mesoamericanos tenian
de la guerra era muy distinta,era un tan-
to parecida a la caballeresca que habia
imperado en Europa misma en la época
de los torneos.

En el Centro de México, la guerra
tenia algo de torneo que, ademas estaba
sacralizado por la idea de que con la san-
gre derramada por humanos, habia que
alimentar las fuerzas primordiales de
energia del universo. Esto representaba
en el enfrentamiento inter-cultural una
debilidad en términos de éxito alcan-
zable, a la que vino a sumarse el resen-
timiento de quienes, inmersos en ese
mundo, lo rechazaban —de Shicotencatl
el Viejo frente al Joven Shicotencatl, cu-
yas tomas de postura antagénicas habian
de repercutir, en tltima instancia tanto
en México como en Chiapas y como en
Guatemala (en donde, sintomatica-
mente, uno de los mayos latifundios de
la época, en San Pedro Sacatepequez) era
propiedad de la nieta de Shicotencatl el
Viejo, hija tanto de Alvarado u otro de
los hispanos como de la hija del Viejo
Shicotencatl.
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En China —puesto que estamos re-
curriendo a una comparacion sociologi-
ca entre situaciones arialogas— hemos
interpretado la derrota china frente a los
euro-occidentales en funcién de una for-
ma distinta de consolidacién politica. Se
olvida, en esto, frecuentemente, que la
idea de “Estado” es, también, creacion
renascentista occidental (como la idea de
“individuo” que aqui no recogemos,
para no distraernos). En el choque inter-
cultural chino es mas manifiesto lo que
también es posible que se haya manifes-
tado en el choque inter-cultural meso-
americano frente al embate euro-occi-
dental vehiculado por los hispanos: que
las que se enfrentaban no eran entidades
de idéntico rango politolégico. Si el Es-
tado es concentracion de poderes, las
consecuencias que esto tiene son evi-
dentes. China era un “area de civiliza-
cion”, independientemente de que se
hablara de un “Imperio Chino” y de un
“Emperador Chino” estos conceptos no
tenfan la significacion que los mismos
hubieran tenido en Occidente y aplica-
dos por euro-occidentales.

La correspondencia misma del en-
tonces Emperador de China con sus fun-
cionarios muestra el cardcter distinto del
mismo que no era como hemos dicho,
en una ocasion —y aqui anticipamos otro
diagnéstico— el “Maximo Hegemoén”,
“el mas trinchon” en términos de nues-
tro coloquial, no era el autocrata por an-
tonomasia sino “El Gran Maestro”.
Porque, quien recurra a los anteceden-
tes de la Identidad China se encontrara
como ineludible la figura del Maestro
K’ung, que abusivamente nos hace ha-
blar de “confucionismo” (algo que el

chino no reconoce) privilegiando a quien
simplemente renovoé las tradiciones
ETICAS (y no particularizadamente
politicas o de buisqueda del poder) de la
China anterior a €l.

En estas condiciones el enfrenta-
miento, en China fue entre un mundo de
civilizacién y una organizacion de po-
der. Y en forma parecida lo fue en Me-
soamérica —a pesar del desarrollo em-
brionario de una dominacién tenochca
que tiene algo del nacimiento del Impe-
rio Romano, pero que se parece atn mas
al establecimiento de un imperio comer-
cial (con sus POCHTECA) estadu-
nidense y, en otros respectos, nipon.

Para el Area Maya, el contraste es
todavia més evidente, puesto que el
patrén disperso de la organizacion politi-
ca (a pesar de los quichés) revela una
inclinacién menor que la del Centro de
México a constituir entidades politicas
de mayor didmetro. Pues, atin dentro de
Mesoamérica el drea maya contrasta en
su ethos y en su pathos con el Centro de
Meéxico (lo que nos ha hecho hablar de
por lo menos tres Méxicos, el de la Vieja
Aridamérica, el de la Vieja Tenochtitlan
y su entorno y el de las Tierras Mayas
hasta el Suchiate). En efecto, esto puede
verse incluso en la panoramica que
Roman Pina Chan (arquedlogo nacido en
el area maya de México y estudioso en
nuestro tiempo en la Escuela Nacional
de Antropologia), ha trazado del Méxi-
co pre-cuauhtémico, porque en ella nos
muestra que el drea maya era de contem-
pladores de estrellas y de elaboradores
matemaéticos y no como el drea central
de organizadores sociales encaminados
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tal vez —en caso de no haber sido inte-
rrumpidos— al descubrimiento de
estructuras analogas a las del “Estado”
euro-occidental.

En esto se nos muestra la necesidad
de introducir el enfoque filolégico en
sociologia (convergencia plausible y no
reprobable como la naturalista de las
concepciones biologizantes) porque ello
nos hara entender los dislates que co-
metemos al estudiar estos choques inter-
culturales sobre la base de considerar
que estaban equiparadas las dos so-
ciedades que se enfrentaban, en la mis-
ma forma que algunos de nuestros com-
patriotas “progresistas” cometen serios
errores al tratar de copiar extra-logica-
mente, los modelos de parlamentarismo
inglés o de presidencialismo estadu-
nidense para aplicarlos en sociedades
como las nuestras para las que el gober-
nante era —Relacion Y Crénica de Mi-
choacdn— el sefior que carga al pueblo
sobre sus espaldas (lo sirve y no se
aprovecha de él) o, como lo muestran
ciertas estelas de Copén, alguien que
como Yax Pak, se perfora, hace sangrar
y permite que cicatrice el pene para
lograr la fecundidad de la tierra y el
bienestar de sus subditos.

Estas exploraciones —que sélo
pueden ir avanzando penosa y fragmen-
tariamente en nuestro Seminario— nos
hacen ver la necesidad de acceder, tras
la consolidacién de la nacionalidad en
torno de una identidad nacional (pro-
ducto de las relaciones inter-culturales
de las diversas etnias, status nascendi,
nacionalidades, cuando ya nacidas), es
indispensable buscar la edificacién de un

Estado que esté de acuerdo con las pe-
culiaridades empiricas (morfolégico-so-
ciales, de recursos y de posibles satisfac-
tores), con las mundivisivas (de con-
cepcion del mundo real y de las leyes que
en él operan), de actitudes y formas de
conducta asi como de idiosincrasia, esti-
lo y proyeccion hacia el futuro.

Esto —desde el punto de vista tedri-
co y metodolégico—tiene que encami-
narnos a la recuperacion de un sociélogo
ya olvidado, Franz Oppenheimer, de
quien tenemos en mente un esquema en
que muestra la diversidad de concep-
ciones del “Estado” por estudiosos de
diversas disciplinas. Esos diversos en-
foques de una entidad politica a la que
consideramos mono-sémica y que es am-
pliamente pluri-sémica,tendran que apli-
carse —ademas— sistemédticamente a las
concepciones que cada sociedad —que
cada nacion— tenga del “Estado de a-
cuerdo con lo que —en paralelismo con
la folk-lingiiistica— podriamos llamar
folk-politologia.

Para que se capte toda la hondura
de esta problematica politolégica en el
caso de una constructiva social como la
emprendida por nuestro Seminario, con-
sidérese la tesis que hemos sostenido de
que en algunas de las sotiedades que
mas inmediatamente nos interesan, en
realidad no existe un Estado, pues hay
una separacion abismal entre el Gobier-
no (uno de los tres elementos que se con-
sideran esenciales para el mismo) la Po-
blacién (en realidad no gobernada por
él y con la participacién de ella, sino
sometida a sus solos designios) y un te-
rritorio (frecuentemente arrancado a la
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poblacién aborigen y explotada y depre-
dada por los dominadores).

En condiciones como ésas, incluso
a pesar del reconocimiento que los or-
ganismos internacionales y la misma
“comunidad internacional” den al Go-
bierno de esa seudo-morfosis, como si
fuera el representante legitimo del Esta-
do (de su Sociedad Civil asentada en su
propio territorio) en realidad solo se estd
legitimando a un usurpador, en tanto la
poblacién misma, carente de un gobier-
no propio, no tiene representacion en los
organismos internacionales y es, en rea-
lidad, desconocida por la comunidad
internacional, con todo lo que esto re-
presenta para la violacion de sus Dere-
chos Humanos.

Si, en estas condiciones, no existe
“Estado” dentro de la esquizofrenia co-
rrespondiente ;que es lo que existe?. Una

P é

situacién hegemonica, una hegemonia,
como las estudiadas por el lingtiista sar-
do y después estudioso de la sociedad y
promotor de ideas sociales, A. Gramsci.
En una Hegemonia no hay —como en
un Estado, regido por normas de legiti-
macion de la autoridad— Gobernantes
y Gobernados, sino Hegemones y Subal-
ternos, lo cual corresponde cabalmente
a la denegacién del esfuerzo que cree-
mos indispensable-para preservar y ha-
cer actuante en la esfera internacional a
la Nacioén: la edificacion de un Estado.

Hemos tratado de mostrar el cami-
no—a veces sinuoso, pero siempre regi-
do por una preocupacion de rigor
metodolégico y de ecuanimidad
ideolégica— por el que ha ido transcu-
rriendo nuestro Seminario de Construc-
cién Linguo-Natio-Estatal, del Instituto
de Investigaciones Sociales de la Univer-
sidad Nacional Auténoma de México.
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EL RETO MULTICULTURAL DE LA
LITERATURA GUATEMALTECA

En este trabajo se analizara el reto
multicultural de la Literatura Guatemal-
teca. Que Guatemala sea un pais multi-
cultural es obvio a primera vista. Los ele-
mentos que componen los rasgos de una
cultura, o sea un lenguaje, una historia
compartida por parte de sus integrantes,
normas morales, practicas religiosas, ca-
racteristicas de la vida diaria como el
ambiente social, la vestimenta, la dieta,
todos esos elementos en Guatemala no
se representan en forma homogénea
dentro de su poblacion. Yo diria que hay
por lo menos seis modalidades cultura-
les que se evidencian en Guatemala, las
cuales se intercalan y se subdividen en
diferentes maneras. Estas seis moda-
lidades estan agrupadas en torno a tres
dicotomias basicas que conforman la es-
tructura de relaciones sociales. Estas tres
dicotomias serian la del indigena y el
ladino, la mujer y el hombre, y el campo
y la ciudad. En torno a estas dicotomias
opera una serie de valores de jerarquia
social que favorecen al segundo térmi-
no siempre por encima del primero. En

Jorge R. Rogachevsky *

este sentido no es un gran hallazgo de-
cir que en Guatemala ser un hombre ur-
bano y ladino representa la ctspide de
valorizacion social, mientras que por lo
contrario ser una mujer indigena y cam-
pesina implica habitar el espacio mas
desprestigiado dentro de la piramide de
valorizacion social.

Esta circunstancia sociologica de
por si marca un gran reto para la tarea
tanto de creacion como de interpretacion
literaria en Guatemala. Y antes de entrar
de pleno a este tema me parece impor-
tante hacer ciertos comentarios teoricos
sobre lo que es literatura.

Mi punto de vista operativo sobre
la definicién de lo literario es que den-
tro de este concepto se incluye toda crea-
cién de tipo lingtiistico que una socie-
dad determinada, o en verdad que cier-
tos grupos dentro de ésta, elevan, a un
puesto privilegiado que sirve para ex-
presar los ideales de un proyecto social
que se revuelve en torno a las estructu-
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Literatura Comparada y Profesor Visitante en el Programa de Maestria del Departamento de Letras

de la Universidad de San Carlos.
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ras hegemonicas. En otras palabras, lo
literario puede incluir tanto lo que da
voz a los ideales de un grupo que ya es
dominante, como las expresiones de gru-
pos que estan lidiando para encontrar un
espacio dentro de lo hegemonico.

Y aqui sirve hacer cuatro aclaracio-
nes. Primero de todo, quiero recalcar que
lo literario incluye lo que se postula
como ideal dentro de cierto proyecto so-
cial. Por lo tanto, en la literatura acogida
por la burguesia liberal lo que se exalta
es el individualismo, aunque en la prac-
tica social del liberalismo burgués gene-
ralmente es una minoria de la poblacién
la que tiene acceso a los recursos nece-
sarios para hacer resaltar su individua-
lidad.

El segundo punto es que los valo-
res expresados por cierto tipo de litera-
tura que la hace amena para ser incluida
dentro de un proyecto social en particu-
lar, no son necesariamente valores expli-
citos que se enuncian en forma narrati-
va, lirica o dramatica. Aqui valen mu-
cho las sutilezas de expresion. Por ejem-
plo, en las obras de Charles Dickens hay
una critica abierta de los sufrimientos
ocasionados por el despliego de la revo-
lucion industrial. Sin embargo, Charles
Dickens logré mucho éxito con un pu-
blico lector compuesto precisamente del
sector burgués que él criticaba. Pero esto
en parte comprueba que el lector no bus-
caen laliteratura, en las palabras de Ham-
let, el espejo dentro del cual se pueda
ver la realidad, sino una comprobacién
de sus propias idealizaciones. El lector
burgués quiere sentir compasion por los
pobres y desdefio por los opresores, y la

literatura de Dickens le permite hacerlo
en una forma comoda y segura. De esta
manera dicho lector se siente tan bueno
como quisiera imaginar que es, sin te-
ner que arriesgar nada para lograrlo.

Al mismo tiempo, mientras que en
Dickens encontramos una critica de in-
dividuos que utilizan los mecanismos
del capitalismo para promover un pro-
yecto antisocial, en ningtin momento
vemos un cuestionamiento del capitalis-
mo mismo como sistema. Por lo tanto,
la critica de ciertos individuos en verdad
sirve para sustentar los criterios indivi-
dualistas de la burguesia, la cual proyec-
ta como ideal la idea de que el indivi-
duo es la clave de todo proceso social.
La literatura de Dickens es una amones-
tacion dirigida a la burguesia instindo-
la a mejorar su comportamiento, pero en
ningin momento cuestiona su capaci-
dad y derecho a controlar el futuro de la
sociedad. Aquinos vale referirnos al per-
sonaje mas famoso de Dickens, Ebenizer
Scrooge, el cual se convierte de un tira-
no tacafio a un filantropo humanista,
pero en ningtin momento deja de tener
un control incuestionable sobre los recur-
sos financieros de la sociedad.

El tercer punto para aclarar es que
cuando hablo de lo literario no me estoy
refiriendo a lo que los escritores de por
siproducen. En verdad yo afirmaria que
nadie escribe literatura. Los escritores
escriben lo que estan necesitados de es-
cribir, con los elementos lingiiisticos que
saben y quieren manejar. Lo literario es
algo que se define posteriormente a tra-
vés de varios mecanismos instituciona-
les dentro de los cuales se encuentran las
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casas editoriales, las universidades, los
periodicos, y las agencias culturales.
Estas instituciones conforman el céliz
dentro del cual se opera la transmuta-
cion de lo escrito a lo literario.

Y, finalmente, deberia explicar por
qué considero que lo literario esta rela-
cionado con lo hegeménico, y por lo tan-
to con grupos que ya ostentan cierto po-
der social, o que estan en condiciones de
movilizarse para intentar lograrlo. Este
criterio se relaciona con el anterior. Si la
literatura en verdad es la valorizacién
que se adhiere a un texto por parte de
varias instituciones sociales, entonces los
que otorgan el titulo son los que estan
vinculados con tales instituciones, o sea
los editores, los profesores, los periodis-
tas, y los funcionarios. Y cabe decir que
nadie llega a ocupar uno de estos cargos
sin tener relaciones de clase que los vin-
culan a lo hegemanico dentro de la so-
ciedad. Esta relacion puede darse. como
lo indiqué anteriormente, en funcién de
un poder ya establecido, o como parte
de un grupo que se encuentra en posi-
cién de competir al menos por parte del
terreno de lo hegemonico.

De por sino hay literatura de secto-
res oprimidos, la literatura proviene de
las capas altas o las capas medias, y esto
no tiene nada que ver con talento por-
que, como ya quedo dicho, lo literario
no se establece al momento de produc-
cion de un texto, sino al momento de su
valorizacion, y por parte de los que con-
trolan los mecanismos sociales que es-
tan autorizados para hacer tales valori-
zaciones. Algo similar ocurre dentro del
proceso legal cuando se establece que

todo acusado es inocente mientras que
no haya sido declarado culpable por un
jurado. La culpabilidad, por lo tanto, no
se establece en las acciones, sino en las
valorizaciones hechas por por un grupo
autorizado para emitir tales juicios.

Y aqui después de esta digresion,
que ojala que haya sido de cardacter ho-
mérico, entremos en el tema del multi-
curalismo. Este ultimo es un término
que se ha estado manejando muchisimo
en la critica estadounidense de la tltima
década. También es un término que ha
despertado mucha polémica. El analisis
de esta polémica sirve para confirmar los
criterios anteriormente expuestos sobre
la relacion entre lo literario y lo hegemo-
nico, y también puede servir para escla-
recer algunas ideas que posteriormente
me ayudardn a desenvolver mi perspec-
tiva sobre el desarrollo de la literatura
guatemalteca en el siglo XX.

En el campo de batalla de la valori-
zacion literaria en Estados Unidos se
encuentran dos bandos bastante bien
definidos. Por un lado estan los defen-
sores de una supuesta cultura clasica, la
cual incluye a un grupo de escritores que
se han definido como canénicos. Estos
escritores, segun el criterio de los tradi-
cionalistas, son los que han resistido la
embestida del tiempo para mantenerse
en un alto nivel de valorizacién. Por lo
tanto éstos se consideran ser los verda-
deros representantes de la alta cultura,
o de la literatura con “1” mayuscula. Al
mismo tiempo se consideran ser escrito-
res universales, que trascienden toda lo-
calizacién especifica de sociedad y de
contexto historico para hacer resaltar los
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valores mas intrinsecos y perdurables de
la humanidad.

En el bando opuesto estan los que
promueven el multiculturalismo. Estos
ultimos desean desarmar al canon lite-
rario para poder abrir nuevos espacios
de valorizacion. Dado que yo me identi-
fico con este segundo grupo explicaré a
mi manera la critica que se hace de los
tradicionalistas.

En primer lugar, la definiciéon que
los tradicionalistas hacen de la supuesta
alta cultura es tautoldgica. Se valoran a
los escritores canonicos porque éstos
siempre han sido valorados. Con esta
férmula se intenta evadir la necesidad
de tener que definir los criterios que otor-
gan la valorizacion en primer lugar. Si
Shakespeare siempre ha sido valorado,
(por qué lo ha sido? Se supone que la
valorizacion es nada mas y nada menos
que un reconocimiento de algtin elemen-
to intrinseco a la obra que no se puede
definir, pero que simplemente opera un
tipo de atraccién casi magnética sobre
todo lector supuestamente educado.

Esto en verdad no tiene nada que
ver con un proceso critico y analitico,
sino que es algo mas afin al fervor reli-
gioso que afirma que la fe es tanto mas
valida cuanto mas choca contra las du-
das que genera la razon. A mi me recuer-
da uno de los argumentos de San Ansel-
mo para comprobar la existencia de Dios,
en el que se afirma que, dado que Dios
por definicion es todopoderoso, y la exis-
tencia de por si es un aspecto del poder,
no se puede por lo tanto dudar de la exis-
tencia de Dios porque siendo éste todo-

poderoso de necesidad se le debe acep-
tar el poder de existir. En otras palabras,
dado que Dios es todopoderoso por ne-
cesidad tiene que existir porque si no
existiera no podria ser todopoderoso.
Los tradicionalistas afirman algo similar
cuando insisten que los textos candnicos
son los que verdaderamente valen por-
que 51 No, NO serian canonicos.

La segunda critica que yo lanzaria
hacia los tradicionalistas es que su pos-
tura es irremediablemente elitista. Segiin
éstos las caracteristicas intrinsecas que
hacen que ciertos textos perduren, son
accesibles a los lectores educados. Esta
limitacion es algo curiosa porque va en
contra de otro postulado, el que le otor-
ga universalidad a los textos canénicos.
Si para poder apreciar estos textos se
necesita cierto tipo de educacién uno
bien podria suponer que ya se ha tenido
que sacrificar el elemento de la univer-
salidad, dado que la gran mayoria de los
habitantes del mundo carecen del tipo
de educacion que por lo tanto seria ne-
cesaria para poder saborear la exquisita
delicia de esta gran literatura.

Hay dos razones por las cuales es
necesario para los tradicionalistas hacer
recurso del prototipo del lector educa-
do. La primera es que sus criterios sobre
los textos canénicos chocan con la reali-
dad empirica. Para utilizar el ejemplo
de Shakespeare otra vez, mi primer con-
tacto con este escritor fue en la escuela
secundaria donde leimos Hamlet. De un
grupo de unos veinticinco estudiantes en
mi clase, con toda modestia afirmaria
que yo fui el dnico a quien le gusto la
lectura. Aqui, por lo tanto, hay un gran
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problema de reconocimiento. Sisoélo una
persona de cada veinticinco puede reco-
nocer el valor intrinseco de un texto su-
mamente canénico como Hamlet,
¢ como es posible afirmar que este texto
si recibe la valorizacion que necesita para
merecer su posicion en el canon? La Gni-
ca manera es si afirmamos que solamen-
te un pequeno grupo de individuos es-
tan dotados con la capacidad de emitir
tales valorizaciones.

Y esto nos lleva a la segunda razon
por la cual los tradicionalistas se respal-
danen la imagen del lector educado. Este
muneco de paja es necesario para ase-
gurar la autoridad de las instituciones
que se han formado para emitir valori-
zaciones sobre lo literario. No se le pue-
de permitir a cualquier ser humano la
capacidad de emitir tales valorizaciones
porque eso pondria en crisis a las insti-
tuciones que establecen la mediacion
entre lo literario y lo hegemonico, y de
ser asi los sectores hegemonicos perde-
rian uno de los privilegios que les per-
mite ser hegemonicos, precisamente el
de poder definir lo que es literario. Por
lo tanto se debe ejercer una influencia
coerciva que insiste que nadie quien
dude el gran valor candnico de Shakes-
peare tiene la capacidad de ser un lector
educado a quien se le otorga el derecho
de emitir valorizaciones. Esto es un poco
el dilema del traje del emperador, el cual
solamente es visible para los que son in-
teligentes.

Ahora bien, si para poder mantener
los limites de las valorizaciones canoni-
cas se necesita formular el concepto eli-
tista del lector educado, jcomo es posi-
ble mantener el mito de la universali-
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dad? Primero, es necesario este mito
porque sirve para sostener el otro mito
muy importante, el de la democracia. En
la sociedad contemporanea no es posi-
ble operar con un elitismo descarado de
tipo aristocrdtico, el cual no actuaba con
pelos en la lengua al suponer que la élite
politica y economica era al mismo tiem-
po la élite intelectual, y que merecia tal
posicion por ciertos factores hereditarios
que la elevaba por encima del resto de
la sociedad. En el mundo actual los va-
lores oligdrquicos e imperialistas que
imponen a ciertos grupos sociales por
encima de otros tienen que ser enmas-
carados por la pantomima de la demo-
cracia. Por lo tanto, con el concepto de la
universalidad es necesario poder promo
ver la idea de que los criterios del lector
educado son en verdad representativos
de una esencia humana que unifica a
todos en base a los mismos valores y a
una igualdad de condicion espiritual.
Esto sirve muy bien para tratar de sua-
vizar las tensiones creadas por las de-
sigualdades de condiciones materiales y
de intereses politicos. Es necesario, por
lo tanto, hacer un truco de malabarismo
para poder afirmar que el lector elitista,
quien debe separarse de la plebe para
poder emitir sus valorizaciones canoni-
cas, en verdad logra, a través de tal se-
paracion, un estado mas elevado de re-
presentatividad universal, Pero en ver-
dad si le quitamos el antifaz sofistico a
este argumento se reduce a afirmar que
la élite es mds humana que el resto de
los humanos, o en las palabras de Geor-
ge Orwell en su fabula La granja de los
animales, “Todos los animales son igua-
les, pero hay algunos que son mds igua-
les que otros”.



He aqui, por lo tanto, los argumen-
tos filosoficos que han servido como un
ariete para derribar murallas del canon
literario en los Estados Unidos. Los ex-
ponentes del multiculturalismo desean
desarmar el castillo de marfil de la alta
cultura para poder hablar de la multi-
plicidad de culturas que se encuentran
aglutinadas dentro de los modernos es-
tados nacionales. Ahora bien, ;qué hay
por detras de esta contienda académi-
ca? . Si exploramos mas alla de los crite-
rios en pugna, e identificamos los inte-
reses sociales que se expresan a traves
de estos criterios, podemos decir que los
tradicionalistas representan, por lo ge-
neral, la alianza de intereses burgueses
y pequeio burgueses que ha controlado
a la sociedad estadounidense durante el
tltimo medio siglo. Estos intereses con-
forman ciertos valores culturales en par-
ticular, los cuales por lo general derivan
de tres elementos: el primero, la ascen-
dencia europea de sus representantes; el
segundo, la inclusién de estos tltimos
por lo menos como segunda o tercera
generacion dentro de los sectores de la
burguesia o pequena burguesia; y el ter-
cero, el elemento de género, dado que
los tradicionalistas representan, también
por lo general, una identidad cultural es-
tablecida por hombres.

En el bando de los multiculturalis-
tas enconiramos otra composicion social.
Primero, este grupo representa, por lo
general, intereses exclusivamente peque-
fio burgueses, pero tambien con un rela-
tivamente alto grado de concientizacién
proletaria porque muchos de sus miem-
bros han adquiride la profesionalizacion
y una posicién pequenio burguesa como

primera generacion, gracias a la gran am-
pliacién de acceso a la educacion univer-
sitaria que ocurrié en Estados Unidos
durante la década de los sesenta. Segun-
do, dentro de este grupo también encon-
tramos a un nivel mas marcado la pre-
sencia de las minorias estadounidenses,
principalmente de la comunidad africa-
na-americana, pero también hasta ciertc*
punto de latinos, y menos todavia de
asiaticos.

Aqui entran factores culturales que
no son exclusivamente de ascendencia
europea. La inclusion de estos nuevos
actores también se basa en cambios es-
tructurales que se dieron durante el fin
de la década de los cincuenta y la déca-
da de los sesenta, impulsados por el
movimiento de derechos civiles. Y, final-
mente, existe también el elemento de
género con una inclusién muy superior
de mujeres, la cual se impulso a través
de la segunda fase del movimiento fe-
minista moderno, que se dio en las dé-
cadas de los sesenta y setenta.

;Qué hay en pugna entonces?. Por
un lado encontramos elementos tradicio-
nales de una élite de formacién burgue-
sa, eurocéntrica, y patriarcal. Por otro
lado una nueva alianza de intereses re-
presentativos de elementos tradicional-
mente marginados, como serian la clase
media baja de origen proletario, las mi-
norias de origen tercermundista, y las
mujeres, 0 mas ampliamente los que han
sido impactados por la critica feminista
de la sociedad moderna. El conflicto en-
tre estos dos grupos es uno por control
de los mecanismos que sirven para otor-
gar el mérito de lo literario a las produc-
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ciones de diferentes grupos sociales. Es
bien significativo que este ano el Premio
Nobel de literatura se le haya otorgado
a Tont Morrison, una mujer africana -
americana muy claramente influenciada
por el realismo magico latinoamericano.
LLos multiculturalistas lograron un triun-
fo tictico muy importante con este reco-
nocimiento.

Un punto adicional que aqui debe-
ria tratar es una posible duda sobre la
importancia de esta contienda académi-
ca para controlar la definicion de lo lite-
rario. Después de todo, ; a quién diablos
le importa poder controlar tal definicion?
Esto no es equivalente a controlar la bol-
sa de valores, o el ejército nacional, u
otros elementos de fuerza mayor en la
sociedad. Es importante que no se so-
brestime el trabajo intelectual, de lo con-
trario caeriamos en un idealismo muy
desvinculado de la realidad social. Pero,
al mismo tiempo, cabe observar que el
control ideolégico es, aunque solamen-
te un elemento de la superestructura, de
todos modos un elemento clave para
mantener un control hegemonico. Como
afirma el escritor cubano Lisandro Ote-
ro, en un articulo publicado en México
en 1993, “.. hay que recalcar la lucha
ideologica: fue la television la que derri-
bhé el* Muro de Berlin y no los mari-
nes."(44)

ks verdad que la burguesia que con-
trola los intereses estadounidenses no
perderd su hegemonia porque esté cam-
biando el sentido de lo literario, pero
estos cambios si sirven a mediano plazo
para operar una nueva concientizacion,
principalmente dentro de las capas me-
dias, en Estados Unidos. Y aunque la
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concientizacion de por si ne lleve direc-
tamente a cambios de comportamiento,
es un elemento basico para poder des-
pués de plantear tales cambios como un
proyecto social. Después de todo, en toda
sociedad existira un concepto de lo lite-
rario, dado que éste no representa nada
mas que un codigo para establecer el tipo
de lenguaje mds valorado en su proyec-
cion ideal. Por lo tanto, los que contro-
lan este mecanismo también controlan
las idealizaciones que estan diaiéctica-
mente relacionadas con las estructuras
de control material. Y, como en toda re-
lacion dialéctica, el cambio en uno de los
términos debe llevar a un cambio en el
otro.

Ahora bien, dado que ya he eluci-
dado ciertos criterios sobre lo literario y
el multiculturalismo, es momento de
entrar en materia, especificamente de la
cuestion guatemalteca. En el poco espa-
cio que me queda no pienso hacer un
andlisis exhaustivo de la literatura gua-
temalteca. Por lo tanto lo que si quiero
hacer es exponer una perspectiva sobre
cierto tipo de evolucién que yo estimo
se ha venido dando, y basar mis comen-
tarios en torno a un grupo muy reduci-
do de escritores que yo diria son emble-
maticos de esta evolucién. En gran par-
te los escritores que voy a mencionar
fueron escogidos como representativos
dado los criterios emitidos por mis cole-
gas guatemaltecos, que asi lo consideran.
En este breve andlisis voy a dejar afuera
a muchos escritores muy buenos e im-
portantes. En el futuro espero poder
ampliar este trabajo y ser mads justo con
muchos que merecen un buen reconoci-
miento,
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Volviendo a las dicotomias que es-
tableci al principio, yo diria que el desa-
rrollo de las letras guatemaltecas en el
ultimo medio siglo esta vinculado con
la relacion que se mantiene con las tres
dualidades de lo indigena y lo ladino, la
mujer y el hombre, y el campo y la ciu-
dad. Como punto de partida quisiera
tomar a Flavio Herrera, quien, a mi cri-
terio, representa ya en la tercera década
del siglo XX la crisis de una visién de
identidad nacional basada en la hegemo-
nia ladina, patriarcal y de formacion ur-
bana.

Si consideramos la trayectoria de la
narrativa de Herrera, desde su primera
novela, El tigre, hasta la ultima Caos,
encontramos que en el centro de la ac-
cién dramatica se encuentra un hombre
ladino educado en la metropolis que re-
presenta la descomposicion de los valo-
res hegemonicos de su grupo, pero que
no ha desarrollado la capacidad de pro-
mover una alternativa. La perspectiva
narrativa sobre el indigena es abierta-
mente racista, y sobre la mujer machis-
ta. El campo tambien representa el aflo-
recimiento de todas las pasiones viles y
deshumanizantes.

En la novela El tigre encontramos la con-
fluencia de estos valores en el momento
en que Luis, el protagonista tragico, su-
cumbe ante la fuerza devastadora de la
selva y se apodera sexualmente de una
muchacha indigena. Segun la descrip-
cién, Luis se encontraba:
“#_.bajo el santuario de la selva.
Esta selva cuyo abrazo estrangu-
lalavida del hombre de los tré-
picos. Esta selva que trasuda

venenos, esta selva hinchada de
misterio, de acechanzas, de com-
bates de exterminio. Entre devo-
ramiento continuo. Cataclismo
perpetuo. La selva que despierta
de nuevo a la anochecida y can-
ta, brama, llora, suspira y se em-
borracha de locura y de muerte.
Laselva que el abandoné de nifio
por los libros y ahora oia, sentia
junto a si, sobre si, conteniéndo-
lo, abrazandolo, fundiéndolo en
ella, aniquilandolo.

¥

...De pronto, por la
vereda del rio aparecié un codgu-
lo de sombra...Era una india alta,
silenciosa, fantasmal...
Le salté encima como la pantera
en acecho sobre la presa. La tum-
bo. Hubo un sofoco grotesco. Un
desgarre de telas. Un jadeo epi-
léptico y asi, sin una palabra, la
boca contra la boca para apagar
todo posible grito, la poseyé. “
(89 - 91).

Aqui vemos la total decadencia de
un modelo hegeménico de definicion
social basado en la supremacia del hom-
bre ladino urbano, pero no se represen-
ta ninguna alternativa sobre la cual po-
dria establecerse un nuevo esquema de
valores. Por lo tanto Luis, el protagonis-
ta, no encuentra ninguna limitacion a la
expresion de su poder autocratico, pero
al mismo tiempo es la victima de ese
mismo poder que él no sabe cémo con-
trolar ni como abandonar, y que final-
mente lo destruye.
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En la obra de Flavio Herrera encon-
tramos la perspectiva melancolica de un
Hamlet que sabe que algo estd podrido
en la sociedad guatemalteca, pero que
no tiene ni idea de como rectificarlo. Por
lo tanto, los valores tradicionales en cri-
sis se reproducen como la pesadilla de
un eterno retorno al caos de una hege-
monia desautorizada pero omnipotente.

En la década del cuarenta, con el
triunfo de la Revolucién de Octubre, se
encontraria alguna alternativa a la deca-
dencia de poder oligdrquico. La obra de
Mario Monteforte Toledo presenta los
aspectos claves de esta nueva vision so-
cial, y en particular la novela Entre la
piedra y la cruz. Si consideramos la
perspectiva que esta novela evidencia en
torno a las dicotomias que hemos esta-
do analizando, lo primero que resalta es
que el protagonista ya no es mds un la-
dino, sino un hombre indigena. Esto es
sumamente importante.

Mientras que en Flavio Herrera el
indigena aparecia como un instrumento
pasivo, carente de identidad humana, en
la obra de Mario Monteforte Toledo nos
involucramos en la experiencia de un
indigena que busca una posibilidad de
afirmacion dentro de un medio que in-
tenta aniquilarlo como hombre. Ya aqui
la problematica multicultural deja de ser
una crisis ontologica entre lo humano y
lo infrahumano, como se ve en Herrera,
y pasa a ser un reto social.

Al mismo tiempo, el reconocimien-
to de la humanidad del indigena no es
un reconocimiento del valor de su cul-
tura. En la novela el protagonista, Pedro,

'—‘

debe abandonar su autonomia indigena,
y debe aceptar su papel procreador en
el desarrollo de una nueva cultura mes-
tiza, pero que en verdad es la cultura la-
dina asimilada por el indigena. Al final
de la novela, después de ser herido en
un enfrentamiento insurreccional, mien-
tras convalece en un hospital bajo la aten-
cion solicita de Margarita, una amiga la-
dina de su infancia, Pedro decide cual
debe ser el nuevo rumbo de su vida:
"Habia que salvar a los in-

dios, y también a todos los mise-

rables.

Eran lo mismo. Muchos de ellos,

codo con codo se habian echado

ala calle a pelear, a dar el primer

paso, que antojaba, milagrosa-

mente, acortar la distancia hasta

la liberacion. Fértil, aseado, lle-

gaba el g¥or de la tierra nueva.

Los humillados habian aprendi-

do a matar y él sentia en la gar-

ganta, conquistada, definitiva,

la voz que traspasa los valles.

Entre él y Margarita ya no

podia haber fosos. ;Acaso no se

habian reunido ahi donde nacia

la esperanza de un nuevo pais?.

Si elindio no buscaba el vientre

de una mujer ladina para hin-

charlo de vida, seguiria forman-

do parte de un légamo estanca-

do, de la nada, sin voluntad de

salvarse ni de aduenarse , tam-

bién él de su pais.

Mientras [Margarita | se
marchaba a la sala vecina con su
andar de hembra valiente y ma-
dura, Pedro Matzar comprendié
que €él, para redimir a los suyos,
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abandonaba el dios de su padre
y la casa de su padre.

Y se sintio duefio de una
fuerza fabulosa y de una gran
paz que dolia en silencio.”(199).

En la obra Entre la piedra y la cruz,
el indigena adquiere una personalidad
humana con un poder de reflexién, de
decision, y de accion, algo que no se ad-
mite en la obra de Flavio Herrera: pero
en verdad la jerarquia de valores tradi-
cionales no se ha redefinido, y la nueva
valoracién del hombre indigena sirve
para tratar de respaldar esos viejos va-
lores en crisis. Por consecuencia, el indi-
gena debe transformarse en ladino, debe
reaculturarse a través de una educacion
urbana y de una insercion en un movi-
miento insurreccional urbano, y final-
mente también se debe mantener la vi-
sién sumisa de la mujer, la cual no es un
agente independiente , pero solamente
el “vientre “ que servira para recibir la
semilla del indio ladinizado.

La proxima etapa de desarrollo se
marca en las obras de Miguel Angel As-
turias. En éstas vemos al escritor ladino
que busca una trayectoria hacia el cora-
z6n del pueblo guatemalteco, el cual es
mayoritariamente indigena y rural. En
las grandes obras de Asturias, como
Hombres de maiz, encontramos un
mundo mitologico que pertenece a una
cultura autéctona, una cultura de pleno
arraigo en la tierra nativa de América.
Pero en este acercamiento también se
encuentra mucho de lo exético. Los hom-
bres de maiz que Asturias protagoniza
pertenecen a un mundo donde lo irra-

cional predomina, donde la magia des-
vincula a los seres humanos de una rea-
lidad cotidiana basada en las activida-
des de la vida diaria centrada en expe-
riencias familiares y sociales.

El realismo magico asturiano en
verdad es mucho mas magico que real,
y expresa la vision desde afuera de una
cultura que no se llega a comprender en
su dimension esencialmente humana, y
que por lo tanto se representa en forma
de quimera. Algo similar también ocu-
rre con la vision de la mujer que nos da
Asturias, la cual , como la Mulata de Tal
en la novela del mismo nembre, repre-
senta un potencial caético, un abismo de
pasiones desbordantes que pone en pe-
ligro la integridad del hombre. Entre la
Mulata de Tal de Asturias y la selva de
Herrera hay una similaridad metaférica
muy marcada.

La gran innovacion en la obra de
Asturias es que en ésta el hombre ladino
llega a reconocer que el otro, o la otra,
en verdad son otros y no simplemente
la tabla rasa donde se debe inscribir la
cultura ladina y masculina. Al mismo
tiempo, este reconocimiento del otro sir-
ve para marcar lo que se percibe como
una diferencia irreductible de esencia.
Dentro de esta perspectiva no se puede
plantear un reto multicultural para la
sociedad guatemalteca porque en vez de
percibir la necesidad de entrelazar una
multiplicidad de culturas, lo que se ex-
presa es la desvinculacion de elementos
que no aparentan compartir la misma
condicion de pertenecer a culturas que,
aunque sean marcadamente distintas, de
todos modos se relacionan en el mismo
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plano social,

Y aqui llegamos a la década de los
setenta, En esta década hay tres escrito-
res que parecen resaltar en una forma
que representa la evolucion hacia una
creacion literaria que abarca una multi-
plicidad de elementos culturales. Estos
tres son Marco Antonio Flores, Luis de
[Lion y Ana Maria Rodas. Con Flores en-
contramos la perspectiva masculina la-
dina y urbana, pero ya no marcada de
un patriarcalismo autocratico como en
Herrera, o un paternalismo bien inten-
cionado como en Monteforte. En verdad
lo que se ve en la obra de Flores es que
no hay padres. Los companeros de la
novela del mismo nombre han sido
abandonado por todos los padres, sean
biolégicos o politicos. La urbanidad de
esta novela tampoco indica el polo civi-
lizador que trata de imponerse sobre la
barbarie rural. La ciudad de Guatemala
que se representa en la novela, y las re-
laciones sociales que se establecen den-
tro de ella, muestran un mundo que no
ofrece ningtin tipo de superioridad mo-
ral o material. En la obra de Flores el mito
de la redencién metropolitana queda
desenmascarado como la coartada de un
sistema exhausto y usurpador.

En la obra de Luis de Lién, El tiem-
po principia en Xibalb4, vemos por pri-
mera vez la vision indigena del falso ido-
lo del mestizaje. La virgen Maria, o la
puta Maria, son las dos caras del mismo
deseo por parte del indigena margina-
dode apoderarse de la matriz ladinizan-
te. Aqui encontramos otra vez a la Mar-
garita de Monteforte, pero ahora vista
con los ojos de un indigena consciente,
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y no de un ladino que sentimentaliza un
escape de la opresion que no es otra cosa
que una negacion de identidad cultural.
Al final de la novela El tiempo princi-
pia en Xibalba cuando la comunidad in-
digena abandona su estancamiento de
siglos para buscar una salida a su pro-
blematica, la cual solamente se puede en-
contrar fuera de los limites establecidos
por la cultura dominante.

Y en la obra de Ana Maria Rodas,
Poemas de la izquierda erdtica, vemos
la afirmacion de una identidad femeni-
na que se vale independientemente de
los designios de los hombres. En el poe-
ma Después de todo yo también puedo
ser feminista, Rodas escribe:

Lavémonos el pelo
y desnudemos el cuerpo.

Yo tengo y tu también,
hermana ,
dos pechos

' y dos piernas y una vulva.

No somos criaturas

que subsisten con suspiros
ya no sonriamos

ya no mas falsas virgenes.

Ni mértires que esperan en la
cama

el salivazo ocasional del macho.
(Morales Santos 214).

La mujer aqui toma posesioén de su
propio cuerpo. A través del corpus lite-
rario guatemalteco del siglo XX la mujer
siempre ha sido el objeto que el hombre
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intenta apropiar para promover su pro-
vecto de superacion; esto incluso en las
obras de los contempordneos de Rodas,
Flores y de Lion. Con la poesia de Rodas
vemos la toma de conciencia de la mu-
jer, y su afirmacion de independencia
frente a las definiciones culturales im-
puestas por los hombres.

Con los desarrollos literarios que se
evidencian en la década de los setenta,
el espacio queda abierto para promover
el multiculturalismo en su expresién mas
amplia. Y esto es precisamente lo que
ocurre con la publicacién de un texto
seminal en la década de los ochenta.
Aqui me refiero a la obra intitulada Me
Ilamo Rigoberta Menchui, y asi me na-
ci6 la conciencia. Al comienzo de esta
ponencia indiqué que en la jerarquia de
valorizacion social guatemalteca la mu-
jer indigena campesina ha ocupado la
posicion mas vituperada. Con el libro de
Rigoberta Mencht, y su posterior reco-
nocimiento mundial, se cumple la pro-
fecia biblica, una de las dltimas llego a
ser la primera.

Ahora, en torno a este libro se dan
ciertas situaciones que indican lo dificil
que es abrir nuevos espacios culturales.
En Estados Unidos el libro fue muy bien
acogido por los multiculturalistas, por
razones mas que obvias, y en algunos
casos paso a ser un texto neo - canénico,
si se me permite la incongruencia. Pero,
por parte de los tradicionalistas se ha
lanzado un ataque, no sélo en contra de
este texto por supuesto, pero contra todo
lo que representa una amplificacion de
la definicion de lo que se ha venido acep-
tando por décadas como literario. En un

libro que recibié mucho auge en los ulti-
mos tres anos, intitulado La educaciéon
iliberal, que representa un ataque con-
tra el surgimiento del multiculturalismo
en las universidades estadounidenses, el
critico neoconservador, Dinesh D'Souza,
afirma lo siguiente sobre el texto de Men-
chu:

El reclamo de eminencia por
parte de Rigoberta proviene de
que, como la perfecta victima,
ella esta completamente identi-
ficada con las corrientes princi-
pales de la Historia.

Los estudiantes de licenciatura
no leen sobre Rigoberta porque
haya escrito una obra maestra e
inmortal, o porque haya consu-
mado alguna gran accién,o por-
que haya inventado algo de va-
lor. Simplemente  estuvoenel
lugar propicio en el momento
propicio. (P. 72).

Yo he escrito una réplica extensa
contra D’'Souza que espero se publique
en poco tiempo en Estados Unidos.

Ahora bien, en Guatemala lo que yo
he notado es que no se ataca de esta for-
ma al texto de Menchdi, pero lo que si
ocurre es que se ignora. Segun lo que yo
he podido verificar , Me llamo Rigober-
ta Menchii , y asi me nacié la concien-
cia, no ha logrado ubicarse dentro del
canon literario guatemalteco. Y aqui yo
creo se vislumbra un gran reto para la
critica literaria en este pais. Yo afirmaria
que cuando el texto de Menchii llegue a
ser literatura se habrd conquistado el
espacio cultural plenamente para el
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multiculturalismo.

Para finalizar quisiera hacer men-
cion de un dltimo escritor, el poeta
k'iche’, Humberto Ak’abal, quien apare-
ce en escena en esta década actual. Con
sus dos libros, El animalero y Guardian
de la caida de agua. Ak’abal ha logrado
instaurarse como escritor de suma im-
portancia de las letras guatemaltecas.
Este bien merecido reconocimiento al
mismo tiempo indica que el proceso de
amplificacién cultural que he venido tra-
zando sigue dando resultados muy fruc-
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tiferos. La poesia de Ak’abal suma, a un
manejo muy refinado del espanol, una
sensibilidad y una vision del mundo que
se basa en sus raices indigenas. En
Ak’abal ha desaparecido el complejo del
mestizaje, y vemos la afirmacién de una
identidad k'iche’ que utiliza el instru-
mento de la lengua espaiola para comu-
nicarse con sus compatriotas ladinos. Yo
afirmaria que con Ak’ab’al vemos el ver-
dadero inicio de lo que podria ser un vi-
goroso florecimiento de la experiencia
literaria multicultural en Guatemala.
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