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PRESENTACION

El pilar fundamental de la presente investigacién lo constituyé una propuesta
didictica que se centré en los nifios y nifias indigenas migrantes de la Dele-
gacién Coyoacdn. La conjugacién de esta experiencia cobré en la didactica
un significado critico y profundo en su concepto, en la medida en que nos
permitio establecer otras estrategias diddcticas para nifios y nifias indigenas
escolarizados y no escolarizados a partir de una investigacién interpretativa.

La propuesta que aqui ponemos a consideracién nos presenta un problema
en torno a la educacién para poblacién indigena migrante, que tiene que ver
con el lenguaje, la cultura y la identidad como un elemento mediador en
el proceso de formacién escolar. Estos elementos mediadores organizarin
la discusién, especialmente desde la contradiccién, en la medida en que la
experiencia de trabajo con familias indigenas migrantes permiti6 identificar
una organizacién socio-cultural, lingtiistica y educativa diferente a la de
los miembros de su comunidad, dado que su condicién de migrantes los
enfrenta a ciertos retos propios de la vida en la ciudad de México —una de
las mds grandes del mundo— donde tienen que adaptarse y desenvolverse a
partir de un aprendizaje que conlleva reacomodos en su comportamiento y
en sus pautas culturales.

Abordar la investigacién con los nifios indigenas migrantes en esta de-
marcacién representé un problema mucho mis complejo, ya que la presencia
de varios pueblos originarios con variantes dialectales nos llevé a realizar un
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cierto acotamiento del problemay; por tal motivo, sélo se trabajé con migrantes
otomies, mixtecos y chinantecos, aunque el trabajo se profundizé atin mds
con los dos primeros.

La complejidad de la investigacién demandé la participacion de cuadros
profesionales en el campo de la educacién indigena, de tal manera que se
cont6 con la intervencién de algunos estudiantes de la licenciatura en Edu-
cacién Indigena de la Universidad Pedagégica Nacional (upn), lo que dio a
esta investigacién interpretativa un corte que marcé la diferencia e incidié
directamente en la prictica educativa en la medida en que hubo que replan-
tear el papel de la didactica y del aprendizaje para esta poblacién indigena
migrante, del cual se cobré conciencia y significado en el desafio de esta
propuesta diddctica al resignificar la estructura simbdlica de los migrantes
indigenas de esta demarcacion.

Parallevar a cabo lo anterior y articular la investigacién en la realidad con-
creta de los migrantes en la demarcacién fue necesario implementar talleres
interculturales de regularizacién para nifios indigenas, con la finalidad de
identificar las formas particulares de aprehender de estos sujetos de pueblos
originarios, misma que les impone una exigencia de aprendizaje frente a lo
posible y lo viable entre el contenido escolar y su identidad como parte de
su realidad histérica.

El recuperar y seleccionar conductas simbélicas como categorias bdsicas
del pensamiento indigena representa un producto y un testimonio directo
que deben ser considerados en las propuestas pedagégico-didacticas de la
politica de la educacién indigena bilingtie intercultural para, de esta mane-
ra, incidir en el campo de la educacién dirigida a indigenas migrantes. Lo
anterior significa entender el problema de este sector de la poblacién desde
una dimensién diferenciada en la que, por un lado, la lengua y la cultura
juegan un papel fundamental dentro de la cultura occidental, que los coloca
en situacién de desigualdad social, econémica, de discriminacién y falta de
servicios, en este caso concretamente, el educativo.

Las familias migrantes enfrentan contrastes entre la vida rural indigena

y lavida urbana de la ciudad de México que les imponen cambios cultura-
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les y lingtiisticos. Esta investigacion, en particular, se propone precisamente
apoyar a la educacién formal, ya que la condicién de indigenas migrantes
los coloca en una situacién de desventajas y desigualdades que justifican
plenamente la necesidad de esta propuesta diddctica aplicada desde una
politica de equidad, de tal manera que las diferencias culturales puedan ser
mejor entendidas y atendidas por grupos de profesionales, indigenas, que
comparten con ellos una identidad étnica y lingiiistica.






INTRODUCCION

La presente investigacién interpretativa nos enfrenta al problema de la edu-
cacién para pueblos originarios, ubicando en esta categoria a los indigenas
migrantes. Desde mi reflexién, el individuo social indigena migrante es un
sujeto culturalmente determinado, es decir, que su determinacién histérica
los ha sometido a una organizacién social, cultural y lingtistica diferenciada
y los ha restringido a un desarrollo cultural propio; por tal motivo, hablar
de la determinacién histérica de los indigenas como sujetos colonizados es
articular un pensamiento de lo cultural que es dificil separar conceptualmente,
pues este aspecto conlleva representaciones simbdélicas que pueden servir, a su
vez, de representaciones sociales con multiples fines y que tienen principios
que generan los rasgos distintivos propios de su cultura, tales como su visién
cosmolégica —a partir de simbolos—y su lengua, de tal suerte que no es posible
negar la existencia de las diferencias ni los principios de diferenciacién que,
paradéjicamente, se fueron construyendo a lo largo de la investigacion.

Lo anterior exige una fundamentacién desde un marco teérico conceptual
que presento a lo largo de tres capitulos desde los cuales replanteo el papel
de la didactica para trabajar con poblacién indigena migrante en dos niveles:
con nifios que asisten a la escuela urbana y con los que no asisten a la escuela.
Es necesario aclarar que en ambos casos encontramos particularidades, por
ejemplo, los escolarizados pueden ser migrantes permanentes y temporales,
lo que incluye niveles de bilingliismo o monolingtiismo en espafiol. En el

13
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segundo caso, generalmente son migrantes temporales potencialmente per-
manentes, cuyo nivel de bilingiiismo en espafiol es incipiente.

En el primer capitulo se ubican conceptualmente las categorias bésicas de la
investigacion; en el segundo se hace referencia a la investigacién interpretativa,
mientras que en el tercero se plantea la propuesta didéctica para nifios y nifias
indigenas migrantes escolarizados y no escolarizados. El trabajo de campo, que
responde a la parte metodoldgica, que se apoya en la investigacién-accion, la
etnografia y la investigacion protagénica, serd, en el futuro, publicada como
parte de otro libro, actualmente en preparacién.

La sistematizacién de cada uno de los capitulos de esta obra permitio,
a lo largo del proceso, articularlos, cada uno y en relacién con los otros, de
manera que fuera posible elaborar la propuesta didéctica, pilar fundamental
de la investigacién.

El primer capitulo responde al estudio exploratorio de conceptos orde-
nadores que dan el punto de partida para fundamentar el marco teérico
conceptual de la investigacion. En este sentido, el trabajo organiza la 16gica
categorial de un primer concepto fundamental de la investigacién, es decir,
la definicién y ubicacién, en teoria, del punto desde donde se construye el
concepto de “grupos culturalmente diferenciados”, ubicando en este marco
conceptual a la poblacién indigena migrante. Para ello se planteé la nece-
sidad de ubicar conceptos categoriales dirigidos a la busqueda de aspectos
culturales, politicos y educativos con el objeto de aclarar el referente con-
ceptual que nos permita asentar las bases de la investigaciéon. La revisién
que se hace de estos referentes conceptuales implica abordar el campo de
la cultura desde la expresién del tiempo y el espacio.

Como un primer acercamiento, nos planteamos algunas interrogantes
como: ;cudles son las principales contradicciones socio-culturales de la
poblacién indigena migrante como grupos culturalmente diferenciados? y
¢cémo superar estas contradicciones en el proceso educativo y concretamente
en la diddctica?

Hablar del concepto “diferenciado” pone en cuestién no sélo dos culturas

diferentes, sino diametralmente opuestas, en la medida en que la Conquista
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espafola instituy6 nuevas estructuras de dominacién social que generaron
redes de intercambio desde dos dimensiones: una en relacién con el poder,
la cual convirtié la desigualdad en subordinacién, y la otra en relacién con
los sistemas simbélicos que la legitimaron. En las relaciones de los sistemas
simbdlicos, los patrones morales se subordinan a la cultura occidental do-
minante creando fronteras simbdlicas que expresan diferencias en estilos de
vida, ideologias y subculturas. Cuando se hace referencia a las subculturas
nos introducimos al debate en torno al concepto de sujeto subordinado, en la
medida en que la cultura indigena es considerada como racionalmente inferior
y destinada a jugar un papel subalterno; para lo cual es necesario comprender
las relaciones y condiciones coloniales asi como las formas de dominacién
pertenecientes a una clase social, donde lo diferente se expres6 en un nuevo
modelo de organizacién y estructura social que trascendié histéricamente a
los pueblos originarios como sujetos subordinados.

El concepto “diferente” se ha determinado en el espacio y en el tiempo
en funcién de dos principios de diferenciacién: uno que tiene que ver con la
subordinacién a una cultura superior, y el otro generado por la discrimina-
cién social determinada por la desigualdad histérica de los espacios sociales.
Estas diferencias estin determinadas a su vez por una distribucién desigual
en el espacio social de acuerdo con la raza, su cosmovisién, la pertenencia
a un territorio, la organizacién politica, econémica y educativa en el marco
de la sociedad occidental.

Detrés de esta posicién ideolégica se oculta una politica contradictoria en
la que, por un lado, el discurso se apoya en el derecho a la igualdad, pero
en las acciones se la combate deliberadamente. Los pueblos originarios han
vivido y asumido condiciones histéricas de atraso y subdesarrollo; las razones
pueden ser muy discutidas, pero lo cierto es que su existencia ha derivado en
la conformacién en México de una sociedad multicultural y plurilingtie que
ha caracterizado a estos pueblos como culturalmente diferenciados, a pesar
de sus condiciones histéricamente desiguales; en este sentido, el problema
no radica sélo en el reconocimiento y aceptacion, sino en la existencia de

diferencias profundas entre culturas con caminos propios y significaciones
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distintas, a partir de una diversidad cultural que ha implicado la dominacién
de una cultura sobre las demds. El reconocimiento de esta pluralidad étnica
reclama su descentralizacién real de poder, su autonomia y autodetermina-
cién. La aceptacién de esta determinacién cultural y lingtiistica los fortalece
como pueblos originarios, los identifica con elementos simbélicos propios y
los define selectivamente con un pasado histérico desigual en el presente.

Grosso modo, puede decirse que el primer capitulo contiene aspectos de la
representacién del pasado y el sello colonial de los pueblos originarios, que ha
ido permeando su identidad a partir de la dindmica y contradiccién entre el
pasado y el presente como devenir histérico. Con base en ello, este apartado
responde a un marco tedrico referencial que nos permite ubicar conceptual-
mente las categorias: histéricamente diferenciados, culturalmente determina-
dos, espacio, tiempo y movimiento, asi como algunas categorias mediadoras:
identidad, simbolo, memoria colectiva, indigena migrante y otras.

El segundo capitulo hace referencia al corte metodoldgico de la investi-
gacién interpretativa, inscrita en el cuadro de investigacién-accién y de la
etnografia. El objeto de estudio construye sus interpretaciones en el marco
de tres dimensiones: la observacién, la descripcién y la interpretacion.

La observacion fue el primer acercamiento al objeto de estudio; la des-
cripcién nos ayudé a hacer un recorrido en el ambito socio-educativo de la
poblacién con la que se trabajé, y la interpretacién nos ayudé a integrar las
dos primeras dimensiones para la construccién de estrategias pedagdgico-
didacticas para ser incorporadas en la propuesta didictica acorde con las
necesidades y caracteristicas propias de la poblacién indigena migrante.

El trabajo de campo se finca basicamente en los referentes empiricos ob-
servados, el cual atravesé por todos los pasos de un camino metodolégico que
va desde el registro del dato en videos y en trabajos elaborados por los nifios,
hasta la interpretacion. Este proceso inici6 con: a) la delimitacién del contexto
donde se llevé a cabo el trabajo de campo, y b) la descripcién de los referentes
empiricos, apoyada en los indicadores empiricos y criterios de seleccion.

La construccién de un corpus categorial, desde el campo disciplinario

de la educacién, con un enfoque epistemoldgico que articule las estructuras
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de significacién histérico-social de los sujetos de pueblos originarios y
la representacién simbélica de los nifios indigenas migrantes de la de-
marcacién, me permitié construir la propuesta didactica para responder
fundamentalmente a dos contextos; el primero de ellos, su condicién como
migrantes y, el segundo, su contexto cultural como una unidad de sistema
simbdlico que deriva en aprendizajes diferenciados.

Es importante sefialar que esta investigacién interpretativa, en sus diferen-
tes niveles de seleccién y de analisis, necesariamente quedard incompleta, ya
que los referentes empiricos y el razonamiento, descriptivo e interpretativo,
responden a diferentes campos disciplinarios y constructos tedricos. Asimis-
mo, algunas conductas observadas que configuran simbolos culturales, nos
conectaron con lo conocido y lo desconocido, lo que nos colocé en dificiles
niveles de abstraccién y representacion. Esta postura del pensamiento simbé-
lico se aborda desde los conceptos de espacio y tiempo, donde la interpretacién
modifica el pensamiento simbdlico que se manifiesta con comportamientos
diferenciantes bajo el razonamiento de una légica que ordena la relatividad
de valores que dan cuenta de una manera de ser, de pensar y de actuar en un
tiempo histéricamente determinado y culturalmente diferenciado.

En su complejidad, el tercer capitulo nos enfrenté con un compromiso y un
reto profesional en el campo de la educacién indigena, en tanto que la diversidad
de conceptos tedricos, discusiones politicas y enfrentamientos armados, pusie-
ron en evidencia una paradoja educativa nacional que impide que la poblacién
indigena en la ciudad reciba una educacién que responda a sus caracteristicas
y particularidades, en este caso como indigenas y como migrantes.

Partir de una concepcién de didactica homogénea es pensar que todo sujeto
social responde a un modelo educativo igual, pero con condiciones desiguales
en su determinacion, historia y desarrollo cultural, que ignora la especificidad
de las diferencias. Esta forma de evadir la problematica histérico-social en la
que han sido formados los pueblos originarios implicé un doble esfuerzo de
reflexién en la conformacién de la presente propuesta didéctica, en la medida
en que se tomaron en cuenta los significados del lenguaje como formas de
pensar y de construir sus saberes.
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En este capitulo, la confrontacién de esta propuesta didactica propicié un
debate desde dos légicas de pensamiento y entendimiento del proceso ense-
fianza-aprendizaje de los indigenas migrantes. Una en relacién con la didéctica
entendida desde un dngulo institucional, y la otra relacionada con la postura
tedrica que propongo. Como resultado de este debate se planteé la necesidad
de trabajar la propuesta desde el campo de la epistemologia y la didactica, con
el objeto de fundamentar el hecho de que las diferencias de aprendizaje de los
indigenas no son un “problema de aprendizaje”y que es asi como se ha querido
ver para justificar la idea de que se trata de un problema de subdesarrollo, desde
la especificidad y particularidad de los aprendizajes bilingiies en situaciones
interculturales y, por el contrario, no se acepta que se trata de una légica de
razonamiento de los indigenas acorde con su riqueza cultural y lingiistica.

Es en el plano de la diferencia epistémica donde se fincé la propuesta
didictica, y es en este referente que visualizamos la diversidad cultural y
lingtiistica como una realidad que requiere el indigena migrante. En este
sentido, hubo la necesidad de trabajar con los indigenas la conciencia de un
retorno sobre si mismo que les permitié “encontrar-se y des-encontrarse™
como sujeto igual pero diferenciado, fortaleciendo su intersubjetividad a
través de la diversidad cultural y lingiiistica. Este fue uno de los desafios que
enfrentamos en la elaboracién de la propuesta didactica.

Finalmente, dicha propuesta didactica se plante6 desde la perspectiva de la
diversidad cultural y lingiiistica, entendida como interaccién, y no sélo como
intercambio de saberes, como lo plantea la politica de la interculturalidad,
sino que va mds all, en tanto estos saberes establecen la diferencia y los li-
mites de entre dos 16gicas de abstraccién-concrecién, como se da claramente
entre una cultura oral y una escrita; por eso, desde esta diferencia, es que
se propone trabajar, inicialmente, con la oralidad y el dibujo como recursos

didicticos eje para tal propuesta.

!Hugo Zemelman Merino, Necesidades de conciencia. Un modelo de construir conocimiento,

p- 112.



L.OS INDIGENAS MIGRANTES
COMO GRUPOS “CULTURALMENTE
DIFERENCIADOS”

INTRODUCCION

Sin pretender entrar en un debate sobre la cultura, el propésito de este capi-
tulo es analizar el proceso socio-cultural que ha determinado a los pueblos
originarios mesoamericanos, fundamentalmente a los pueblos indios en
Meéxico, como el punto de partida para entender la caracterizacién funda-
mental como sujeto indigena condicionado y determinado por un proceso
de colonizacién. Esta caracterizacién nos permitird, més adelante, entender
la problemadtica de los migrantes indigenas en la ciudad de México.

Las diferencias culturales provocadas por la determinacién histérica que han
vivido los pueblos originarios, los ha sometido a vivir bajo una organizacién
social, cultural y lingtiistica diferenciada y los ha restringido a un desarrollo
cultural propio, ya que “la Conquista no solamente interrumpié el desarro-
llo histérico [de los pueblos indios, sino que] puso en duda la existencia étnica
misma de los pueblos”.!

Entendemos que esta determinacién histérica esta estrechamente vinculada
aun proceso cultural, por lo que, hablar en estos términos de los pueblos indios
como sujetos colonizados es pensar que, en este corte conceptual, no es posible
separar lo cultural, pues la cultura integra infinidad de referentes simbélicos
que pueden servir de representaciones sociales con multiples fines.

! M. de Diago Almeida, Julieta Haidar ez al., Lengua y cultura en el Ecuador, p. 40.
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Subrayamos la importancia que tiene la lengua como un elemento mds
que hace diferenciados a dichos pueblos originarios en la medida en que ésta
es un referente que nos ayuda a captar las distintas cosmovisiones de estos
pueblos y que nos permite entender, a la vez, que todos tenemos formas de
percibir y de relacionarnos con la realidad que nombramos a través de la
lengua. Abordar el concepto de cultura es entrar en un campo de discusién
complejo en la medida en que ésta nos permite el conocimiento de todo
aquello que existe en la naturaleza y que es resultado de una transformacién
llevada a cabo por el ser humano.? Asimismo, el campo de la cultura nos
obliga a revisar varios conceptos para entender su complejidad como simbolo
e identidad, pues uno de estos conceptos media categorias como tiempo,
espacio, representacion simbdlica, memoria colectiva y otras.

Entendemos que explicar y justificar determina una manera de funda-
mentar y legitimar una posicién; en este sentido, el presente trabajo analiza,
a partir de conceptos clave, las categorias: histéricamente determinado y
culturalmente diferenciado. Con base en ello abordaremos esta problematica
en cuatro fases:

1. La concepcién de grupos culturales.

2. Los grupos culturalmente diferenciados.

3. Los indigenas migrantes como grupos culturalmente
diferenciados en la Delegacién Coyoacin.

4. El papel que la escuela le ha asignado al indigena migrante.

Los puntos anteriores son los ejes articuladores que nos permiten entender
ala cultura como un elemento sustantivo para caracterizar al sujeto indigena
como un ser condicionado y determinado por un proceso de colonizacién

y para identificar las desventajas histéricas que los pueblos originarios han

? José¢ Eduardo Tappan Merino, “Cultura e identidad”, en Leticia Irene Mendoza y
Mercado, comp., Primer seminario de identidad, p. 70.
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heredado a partir de la Conquista. Insistimos, no es nuestra pretension entrar
en un debate sobre el concepto de cultura, puesto que ése no es el objeto de
esta investigacién, sino tomar, en su sentido amplio, una definicién concep-
tual de cultura, tratando de ver, mds alld del concepto, una problematica de
determinacién cultural.

Asi pues, es necesario desentrafiar dos pilares de nuestra investigacion,
es decir, los conceptos de cultura y diferencia, lo que nos permitird entender
los patrones de conducta de la poblacién indigena que emigra a la ciudad
de México, concretamente a la Delegaciéon Coyoacin, en relacién con su
condicién social histéricamente determinada por las diferencias lingtisticas,
culturales y educativas que los conforman.

La revisién de estos referentes conceptuales nos obliga a abordar el cam-
po de la cultura como la expresién del presente respaldado por el pasado;
como dice Zemelman, “con un ajuste de cuentas con la herencia cultural
anterior”,> o como senala Geertz: “en el presente no hay nada que no sea

pasado o el pasado es un montén de cenizas”.*

LA CONCEPCION DE GRUPOS CULTURALES

El desarrollo histérico de los pueblos originarios® se rompié dejando un
“referente simbdélico entre el tiempo que quedé atrds pero también como
tuturo”,® y se dio paso a un nuevo proyecto de organizacién social, en el que la

asimilacién y la incorporacién eran el planteamiento fundamental para lograr

3 Hugo Zemelman Merino, “Cultura y politica en América Latina”, en Cultura y politica
en América Latina, p. 15.

* Cliftord Geertz, La interpretacion de la cultura, p. 283.

> Lo étnico se entenderd como “una forma de identidad colectiva situada en el proceso
histérico del desarrollo social”. (Gilberto Giménez Montiel, comp., Programa nacional
de formacion de profesores universitarios en ciencias sociales. La teoria y el andlisis de la
cultura, p. 43.)

¢ Ricardo Melgar Bao, “Las utopias indigenas y la posmodernidad en América latina”,
en Revista Americana, vol. 6, afio vii1, México, noviembre-diciembre, 1994, p. 76.



22 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

una “sociedad homogénea”, que mantenia a los indigenas como raza inferior,
como mano de obra para los trabajos mds dificiles y siempre al servicio del
criollo o mestizo. Esta condicién social del indio trajo como consecuencia
el desplazamiento de sus derechos politicos, econémicos, educativos y cul-
turales; en otras palabras, se les obstaculizé el derecho a su desarrollo propio,
sin embargo, al interior de los diferentes grupos originarios, en el seno de
sus comunidades y de su familia se conservaron sus propias ensefianzas, su
lengua y su cosmovision, fortaleciendo asi su pasado prehispéanico y recreando
su memoria colectiva. A este proceso se le reconoce como identidad’ étnica
aunque para otros sélo es parte de la resistencia cultural.®

Lo anterior nos permite ver que la idea de “sociedad homogénea”, en
el espacio y tiempo del desarrollo histérico de los pueblos originarios ha
confundido igualdad con desigualdad. Durante la Colonia, el concepto
de igualdad era entendido como la incorporacién de los indios a una
organizacién social, pero bajo la estructura social de clases.” Esta des-
igualdad los colocé como colonizados, es decir, pasaron de ser duefios y

7 De manera general, la identidad implica un reconocimiento de los otros, pero con un
previo reconocimiento y aceptacién propia; es decir, supone un percibirse y aceptarse
igual a unos y diferente a otros. Asimismo, la identidad es un concepto politico que nos
ayuda a entender y resignificar los procesos histérico-culturales y educativos que han
determinado alos pueblos indios. “La representacién del pasado prehispanico como futuro
revela su condicién utépica, pero ademds la propia clave de su identidad”. (Idem.)

8 En esta misma légica, la identidad étnica como una identidad diferenciada, es la
autoafirmacién de lo mismo y de lo propio legitimado en un contexto universal simbélico
(el universo simbélico vincula al sujeto en un acontecer y un suceder significativo) y
la resistencia cultural es la lucha simbélica de las representaciones en una permanente
lucha histérica. La interaccién entre identidad cultural y resistencia cultural permea la
memoria colectiva. “La negatividad [del] tiempo colonial (los quinientos afios) opera
como la clave de la resistencia étnica en el plano de la cosmovisién”. (Idem.)

*Un ejemplo de esto fue la introduccién de los espafioles del concepto de “propiedad
privada, obligando con ello a transformar los terrenos comunales en minimas parcelas
individuales que no alcanzaban ni siquiera a producir lo necesario para la subsistencia.
[Entonces, la propiedad privada] despojé al indigena de sus tierras, primero de hecho,
bajo formas de encomienda, y luego de derecho, bajo formas de hacienda”. (M. de Diago
Almeida, ]. Haidar ez a/., op. cit., p. 12.)
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seflores a sirvientes y esclavos de los conquistadores, de tal suerte que el
imaginario de los dominados actué a su interior a partir de nuevas formas
de conocer, de producir conocimientos, de concebir perspectivas e ima-
genes, de sistemas de imaginacién, de simbolos, de uso de los recursos, de
patrones de expresién formalizada y objetivada; es decir, una visién intelectual
llena de creencias e imdgenes referidas a lo sobrenatural.’

Ahora bien, para los pueblos indios “el imaginario [...] se recrea a partir de
su propia memoria colectiva”,' la cual almacena simbolos que expresan una
forma de ver al mundo diferente a la cultura occidental. Pero no hay que en-
tender esto como una postura radical entre los buenos y los malos, sino desde la
determinacién de un proceso histérico de colonizacién que generd un desarrollo
social, cultural y politico diferente al que se tenia antes de la conquista.

Este problema de dominacién/subordinacién que se incorporé en una
relacién asimétrica, donde la cultura dominante incorporé esta categoria a
los diferentes grupos étnicos y constituyé un hibrido entre lo “propio y lo
ajeno”, que trascendié a las relaciones sociales y dejé de ser un problema
individual, incorpordndose como parte de una forma de vida de los pueblos
originarios.’ A esto Bonfil lo llama aculturacién, en clara referencia del
concepto desarrollado por Aguirre Beltrin en la antropologia mexicana.™

Decimos que es asimétrico porque en este proceso de aculturacién no
existié reciprocidad ni supuso un intercambio, en la medida en que su con-
dicién era de subordinados, lo cual los coloca en un plano de desigualdad
social, cultural, lingiistica, politica y educativa. Esto nos deja ver que cultura

10 Anibal Quijano, “Colonialidad modernidad-racionalidad”, en Heraclio Bonilla, comp.,
Los conquistadores. 1491 y la poblacion indigena de las Américas, pp. 438-439.

1 R. Melgar, Bao, gp. cit., p. 76.

12Un ejemplo de ello es la religién, en la que, para muchos pueblos originarios la virgen
de Guadalupe es un simbolo de propiedad motivado por la devocién. Esta concepcién
simbdlica ha sido transmitida desde la Colonia, con el desplazamiento de las pricticas
religiosas prehispanicas.

13 Guillermo Bonfil Batalla, “Lo propio y lo ajeno, una aproximacién al problema del
control cultural”, en La cultura popular.
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y poder estin muy relacionados en la medida en que “la cultura no se pre-
senta como algo externo al poder, sino como una forma de poder que define
su capacidad de imponer significados, valores y modos de comportamiento
‘legitimos’ por via pedagdgica o violencia simbélica”.™

La violencia simbélica es una accién aparentemente violenta que se ca-
racteriza por la imposicién indirecta de significados culturales legitimados
por la cultura occidental, la via mds ficil para ejercer esta violencia simbé-
lica fue a través de los procesos de aculturacién de los conquistadores, que
ejercieron un poder entre las estructuras simbdlicas de los pueblos indios
como subordinados, con la prictica social de los mismos. En este proceso de
aculturacion, el intercambio significé una distancia social con limitaciones
de igualdad social, lo que fortalecié la relacién vertical y debilité el inter-
cambio horizontal, negando con ello las practicas sociales de los indigenas,
pues eran consideradas como ajenas a la cultura occidental. En este sentido,
los pueblos originarios no se asumen como occidentales pero si se saben
colonizados y se viven como marginados, inferiores y subordinados.

Lo anterior significa que la dominacién® europea introdujo una carga
de conceptos, preconceptos e idiosincrasia a los indigenas degradados como
racionalmente inferiores. Fue esta estructura colonial de poder la que produjo
una discriminacién racial y étnica y la que hasta esta fecha impera en el poder
mundial como una imposicién de patrones de produccién y expresiones cul-
turales dominantes. Cabe aclarar que antes de la conquista también existian
clases que sustentaban el poder, como era el caso mds conocido de los incas
y de los aztecas, pero la diferencia es que

los medios de comunicacién de muchos grupos étnicos [...] se enriquecian

con elementos materiales y espirituales de los grupos conquistados; situa-

14 Gilberto Giménez Montiel, “La problemaitica de la cultura en las ciencias sociales”,
en G. Giménez Montiel, comp., gp. ciz., p. 39.

5 La dominacién se conoce como colonialismo. En su aspecto politico, la dominacién
colonial ha sido derrotada en la amplia mayoria de los casos. El sucesor es ahora el
imperialismo, que marca una asociacién de intereses sociales entre los grupos dominantes
con los paises desigualmente colocados. (A. Quijano, gp. cit., p. 437.)
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cién que no se dio con la conquista de los espafioles en la medida en que
el desarrollo de sus fuerzas productivas y las relaciones de produccién [...]
redujeron al indigena a una condicién de explotacién mayor a la de la época

prehispénica.’®

La situacién de colonizados no ha cesado para los pueblos indios desde hace
mis de quinientos afios, en tanto son considerados segmentados y aislados, lo
cual imprime diferencias sociales, culturales y lingtisticas con los parimetros
de la cultura occidental. Desde esta posicién, la etapa poscolonial constituye
un problema de racionalidad y modernidad, en la medida en que los pueblos
indios no son compatibles con el desarrollo social debido a su desenvolvi-
miento en el tiempo y el espacio. En el tiempo se les ve como primitivos y en
el espacio como incivilizados. Detrds de esta manera de percibir al indigena
se infiere la existencia de una concepcién globalizante destinada a subsumir
las diferencias de los indigenas en el marco de la sociedad occidental; esta

posicién niega que

todas las culturas, toda cosmovisién, todo imaginario, toda produccién
sistemdtica de conocimiento, estdn asociados a una perspectiva de totalidad.
Pero en esas culturas la perspectiva de totalidad en el conocimiento incluye
el reconocimiento de la heterogeneidad de toda realidad; de su irreducti-
ble cardcter contradictorio; de la legitimidad, esto es, la deseabilidad del
cardcter diverso de los componentes de toda realidad y de la sociedad en
consecuencia.

Por tanto, la idea de totalidad social en particular no solamente no niega
sino que apoya en la diversidad y en la heterogeneidad histérica de la so-
ciedad. En otros términos, no s6lo no niega sino que requiere de la idea de
“otro”, diverso, diferente; y esa diferencia no implica necesariamente, ni la
naturaleza desigual del otro por la exterioridad absoluta de las relaciones,
ni la desigualdad jerdrquica o la inferioridad social del otro. Las diferencias

no son necesariamente el fundamento de la dominacién."”

16 M. de Diago Almeida, J. Haidar et al., op. cit., pp.17-18.
7 A. Quijano, op. cit., pp. 446-447.
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De esta cita de Quijano se desprende un fundamento importante para re-
conocer que la desigualdad de los pueblos originarios no implica inferioridad,
por el contrario, la desigualdad étnica reclama igualdad por el sélo hecho de
ser sujetos sociales, a pesar de tener condiciones distintas. La desigualdad,
vista desde la cultura occidental, hace referencia implicitamente a la raza,
a la lengua y a la cultura, caracteristicas significativas que fortalecen una
identidad como grupos sociales indigenas, lo que no impide que los pueblos
indios puedan expresarse como sujetos criticos y como individuos que han
sufrido una recomposicién cultural a lo largo de su historia.

Es por ello que el levantamiento que se ha llevado a cabo actualmente'®
en Chiapas, vuelve a poner al indigena en un panorama nacional y, de alguna
manera, es la continuacién de las rebeliones indigenas desde la conquista, en la
que los reclamos de igualdad implican la exigencia de respeto a sus diferencias
asociadas a su condicién cultural, lingtistica y a su espacio social.

Laigualdad que reclaman los indigenas es un reflejo entre lo epistemolégi-
co ylo emocional, entendido como el conocimiento ligado a la vida humana
y como una forma de actuar determinada por la realidad; es decir, responde
a una consideracién que se da en individuos reales, los cuales responden a la
necesidad préctica de orientar sus acciones en el mundo.*

Lo emocional se dirige a un reconocimiento y respeto en el campo
politico-social y cultural de sus diferencias como pueblos originarios, con

8 Generalmente a estos movimientos se les considera producto de una manipulacién
de agentes extranjeros, ya que los “indigenas son objeto inevitable de manipulacién.
Para los grupos de poder criollo-mestizo los indigenas serdn siempre menores de edad
sin derecho a opcién politica, sin capacidad de exhibir su propia razén y su propia
esperanza’. (R. Melgar Bao, op. cit., p. 67.) Esto lo podemos ver mds claramente en el
caso de Chiapas, donde los medios de comunicacién han propagado la idea de que detrés
de los movimientos sociales siempre hay un inspirador destacado que generalmente
es un representante elitista, un lider, en este caso el subcomandante Marcos; de ahi la
necesidad y la urgencia de descubrir su verdadera identidad. (Carlos Lenkersdorf, Los
hombres verdaderos, voces y testimonios tojolabales, p. 18.)

¥ Pierre Bourdieu, Capital cultural, escuela y espacio social, pp. 34-35.)

2 Luis Villoro, Creer, saber, conocer, p. 250.
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determinacién propia dentro de la cultura occidental. Esto constituye el
reclamo de respeto a la dignidad dentro de una sociedad dominante a
partir de un proceso histérico determinado. Sin embargo, desde la Colonia
hasta la actualidad, el concepto de igualdad es axiomitico, implicitamente
se manifiesta la discriminacién racial-étnica. La posicién ideoldgica que
subyace en esta concepcién es una politica contradictoria en la que, por
un lado, en el discurso se apoya el derecho a la igualdad y en las acciones
deliberadamente se combate.

A pesar de esta desigualdad, los pueblos indios han podido preservar sus
espacios territoriales con acciones bastante limitadas y basicamente defen-
sivas; la crisis social y las dificiles condiciones econémico-politicas que han
tenido que enfrentar, ha sido el resultado de una lucha por la sobrevivencia
como grupos diferenciados® e histéricamente determinados, con un desa-
rrollo de civilizacién propia paralela a la civilizacién occidental. El problema
se dificulta cuando se hace la interpretacién histérica de los pueblos origi-
narios y se reconocen diferentes problematicas como la lengua, la cultura,
la educacién, la idiosincrasia y otras que son las mediaciones del proceso y
caracterizan lo histéricamente determinado.

En las diferentes formas de concebir esta determinacién histérica me-
dia una concepcién del tiempo. Para la cultura occidental la conquista se
ha entendido como una cadena de acontecimientos tnicos e irreversibles,
mientras que para los pueblos indios, el tiempo es visto como un acontecer
ciclico en relacién con un orden césmico, que pudo ser aprehendido por
el pasado, pero por el “pasado como futuro”, es decir, como renovacién del
tiempo y del espacio; como pasado capaz de renovar el futuro y de revestir la
situacion vivida;* luego entonces, el devenir histérico de los pueblos indios
cobra otro significado pues durante la época colonial se generd un proyecto

21 Ms adelante se analizard y detallard esta concepcion.

22 Walter D. Mignolo, “Los estudios subalternos ¢son posmodernos o poscoloniales?:
la politica y las sensibilidades de las ubicaciones geoculturales”, en Revista Casa de las
Américas, nam. 204, La Habana, Cuba, p. 21.
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de sociedad diferente, en este sentido, el espacio y el tiempo* responden
a otra forma de pensar su determinacion histérica. Lo anterior debe ser
explicado desde un proceso de objetivacién, en el que la abstraccién de un
pensamiento se da cuando la representacion (correspondencia entre objetos
y palabras) permite intercambiar percepcién y concepto, lo que se expresa
a través de un esquema conceptual donde el lenguaje figura dentro de sus
multiples manifestaciones.”* La lengua juega un papel fundamental en la
medida en que el lenguaje, a través del habla, nos expresa una relacién entre
dos tiempos que manifiestan una cosmovisién diferente si hablamos de
pueblos originarios, cuya identificacién con ella ha marcado su derecho a
definirse como individuos pertenecientes a un grupo étnico que mantiene
un c6digo y una practica comun en el que las lenguas son precisamente una
manifestacion de la diferencia cultural.

Es claro que el lenguaje no es la tnica forma de expresién, pero si es la
manifestacién de formas de pensar que reflejan un camulo de saberes y ex-
periencias heredadas por la tradicién, y es, en este sentido, que la expresion
lingtiistica nos permite captar y percibir la realidad y la manera de relacio-
narse con ella, articulando una forma de razonamiento a través de simbolos
y mitos y evocando el pasado a un presente como futuro y relaciondndolo
con un espacio que se ha ido modificando con la relacién intercultural.
Cuando entramos al terreno de la interculturalidad entramos al campo de
la cosmovisién, pues ésta es la manera de ver al mundo.”

# Es importante aclarar que “la representacién del espacio se forma indisolublemente con
la del tiempo, sin embargo, por el hecho de que las relaciones espaciales sean asequibles
ala percepci6n sensorial directa y parecen evidentes mientras que las relaciones entre los
fenémenos en el tiempo no se dan esquemdticamente, y se necesitan relacionar el presente
con el pasado y con el futuro, se considera que la categoria del tiempo surgié mds tarde
que la del espacio”. (M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., gp. cit., pp. 335-336.)

2 Jodelet Denise, “La representacién social: fenémenos, conceptos y teoria’, en S.
Moscovici, Psicologia social, 11. Pensamiento y vida social psicologia social y problemas sociales,
p- 481.

» C. Lenkersdorf, op. cit., p. 55.
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Resulta dificil reconocer la legitimacién del orden césmico de los pueblos
originarios frente a la légica del mundo occidental. Durante la Colonia, la
incorporacién y asimilacién del indio al proyecto de organizacién social
occidental complicé un proceso en el que se subordiné a los pueblos indios
a valores sociales impuestos, lo que derivé en una relacién asimétrica. Ya se
ha sefialado cémo la estructura colonial®® produjo la discriminacién de la
civilizacién indigena, que los veia siempre en desventaja histérica y cultural
en relacion con la cultura europea. Como ya se ha dicho también, los pue-
blos indios han sido invadidos por diversos mecanismos de aculturacién y
asimilacién, a través de los cuales se les ha impuesto una cultura ajena, con
miras a unificar una sociedad. Esta politica ha generado en los pueblos indios
valores culturales, politicos y educativos de la cultura occidental, que se han
trasmitido de generacién en generacion a través del lenguaje.

Desde una perspectiva histérica, los sujetos sociales indigenas representan
una colectividad que los hace identificarse a si mismos, y por otros, de acuerdo
con su lenguaje, sus caracteristicas de raza tales como ciertos rasgos fisicos
su “rostro moreno, de pémulos altos, ojos rasgados”,”” su cosmovision, la
pertenencia a un territorio y una organizacién politica, econémica y educa-
tiva propia. De alguna manera, esta identificacién responde a dos niveles de
interpretacion. Por un lado estd el indigena que se asume y vive?® bajo esta
clasificacién vy, por el otro , estd el occidental que utiliza esta clasificacién
como discriminacién racial.

% La Colonia dio paso a una nueva estructura social que otorgé un significado distinto
a la civilizacién y, por ende, al sujeto social indigena.

7 G. Bonfil Batalla, Meéxico profundo. Una civilizacion negada, p. 90.

8 En este trabajo se hace la diferencia entre asumirse y vivirse. Lo primero se entiende
como que el sujeto perteneciente a una cultura diferenciada acepta su identidad y valora
su realidad expresada como sujeto social histéricamente determinado, es decir, actda y
piensa en consecuencia. El vivirse como sujeto perteneciente a un pueblo originario
entra en oposicién con su determinacién histérica, incorporando practicas de la cultura
occidental y poniendo en juego su identidad, rechazando su origen y su determinacién
como sujeto culturalmente diferenciado.
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Podemos considerar lo anterior como rasgo importante de distincién; sin
embargo, el concepto nos presenta un potencial histérico que obliga a entender
a los pueblos originarios desde su determinacién histérica como construccién
de proyectos sociales diferentes. En el marco de esta determinacién, el tiempo
se “forma sobre la base del movimiento [... y el espacio] es consecuencia de
una etapa de la evolucién™ del tiempo; ambos son referentes que cristalizan
momentos sucesivos que han operado en la historia para determinar estruc-
turas sociales, como los grupos étnicos. Tenemos que reconocer que con la
conquista, la cultura prehispénica se fue mezclando con otra complejidad
cultural a partir del mestizaje, lo que trajo como consecuencia el que la cultura
indigena quedara relegada al pasado.

Asimismo, el mestizaje biolégico provocado por la colonizacién generd
la distincién de castas: indios, criollos, mestizos, negros y occidentales, esta
diferenciacién implicé de entrada una desigualdad que se evidenciaba a
través de la presencia o ausencia de rasgos somaticos generales en los indios.
Este mestizaje desigual, a lo largo de la historia, confirma la existencia de
una organizacién social y de una continuidad cultural.*® En este contexto,
la lengua y la cultura constituyen el principio de un comportamiento por
condicién de existencia; es decir, la lengua forma parte del elemento funda-
mental que da origen al proceso de la conformacién de desarrollo de estos
pueblos originarios. La lengua originaria marca una determinacién histérica
y también una dependencia de orden en las etapas del desarrollo de estos
pueblos; es un elemento constitutivo de la cultura, en tanto lengua y cultura
no son realidades independientes.!

La discriminacién racial, lingiiistica y étnica sufrida por los indigenas fue
introyectando una subordinacién cultural y educativa a través del imaginario
de dominacién que el sujeto social indigena interactia de tal forma con la
cultura occidental que los lleva a actuar subordinadamente sin que se tenga
[en algunos casos] conciencia de ello; sin embargo, cuando la integracién del

¥ M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., op. ciz., p. 337.
% G. Bonfil Batalla, México profundo. Una civilizacion negada, pp. 40-41.
3t M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., gp. ciz., p. 39.
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indio se da por su interaccién con los peninsulares, la conciencia responde a
otro valor, en la medida en que se da la asimilacién y se establece una relacién
de “sujetos iguales” pero con tratos diferentes por su determinacion socio-
histérica y politico-cultural, la cual deriva en una relacién asimétrica.

Esta relacién asimétrica se introdujo principalmente a través de la educa-
cién, en la medida en que se puso en prictica la evangelizacién® que utilizaba
procesos de ensefianza-aprendizaje que desplazaron a la lengua indigena por el
espaiiol, eliminando asi su identidad étnica y lingtiistica. La practica de evan-
gelizacion utilizada como estrategia de adoctrinacién y la idea de integracién
al sistema colonial fue sometiendo a los pueblos indios a una estructura de
poder desde la perspectiva de discriminacién social, racial y étnica.”

La discriminacién étnica se dio a partir de la imposicién lingiistica ge-
nerada por este rechazo social que estuvo acompanada de genocidio,* tanto
cultural como fisico. Sin lugar a duda, la confrontacién entre estas sociedades®
durante la Colonia definié el principio de aculturacién. La continuidad y la
mezcla entre el pasado y el presente es producto de inclusiones y apropia-
ciones de la memoria colectiva actual, cuya determinacién en relacién con el
proceso de aculturacién se explica como resultado de un intercambio desigual
de dominacién y subordinacidn; en tanto, la capacidad de decisién que define
el control cultural es también una capacidad social que incluye valores, cono-
cimientos, experiencias, habilidades y capacidades preexistentes, de tal manera,

el control cultural no puede ser absoluto ni abstracto, sino histérico.*

32 La evangelizacion es considerada como sinénimo de aculturacién.

3 A. Quijano, op. cit., p. 438.

3* Un ejemplo de genocidio cultural es la extincién de la diversidad lingtiistica, frente a
una lengua altamente significativa. En cuanto a lo fisico, ademds de la resistencia, tan
s6lo con el “trabajo de las minas murieron miles de aborigenes”. (Citado en M. de Diago
Almeida, ]. Haidar ez a/., op. cit., p. 19.)

3 Habrfa que destacar que antes de la conquista se daba una relacién de poder y lucha
entre los grupos étnicos como forma para imponer dominacién y fortalecer su identidad,
como en el caso de los incas y los aztecas fundamentalmente; esto fue un factor que
fragmentd y debilité a los grupos étnicos, favoreciendo el proceso de conquista y
colonizacién europea.

% Bonfil Batalla, La cultura popular, p. 79.
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La determinacién cultural entendida como proceso histérico, la memoria
colectiva imprime la expresién indigena de un pasado prehispénico con el
sello de la conquista occidental, cristalizando un hibrido de elementos cultu-
rales que modifican la identidad étnica donde la concentracién del poder se
da en el terreno simbélico. La cultura que se va estructurando a través de este
hibrido de elementos culturales pone en “conflicto memoria y olvido”,* en
tanto derivan ideologias que suministran una salida simbélica generada por

13 con componentes diferenciados a través de poderes

el desequilibrio socia
asimétricos y de intercambio desigual.

Hablar de la memoria colectiva no sélo significa repetir una experiencia
pasada, sino que implica la reconstruccién del imaginario® como un ele-
mento necesario para mantenerla. El imaginario es un concepto abstracto
que permite el paso de la imagen concreta a un pensamiento abstracto; en
la organizacion interna de este pensamiento abstracto median los referentes
culturales con el principio de consistencia interna del sujeto social indigena
y del colectivo cultural al que se pertenece. El recordar hace referencia a un
hecho del pasado con respecto al cual el presente es meramente un punto del
pasado;* pero en este caso concreto, la relacién del presente con el pasado
hace alusién a una raza, a una lengua y a una cultura como los pilares de la
memoria colectiva.

El futuro simbélico se entiende como el trasfondo de una profecia, la cual

no significa prediccién, sino promesa. Cuando se hace referencia a una profecia

7 Monique Legros, “La expresién del pasado, del ndhuatl al castellano”, en La memoria
y el olvido. Segundo simposio de historia de las mentalidades, p. 21. El olvido colectivo
es la ruptura del pasado con el presente, lo que borra la memoria colectiva y resquebraja
la identidad individual y colectiva, trayendo como consecuencia la desintegracién de
un grupo étnico.

8 C. Geertz, op. cit., p. 179.

¥ “Imdgenes que condensan un conjunto de significados; sistemas de diferencias que
nos permiten interpretar lo que nos sucede, e incluso dar un sentido a lo inesperado;
categoria que sirve para clasificar las circunstancias, los fenémenos y a los individuos”.
(S. Moscovici, gp. cit., p. 472.)

0 Leibniz, en Ernest Cassirer, La filosofia de la ilustracion, p. 82.
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se oculta un mito que estd representado por imdgenes y simbolos. Desde la
cosmovision cultural de los pueblos indios, como parte de las predicciones los
elementos simbdlicos representan una relacién concreta de esta concepcién
del tiempo. La historia profética da cuenta de acontecimientos que hacen
referencia a esta concepcién del tiempo ciclico; al respecto, Farriss nos presenta
varios ejemplos en los que la profecia se presenta y el mito se cumple.

Uno de ellos es el caso de Moctezuma, a quien se advirtié sobre la inva-
sién por hombres barbados, que se cumpli6 con la llegada de Cortés y que
respondia al cataclismo del retorno de Quetzalcéatl, o 1a profecia equivalente
a un sistema calenddrico de la sequias que se registran en el libro de Chilan
Balam en la década de los ochenta de cada siglo.*! Por otro lado estd

... la creacién de los cuentos [que] remontan a la conciencia mitoldgica, un
andlisis al interior de estos sistemas en la cultura kechua mostraria la unidad
de una visién especifica del mundo [donde] los mitos antiguos explican
[...] las costumbres que [expresan] que la tierra origina y conserva la vida
en una continuidad a través del tiempo.*

Estas predicciones se viven en el presente como parte de la memoria colectiva
y como un pasado futuro en el presente; desde aqui el tiempo se vive como un
ciclo y el espacio hace referencia a lo colectivo que ve cémo las generaciones
de los pueblos indios han formado una cadena unica entre el presente y el
pasado. En otras palabras, para las culturas mesoamericanas el pasado estd
enfrente, porque es lo que pasé, y el futuro estd atrds, porque es lo que no se
ve, logica diferente de mirar el pasado y el futuro.

Pero tampoco es posible reunir todos los acontecimientos pasados en
una memoria colectiva, porque ésta no es sélo representacién, sino tam-
bién construccién y entre éstas median intereses del pasado, en funcién del

* Nancy Farriss, “Recordando el futuro, anticipando el pasado: tiempo histérico y tiempo
césmico entre los mayas de Yucatan”, en La memoria y el olvido. Segundo simposio de historia
de las mentalidades, p. 55.

# M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., op. ciz., p. 30.
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presente, en la medida en que la memoria colectiva es el resultado de “una
interrelacién de memorias individuales”.®

También habria que sefialar que el pensamiento simbdlico de los pueblos
indios circula en un espacio y en un tiempo donde las interpretaciones sim-
bélicas se mueven en un hibrido cultural que modifica interpretaciones del
pensamiento simbélico y que se manifiestan en comportamientos que los
diferencian de la cultura occidental, en tanto los elementos simbdlicos de
los pueblos indios se van desvalorizando por las formas subalternas de la
cultura dominante. Esto nos deja ver, por un lado, que los simbolos prehis-
panicos no pueden ser leidos con un mismo significado en el presente y,
por el otro, que la pluralidad cultural del pasado encarna una dominacién
y dependencia politica, cultural y educativa en el presente.

Desde la visién ciclica prehispanica, Farris nos plantea en una de sus

hipétesis con respecto a los materiales mayas que

. el sistema de pensamiento estd basado sobre una distincién entre el
tiempo césmico, que es ciclico, y el tiempo histérico, que es lineal. El tiempo
c6smico es el elemento dominante, mientras que el tiempo histérico le estd
subordinado o estd incluido en €l [...] la naturaleza del tiempo histérico
[...] y su relacién con el tiempo césmico [estd la cronica; la cual] ha sido
preservada originalmente por la tradicién oral [donde] los ancianos de la

comunidad [...] son los depositarios de la memoria colectiva.*

En este sentido, los dos tiempos expresan hechos reales; el presente co-
nocido por la memoria y el pasado recuperado por la memoria colectiva,®

“el futuro es solamente el tiempo de la posible realizacién de 6rdenes o

* Roger Bastide, citado por G. Giménez Montiel, “La problematica de la cultura en las
ciencias sociales”, en op. cit., p. 45.

*“N. Farris, op. cit., p. 52.

# Parafraseando a Melgar, el imaginario de los pueblos indios se recrea a partir de
su propia memoria colectiva en la que el presente lleva el signo colonial del pasado
prehispédnico como clave de su propia identidad. (Ricardo Melgar Bao, “Las utopias
indigenas y la posmodernidad en América latina”, en Revista Americana,vol. 6, afio VIIL.
Meéxico, nov.-dic., de 1994, p. 76.)
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prohibiciones, deseos, temores, proyectos, predicciones actuales o pasadas,
sobre lo que siempre se cierne el peligro del no advenimiento”.** Con la
conquista occidental en Mesoamérica, “el pasado fue presente para sus con-
tempordneos y fue futuro para los que vivieron antes y s6lo lo imaginaron.
Nuestro presente fue futuro de las generaciones pasadas y serd pasado para
las generaciones venideras”.*

Esta concepcién de tiempo articula una forma de razonamiento a través
de simbolos, en los que el tiempo y el espacio determinan la légica que la
ordena en un “antes”y un “después”, de un “por qué”y de un “por lo tanto”;*
con esta légica, “el tiempo se ha formado histéricamente sobre la base de
los espacios”;* es decir, el espacio es donde se materializa el tiempo y éste
es un proceso que determina el espacio. Para entender esto en el contexto
de un pensamiento ciclico, es necesario abordar el concepto de simbolo y
sus determinaciones en el tiempo y en el espacio.

El tiempo aparece como una relatividad de valores que da cuenta de
una manera de ser, de pensar y de actuar en un tiempo histérico “que debe
comprenderse como una consecuencia en la que se cristalizan las opciones
de los diferentes sujetos”;*® si hacemos referencia a los pueblos indios, su
pensamiento se basaba y regia por un tiempo césmico ciclico. Esta concepcion

césmica se mueve en un marco de simbolos que, de acuerdo con Geertz, es

... una palabra que se usa para designar una gran variedad de cosas, con
frecuencia muchas al mismo tiempo o para designar algo diferente. En este
sentido la légica simbélica lleva un nombre impropio. [En otras palabras],
el simbolo designa cualquier objeto, acto, hecho, cualidad o relacién que
sirve como vehiculo de una concepcién-la concepcion es el significado’ de
simbolo.*?

* M. Legros, op. cit., p. 22.

¥ Ibid., p. 27.

8 1bid., pp. 22y 25.

¥ M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., gp. cit., p. 335.

0 H. Zemelman Merino, “Cultura y politica en América latina”, en Cultura y politica en
América Latina, p. 16.

1 C. Geertz, op. cit., p. 90.
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Cuando estos simbolos transitan por una herencia cultural, pasan a ser vitales en
tanto confieren significados de una realidad con formulaciones tangibles de ideas,
abstracciones de las experiencias fijadas en formas perceptibles, representa-
ciones concretas de ideas, de actitudes, de juicios, de anhelos o de creencias.
[Todo ello constituyen] los elementos simbélicos”.>* Estos simbolos cobran
significado para un grupo de individuos que comparte un proceso social de
experiencia comun y del dominio de un cédigo comun, es decir, los simbolos
se identifican como tales cuando la significacién se torna consciente.

La estructura cultural de los pueblos indios estd representada por simbolos
que se colocan en un marco césmico, que permiten comprender el universo
y, al comprenderlo, les da la capacidad de experimentar sentimientos que se
definen y manifiestan con emociones y reacciones que confirman su comu-
nidad étnica. El simbolo representa la categoria basica del pensamiento; es
la cognicién de las formas y relaciones que el sujeto indigena tiene de las
cosas y comienza por una percepcion espacial de la que surge una abstraccién
que con el tiempo le permiten describir el mecanismo del paso de la imagen
concreta a un concepto abstracto.”

Relacionar memoria colectiva con la concepcién de culturas étnicas, nos
lleva a entender que esta relacién es producto de una memoria de grupo que
articula su pasado como grupos diferenciados por su determinacién cultu-
ral y lingtiistica; la aceptacién de esta determinacién cultural y lingtistica
los fortalece como pueblos indios, los identifica con elementos simbdlicos
propios y los define selectivamente con un pasado histérico desigual en el
presente. Grosso modo, se puede decir que la memoria colectiva ha sido
factor determinanteen los movimientos sociales indigenas y un detonante
de la situacién politica que viven en la actualidad.

Por lo anterior podemos decir que “la cultura denota un esquema histéri-
camente trasmitido de significaciones representadas en simbolos, un sistema
de concepciones heredadas y expresadas en forma simbdlica por medio de

2 Idem.
>3 M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., gp. cit., p. 335.
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los cuales los hombres comunican, perpetian y desarrollan su conocimiento
y sus actitudes frente a la vida”.>*

Esta definicién puede ser objeto de diversas interpretaciones y de varias
discusiones, pero para efectos de este trabajo la retomaremos en relacién con
el concepto de indigenas migrantes como grupos culturalmente diferenciados,
puesto que reine elementos que totalizan y , a la vez, hacen més complejo el
analisis de esta investigacion.

Asi pues, resulta dificil explicar lo que se denomina para estos grupos
“actitud frente a la vida”, porque de entrada nos presenta un problema en
cuanto a las estructuras de significacién simbélica que operan en un campo
de fuerzas entre dominados y dominantes, donde los patrones culturales
implican opresién politica y que es parte de otra diferencia en tanto crista-
liza representaciones simbdélicas que determinan el comportamiento de los
pueblos indios y sus condiciones reales de existencia como poblacién indi-
gena migrante; asimismo, esta “actitud frente a la vida”la podemos conocer,
en parte, a través del lenguaje, en la medida en que nos introduce a una
concepcién del mundo indigena que legitima una situacién de dominacidn,
que los identifica como enemigos y que los ubica con significados de lucha
y poder diferente frente a sus dominadores.

Esta representacién simbdlica que se presenta como poder diferente es lo
que contribuye a establecer la discriminacién de las clases sociales, y que hace
referencia a dos campos delimitados entre la cultura y la sociedad. Bourdieu
lo argumenta planteando que lo “social”

(por oposicién a lo cultural) es [...] el conjunto de estructuras objetivas
que reparten los medios de produccién y el poder entre los individuos
y los grupos sociales, y que determinan las précticas sociales, econémicas y
politicas. [... La estructura social es relacién de fuerzas] . Pero en el nivel
mismo de la efectuacién de las pricticas regidas por esas relaciones descu-

brimos una segunda estructuracién: se trata de la “relacién de sentido”. Es

** C. Geertz, op. cit., p. 88.
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este reflejarse de las relaciones de fuerza como relaciones de sentido en el

nivel mismo de las pricticas [...] lo que define lo cultural.>

La cita anterior nos deja ver que lo cultural expresa lo social, sin embargo,
lo social tiene primacia sobre lo cultural, de lo cual se desprende una relativa
autonomia de lo cultural en relacién con lo social, lo que significa que se
puede adquirir una cultura sin convertirse forzosamente en sujeto social de
ella.*® En este sentido, el simbolo cultural estd més valorado por el sistema
social que lo genera, lo que nos permite inferir que las culturas se constituyen
alrededor de una cierta interculturalidad. Esto nos conduce a un problema
mids complejo que es entender el aprendizaje desde lo intercultural.

El puente articulador entre el sistema cultural de los pueblos indios con
el sistema cultural occidental implica un proceso de interiorizacién® y de
un “interaccionismo simbélico”. La interiorizacién cultural hace alusién al
presente con estructuras culturales heredadas del pasado, como productos
socioculturales engendrados por la historia. Estos productos histéricos co-
nocidos por la memoria colectiva son las “estructuras interiorizadas [como]
esquemas de percepcién,”® de concepcién y de accién comun a todos los
miembros del mismo grupo [lo que] constituye la condicién de toda objeti-
vacién”.” El interaccionismo simbélico es una teoria que permite entender

la interaccién

% Roger Establet, “Cultura e ideologia”, en G. Giménez, comp., op. cit., pp. 177-178.

56 Idem.

57 De acuerdo con Bourdieu, “el concepto de habitus designa la cultura (de una época,
de una clase o de un grupo cualquiera) en tanto que interiorizada por el individuo bajo
la forma de disposiciones duraderas que constituyen el principio de su comportamiento
o de su accién”. (Pierre Bourdieu, “Estructuras, habitus y pricticas”, en G. Giménez
Montiel, comp., gp. cit., p. 265.)

5 “El proceso de objetivacién [...] permite intercambiar percepcién y concepto. Al
poner en imdgenes las nociones abstractas, de una [...] idea, hace corresponder cosas
con palabras, da cuerpo al esquema conceptual”. (S. Moscovici, op. cit., p. 481.)

% P. Bourdieu, “Estructuras, habitus y pricticas”, en G. Giménez Montiel, comp., op.
cit., p. 273.
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...entre los individuos. El significado que una cosa encierra para una persona
es el resultado de las distintas formas en que otras personas actian hacia
ellas en relacién con esa cosa. Los actos de los demds producen el efecto
de definirle la cosa a esa persona. En suma, el interaccionismo simbélico
considera que el significado, en este caso el simbolo, es un producto social,
una creacién que emana de y a través de las actividades definitorias de los
pueblos indios a medida que éstos interactdan con la cultura occidental.*

Derivado del pérrafo anterior, la interaccién entre el indigena y no indigena,
asi como el significado social de una cosa encierra representaciones diferentes
para cada uno a través de un proceso de interpretacion, s6lo que esta inter-
pretacién es producto de una interaccién simbdlica que ejerce un significado
diferente, dependiendo de quién lo impone y quién lo asume. Esto le da un
sentido al comportamiento derivado de significados distintos, dependiendo
de quién asume lo que se impone y variando su significacién en el tiempo y
en el espacio, lo que, de alguna manera, da cuenta de una prictica social que
se cobija en una percepcién sociocultural que se manifiesta en el lenguaje a
través de signos distintivos.

Lo que marca la diferencia entre interiorizacién cultural con el interac-
cionismo simbélico es que el primero es el proceso en el que el sujeto social
estructura un pensamiento simbolico afiliado a un estilo socio-cultural “con
précticas distintas y distintivas que ponen en juego principios de diferencia-
cién diferente, [utilizando] de modo diferente los principios de diferenciacién

comun”,!

y el interaccionismo simbélico permite explicar las relaciones
cara a cara de los sujetos “indigena-occidental” pero a partir, del modo en
que a éstos les ha sido definida su estructura socio-cultural por aquellos

con quienes interactdan.®

5 H. Blumer, op. cit., p. 4.
61 P. Bourdieu, Capital cultural, escuela y espacio social, p. 33.
62 H. Blumer, op. cit., p. 8.
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La interiorizacén cultural y el interaccionismo simbélico como teoria so-
ciolégica me permitieron establecer una conexién importante en la estructura
social del sujeto como parte de la memoria colectiva, porque inciden direc-
tamente en el comportamiento sociocultural de los pueblos originarios, en la
medida en que modifican su propia identidad. “Lia identidad dista de anclarse
en toda tradicién, porque esta misma es dinimica y contradictoria”.®®

Al hacer referencia al puente articulador entre el sistema cultural de los
pueblos indios con el sistema cultural occidental, se abre una linea de andlisis
que indague sobre lo dindmico y lo contradictorio del proceso de identidad,
con el objeto de entender el comportamiento actual de los pueblos indios a
través del espacio y el tiempo, como parte importante para abordar la16gica
del aprendizaje dentro de su universo simbélico, incorporando el pasado
a las crecientes demandas educativas de los pueblos indios del presente,

después de mis de quinientos afios de colonizacién.

LOS GRUPOS CULTURALMENTE DIFERENCIADOS

Hablar de lo diferenciado pone en cuestién no sélo dos culturas diferentes,
sino diametralmente opuestas, en la medida en que de la conquista occi-
dental se derivaron estructuras de dominacién social que generaron, a su
vez, redes de intercambio que se entienden desde dos dimensiones, una en
relacién con el poder; la otra, en relacién con los sistemas simbdlicos que la
legitiman. En relacién con el poder, la desigualdad se convierte en subordina-
cién, donde la parte mds poderosa, la cultura occidental es la dominante y la
menos poderosa —los pueblos indios—los subordinados. Desde las relaciones
de los sistemas simbdlicos, los patrones morales se subordinan a la cultura
occidental creando fronteras simbdélicas que expresan diferencias en estilos
de vida, ideologias y subculturas.

8 R. Melgar Bao, op. cit., p. 77.
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Cuando se hace referencia a las subculturas nos introducimos al debate de
sujeto subordinado, en la medida en que la cultura india es considerada por los
colonizadores racionalmente inferior y destinada a jugar un papel subalterno;
en este sentido, podemos comprender las relaciones sociales de dominacién por
parte de una clase social, de tal suerte que durante la Colonia se enfatizaron las
diferencias y se acentuaron las relaciones de clase, por lo que todo lo diferente se
expres6 en un nuevo modelo de organizacién y estructura social que hizo tras-
cender histéricamente a los pueblos originarios como sujetos subordinados.

La cultura occidental coexistié con lo diferente; asi pues, la modernidad
no puede entenderse sin aquéllas; en tanto, se infiere una dicotomia entre
las culturas europeas y las antiguas civilizaciones mesoamericanas; es aqui
donde lo moderno se relaciona con lo colonial. En esa época, el impulso de la
modernidad implicaba superar lo tradicional, mermando la tradicién cultural,
social y politica de los pueblos indios. Es precisamente en esta concepcién
de modernidad que los pueblos indios buscan redefinir su identidad en la
estructura social posmoderna, relaciondndose de diversas formas ante el
problema de su identidad como sujeto indigena con una historia culturalmente
determinada y mezclada con précticas sociales ajenas.

Por otro lado, el concepto de diferencia se ha determinado en el espacio
y en el tiempo en funcién de dos principios: uno por la subordinacién a
una cultura superior y el otro por la discriminacién social y la desigualdad
histérica en los espacios sociales. Estas diferencias estin determinadas por
una distribucién desigual en el espacio social de acuerdo con la raza, su cos-
movisién, la pertenencia a un territorio, su organizacién politica, econémica
y educativa diferenciadas en el marco de la sociedad occidental. Las practicas
culturales y el espacio social que ocupan en la determinacién histérica como
distintos son su visién cosmoldgica a partir de simbolos y el lenguaje como una
forma de expresar signos distintivos propios de su cultura.

Como ya se ha seialado,la memoria colectiva que actualmente prevalece
en los pueblos indios contiene la representacién del pasado y el sello colonial
que haido permeando su identidad a partir de la contradiccién entre el pasado

y el presente como devenir histérico. Al respecto, Melgar sefiala:
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... la posibilidad de no ser como los de antes, o como los mayores, marca la
compleja contrariedad que existe entre la permanencia que retroalimenta
la identidad étnica de cara al futuro y la alteridad que se refiere a la me-
moria como el pasado que no volverd y no es deseable que vuelva para las
nuevas generaciones. Pero, también la alteridad opera como legado de lo
diferente.®

Este legado de lo diferente es el producto de un condicionamiento his-
térico, asociado y afiliado a la condicién de pueblos originarios que opera
con diferencias simbdlicas y con un lenguaje desigual frente a una sociedad
dominante, como la cultura occidental. Con base en ello, no se puede negar
la existencia de las diferencias ni los principios de diferenciacién en que
paradéjicamente se construyé el complejo cultural de los pueblos indios, a
lo largo del proceso de colonizacién y de conquista.

Lo anterior lo podemos entender en relacién con la significacién de espacio-
tiempo en que median los valores geopoliticos y geoculturales de los pueblos
originarios y que a su vez determinan niveles de conciencia. Por ejemplo, la
geopolitica y la geocultura tienen que ver con el sentido de territorialidad; sin
embargo, no son iguales: la primera tiene que ver con el “ser de“y se asigna
como discurso hegemonico y, 1a segunda, con el “estar en®, que se inscribe en
el reconocimiento y aceptaciéon de su identidad. Estos vinculos conforman
una relacién de caracteristicas fisicas y culturales que no pueden negarse
aunque no se quiera pertenecer a la cultura determinada por su nacimiento
y educacién.® El reconocimiento de estas diferencias ha generado a los
pueblos originarios separacién social y segregacién espacial.

A pesar de lo anterior, las diferencias cristalizan précticas culturales distintas
a la expansién de los procesos de desarrollo posmodernos. Un ejemplo de
ello lo encontramos con la llegada de los espafioles, quienes introdujeron el
concepto de propiedad privada de la tierra desorganizando social y econémi-

camente a los pueblos originarios; imponiendo una religién y una lengua que

# R. Melgar Bao, op. ciz., p. 76.
% W. D. Mignolo, gp. cit., p. 24.
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derivé en el mestizaje cultural, o al introducir entre las poblaciones indigenas
un valor financiero, como la moneda, como forma de organizacién e incor-
poracién econémica al mundo occidental, cuando el proceso de organizacién
econdémica para los pueblos originarios era a través de la autosuficiencia o el
intercambio. Actualmente, en varias comunidades indigenas atin encontramos
la prictica del trueque como una ancestral caracteristica cultural.®

Lo anterior es s6lo un ejemplo de cémo la Colonia acufié otro concepto de
sociedad, como fue la “tradicién nueva”, donde el orden social de los pueblos
indios entré a otra l6gica de “razén poscolonial”.®” Si bien es cierto que esto
se pretendié desde el inicio de la Colonia, la realidad concreta que viven ac-
tualmente los pueblos indios ha permanecido, después de més de quinientos
aflos, con simbolos culturales que se identifican como diferenciales y que los
ha mantenido en resistencia frente a la globalizacién. Este concepto que
se acufi6 en la Colonia, respondia al proceso de aculturacién y asimilacién
que tenian como signo distintivo la discriminacién racial y étnica; los indios y
los espafioles enfrentaron de diferente manera el problema de la aculturacién
y asimilacién. Por lo que respecta a los indios, su preocupacion se ha centrado
en su propia sobrevivencia, mientras que para los occidentales, la preocupacién
era esa sobrevivencia, pero a partir de un proceso de incorporacién.

No podemos negar que las condiciones histéricas que han vivido y asumi-
do los pueblos indios han sido de retraso y subdesarrollo, y que las razones
pueden ser muy discutidas, pero lo cierto es que su permanencia ha derivado
en la conformacién de una sociedad multicultural y plurilingiie a pesar de sus
condiciones histéricamente desiguales; en este sentido, la diferencia no radica
s6lo en el reconocimiento y la aceptacién de los pueblos originarios, sino en
reconocer también las profundas diferencias que existen entre culturas con
caminos propios y significaciones distintas, a partir de una diversidad cultural
que ha implicado la dominacién de una cultura sobre las demds.

66 M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., op. ciz., pp. 13 y 22.

¢ W. D. Mignolo, gp. cit., p. 37. “Lo posmoderno y lo poscolonial son caras de la misma
moneda que ubican construcciones de imaginario y sitios de enunciacién en aspectos
diferentes a la modernidad”. (14id., p. 34.)
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El reconocimiento de esta pluralidad étnica reclama su descentralizacién
real de poder, su autonomia y autodeterminacién como sujetos sociales in-
digenas. La recuperacién de su propio control social y politico modificaria
diametralmente la politica del Estado, porque no es lo mismo decir que se
reconoce el derecho de autodeterminacién de los pueblos indios y manejarlo
de manera demagdgica, que llevarlo a cabo dentro de la estructura politica
hegemonica de nuestro pais.®

Los estudios que se han realizado acerca de las dimensiones globales
de los movimientos indigenas senalan que en la Conferencia Mundial de
Derechos Humanos, celebrada en Viena en 1993, se preparé un documento

que argumentaba que

... los pueblos indigenas deben ser reconocidos como poseedores de derechos
innatos y colectivos diferenciados, incluyendo derechos de autodetermina-
cién, autogobierno y autonomia [...] Sin embargo, el documento oficial de
la declaracién de Viena, evadié cuidadosamente esa redaccion, y se refirié
simplemente a la necesidad de afirmar el compromiso de la comunidad

internacional por el bienestar de los pueblos indigenas.*

Este lapsus de no revisar cuidadosamente la redaccién es la evidencia de la
continuidad de una subordinacién cultural que se rehisa a reconocer y legitimar
los derechos de igualdad social que corresponde a los pueblos indios por tener
identidades separadas y diferenciadas. La diversidad étnica que existe actual-
mente es la evidencia del pasado en el presente; pero es también una preocu-
pacién para el proyecto social del futuro que se dirige a la globalizacién a partir
de la expansién y dominio de un mercado integrador y de un financiamiento
multinacional, en los aspectos técnicos, econémicos e ideoldgicos, de tendencia
occidentalizante y neoliberal que encubre la desigualdad social y étnica, pro-

metiendo una ilusoria igualdad”™ a través del proyecto de globalizacién.

8 G. Bonfil Batalla, Meéxico profundo. Una civilizacion negada p. 243.

% Richard N. Adams, “Los pueblos indios en el proceso de globalizacién”, en Anuario
Indigenista, vol. xxx11,1993, p. 373.

" Miguel Alberto Bartolomé, “Articulacién de la Diversidad. IIT Reunién de grupos de
Barbados”, en ibid., vol. xxxir, p. 144.
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La politica actual que viven los pueblos indios es una muestra mas de su
historia como una determinacién desigual que han enfrentado desde hace
mis de quinientos afios, a través de diversos proyectos sociales que han
exigido, de una forma u otra, la incorporacién e integracién del indio a una
sociedad occidentalizante. Estos proyectos descalifican la existencia de los
pueblos indios y buscan su incorporacién a partir de una “desindianizacién”,
violentando sus derechos a la vida, a la tierra, a la libertad, agrediendo su
identidad cultural; en otras palabras, rechazando su diferencias culturales y
lingiisticas, que son consideradas como desigualdades en el desarrollo social
del proyecto globalizador.

Es importante destacar cémo los pueblos indios han enfrentado politicas
externas que buscan la extincién y anulacién de su existencia cultural y
lingtiistica, sin embargo, y a pesar de ello, existen como grupos cultural-
mente diferenciados y muestran la presencia de su civilizacién ancestral,
a pesar de las invasiones y expansiones colonizadoras que los indigenas
han tenido que vivir, lo que ha demostrado avanzar en la construccién
de su propio futuro fortaleciendo su sociedad civil y exigiendo el respeto
a su autonomia.

El proyecto neoliberal y sus representantes interpretan estas demandas
no como reivindicaciones legitimas, sino como subversién, ignorando con ello
que, por su historia, los pueblos originarios, desde la conquista, han llevado
a cabo insurrecciones organizadas por ellos mismos,” lo cual significa que
siguen viviendo el yugo del colonialismo que se ha impuesto a través del
despojo de sus territorios para apropiarse de sus enormes reservas naturales,
envolviéndolos en un imaginario colectivo de grupos dominados a los que
se les reprime como organizaciones etnopoliticas.

Los estallidos y desafios que manifiestan los movimientos sociales
indigenas son la expresién de una memoria colectiva que ha venido a
formar parte de su cultura politica y como manifestacién de su lucha por

la supervivencia. Esto significa que a pesar de las grandes crisis e intentos

"t C. Lenkersdorf, gp. ciz., p. 19.
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de extincién y exterminio que han vivido los indigenas, su identidad se ha
visto como un colectivo en movimiento con procesos continuos de apren-
dizaje que han heredado a través de la memoria histérica. Es importante
aclarar que la identidad no se da por una simple adscripcién a un grupo
social étnico, sino que responde a una pertenencia legitima por herencia
que se va dando a partir de su identificacién como sujeto integrante de
ese grupo. La capacidad que han mostrado los pueblos pueblos originarios
para vivirse y asumirse como miembros de una comunidad originaria los
legitima como sujetos sociales capaces de pensar y actuar en una estructura
social comunitaria, y esta capacidad de actuar y pensar los pone en planos
desiguales y en contraste con la sociedad occidental dominante y hegemé-
nica. Por ejemplo, Lenkersdorf hizo un estudio acerca de la organizacién
social de los tojolabales en Chiapas como un proceso importante de repre-
sentatividad. Parafraseando al autor, el todo de la comunidad representa
una familia extensa y, por lo tanto, nadie estd limitado para cumplir una
sola funcién, dado que los casos familiares se extienden hasta el cielo y el
universo entero, representando una familia césmica. Esta manera de pensar

comunidad-cosmovisién los somete a

... desempefiar una pluralidad de funciones, porque a cada uno le corres-
ponde una pluralidad de papeles; con esta l6gica, a nadie le toca la funcién
de someterse y por lo mismo nadie nace objeto, los objetos se hacen por la

accién de aquellos que se creen ser los Gnicos sujetos.”

Esta idiosincrasia evidencia el reclamo de que “todos somos iguales” porque
todos somos sujetos y, por lo tanto, se necesita la voz de cada uno para lograr
un consenso vélido y de respeto a la libertad y a la individualidad. Para este
pensamiento indigena, la libertad es “estar unidos en un sélo corazén, es decir,
vivir en comunidad” para que la libertad sea de los comprometidos con la

comunidad y, asi, todos gocen del mismo beneficio.”

2 C. Lenkersdorf, op. cit., pp. 88-91.
3 Idem.
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El ejemplo anterior representa la conformacién de una identidad colectiva
en tanto sus funciones sociales, confirma sus valores étnicos, reivindica su
organizacién social comunitaria, denuncia el autoritarismo, demanda respeto
a su libertad como comunidad diferente, expresa una conciencia clara de de-
tender su identidad comunitaria amenazada por la politica de globalizacién,
pues actia y amenaza con procesos de ruptura de las identidades colectivas;
en términos generales, demandan la igualdad de derechos, el derecho de tener
principios de diferenciacién y de poner en prictica estos principios de distincién
cultural, de territoriedad y de autonomia. Ahora bien, a pesar de estos reclamos,
“la percepcién indigena de la pobreza significa un abanico de carencias, la primera
es la contradiccién de sus redes familiares, la segunda alude al hambre, la falta
de tierra y todas las demds carencias basicas para la subsistencia familiar”.”*

La desintegracién que tan persistentemente se ha pretendido realizar
con los pueblos indios, desde la Colonia hasta la actualidad, nos ha dejado
ver un proceso de contradiccién en la medida en que los pueblos originarios
han conformado y reafirmado su identidad colectiva, la cual se finca en el
pasado histérico que se asume en el presente y que se continuard en el futuro.
Esto no excluye que en este proceso de contradiccién también se dé el res-
quebrajamiento de identidades colectivas por el proceso de modernizacidn,
y en ella la migracion indigena, que interviene y penetra en las expectativas
de comunidades con nuevas posiciones y entornos sociales que derivan en
el olvido y rechazo de su memoria colectiva.

La situacién anterior nos presenta las dos caras de una misma moneda, en
tanto que las identidades colectivas pueden reafirmarse o desintegrarse por la
migracién, dependiendo de su fortaleza o debilidad. El enfrentamiento de estas
dos posiciones es consecuencia de los procesos de modernizacién que tienden
a dividir a los pueblos con el imaginario de la prosperidad y de la abundancia,
disfrazando la miseria y la frustracién de la pérdida de su identidad individual

y colectiva. Esta estrategia de modernizacién fomenta la desigualdad creciente

7 R. Melgar Bao, “Muchos Chiapas en América Latina. Las politicas etnocidas de
los militares y tecndcratas neoliberales” en <http://www.colciencias.gov.co/seiaal/
documentos/rmt.htm>, p. 7.
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y el conflicto entre etnias; se les permite una ilusoria igualdad dentro de un
proyecto homogeneizador, lo que se contrapone, con la fortaleza de las iden-
tidades colectivas, de manifestaciones de protesta y levantamientos armados.

Los levantamientos armados de los pueblos originarios que reclaman sus
derechos como grupos culturalmente diferenciados exigiendo una transfor-
macién de la vida nacional, son una evidencia contundente de su existencia,
como dicen los tojolabales, “como hombres verdaderos”.” Si bien es cierto
que estas luchas son enfrentadas directamente por los pueblos originarios,
“la magnitud de la crisis nos toca a todos”,” porque el reconocimiento de
sus derechos implica la modificacién del proyecto social de globalizacién
mundial que trastoca intereses de clase, en tanto que:

La multiculturalidad sumergida que viven los indigenas [...] les subyace
un deterioro alarmante de su condicién de vida acompafado del despojo
trasnacional de sus recursos ambientales y culturales, arrojando en gran
numero a condiciones de pobreza, pobreza extrema y enajenacién de su
patrimonio cultural.””

Los pueblos indios tienen derecho a reivindicar su historia y su herencia cultural
y lingiiistica, por lo tanto, también tienen derecho a ser respetados y a formar
parte del proyecto social, pero no como sujetos incorporados al proyecto de
cultura occidental, sino como parte de una sociedad pluricultural y multilingtie
con identidades separadas y diferenciadas. El reconocimiento de estos derechos
no es un asunto de respuesta demagdgica, sino que es una perspectiva’® defi-

7 C. Lenkersdorf, op. cit., p. 23.

76 Ibid., p. 24.

77 R. Melgar Bao, “Muchos Chiapas en América Latina. Las politicas etnocidas de los
militares y tecnécratas neoliberales” en Joc. cit., p. 6.

78 “Una perspectiva es un modo de ver en el sentido amplio en el que ver significa discriminar,
aprehender, comprender o captar. Se trata de una manera particular de mirar la vida, de
una manera particular de concebir el mundo [...]. El mundo de la vida cotidiana (¢l
mismo, por supuesto, un producto cultural, pues estd estructurado de conformidad
con las concepciones simbélicas de los hechos objetivos trasmitidas de generacién a

generacion)”. (C. Geertz, op. cit., pp. 105-106).
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nitivamente peligrosa para el proyecto globalizador, pero beneficiosa para la
integridad de los pueblos indios como identidades diferenciadas.

Si se estd de acuerdo con esto ultimo, y pensando en la educacién de los
indigenas migrantes en la ciudad de México, objeto de estudio de esta investi-
gacién, habria que pensar en estrategias didacticas basadas en la cosmovisién
de esta poblacién indigena, para fortalecer y reafirmar sus intereses histéricos
y culturales, desplazando con ello las muletas que han tenido que sostener en
el proceso educativo escolarizado, como una forma de aculturacién.

Todo lo anterior es un primer punto de referencia de las diferencias
simbdlicas de los pueblos originarios y nos abre el camino para trabajar el
problema de la didictica desde la 16gica de su cosmovision, para luego abor-
dar su aprehensioén a partir de realidades lingiisticas y diferenciadas en este
campo del conocimiento. Finalmente, podemos decir que los pueblos indios
son culturalmente diferenciados en tanto:

+ tienen una historia desigual

- tienen identidades diferenciadas

+ poseen una civilizacién desigual

« su cultura constituye una cosmovisién diferenciada

+ existe una pluralidad cultural

« su lengua y su cultura son elementos distintivos

+ su lengua implica una determinacién histérica y revela los procesos
étnicos

+ estdn histéricamente determinados, lo que los hace histéricamente
diferenciados

« histéricamente se les ha considerado inferiores, colonizados, retrasados,
sujetos subordinados, etcétera, y no se les acepta con sus diferencias

significativas en el espacio social de la cultura occidental.
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L0OS GRUPOS CULTURALMENTE DIFERENCIADOS

EN LA DELEGACION COYOACAN

La determinacién histérica que ha caracterizado a los pueblos originarios por
su condicién de colonizados nos permite identificar las desventajas que han
heredado, pero si a estas desventajas le agregamos la condicién de migrante,
su determinacién histérica los restringe atin mds en su desarrollo cultural y
lingiiistico propio, en tanto la conquista occidental no solamente interrumpié
su desarrollo histérico, sino que ha cuestionado su existencia misma.”

Con este considerando, el apartado siguiente desarrolla dos categorias
conceptuales bdsicas que son tiempo y espacio. El tiempo hace referencia
a la situacién actual de los nifios indigenas migrantes en los procesos de
contradiccién del pensamiento cultural y de las representaciones simbé-
licas de los grupos culturalmente diferenciados que, para nuestro caso
particular, son los migrantes indigenas de la demarcacion, y el espacio
estd enmarcado geogrificamente en la ciudad de México, en concreto, en
la Delegacién Coyoacén.

La poblacién indigena con la que se trabajé para realizar la presente investi-
gacion fue ubicada por sus rasgos distintivos, es decir, su cosmovisién y su lengua
como caracteristicas que los definen como pueblos originarios y que ademads
dan cuenta del pasado vivo y del presente activo de su realidad concreta.

Si hacemos un recorrido histérico por lo que actualmente es la demarca-
cién, nos encontramos con datos acerca de la presencia de pueblos originarios
desde la época preclisica (850 a. C.) hasta nuestros dias, por lo que consi-
deramos que este lugar tiene una determinacién histérica desde el mundo
mesoamericano hasta el presente.®

7 M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., op. cit., p. 40.

80 “Durante el siglo 1x, [los habitantes] abandonan Aztlin y llegan a la Cuenca de
Meéxico por el afio 900, fusiondndose con los pueblos toltecas ya establecidos. Estos
pueblos fueron los xochimilcas, que se asentaron en Xochimilco, los chalcas en Chalco,
los tepanecas desde Azcapotzalco hasta Coyoacdn, los colhuas en la region de Texcoco
y los tlauicas y tlatepozcas, al no encontrar espacio, emigraron al Valle de Cuernavaca y
a Tlaxcala respectivamente. A principios del siglo vi1, cuando estos pueblos se habian
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establecido en la cuenca, salieron también de Aztldn siete tribus, entre ellos los aztecas
al mando de Huitziltén, quien a su muerte deificarian con el nombre de Huitxilopochtli
y después de 267 afios de pereginacién y de haber pasado bajo el mando de nueve jefes
por lugares como Tula, Atotonilco, Cuautitldn, Chapultepec y Tizapén, llegaron ya con
el nombre de mexicas bajo el mando de Tenoch a fundar dentro del lago la gran ciudad
de ‘México-Tenochtitlan’ en el afio 1325, aunque algunos autores dan la fecha de 1370.
Una vez establecidos en Tenochtitlan, quedan, al igual que Coyoacin, bajo el dominio
de los tepanecas. En 1363, muere sacrificado en Coyoacan con sus dos hijos mayores
Acolnahuatzin. Fundador del poderio tepaneca en Atzcapozalco, no sin antes haber
agrandado el territorio que heredé a su hijo Tezozomoc. En 1367, los tenochcas ayudan a
los Tepanecas a conquistar Culhuacdn, y un afio después de la muerte de Tenoch, nombran
a Acamapichi como primer tlatoani o gobernador de Tenochtitlan. Con el fin de que los
tepanecas reconocieran a Tenochtitlan y a Tlaltelolco como ciudades, los mexicas, los
ayudaron a conquistar hacia el norte y noreste del lago desde Tenayuca a Chimalhuacin,
y por el sur, de Xochimilco a Mixquic y ya fuera de la cuenca de Cuaunahuac hasta el
Rio Balsas. A la muerte de Acamapichtli en 1396, le sucede su hijo Huitzilihuitl, quien
conquista para los tepanecas hacia el norte de la cuenca, Cuautitlin y Xaltocan. En 1410
los coyohuacas, que adin estaban bajo el régimen militar, a fin de convertir al pueblo de
Coyoacin en ciudad, solicitan y obtienen de Tezozomoc enviar a su hijo Maxtla como
gobernador, haciendo de ésta una de las grandes de la época en el sefiorio tepaneca.
En 1417, Chimalpopoca, hijo de Huitziliui, ocupa, a los 12 afos de edad, el trono de
Tenochtitlan, e Ixtlixéchitl gobierna Texcoco. Un afio después, los tepanecas asesinan a
Ixtlixdchitl lo que obliga a su hijo Nezahualcoyotl a huir a Tlaxcala. En 1420, Tezozomoc,
con el fin de consolidar sus dominios, entrega Huexotla a sus aliados Tlaltelolcas y a los
mexicas les entrega Texcoco, conservando Coatlinchin para los Tepanecas. A su muerte,
seis afios mds tarde, lo sucede su hijo Toyahuatzin, pero su hermano Maxtla lo despoja
del trono envidndolo a Coyoacin. Como Chimalpopoca conspirara contra Maxtla por
esa usurpacion, es hecho prisionero y humillado por lo que se suicida en el afio 1527.
Ixcéatl, hijo de Acamapichtli, al ser electo como nuevo tlatoani de Tenochtitlan, se
alfa con Nezahualcdyotl para luchar contra Maxtla al cual derrotan y lo hacen huir a
Coyoacin. En este lugar Maxtla busca la ayuda de los pueblos confederados para luchar
contra los mexicas, pero se la niegan por lo que dispone (aconsejado por Cuecuex y a
fin de provocarlos a luchar contra los de Coyoacdn) invitar a los principes tenochcas
a la gran fiesta que era dada en honor del dios tepaneca Xocotl, en donde después de
recibirlos con flores y comida, los afrentan haciéndolos vestir ropas de mujer. Al saber
este hecho, Ixcéatl ordena que bajo el mando de Tlacaelel y con ayuda de los colhuas
se ponga a sitio a Coyoacdn. Una vez derrotados los coyohuaques se convierten en sus
tributarios, ademds de que sus tierras son repartidas entre los guerreros y aliados mexicas.
Contrariados los coyohuacas por esta afrentosa derrota mataron a pufialadas a Maxtla,
aunque algunos autores otorgan este hecho al propio Nezahualcéyotl”. (Eduardo Rios
G., “Historia de Coyoacdn”, en altavista.com.mx, 2000.)
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Antes de la Colonia, Coyoacin era un lugar que por su estratégica ubi-
cacién geografica se relacionaba con varios territorios étnicos,® después de
la conquista su organizacién contaba con una administracién que hacia la
recaudacién tributaria ideada por la Corona espafiola. Ademds de lo anterior,
Coyoacin se ha caracterizado por ser un lugar de migracién importante, lo
que a la fecha resulta significativo en el desarrollo histérico de la demarca-
cién, ya que es un lugar donde se concentran diferentes pueblos originarios
que encuentran el espacio para vender sus productos artesanales, lo que ha
permitido identificar una cultura multilingiie y pluricultural. Asimismo, este
lugar es un espacio significativo en el marco de la historia, pues ha implicado
que la mayor parte de estos pueblos se establezcan en comunidad en predios
cercanos a la demarcacién. Es en este sentido que nos planteamos la siguiente
pregunta: ;cémo ve la Delegacion Coyoacin a los migrantes indigenas?

El suelo que ocupa la actual delegacién politica de Coyoacin, se encuentra al
sur-oeste de lo que fue la cuenca de México, y es una de las 16 delegaciones
que [...] integran el Distrito Federal. Tiene una superficie de 54.4 km?, lo
que representa el 3.6% del total de la entidad.®

Coyoacin se constituye como delegacion politica a partir de 1929, pero si
nos ubicamos en el pasado inmediato, de 1940 a 1995 la tasa media anual
de crecimiento indigena migrante pasé del 8% en 1950 a menos de 0.5% en
1995. Esta tendencia a la baja en la tasa de crecimiento de su poblacién es

81 Segun el eminente historiador yucateco, don Francisco Sosa, Coyoacin fue fundado
por los Toltecas en el dltimo tercio del siglo vi1, y cuando sus habitantes fueron
vencidos por los tlatoanes, quedé casi deshabitado. Es hasta fines del siglo 1x en que
grupos chichimecas acaudilaldos por Mixcéatl, llegan a la cuenca y se establecen en el
Cerro de la Estrella y desde ahi, a base de guerras y alianzas con pueblos riberefios se
aduefian de varios sitios, entre ellos Coyoacdn. A mediados del siglo x, Topiltzin,
hijo de Mixcoatl, regresa de Xochicalco donde fue educado y recupera el trono de
su padre al dar muerte a su tio Atepanecatl, asesino de su padre, adoptando entonces el
nombre de Ce Acatl Topilztzin Quetzatlcéat] y marcha su pueblo a fundar la que hoy
se conoce como Tula en el actual estado de Hidalgo. (Idem.)

82 Idem.
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un sintoma directo del proceso de consolidacién y disminucién directa de la
tasa de migracién.®® No obstante esta precaucién, el Conteo de Poblacién y
Vivienda realizado en 1995 por el Instituto Nacional de Estadistica, Geografia
e Informatica (INEGI) registré a 218 739 ocupantes de viviendas particulares,
en las cuales el jefe(a) de familia o cényuge hablaba alguna lengua indigena. Su

distribucién, de acuerdo con la lengua hablada se presenta en el Cuadro 1.

Cuabro 1
NUMERO DE HABLANTES
Lencua DE ALGUNA LENGUA

INDIGENA
Nahua 58,365
Otomi 36,406
Mixteco 31,244
Zapoteco 29,634
Mazahua 17,109
Mazateco 9,283
Totonaca 6,573
Maya 4,692
Mixe 4,546
Purépecha 3,430
Tlapaneco 2,418
Chinanteco 1,984
Huasteco (Tenek) 1,157
Otros 11,898
Total 218,739

Fuente: Cuaderno estadistico delegacional INEGI, 1995.

8 Cuaderno Estadistico Delegacional, INEGI, 1995.
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Las delegaciones politicas del Distrito Federal que tienen una presencia
mayor a diez mil hablantes de lengua indigena se presentan en el Cuadro 2.

Cuabro 2
NUMERO DE HABLANTES
DELEGACIONES DE ALGUNA LENGUA
INDIGENA
Iztapalapa 61,294
G. A. Madero 29,143
Cuauhtémoc 15,737
Tlalpan 15,057
Coyoacin 14,720
Alvaro Obregén 13,239
Xochimilco 12,624
Venustiano Carranza 10,222
Otras 46,703
Total 218,739

Fuente: Cuaderno estadistico delegacional INEG1, 1995.

La delegacién Coyoacdn ocupa el cuarto lugar en el Distrito Federal por
presencia de poblacién indigena, con el 7.7% del total; por lo que se refiere
a esta misma demarcacion, los datos catastrales registrados hasta 1995, en la
Gaceta Oficial del D. F.,** consideran la existencia de 126 colonias.®

Podemos sefalar que Coyoacin, tanto por su historia como por su ubi-

cacién se puede representar de la siguiente manera:®

8 Gaceta Oficial del D. F., 10 de abril de 1997, nim. 24 t. 1.
8 Coyoacdn tradicional y cosmopolita. México, Gobierno del D. F., agosto 2000, p. 15.
8¢ Entrevista con el arquedlogo Carlos Jiménez (15 de abril de 2003).



Los indigenas migrantes como grupos ‘culturalmente diferenciados” 55

Ficura 1
DESARROLLO URBANO EN COYOACAN

Coyoacin urbano rural

Coyoacin cosmopolita

Coyoacin
colonial

prehispdnico

Fuente: Elaboracién del arqueélogo Carlos Jiménez.

Por lo que respecta al Coyoacin rural, es ahi donde se ubican las colonias
Santo Domingo, Santa Ursula Coapa y el Cuadrante de San Francisco;
lugares donde se concentra la mayor poblacién de migrantes indigenas y
donde se llevé a cabo la investigacién de campo. Parte de esta concentra-
cién de poblacién se encontré en las calles de Nesmel, Santo Domingo, San
Emeterio y San Bertin de Santa Ursula Coapa.

La ciudad de México es asiento de pueblos indigenas originarios, destino
de migrantes y ruta de peregrinaciones. Ciudad, también, de pueblos, barrios
y comunidades. Sin embargo, esta naturaleza pluricultural habia carecido de
reconocimiento social y de validacién juridica. Los indigenas en la ciudad de
Meéxico son pueblos y poblaciones que se habjan mantenido ocultos o mime-
tizados, sin politicas de gobierno especificas destinadas a ellos. En muchos

aspectos también siguen siendo invisibles para la mayoria de los ciudadanos

del Distrito Federal.?’

87 “Pueblos indigenas originarios y poblacién indigena residente en el D.E.”, en <www.

equidad.df.gob.mx>.
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Es una realidad que los migrantes indigenas debilitan su identidad colectiva
cuando tienen la necesidad de migrar, pero también se pueden fortalecer cuando
se agrupan con otras familias de su misma comunidad en las grandes ciudades.
Esta agrupacién permite una recomposicién de su espacio, el cual da cuenta de
sus limitaciones y contradicciones por las que tiene que atravesar como costo
por el abandono de su lugar de origen. Es importante destacar que no debe
ser motivo de exclusién el lugar de su nacimiento, la poblacién indigena a la
que pertenezcan o la lengua que hablen, sino de respeto y de interaccién, sin
embargo, la realidad nos muestra la otra cara de la moneda cuando los indige-
nas migrantes enfrentan desventajas y desigualdades, pues el espacio donde se
ubican no se reconoce como un espacio de identidad y de igualdad.

Lo anterior nos deja ver que el espacio en el que los migrantes indigenas se
agrupan en la ciudad de México, concretamente en la Delegaciéon Coyoacan,
coinciden por un mévil de desplazamiento, pues muchos de ellos viven el
despojo de sus tierras y de sus reservas naturales, por lo que buscan satisfacer
sus necesidades basicas de sobrevivencia. Esta necesidad basica es la que los
lleva a la separacién de su territorio, pero no siempre de su identidad, ya que
muchas veces esa identidad los agrupa en las grandes ciudades solidarizan-
dose mutuamente y reproduciendo la forma de organizacién comunal que
los identifica como colectivo.

La capacidad que tienen para agruparse como pueblos originarios en la
ciudad es el reflejo de sus costumbres culturales que los hace identificar-
se como miembros de una comunidad étnica, en la que actdan bajo una
estructura social comunitaria, en contraste con la cultura occidental. Una
forma de reconocer sus formas de comportamiento mediante el manejo de
experiencias heredadas por la tradicién cultural, implica identificar simbolos
que se han ido modificando en su relacién como migrantes; en tanto, esta
aparente desintegracion territorial se convierte en otro espacio territorial
en la conformacién de su identidad colectiva. Otra causa de migracién es
que, como consecuencia de los procesos de modernizacién, las comunidades
indigenas son separadas disfrazando la miseria y la frustracién de la pérdida

de su identidad individual y colectiva, por el imaginario de la prosperidad y la
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abundancia que supuestamente podrian alcanzar con la migracién ala ciudad
de México. Para poder entender parte de este comportamiento es necesario
conocer algunos referentes de varios pueblos originarios que conforman el
mosaico pluricultural en esta demarcacion.

Las etnias que se presentan a continuacién fueron los grupos de mayor
participacién en el proyecto de esta investigacién. Con este considerando, sélo
se hard mencién de algunos datos generales de la poblacién indigena migrante
con la que se trabajé, con el fin de entender ciertos usos y costumbres que
como migrantes prevalecen atn.

Los mixtecos tienen su asentamiento en Oaxaca y dentro de la mixteca
se consideran tres subregiones: la Mixteca Alta, la Baja y la de la Costa. La
Mixteca Alta, sus pobladores la llaman nuhu sabi, que quiere decir “tierra
de lluvia o pais de las nubes”. A pesar de su nombre, en la region las lluvias
pueden ser abundantes o escasas, lo que hace de la agricultura una actividad
bastante riesgosa; asimismo, buena parte de su suelo se encuentra en un
avanzado proceso de erosion, uno de los mds dramaticos del pais, por lo que

existe el riesgo de convertirse en un verdadero desierto.®

En la parte mds alta se encuentran pequefios bosques de pindceos, impropios
para la explotacién forestal, pero que proporcionan material para la cons-
truccién de casas y lefia que se requiere para la preparacién de alimentos.
La fauna es escasa y consiste, sobre todo, en pequefios mamiferos, aves y
reptiles.%’

La Mixteca Alta tiene uno de los mayores indices de mortalidad en el pais,
con una tasa del 11.3% por millar. E1 84% de su poblacién rara vez consume
pescado, leche o huevo y sélo un 35% come pan o carne.” Estos datos per-
miten entender, en parte, los motivos de la migracién. Por lo que respecta a su

lengua, la mixteca representa la segunda lengua en cuanto a su importancia

88 Maria Teresa Ruiz Gonzélez, Los mixtecos de la sierra, p. 2.
8 Idem.
% Idem.
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en Oaxaca y estd en cuarto lugar en relacion con el pais. El idioma mixteco
cuenta con diversas variantes dialectales. Estas diferencias llegan a ser tan
grandes que impiden la comunicacién entre las zonas altas, bajas y de la
costa, por tal motivo, el entendimiento tan sélo es posible entre los pueblos
cercanos de una determinada area.

La economia de los mixtecos se complementa con el tejido de la palma
con la que todos los miembros de la familia elaboran sombreros, petates,
canastos y bolsas; en comparacién con otras zonas del estado de Oaxaca,
tiene una limitada produccién artesanal. Con esta organizacion, las familias
numerosas son de gran importancia en la unidad social, ya que a través del
nucleo familiar se llevan a cabo las labores agricolas y la construccién de la
casa; sus miembros tienen injerencia en los problemas que les afectan. El
compadrazgo establece un vinculo muy fuerte; con frecuencia, los compadres
son considerados miembros de la familia y los ahijados viven una situacién
de subordinacién y les guardan un gran respeto.” Varios son los factores que
han contribuido a que la Mixteca Alta sea una de las regiones mds pobres del
pais y con mayor indice de poblacién que emigra a los centros urbanos.”

La regién chinanteca, que significa “lugar encerrado o cercado”, se
encuentra al noroeste del estado de Oaxaca y es una fortaleza rodeada
por montafias y rios; su ubicacién geogrifica originé cuatro divisiones: la
Chinantla Central, la Wah-mi en el ex distrito de Choapan, la zona norte
y occidente y la Sierra Chinanteca. Este grupo étnico representa el 7% de
los indigenas del estado.”

La lengua chinanteca pertenece al grupo otomangue (la silaba adquiere
significado segun la pronunciacién tonal), la conformacion sildbica puede
variar desde una sola vocal hasta dos consonantes, una vocal y un saltillo,

o interrupcién de sonido.”*

1 1bid., p. 4.

92 Idem.

% M.'T. Ruiz Gonzilez, Chinantecos de Oaxaca, p. 2.
9% Idem.
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En este idioma no hay distincién en el género y nimero del referente, lo
cual aumenta su complejidad. Sus grandes diferencias dialectales dificultan
la comunicacién con otros poblados.” El cultivo del chile, el café, 1a cafia de
azicar, la pifia y el tabaco son los productos fundamentales de la region. La
intervencién del Estado y los créditos establecidos con empresas privadas
han propiciado la distribucién desigual, lo que ha afectado la situacién so-
cial y econémica de muchas familias que no cuentan con las tierras para el
cultivo ni con el crédito que se les otorga bajo ciertas condiciones. Por otra
parte, varias familias se han visto amenazadas por el despojo de los grandes
propietarios, que los retiran de las mejores tierras.”

En su produccién artesanal sobresale la elaboracién de los textiles:
mantos, manteles, cobijas, servilletas, blusas. En algunas regiones se estd
iniciando un proceso de especializacién para la produccién de hilo. En
otros lugares el cultivo requiere la participacién de toda la familia, aunque
se da también el apoyo entre familias; muchas veces esta relacién establece
compadrazgos que los une més cuando, antes de bautizarlo, al nifio lo llevan
a un manantial para dedicdrselo al “Sefior del Agua”.”

Los otomies, por determinacion histérica, desde antes de la Colonia
tueron considerados inferiores por los aztecas, quienes los sometieron a su
imperio por muchos afios. Desde ese momento histérico, para los aztecas el
término otomi tenfa una connotacién despectiva, para ellos significaba “per-
sona ignorante”.”® Con la llegada de los espafioles, este grupo étnico se alié
a los conquistadores como una forma de venganza contra los aztecas; desde
entonces les denominaron “otomies mansos”.” Su desintegracion los llevé
a dispersarse en varias regiones de Querétaro, Hidalgo, Estado de México,
Tlaxcala, Puebla, Veracruz, Michoacin, Guanajuato y San Luis Potosi. De
manera general, este grupo étnico se ubica en dos grandes divisiones: los

% Idem.

% 1bid., pp. 1-2.

7 Ibid., p. 5.

% Ma. Fernanda Tovar, Ofomies del estado de Hidalgo, p. 2.
9 M.'T. Ruiz Gonzilez, Chinantecos de Oaxaca, p. 2.
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otomies del Altiplano y los de la Sierra. Por su nimero, los otomies ocupan
el quinto lugar entre los grupos indigenas del pais.'®

Para algunos investigadores, otomi significa “cazadores que llevan flecha”,
para otros, “pueblos sin residencia”. Este grupo se denomina a si mismo como
nha nhu (nha, hablar, y nhu, gente otomi)." Segin Swadesh, el otomi es
una de las lenguas mds antiguas, y la clasifican dentro del grupo otomangue;
otros autores consideran que forman parte de la gran familia otomi-pame.
Existen varios dialectos que tienen diferencias fonolégicas, gramaticales y
léxicas entre si que no impiden la comunicacién entre sus hablantes.'**

Su artesania es muy variada, algunos fabrican ayates de telas de fibra de
maguey con los que hacen hilos torcidos con vistosos bordados de motivos
fitomorfos, zoomorfos, geométricos o combinados con finos dibujos; otros
producen articulos de ixtle, madera y cuero, para fabricar juguetes, principal-
mente mufiecas. Sus principales cultivos son el maiz, el frijol y el chile; en
otros lugares, el trigo, la avena y el tomate, y en las partes aridas se cultiva el
maguey, del que utilizan el agua miel del que aprovechan el material para la
construccién de sus casas y artesanias.'®

La escasa productividad agricola y la carencia de industrias es causa de
la desocupacién y el subempleo, situacién que orilla a muchas familias a
emigrar temporalmente; en el caso de los varones, éstos se contratan como
peones, y las mujeres como sirvientas o vendedoras ambulantes en ciudades
no muy lejanas, lo que les permite regresar a sus hogares los fines de semana.
La alfareria, la cesteria y el trabajo de palma son actividades importantes
de las cuales depende su subsistencia.’® Todo lo anterior son puntos de re-
ferencia que nos permiten ubicar ciertos comportamientos culturales entre
los mixtecos, chinantecos y otomies, asi como explorar algunos recuerdos
guardados en la memoria colectiva y heredados por la tradicién oral como el

100 Heriberto Vazquez Mendoza, Los otomies del altiplano, p. 3.

10 M. F. Tovar, gp. cit., p. 2.

102 H. Vézquez Mendoza, op. cit., p. 3.
9 [bid., p. 4.

14 M. F. Tovar, op. cit., p. 5.
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trabajo artesanal, los dibujos y el color en los mismos. El lazo mis fuerte de
vinculacién entre el pasado y el presente de los pueblos originarios ha sido
la tradicién oral como patrimonio importante de sobrevivencia y presencia
étnica. Es la memoria colectiva la que sostiene la cultura y es la tradicién
oral la que la transmite, ambas conservan el patrimonio antiguo del saber
tradicional que se cristaliza en una manera de ser y de decir las cosas.

Lo anterior nos lleva a entender que la tradicién oral ha conformado un
tipo de discurso y sistema de significacién simbélica basada en aconteci-
mientos espacio-temporales como las tradiciones culturales, los cuentos, las
leyendas, los glifos, las pinturas, los calendarios y otros, los cuales representan
conductas que nos hablan de una forma de interaccién humana que ha ido
dando significado al relato a través de la tradicién oral basado en principios

”105 en 1a historia. Se en-

de interaccién y como protagonistas “entramados
tiende acontecimiento como algo que tenga sentido, no se restringe a una
ocurrencia singular, aislada de otra, sino que se define como el hacer propio
de un sujeto en relacién con otro y dentro de ese mismo espacio.

El saber tradicional oral se explica y sintetiza en un conjunto de conocimien-
tos con una visién cosmoldgica que expresa trayectorias complejas y que de
alguna manera evoca atributos como conceptos y como construcciones ms
imaginarias de acuerdo con su visién cosmolégica. Un ejemplo de esto lo
podemos observar en sus artesanias y en el disefio de su indumentaria, en la
que se utilizan lineas y figuras circulares, fitomorfas, zoomorfas, geométricas
o combinadas con finos dibujos que representan y expresan un movimiento
césmico y un nivel de abstraccién-concrecion.

La manera en que delinean el dibujo o la imagen en sus artesanias nos
muestra una légica de exactitud diferente a la concepcién occidental, que
cuenta o mide los espacios de acuerdo con la muestra, en cambio, los indigenas

construyen con una légica diferente a la de la cultura occidental, pues ellos

105 “La historia se nos presenta, de entrada, como una figura que acusa un entramado
previo, observable en la preseleccién de acontecimientos, actores, lugares y tiempos,
preseleccionados responsables de su identidad y, hasta cierto punto, de su autonomia
como historia”. (Luz Aurora Pimentel, E/ relato. Estudios de teoria narrativa, p.21.)
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la adquieren desde nifios por ejercitacion; la clave estd en el movimiento y el
tiempo para dar o girar cuando utilizan lineas o figuras circulares o fitomorfas,
zoomorfas o geométricas, o cuando combinan éstas en dibujos que representan
movimientos césmicos.

Esta légica de construccién y expresion cultural representada en sus ar-
tesanias, muchas veces es subestimada y no valorada como saber, sélo se ve
como algo llamativo y se niega el trasfondo cosmolégico implicito en ellas ya
que el disefio, el color, el espacio y el movimiento relacionados con la figura
y el simbolo moldean su percepcién de las cosas, lo que de alguna manera
representa la relacién con su realidad.’®

No se puede ignorar que la conquista aporté nuevos simbolos y conven-
cionalismos que abrieron otras formas de abstraccién de la realidad para el
indigena, pero también los indigenas se apoyaron en otra serie de simbolos y
elementos culturales incompatibles con la cultura occidental que permitieron
seguir identificindose como indigenas. Los recursos que nos permiten en-
tender mejor esta dimensién son los glifos, las pinturas y los libros ilustrados
como dimensiones articuladas entre la percepcién y lo conceptual que derivan
en una manera de interactuar. Este es el caso concreto de los mixtecos; si nos
remitimos a su historia, “los glifos mixtecos indican el afio y su jerarquia”®’
y sus objetos de origen autéctono entran en terrenos diversos en relacion
con la vida occidental, pero también nos dejan ver su cosmovisién,'® pues

16 Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion
en el México espariol, siglos xvi-xviil, pp. 22-23.

7 Ihid., p. 35.

198 Por cosmovisién se puede entender “el conjunto articulado de sistemas ideolégicos
relacionados entre si en forma relativamente congruente, con el que un individuo o
grupo social, en un momento histérico, pretende aprehender el universo. La pertenencia
de la cosmovisién tanto del individuo como del grupo social son en realidad, la doble
cara de la moneda. El individuo es producto de su sociedad; pero el pensamiento se da
en el individuo. Ningtn individuo posee una cosmovision idéntica a la de otro; pero
la cosmovisién sélo surge de las relaciones sociales. La indivisibilidad del proceso no
impide, sin embargo, que la articulacién de los sistemas tenga que ser entendida de
distinta manera a nivel individual y a nivel de grupo social”. (Alfredo Lépez Austin,
Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nabuas, p. 20.)
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los glifos expresan el sistema de lectura indigena.'” La historia nos mencio-
na que los glifos, en la época de la Colonia, se apoyaron de imédgenes para
aproximarse a la evangelizacién y a la castellanizacién.''® Esta combinacién
de imdgenes y glifos como estrategia de conquista gener6 la construccién de
nuevas representaciones simbolicas que se han ido adaptando y modificando
a los pueblos indios en el transcurso de su historia.

Esta manera de plasmar sus representaciones simbdlicas en sus artesanias,
independientemente del pueblo originario del que se trate, responde a una
estrecha visién cosmoldgica que trasciende en la organizacién de su vida
cotidiana y se vincula de manera espiritual con la naturaleza con base en un
orden, orientacién y sentido; se relacionan con otras familia de su mismo
pueblo, estrechando sus lazos con solidaridad y compromiso profundo. Un
ejemplo de ello es el compadrazgo.

Si abrimos el escenario histérico mesoamericano nos encontraremos
con procesos sociales que establecian profundas diferencias al interior de
los pueblos originarios; en otras palabras, desde la época prehispdnica, las
clases sociales y los procesos de aculturacién fueron parte de sus escenario
social, educativo, politico y econémico. Estos elementos de aculturacién y
clases sociales, marcaba profundas diferencias de poder,lo que daba al mismo
indigena un panorama social de dominantes y dominados.

Los pueblos originarios, por determinacién histérica, también han sido
objeto de persecucién, que no empezé con la conquista espafiola, sino que se
daba ya antes entre linajes étnicos que sometia a unos y daba poderio a otros;
éste es el caso de los otomies, mixtecos y chinantecos que adn siguen sintién-
dose sometidos, sobre todo ante los nahuas quienes se presentaban como
superiores a ellos. Esta visién de dominacién es el caso que se vive con la
cultura occidental, atn vigente.

Si rompemos con esta manera de concebir la dominacién y partimos de

que cada cultura tiene su cosmovisién y sus formas de organizacién politica,

199 Thid., pp. 36-38.
10 Thid., p. 39.
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social, econémica y educativa, luego entonces no hay culturas inferiores a
otras; éste es el reto de la diversidad frente a una sociedad dominante, lo cual
implica el respeto mutuo para aprender de unos y de otros, y desafio para
romper con prejuicios de ignorancia, inferioridad ws. superioridad; dicho
de otro modo, habria que dejar de considerar al indigena como inculto y
permitirnos entrar a su mundo desconocido y escondido por siglos.!'!

Es importante destacar que a pesar de que estas culturas étnicas tienen
semejanzas en su organizacion social, econémica, politica, educativa y reli-
giosa, también se relacionan de un modo diferente con la realidad, y cada una
busca su camino e interpretacién con el cosmos, que es lo que le da sentido
a su intersubjetividad; pero, abordar ésta con los migrantes indigenas y, en
particular con la poblacién indigena migrante de los cuatro pueblos origina-
rios con los que se trabajé, implicé buscar en el presente su legado histérico
de costumbres para entender su conducta cultural en otros espacios como
los que se viven en la ciudad. Como dice Hell:

... el hombre no puede despojarse de su propia cultura porque la tiene
hasta el fondo de su sistema nervioso, y es ella la que determina el modo
que €l tiene de percibir el mundo [...] y es ella la que forma la trama y la
urdimbre del tejido de nuestra existencia. Aun cuando pequefios fragmentos
de la cultura suben a la conciencia, es dificil cambiarlos, no sélo porque los
sentimos de un modo tan personal sino porque ademds la persona no puede
obrar ni tener interaccién en absoluto de ningiin modo significante sino

por el medio de la cultura.'?

11 C. Lenkersdorf, op. cit., p. 25.
12 Victor Hell, La idea de la cultura, p. 231.
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COMO VIVEN LOS INDIGENAS MIGRANTES

EN LA DELEGACION COYOACAN

Lo anterior nos abre una linea de discusién importante, en tanto no se en-
tiendan los comportamientos culturales de los indigenas migrantes, como
la informacién codificada a partir de los referentes observados durante el
trabajo de campo, sino, por el contrario, habria que buscar y rescatar el espacio
social, dentro de la Delegacién Coyoacin, en que los migrantes indigenas
se desenvuelven a través del despliegue de sus iniciativas intelectuales,
emocionales, volitivas y artesanales, las que se traducen en diferentes ti-
pos de acciones y en diferentes tipos de interrelaciones con los otros sujetos
culturalmente diferenciados.

Desde una perspectiva histérica, el sujeto social es el indigena migrante
que representa una colectividad que se identifica a si misma a través de un
lenguaje, raza, cosmovision, pertenencia a un territorio y a una organizacion
politica, econémica y educativa. “La identidad no es un hecho completo o
cerrado, por el contrario, se trata de un proceso en permanente definicién,
en que hay elementos que se transforman y otros que permanecen. En esta
perspectiva, la identidad s6lo se pone de manifiesto cuando se confronta con
la diferencia”.'"* El reconocimiento de esta identidad étnica es el reconoci-
miento de otras identidades, sélo que este primer reconocimiento y aceptacién
implica asumirse y vivirse igual a unos y diferentes a otros.

La aceptacién de esta igualdad y diferencia es el reflejo de una matriz
cultural que se ha colocado como otra ligada a las formas determinadas de
actuar en la realidad, y que responde a acciones interculturales que orientan
sus précticas cotidianas en un espacio territorial diferente.

Ahora bien, como migrantes indigenas, construir el espacio en una ciudad
totalmente diferente a su contexto socio-cultural es, en el fondo, construir
ambitos de sentido comun, en los que el sujeto indigena tiene que romper con
pardmetros culturales para introducirse e incorporarse a nuevos comportamien-

13 Mariangélica Rodriguez, Mito, identidad y rito. Mexicanos y chicanos en California,
p- 256.
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tos externos, diferentes, que traen consecuencias de valores que trastocan su
identidad colectiva e individual. La identidad es consecuencia del pasado y el
pasado es reflejo del presente, y ambos cruzan una situacién en el tiempo, de la
cual no se puede prescindir porque el pasado individual y colectivo contribuyen
a la conformacién de la identidad étnica al crear puntos de referencia entre el
pasado y el presente. Recuperar la memoria de los saberes culturales perdidos
por el desarraigo territorial y la falta de contacto directo con sus raices culturales
y lingiiisticas es un elemento importante en los indigenas migrantes.

Desde la memoria colectiva se reconoce la historia interiorizada, pues el

pasado cristaliza las rutas posibles de su cultura ancestral. El contexto!*

que
viven los indigenas migrantes da cuenta del pasado vivo y de su determina-
cién histérica en el presente activo en su realidad concreta. De lo anterior se
deriva la pregunta: ;cémo colocarnos en el momento histérico de estos suje-
tos sociales? Esta es una pregunta abstracta que no es fcil de responder;
sin embargo, consideramos que el momento histérico no es una situacién
restringida a la descripcién de un contexto, pues siempre se podrn incluir
otras explicaciones gnoseolégicas' que no necesariamente tienen funciones
explicativas, sino simbédlicas, por ejemplo: cuando los indigenas migrantes
se viven en un espacio socio-cultural diferente al suyo y lo asumen como
“ajeno”,!'® pero se encuentran con otros migrantes de su misma regién
o comunidad, que no es lo mismo con otros grupos étnicos, se unen como
identidad colectiva; sin embargo, si no es a partir de esta unidad, dificilmente
se presentan con su identidad indigena de manera individual, lo que deja
ver que, en el espacio donde viven varias familias, los indigenas migrantes
interactdan con una exigencia de identidad distinta a la que presentan cuando

la enfrentan de manera personal.

114 Contexto es todo lo que se puede percibir como posible en tanto sujeto; pero también
contexto es el espacio posible que a veces yo no veo. (H. Zemelman Merino. “Circulo
latinoamericano de reflexiones en Ciencias Sociales”, en Seminario Interno en el Colmex,
Meéxico, 10 de septiembre de 1999.)

5 Thid., p. 7.

116 Usamos esta palabra entre comillas porque los indigenas no son ajenos a este espacio,
pues también son mexicanos, por tal motivo, el espacio también les corresponde.
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En este sentido, el espacio fisico y la organizacién social en que se logran
insertar las familias de migrantes indigenas en la ciudad de México es lo que
muchas veces determina su manera de desenvolverse e interactuar con los
sujetos sociales no indigenas, pues deben incorporar nociones de realidad
de manera dual. Este momento contextual es producto de circunstancias
anteriores que determinan a un sujeto migrante permanente'”’ (hijos de
indigenas migrantes) que vive de acuerdo con una informacién y formacién
proporcionada directamente por sus padres y a veces por sus abuelos. Es
evidente que la informacién no se reduce a elementos codificados, es decir,
supone rescatar ideas del pasado histérico que codifican simbolos de la
memoria colectiva y que van olviddndose como en el caso de sus padres
que al migrar, para no sentirse marginados, tuvieron que dejar su historia de
vida como integrantes de una comunidad e incorporar en esta historia de vida
una mds como migrantes, es en este sentido que sefialo que los aleja de sus
origenes pero no forzosamente de sus raices.

Estos elementos codificados pueden condicionar de tal forma al sujeto
que suele construir su propio contexto reconociéndose en un espacio con
dificultades y con limites, de acuerdo con su realidad. Estas son coordenadas
que definen su espacio y su identidad, que se relacionan con ciertas conduc-
tas; tal es el caso de los migrantes que se autodegradan y se colocan como
pordioseros para sobrevivir en la capital, haciendo uso, desde el imaginario
occidental, de su condicién de indigena, negando su origen étnico olvidan-
do sus raices, porque es la forma en la que los habitantes de la ciudad los
identifican y por lo tanto los rechazan.

Si revisamos estas actitudes o conductas desde la cultura occidental po-
driamos decir que a los indigenas no les gusta vivir “bien”, que son sucios,
pordioseros, que les gusta causar listima, etcétera; pero si nos colocamos

17 El migrante permanente es el sujeto que ya naci6 en la ciudad, pero es hijo de
migrantes que generalmente se desvinculan de su comunidad, y el migrante temporal
es el sujeto indigena que permanece con un vinculo fisico dentro y fuera de su regién
y comunidad.
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desde su situacién de marginados, podemos entender que ésta es una forma de
obtener un ingreso familiar, pues mandan a los nifios a pedir limosna o a
vender, y entre mds sucios estén, consideran que tienen mayores posibilidades
de provocar la conmiseracién de la sociedad occidental, pues asi responden
mejor al prototipo del indigena migrante. Ante esta situacién, los nifios
juegan un papel importante en estas familias porque, entre més nimero de
ellos haya, mas posibilidades de ingreso habra, ademas de que en una familia
mis extensa, cada miembro desempefia un papel importante dentro de ésta,
ala inversa de lo que sucede en la familia occidental.

Sin embargo, esta situacién no hace referencia sélo a los indigenas que
piden dinero por las calles de la ciudad de México, sino que es el reflejo de
una realidad que nos introduce a un problema de identidad y nos coloca
en un escenario histérico donde la confusién del indigena es de identidad
y no se alcanza a ver porque responden a la determinacién histérica como
sujetos subordinados y que implica, por principio, una desubicacién de la
realidad concreta en que se desenvuelven como indigenas migrantes, en
tanto su geopolitica y su geocultura pierden su sentido de territoriedad
para inscribirse en otro reconocimiento de acuerdo con la expansién de
los procesos posmodernos; es decir, que las diferencias cristalizan practicas
culturales distintas que los ubican como segregados de la cultura occidental
y hasta, en ocasiones, de su propia comunidad de origen.

El punto que quiero acentuar con el ejemplo de estas conductas de algunos
migrantes indigenas, es el problema de la intersubjetividad que se da con
la presencia de diferentes formas de percibir al indigena migrante, pues sus
costumbres, el trabajo cotidiano de su comunidad y el condicionamiento
geografico cambian de escenario y los lleva a moldear su cultura en conso-
nancia con la realidad que viven en la ciudad, situaciones que los atrapan y
les impiden la comunicacién con sus iguales.

Subrayamos estas diferencias como un referente importante que da paso
a un proyecto de organizacién social en el que la situacién de los indigenas
migrantes los coloca en desventaja y desigualdad; en la medida en que el

impulso del proyecto modernizador con la migracién se presenta con diversos
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rostros frente al problema de la identidad con una historia culturalmente
determinada y mezclada con pricticas sociales ajenas.

No se puede negar que, por su condicién histérica desigual, la cultura
occidental ha caracterizado a los indigenas como sujetos atrasados y sub-
desarrollados; las razones pueden ser muy discutidas, pero en el presente su
existencia es la evidencia del pasado y es un hecho innegable que ha marcado
anuestra sociedad con una diversidad cultural y lingtiistica. El reconocimiento
y aceptacion de la diversidad es un punto a debatir con los promotores del
proyecto neoliberal, ya que intentan dirigir la situacién que presiona y orilla
a muchas familias indigenas a migrar en busca de la sobrevivencia, aunque
para ello tengan que violentar su cultura y su lengua, resquebrajando su
identidad étnica.

En estos casos, la identidad implica el reconocimiento de los otros bajo
el previo reconocimiento y aceptacién propios, lo que supone un percibirse
y aceptarse igual a unos y diferentes a otros; s6lo que lo diferente no radica
en asumirse como migrante para dejar de ser reconocidos como sujetos
indigenas y ser aceptados en una sociedad occidental, sino por el contrario,
implica aceptar las profundas diferencias que existen entre ambas culturas,
cada una con caminos propios y significaciones distintas, donde no existe la
dominacién de una cultura sobre la otra.

La aceptacién o rechazo de este parametro'*® de identidad, no consciente,
cumple diferentes funciones en cada sujeto y contexto cultural, pero lo que
en el fondo se percibe en ambos, pueblos originarios y cultura occidental, es
el intento de ocultar una realidad histérica multilingtie y pluricultural en el
tiempo y en el espacio, proponiendo en el discurso politico o en acciones
educativas, igualar las condiciones sin tomar en cuenta las historias des-
iguales y desventajas sociales de los pueblos originarios.

1% De acuerdo con el doctor Zemelman, son pardmetros cuando no se reconocen, y

dejan de serlo cuando se reconocen. (H. Zemelman Merino, “Circulo latinoamericano
de reflexiones en Ciencias Sociales”. Seminario Interno en el Colmex, México, 10 de
septiembre de 1999, p. 25.)
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El deseo de dejar de ser indigenas migrantes y sentirse como los otros
sujetos dentro de la cultura occidental, a pesar de su condicién, los lleva
a experimentar un proceso de frustracién que los enfrenta a una realidad
concreta en la que se viven como seres desiguales, con desventajas sociales,
lo que los hace organizarse y apoyarse entre ellos igual que como lo hacen
en su comunidad y poder sobrevivir unidos de la mano con su cultura y, en
algunos casos, con su lengua y su identidad colectiva; sin embargo, esto no
lo asumen de la misma manera cuando se trata de su identidad individual.

Con otra manera de vivirse como migrante, est el caso de algunos indige-
nas que s6lo vienen a la ciudad los fines de semana para vender en el Jardin
Hidalgo; duermen en cuartos pequefios que rentan entre varias familias; sus
condiciones de vida en la ciudad son muy precarias, sin embargo, prefieren
ir y venir a la ciudad porque con lo que logran vender pueden comprar co-
mida para sobrevivir en su comunidad y si sélo se quedaran en su pueblo no
podrian subsistir, pero tampoco desean quedarse a vivir en la ciudad porque
ellos quieren estar con “su gente”.

Esta situacién los conduce, muchas veces, a vivir contradicciones que
producen el resquebrajamiento de las identidades colectivas por el proceso de
modernizacién, que deriva en olvido y rechazo hacia su memoria colectiva o
identidad étnica. Esto nos presenta las dos caras de una misma moneda: por
un lado, la identidad como sujeto social perteneciente a un pueblo originario
puede reafirmarse en un contexto diferente o, por otro, puede modificarse,
dependiendo de la fortaleza o la debilidad del colectivo.

Lo anterior es un ejemplo de la intersubjetividad'’ que caracteriza la or-
ganizacién de los pueblos originarios, los cuales destinan responsabilidades a
cada uno de los miembros de la comunidad, es decir, a las extensas familias
formadas por padres, hermanos, abuelos, comadres, compadres, etcétera, esto

es, los lazos familiares se extienden tanto como lo marca su propia cosmovision,

9 Intersubjetividad entendida como “la interrelacién entre sujetos; dicho de otro modo,
exige complementariedad entre iguales, es decir, la intersubjetividad”. (C. Lenkersdorf,

op. cit., p. 33.)
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pues es posible tener muchas madres, muchos padres o hermanos, de tal manera
que todos los miembros se incorporan a la intersubjetividad de la comunidad.’
En este sentido, todos son incluidos en la familia, lo que los fortalece cuando
se encuentran fuera de su comunidad y se reencuentran en la ciudad.

Estos agrupamientos comunitarios con condiciones de sobrevivencia
limitadas y dificiles que enfrentan cuando emigran a la ciudad, han tenido
que sufrir una violenta adaptacién a la vida urbana con usos y costumbres
diferentes a los de su lugar de procedencia, lo que muchas veces representa
una dificultad de integracién cultural y lingiistica frente a la cultura oc-
cidental, que implica padecer discriminacién racial que los coloca en una
condicién de explotados y marginados como sujetos segvmentados y aislados
en relacién con su desenvolvimiento en el tiempo y en el espacio y, por lo
tanto, no son compatibles con el desarrollo social de la capital.

En la condicién de indigenas migrantes en la que se asumen las familias
que viven en la delegacién Coyoacin, el concepto de igualdad no entra enla
cultura occidental, sino en el que conforma sus referentes culturales, como
los propios indigenas, porque son con los que se pueden entender y escuchar.
Con esto se enfoca una diferencia, en tanto la cultura occidental no ve al
indigena como igual, porque no lo entiende y no lo escucha y, por lo mismo,
no sélo no lo respeta, sino que lo desprecia. Esta igualdad que se da entre
las familias migrantes los pone como iguales entre ellos, pero no en igualdad
diferenciada con la sociedad occidental.

Con base en lo anterior, los pueblos originarios se encuentran atrapados
en la contradiccién entre la igualdad, que para la cultura occidental implica
que todos los sujetos se unifiquen en una organizacién social, pero bajo la
desigualdad, vista desde esa misma cultura occidental, que hace referencia
implicitamente a la raza, a lalengua y ala cultura, y que fortalece su identidad
como pueblo originario; sin embargo, esta desigualdad en la poblacién indi-
gena migrante ha ido introyectando una subordinacién cultural y educativa

a través de un imaginario de dominacién que interactia de tal forma con la

120 Thid., p. 89.
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cultura occidental que lo lleva a actuar subordinadamente sin que se tenga,
en algunos casos, conciencia de ello; pero cuando la integracién de este sujeto
social migrante se da por la incorporacién del occidental, la conciencia res-
ponde a otro valor en la medida en que se da la asimilacién y se establece una
relacién de “sujeto igual” pero que recibe trato diferente por su determinacién
socio-histérica y politico-cultural. De lo anterior se desprende un fundamento
importante para reconocer que las diferencias que se tienen como pueblos
indios no significan inferioridad, sino, por el contrario, por tener condiciones
sociales distintas, los indigenas tienen derecho a ser respetados.

Esta desigualdad que provoca la subordinacién/dominacién trasciende
las relaciones sociales y se convierte en una forma de vida, lo cual se conoce
como aculturacién, posicién politica de la que se infiere una concepcién
globalizante que intenta ocultar las diferencias de los indigenas migrantes
en el marco de la sociedad occidental. Esto deriva en una sociedad inter-
cultural asimétrica, la cual ha circulado en un espacio y en un tiempo en el
que las interpretaciones simbdlicas se mueven en un hibrido cultural y se
manifiestan en comportamientos diferentes y los elementos simbdlicos del
pasado de los pueblos originarios se van desvalorizando en el presente por
las formas subalternas de la cultura dominante.

La desvalorizacién de muchos elementos simbélicos que tiene que
dejar el indigena en su condicién de migrante repercute fuertemente en
su memoria colectiva, ya que su estructura interior guarda la herencia del
pasado lo que constituye una condicién de objetivacién porque su esquema
de percepcién y conocimiento implica entrar en otra légica cultural. Ahora
bien, estos elementos simbdélicos del pasado operan en condiciones desiguales
frente a una sociedad dominante en el presente.

Si bien es cierto que los sujetos indigenas migrantes de la demarcacién
en estudio buscan aprender el espafiol para lograr comunicarse, no se puede
negar la variedad de lenguas que conforma nuestro mosaico cultural,ademads
de que tampoco se puede ignorar que los indigenas que hablan cada una de
estas lenguas tienen una forma distinta de ver la realidad, aunque hablemos
de la misma realidad. Esta ignorancia hace que los citadinos identifiquen al
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indigena sélo por su lengua y tradiciones culturales sin tomar en cuenta que
necesitan ser escuchados y, por lo tanto, ser respetados.

Cada lengua indigena representa una forma de pensar y de nombrar
las cosas a partir de una cosmovisién que constituye su propia realidad.
Esto es importante destacarlo, ya que la forma como se expresa el indigena
en espafiol es una manera de expresar su propia l6gica lingiistica, lo que en
muchas ocasiones se entiende como espafiol mal pronunciado y se juzga a
los indigenas como incapaces de aprender a hablar bien el espafiol o que
tienen deficiencias de aprendizaje. Un ejemplo de esto es la forma en que la
mayoria de los indigenas intenta hablar espafiol, haciendo uso incorrecto, para
nosotros, del articulo con el sustantivo y el adjetivo con diferente género y
numero, como: “lo casa”. Si revisamos estas formas de hablar, por ejemplo,
desde el mixteco, podemos entender que la “a”y la “0”no se pronuncian como
en espafiol con un solo sonido, sino que siempre van acompafiados con otra
“0”y las consonantes (Koono que significa teje; koo que quiere decir vimonos
y koo correr), ademads, la lengua mixteca tiene seis vocales y no cinco como el
espafol. Esto tendréd que ser revisado con mayor profundidad mas adelante;
por el momento sélo hay que destacar que en mixteco y en cualquier lengua
indigena, en relacién con el espafol, implica una légica diferente de cons-
truccién del conocimiento y otra forma de conocer la realidad, lo que trae
como consecuencia un proceso de aprendizaje diferenciado.

Es importante sefialar que cada lengua tiene un razonamiento propio con
componente sintictico muy diferente al del espafiol, pero esto no se alcanza
aver porque la idiosincrasia occidental tiene otra manera de conceptualizar y
nombrar al mundo en que se vive. En este sentido, cada lengua acufia nombres
que corresponden de manera concreta al mundo donde viven sus hablantes
y carecen de equivalentes en otro idioma y otra idiosincrasia.'?!

La manera en que cada lengua indigena explica su cosmovisién nos
acerca a su intersubjetividad, que estd en consonancia con su forma de ver

el mundo, y sirve para explicarnos su realidad de acuerdo con sus diferentes

121 C. Lenkersdorf, gp. ciz., p. 51.



74 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

comportamientos culturales; en este sentido, lengua y cultura se relacionan
entre el pensar y el actuar, lo que da paso a la intersubjetividad. Para los in-
digenas monolingles que emigran a la ciudad representa una dificultad para
comunicarse en espafiol, que los coloca en desventaja con su realidad étnica,
frente a otros sujetos sociales desiguales a ellos, los hace urafios, desconfiados,
timidos, y se sienten inferiores, sin embargo, cuando se encuentran con otros
indigenas de su mismo pueblo, su actitud cambia porque, como ya se sefial6,
se sienten identificados con otros iguales a ellos.

Cuando nos acercamos por primera vez a una comunidad mixteca mono-
lingiie en la calle de San Bertin, en la colonia Santa Ursula Coapa, e intenta-
mos comunicarnos con ellos para explicarles el motivo de nuestra presencia,
no fue nada ficil; en cambio, cuando dos estudiantes indigenas mixtecos
de otra variante dialectal empezaron a hablar con ellos y se comenzaron a
entender, logramos una interaccién y comunicacién entre iguales, lo que
abrié realmente el didlogo. Esta confianza se reforzé cuando los estudiantes
se identificaron como indigenas hablando su lengua materna, lo que a su
vez nos dio la pauta para trabajar con los abuelos, los padres y los nifios en
un ambiente de mayor libertad intersubjetiva.

La presencia de personas identificadas por ellos como sus iguales fue la
clave para entrar en contacto con familias indigenas migrantes en la demar-
cacién. Antes de llevar a cabo los talleres, un grupo de jévenes no indigenas
de la Delegacién Coyoacin habia estado trabajando en el kiosco del Jardin
Hidalgo y, por lo que nos comentaron, sus objetivos no habian sido alcan-
zados satisfactoriamente del todo, pero cuando el proyecto fue reforzado
con los estudiantes-maestros indigenas de la UPN, la identificacién como
indigenas fue definitiva para lograr la interaccién y comunicarse con esta
poblacién indigena migrante que se encontraba en el Jardin Hidalgo. Poder
comunicarse en su lengua y presentarse como indigenas, fue la llave que
abrié6 las puertas al trabajo de campo con los “talleres interculturales para
nifios indigenas migrantes”.

Es importante destacar que sin la participacion de los estudiantes indigenas
de la UPN no hubiera sido posible interactuar tan rdpido con los migrantes en
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la demarcacion, lo que también permitié realizar un encuentro simbdélico y
lingtistico, pues lograron identificarse como iguales, y manejarse implicita
y explicitamente en un marco de respeto a su identidad. Esta interaccién
simbélica nos permitié entender ciertos procesos de abstraccién y construc-
cién de su realidad indigena como parte importante de sus componentes
diferenciados en un tiempo y espacio determinado.

Otro ejemplo de lo anterior es la situacién que vive la mayoria de los ni-
fios indigenas que no pueden ingresar a la escuela por no contar con acta de
nacimiento, misma situacién que, muchas veces, comparten los padres. La
falta de este documento es otro factor que los margina y les impide una ver-
dadera integracién a la vida de la ciudad, y los orilla al comercio ambulante o
a pedir limosna para subsistir. En todos los casos que encontramos durante
la investigacién de campo, los nifios indigenas de la demarcacién, aunque
desearan ingresar a la escuela, no podian hacerlo, pues los padres no cuentan
con recursos econdémicos para ir a sus comunidades a arreglar sus documentos
o porque, simplemente, nunca registraron a sus hijos.

No podemos ignorar que esta situacién de los indigenas en la ciudad de
Meéxico es otro factor de desigualdad creciente y una evidencia contundente
de su necesidad de sobrevivencia econémica, social, cultural y educativa. El
reconocimiento del derecho a la educacién se encuentra entre los propé-
sitos de esta investigacién, ademads de tratar de contribuir en el campo de
la didictica para nifios y nifias indigenas migrantes como grupos cultu-
ralmente diferenciados.
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EL PAPEL DE LA ESCUELA'?

Las propuestas de educacién indigena que se dieron a partir de la Revolucién
Mexicana han establecido modelos tales como “escuelas rudimentarias” o

» o« » «

“peor es nada”, “escuela rurales”, la “casa del pueblo”, “escuelas rurales indi-
genas”, “escuelas rurales ambulantes”, “misiones culturales”y otras, en las que
ha mediado un pardmetro no explicito de educacién-formacién que cumple
una funcién no determinante con el sujeto, pero que busca solucionar el
problema mediante una propuesta concreta de escuela. Por ejemplo, desde
cualquiera de estas escuelas, el indigena es visto como un sujeto atrasado al
que habria que incorporar, integrar o aculturalizar para adaptarlo a la vida
“occidental”, a través de una sola lengua y una sola cultura. Esta idea de
aculturacién se ha disfrazado de varias propuestas educativas actuales, en las
que muchas veces quienes las encabezan buscan una salida al problema por
la via politica, la cual se somete a ciertas dinimicas sociales y econémicas,
mis que a la determinacién histérica de los pueblos indios; es por ello que
el escenario de la educacién indigena requiere ser ocupado por el sujeto
constructor de su historia.

Cuando me refiero a ser ocupado, es en el sentido de que el sujeto social
indigena, y para esta investigacion particular el migrante, tiene que recuperar
su dmbito no como sujeto de acomodo, sino como sujeto en disposicién de
reconstruir su espacio en un lugar distinto al de sus raices indigenas, pero
que si es de su nacionalidad, a pesar de que esto dltimo no se ha interiorizado
porque la propia nacién ha introyectado en estos sujetos una disociacién entre
el indigenay el occidental, lo que ha traido como consecuencia que el indigena
no se sienta, como mexicano, aceptado dentro de su espacio nacional.

Por lo que toca a la escuela, no se puede negar el papel que ésta tiene
en una sociedad plurilingiie y multicultural, porque aunque se promueva

el reconocimiento a la diversidad, la tendencia educativa siempre favore-

122 Este apartado forma parte de la investigacién realizada en mi tesis de maestria: La
educacion indigena. Un debate sobre el conocimiento y los grupos culturalmente diferenciados.
Meéxico, uNaMm, Facultad de Ciencias Politicas y Sociales, 1997.
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ce la homogeneizacién. En este sentido, me parece importante destacar
algunas politicas educativas dirigidas a los indigenas y revisar cémo éstos
son vistos como sujetos contemplativos e histéricamente condicionados,
en la medida en que su participacién no tenia una identidad clara. Esta
situacién ha cambiado, pues los movimientos armados indios han plan-
teado demandas que evidencian los graves errores histéricos que la cultura
occidental ha provocado con ellos y buscan reivindicar su identidad, pero
que se manifiesta particularmente en la sierra y/o en territorios con alta
poblacién indigena, pero no en la ciudad, donde su situacién sigue siendo
de discriminacién y atraso. Veamos a continuacién por que:

Fue hasta el periodo de Plutarco Elias Calles que Moisés Sdenz, entonces
subsecretario de Educacién (1925-1930) impuls6 el programa de José
Vasconcelos y plantea el problema de la especificidad cultural de las comu-
nidades indias. Es importante destacar que el proyecto de Moisés Sdenz
senté “las bases organizativas y tedricas de la politica indigenista vigente
desde el régimen de Lézaro Cdrdenas hasta el final del periodo desarrollista
en 1982.13

La propuesta de Vasconcelos planteaba la incorporacién de los indige-
nas a partir de la preparacién de jévenes profesionales que prestaran sus
servicios como maestros elementales y, de entre ellos, seleccionar a los
llamados misioneros para que viajaran a las diferentes regiones del pais a
recabar informacién sobre la situacién social y cultural de los poblados, y
buscar voluntarios que quisieran participar como maestros locales a cambio
de una modesta remuneracién. Esta preparacién que habilitaba a los jévenes

para la docencia fue el antecedente de las llamadas “misiones culturales”.'**

123 Andrés Medina Hernindez, “La cuestién étnica en México: una reconsideracién
histérica”, en Boletin de Antropologia Americana, nim. 16, diciembre de 1987, p. 9.

124 La idea inicial de las misiones culturales fue propuesta por el diputado federal José
Gilvez, y fue aprobada por José Vasconcelos, a pesar de que no estaba totalmente de
acuerdo. (David Raby, Educacion y revolucion social en México, pp. 14-23.)
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Mis tarde, el doctor Manuel Puig Casauranc, entonces Secretario de Edu-
cacién Publica, que compartia con Vasconcelos la idea de la incorporacién
de los indigenas, apoyada en la filosofia liberal del siglo x1x que veia como
Unica solucién la incorporacion de los indios a la civilizacién europea y se
justificaba como la tinica forma de que tuvieran bienestar, pues planteaba que
su cultura no tenia futuro alguno;'® desde esa postura, deciamos, el doctor
Puig Casauranc cre6 el Departamento de “Escuelas Rurales Indigenas”, del
que dependian los maestros llamados misioneros, cuya funcién era conocer y
estudiar las condiciones socioeconémicas y culturales de las diferentes regiones
y comunidades del pais; con la finalidad de reclutar jévenes lideres de las co-
munidades para prepararlos como maestros rurales que apoyaran las “misiones
culturales”; sin embargo, esta preparacién se llevaba a cabo en corto tiempo y
con grandes deficiencias a pesar de que contaban con un equipo integrado
por diferentes profesionistas y expertos tales como agrénomos, doctores
o enfermeras, trabajadoras sociales, profesores, carpinteros y otros; la manera
de organizarse era a través de cooperativas para integrar la poblacién rural
a la economia de mercado.

Si bien es cierto que este propdsito de la sEp, durante la administracién
de Calles, manifestaba una gran preocupacién por llevar a cabo los pos-
tulados de la educacién dirigida a los indigenas, era necesario, en primera
instancia, definir el papel del indigena en la sociedad, para lo cual se propuso
un plan de trabajo que se diera a la tarea de fundar escuelas para maestros
rurales en el campo, en las zonas donde pudieran reunirse principalmente
los indigenas.'?

Con la propuesta educativa de Calles y de sus antecesores y colaboradores,
nos damos cuenta de que la necesidad de definir el papel de los indigenas en
la sociedad los colocé en una légica de pensamiento que buscé la integracion

125 Jhid., pp. 28-29.

126 Véase “La educacién publica en México a través de los mensajes presicenciales desde
la Consumacién de la Independencia hasta nuestros dias”. México, sep, 1926, p. 305,
citado en Graciela Herrera Labra, La educacion indigena. Un debate sobre el conocimiento
y los grupos culturalmente diferenciados.
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e incorporacion de los indigenas a la vida nacional, pero de manera unilateral
porque la propuesta fue hecha por no indios hacia los indios y peor atn, se
pretendia que esta incorporacién se diera mediante una sola lengua y una
sola cultura. Con base en esta concepcién homogénea, la educacion se orienté
a formar y preparar a los indigenas como mano de obra calificada para la
produccion agricolay técnica industrial, por intermedio de la educacién rural
que impartian las “misiones culturales”.

En general, podemos decir que a pesar de todas las propuestas de cambio
promovidas, la educacién rural en el medio indigena no tuvo éxito. Este fra-
caso, que ya Sdenz preveia, se manifestd claramente en el Primer Congreso de
Educacién, que se llevé a cabo en 1929, en el que se sefialaron los problemas
de la educacién nacionalista en el medio indigena.'?

Los fracasos educativos de esta politica de incorporacién fueron la co-
yuntura para los cambios que se avecinaban en la década de los treinta, con
Narciso Bassols, el nuevo secretario de Educacién, quien intenté superar
los errores anteriores; para €, la educacion indigena debia realizar la sintesis
de dos culturas, conservando los valores positivos de las razas indigenas y
tomando de la “civilizacién occidental” todo aquello que fortaleciera a los
indios, convirtiéndolos en una raza fisicamente vigorosa y mecénicamente
apta para producir riqueza en mayor abundancia.

Para Bassols, el problema de los indigenas consistia en la existencia dos
culturas, una tradicional y otra moderna. La situacién de las sociedades indias
(en relacién con cierto tipo de desarrollo) se debe, segtin esta idea, inicamente
aun retraso cultural y, por lo tanto, la solucién es el proceso llamado acultu-
racién, que consiste en la adquisicién, por parte de los indios, de los rasgos
de la sociedad dominante y la pérdida de la sociedad de origen, siguiendo

un movimiento unilateral hacia la llamada cultura nacional.’?®

27 A. Medina Herndndez, op. ciz., p. 9.
128 Marie Chantal Barré¢, “Politicas indigenistas y reivindicaciones indias en América Latina
1940-1980”, en Bonfll, Ibarra et al., América Latina: etnodesarrollo y etnocidio, p. 55.



80 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

Esta politica educativa llevé a Bassols a enfrentamientos con varios
opositores, entre quienes se encontraba Moisés Sdenz; sin embargo, a pesar
de los problemas, dio los primeros pasos de la llamada educacién socialista,
durante el gobierno de Lazaro Cardenas, quien desplegé toda una politica de
integracion de los indigenas a la sociedad nacional, que se concebia

... de manera multidimensional, es decir, que debe efectuarse en todos los
planos: socioeconémico (proletarizacién del indio), cambio social impuesto
por la instituciones especializadas, introduccién del sistema de mercados,
emigracion, campesinizacion, la integracién econdmica (corria parejo con
la insercién de la clase social), la integracién cultural (por la aculturacién, la
castellanizacién), la integracion politica (participacién en las organizaciones
politicas no indias), la integracién civilizadora (es decir, la integracién a la
civilizacién occidental); por tltimo, la integracién nacional, unilateral, es decir,
siguiendo un movimiento que va de lo indio alo no indio y no a la inversa o de

modo bilateral que se incorpora a la busqueda de una identidad nacional.'*

La politica indigenista marcé un momento histérico clave que consistié en la
integracién del indigena, con su lengua y su cultura, en los diferentes planos
sociales y econémicos, ya que, como sujeto social, habia que integrarlo ala so-
ciedad nacional a través de su incorporacién en los procesos de produccién.

Con esta perspectiva politica de integracién, la educacién socialista apun-
taba a la creacién de escuelas normales que formaran maestros que orientaran
los fines de la “educacién socialista cientifica”, que planteaban la necesidad
de hacer una “seleccién estricta” de maestros para que respondieran compe-
tentemente a los planteamientos revolucionarios que se estaban aprobando
en la Camara de Diputados en junio de 1934.1%

Parala escuela rural, Cardenas retomd las diferencias educacionales indige-
nas, de las que hablaba Moisés Sdenz cuando trabajé el proyecto de Carapan,
en el que se hacia una caracterizacion, de significado distinto, de la educacién
indigena con respecto a la rural; esta diferencia se acentuaba en el idioma

129 1bid., pp. 43-44.
530 D. Raby, gp. ciz., p. 54.
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castellano, y como derivacién de esta diferencia proponia la creacién de un De-
partamento de Asuntos Indigenas. La apertura de este departamento permiti6
que en 1939 se llevara a cabo la “Primera Asamblea de Filélogos y Lingtiistas”,
en la que participaron grandes especialistas mexicanos y extranjeros.

La politica educativa indigenista, en el fondo, marcé una posicién clara
de desigualdad entre el indigena y el no indigena, que ignoraba o anulaba
la organizacién social, cultural, lingiistica, econémica y educativa de los
pueblos indios y puso al descubierto la idea de la imposibilidad de que el
indigena pudiera pensar desde su propia cosmovisién y cultura, por lo que
alguien, que no fuera indigena, tendria que pensar por él, lo que derivaba
en el llamado indigenismo.

A pesar de los errores que se cometieron con la politica indigenista durante
el gobierno de Cardenas, se dio pauta para replantear la educacién indigena,
como sucedié en el “Primer Congreso Indigenista Interamericano”, celebrado
en Patzcuaro, Michoacan, en 1940, en el que se reconoci6 el establecimiento
de instituciones nacionales especializadas para atender a las etnias de cada
pais.”*! El impacto de este Congreso no logré consolidarse debido a que
Cérdenas dejo el poder para dar paso a Manuel Avila Camacho, quien ter-
miné con la educacién socialista.

El gobierno de México, desde la fundacién del Instituto Indigenista
Interamericano y del Instituto Nacional Indigenista, en 1940, constante e
incesantemente ha jugado un papel muy activo al delimitar las oportuni-
dades del desarrollo econémico, social y politico de la sociedad india. En
tal sentido, es muy raro que agencias internacionales participen de forma
masiva e importante en los asuntos de los indios mexicanos sin que exista la
mediacién directa del gobierno mexicano. Por mucho tiempo el gobierno de
Meéxico ha promovido una politica que ha convertido a la poblacién india
en una poblacién extremadamente dependiente del Estado para garantizar
sus derechos, servicios y proteccién especiales.

BUINI 30 afios después. Revision critica, p. 11.
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Debido a ello, cuando el gobierno mexicano ha decidido tomar acciones
contra los intereses indios, tales como las invasiones de las comunidades de
Tepehuan, Chihuahua y Chiapas por los militares y la policia en 1993,
es dificil para estas comunidades buscar aliados y recursos globales fuera
de la fronteras nacionales. Mientras que las agencias e instituciones globales
contribuyen con fondos abundantes para proyectos en México, la mayoria
de esos esfuerzos estdn coor-dinados por el Instituto Nacional Indigenista,
y existen muy pocos contactos y cooperacion directa entre las comunidades
indias y las agencias bilaterales, multinacionales e internacionales.'*

Las vivencias experimentadas y los resultados politico-educativos que
se fueron dando en el proceso, durante y después de la Revolucién mexicana,
fueron perfilando concepciones politicas que abrian paso a nuevas propuestas
de educacién para los indios, que se concretaban en programas de trabajo en
los que la teoria y la prictica se conjugaban en investigaciones que permitian
cuestionar las diferentes posiciones y definiciones con respecto a lo indio y
no indio, lo indigena o indigenista.

Nos parece importante aportar algunas apreciaciones sobre el empleo de
las palabras indigena e indio, cuando se hace referencia a los autéctonos de
las Américas. La utilizacién de una u otra palabra responde por lo general
a cierta ideologia; asi, el indigenismo serd la ideologia de los no indigenas,
y el indianismo lo que elaboran los indios. El indigenismo, nacido del
interés [...] de los no indios por los indios, no sin cierto paternalismo, se
ha traducido a nivel del Estado en un aparato ideolégico de Estado carac-
teristico de América y destinado a reproducir la situacién colonial interna
de los pueblos indios y su condicién de minoria socioldgica. El concepto
“indio”, por otro lado, considerado como peyorativo por muchos no indios
e incluso por los propios indios, se enarbola actualmente cada vez mds
como signo de identidad y de lucha. Diremos que se trata entonces de una

terminologia combativa.'*?

132 Richard N. Adams, “Los pueblos indios en el proceso de globalizacién”, en Anuario
Indigenista, vol. xxx11, pp. 368 y 369.
133 M. Ch. Barré, op. cit., p. 42.
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Estas posiciones y definiciones en las que se excluia la participacién del indio
y se le colocaba como sujeto homogéneo, pero sin tomar en consideracion sus
desventajas, sus particularidades y especificidades como sujeto con la posibili-
dad de promover su capacidad de pensar, ha sido lal6gica que se ha introyectado
ala sociedad nacional yla que hallevado a disociar a los pueblos originarios como
parte de una raiz e identidad étnica nacional que estd histéricamente determinada
por una pluralidad cultural y lingtiistica. El 11, desde su posicién indigenista,
se planteé como téctica establecer Centros Coordinadores en las zonas rurales
mis estratégicas, con la finalidad de penetrar en las comunidades mis alejadas.
Para ello se apoyé en jévenes bilingties, a los que se les denominé “promotores
culturales indigenas”, y que tenfan como funcién establecer el puente con la
poblacién indigena para facilitar el acercamiento y la comunicacién con los
lideres de la comunidad, los ancianos y las autoridades del pueblo.’**

El papel que desempefiaban estos coordinadores entre la comunidad
indigena fue cobrando fuerza, de tal forma que las acciones de los Centros
Coordinadores dependia en gran parte de ellos. Su labor se reconocia como
la de los mejores promotores del cambio, pues ensefiaban a leer y escribir en
espafiol, facilitando la castellanizacién a través de su lengua materna: esta
labor realizada por el centro coordinador permitia a los indigenas acercarse
a un mejor ingreso econémico y, por lo tanto, a una mejor posicién social.

El trabajo que se empez6 a generar en el IN1, a partir de sus centros coor-
dinadores, y las recomendaciones surgidas en la VI Asamblea Nacional de
Educacién, en 1963, abrieron la coyuntura para que la sEp creara el Servicio
Nacional de Promotores Culturales y Maestros Bilinglies al afio siguiente.'®
Sus propuestas educativas giraban alrededor de planteamientos pedagégicos
que respondian a las especificidades culturales y bilingiies de los diferentes
pueblos originarios del pais, en la medida en que eran intermediarios entre la

134 INI 30 aios después. Revision critica, p. 116.

135 “En 1963, existian 350 promotores bilingiies pagados por el IN1 y, a raiz de la VI
Asamblea Nacional de Educacién, la cifra alcanzé, en 1968,a 2 150 promotores, y en 1970,
a3 815”. (Salomén Nahmad, “Indioamérica y educacion: setnocidio o etnodesarrollo?”,
en Bonfil, Ibarra et al., América Latina: etnodesarrollo y etnocidio, p. 181.)
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cultura occidental y las culturas indigenas, en otras palabras, los traductores
del conocimiento occidental al conocimiento indigena.

Lo anterior nos lleva a pensar que las propuestas pedagégicas con las
que se formaba a los nifios indigenas estaban basadas en un aprendizaje
repetitivo donde el concepto se ensefiaba como paradigma cerrado; es decir,
la ensefianza cumplia un papel de adaptacién y transmisién de informacion,
por lo que, en el fondo, no respondia a las pautas de su identidad sino, por
el contrario, el proceso ensefianza-aprendizaje operaba como transmisor
de una ideologia dominante en desmedro de su propia cultura, lengua y,
evidentemente, de su identidad.

De estas propuestas educativas para los indigenas, lo que resultaba mds im-
portante no era dar formacion critica para que el sujeto indigena desarrollara
su capacidad de pensar congruentemente con sus potencialidades, sino, por
el contrario, lo que le interesaba a la politica del Estado era dar respuesta
inmediata a la demanda educativa de toda la poblacién indigena en edad
escolar para asegurar una educacion primaria completa, pues en la mayoria de
las comunidades mds alejadas sélo contaban con escuelas incompletas. Esta idea,
que intentaba resolver el problema apoyindose en los internados indigenas, vino
mis bien a complicarlo, ya que éstos eran atendidos por personal no indigena,
lo que hizo que el sistema bilingiie se enfrentara con el no bilingiie.

Frente a esta situacion se hizo necesario separar la educacién indigena del
sistema de primaria; fue entonces, en marzo de 1973, que por acuerdo de los
subsecretarios de Educacién Primaria y Normal y de Culturas Populares y
Educacién Preescolar, se decidié crear una estructura educativa que permi-
tiera a los nifios indigenas recibir educacién primaria bilingiie y bicultural;
esta instancia se denominé Direccién General de Educacién Extraescolar
en el Medio Indigena,"*la cual tuvo que expandir sus servicios a través de

136 Gabriel Herndndez Franco, “Los momentos histéricos de la educacién indigena
bilingiie-bicultural”. Documento leido en la Ceremonia de Clausura del Seminario
sobre Criterios y Estrategias para el Disefio Curricular de la Educacién Indigena
Bilingtie Bicultural, coordinado entre 1case y la pgel. México, 13 de septiembre de
1983, p. 118.
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albergues escolares, los que, a diferencia de los internados indigenas, daban
servicio asistencial y apoyo a la poblacién escolar indigena que vivia muy
lejos de las escuelas completas. El apoyo consistia en dar alimentacién y
hospedaje de lunes a viernes, asegurando con ello que los nifios y jévenes
indigenas concluyeran sus estudios de primaria completa.

Paralelamente a este apoyo, se daba capacitacién a la poblacién adulta a
través de la ensefianza de diferentes oficios como carpinteria, albaileria, corte
y confeccidn, talabarteria e hilados y tejidos. De igual manera se brindaba
asesoria técnica a los campesinos en materia agropecuaria, para lo cual se
apoyaban en el personal de brigadas.’’

Si bien es cierto que estas propuestas educativas y la experiencia dio un
sentido distinto a la educacién indigena, desgraciadamente cayé en contradic-
ciones, pues muchas de estas estrategias educativas fomentaron la corrupcién
de los encargados de los internados y escuelas albergues. A pesar de estas
contradicciones, la agudizacién de las luchas agrarias que se vivian en el pais,
el impulso que se iba generando en el Instituto Nacional Indigenista y los
centros coordinadores con los maestros culturales bilingiies, obligé al Estado
a pensar en estrategias de participacion que, a su vez, dieran apertura a la
expresion, pero también, por otro lado, al control social.

Fue entonces que se dio pie a la reivindicacién de los derechos indigenas,
a través del Primer Congreso Nacional de Pueblos Indigenas que se llevé a
cabo en Janitzio, Michoacdn, en 1975. Con esta estrategia de apertura se
138

inicié una politica etnopopulista™® que acuné el concepto de “grupo étnico”

como unidad politica significativa, y dio origen a la creacién de los Consejos

137 Céndido Coheto Martinez, “Avances y perspectivas de la educacién indigena en
Oaxaca”,en Nemesio J. Rodriguez ez al., eds., Educacion, etnias y descolonizacion en América
Latina. Una guia para la educacion bilingiie intercultural, pp. 135-136.

138 “El etnopopulismo marxista se representa [...] por las posiciones definidas por
algunos partidos de izquierda independiente en las que se refleja mds la congruencia
con las posiciones estatales, reactivadas ocasionalmente desde el propio [...] Estado y

el partido oficial”. (A. Medina Hernandez, gp. ciz., pp. 16-18.)
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Supremos, que respondian al nimero de grupos étnicos que existian en el
pais y que, a su vez, integraban el Consejo Nacional."*

Como consecuencia de este Primer Congreso se realizaron otros que
impulsaron la creacién de organizaciones que consolidaron la politica etno-
populista, tales como la integracién de la Alianza Nacional de Profesionales
Indigenas Bilingties, A. C. (aNP1BAC), creada en 1976, en Vicam, Sonora,
cuando por primera vez los maestros y promotores indigenas bilingiies se
reunieron y donde estuvo presente el entonces candidato presidencial José
Lépez Portillo, al que visitaron al inicio de su administracién para llevarle las
conclusiones del Primer Seminario Nacional de Educacién Bilingtie-Bicul-
tural, con la finalidad de que se analizaran conjuntamente con el Plan Nacio-
nal para la Instrumentacién de la Educacion Indigena Bilingtie-Bicultural,
acuerdo al que habian llegado precisamente en este Seminario.'*

La politica de la Educacién Indigena Bilinglie-Bicultural (e188) plan-
teaba reivindicar al indigena, y para ello anteponia la premisa de que “si es
una educacién indigena tiene que estar en manos de los indigenas”. De esta
premisa se deducia légicamente la participacién del indigena en el campo de
la educacién, por lo que se planteaba la incorporacién de jévenes indigenas,
hombres y mujeres, originarios de sus propias comunidades, bilingties, que
supieran leer y escribir en espafiol y, de preferencia, que fueran lideres de su
comunidad, es decir, que cubrieran un perfil minimo para ingresar como
maestros bilingties-biculturales y asi facilitar el proceso ensefianza-apren-
dizaje. La mayoria de ellos contaba con los requisitos, pero su nivel escolar
era escasamente de primaria terminada y en muy pocos casos contaban con
estudios de secundaria.

A pesar de ello, la presencia de estos jévenes indigenas en esta politica de
participacién legitimaba una educacién indigena bilingtie-bicultural, sin em-
bargo, esta etiqueta aparentemente desaparecia la politica de la castellanizacion,

139 A.Medina Herndndez, “El etnopopulismo y la cuestién nacional en México: El espacio
politico de los grupos étnicos”, en Anales de Antropologia, vol. xx1v, p. 182.
Y0 Plan nacional para la instrumentacion de la educacion indigena bilingiie-bicultural, p. 218.
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pero sélo se desplazaba de los primeros grados de la educacién escolarizada, la
cual era con la lengua materna. Ademds, se proponia ensefiar no sélo conteni-
dos cientificos de la cultura occidental, sino también rescatar la cosmovisién y
cultura de los pueblos indios, a lo que llamaban “contenidos étnicos”.

Enla prictica, la educacién indigena bilingiie-bicultural presentaba un
problema de didactica en el que la aprehensién del conocimiento no tenia
puntos de referencia ni de articulacién con su proceso de formacién ni
con su légica de pensamiento ni con su realidad educativa concreta; por
lo tanto, su formacién y practica docente reproducia modelos pedagdgico-
didécticos ajenos a su problemdtica educativa y procesos de aprendizaje.

Hay que aclarar que las propuestas educativas indigenas que se plan-
tearon como proyecto s6lo se condicionaron a un espacio concreto de
participacién, sélo en lo técnico-pedagégico y no en la recuperacion real
y concreta de su educacion; pero también hay que considerar que a pesar
del escaso espacio de participacién y con las limitaciones en su forma-
cién critica, los procesos de contradiccién se dieron como un elemento
potencial para la transformacién de sus demandas educativas; s6lo habia que
preguntarse ;cémo superar este discurso con acciones pricticas y concretas
que permitieran realmente ocupar el espacio educativo, desafiando con sus
potencialidades el proceso de formacién que por determinacién histérica
se les ha dado como sujetos sociales y no como sujetos potenciales?

Lo anterior trajo como consecuencia la creacién de la Direccién General de
Educacién Indigena (DGEI), dependiente de la sEP, que se encargé de llevar a
cabo la politica y las metas del programa “Educacién para todos”. Todas las
acciones educativas que habian estado en la Coordinacién de los Servicios
Educativos para Zonas Deprimidas y Grupos Marginados, que pertenecian
a la Direccién General de Educacién Extraescolar en el Medio Indigena,
pasaron a integrarse a la Direccién General de Educaciéon Indigena, que
se concreté en 1978 con el Programa Nacional de Educacién para Todos,
durante el gobierno de José Lépez Portillo.

Asi también, con la creacién de la DGET se puso en prictica la “pedagogia

indigena”, entendida como pedagogia liberadora y descolonizadora, pues
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permitia a los diferentes pueblos originarios su participacién directa. Como
imperativo inmediato para llevarla a cabo, con la elaboracién de materiales
didacticos, se plante6 como una necesidad la profesionalizacién indigena.
Esta fue una estrategia significativa de esa politica, en la medida en que abrié
las puertas de la educacién superior a los indigenas.

La finalidad de esta politica educativa sexenal era dejar en manos de los pro-
pios indigenas el proceso de ensefanza-aprendizaje y, de esa manera, responder
a una problematica de formacién bilingtlie-bicultural, planteando que el nifio
indigena aprendiera a construir su conocimiento, vinculandolo con el uso de
su lengua materna y acorde con los modos de percibir y ordenar su concepcién
del mundo. El problema fue que, en la realidad concreta, la practica docente
estaba basada en la repeticion teérica, con dificultades para entender expli-
caciones y para asimilar los conocimientos como contenidos en un corpus
tedrico, es decir, se utilizaban los conceptos como parte de un recetario tedrico
que el docente indigena asumia como verdades tnicas sin cuestionarlas.

Hemos hecho un recuento de todas estas propuestas educativas pensadas
para los indios, con la finalidad de exponer cémo éstas, a pesar de haber sido
planteadas en momentos diferentes, fueron elaboradas a través de pautas
culturales, procesos histéricos, luchas politicas, problemas lingiiisticos, contra-
dicciones sociales, etcétera, pero donde el sujeto indio no estaba incorporado
y O se tomaron en cuenta sus exigencias para recuperar su espacio, proble-
mitica que se agudiza ain mds con el sujeto social indigena migrante.

Ya hemos hablado de esta actitud frente a la determinacién histérica
que ha colocado a los indigenas en su tiempo y en su espacio como sujetos
colonizados, y que el espacio es entendido como integracién e incorporacién
a una sociedad occidental y a una cultura “mejor”, lo cual ha implicado que
para ser “mejor” es necesario dejar de ser indio para sentirse mexicano; dejar
de ser ignorante para pasar a ser civilizado, aunque su condicién educati-
va sea peor; dejar de ser pobre para aspirar a llegar a ser rico, etcétera. El
tiempo se vive como los hechos del pasado, donde las culturas indigenas son
apreciadas como parte de la historia, pero que en la actualidad y, en especial
en la capital, son vistos como “retrasados” culturalmente.
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Ahora bien, cuando se hace referencia a que los indigenas migrantes no se
han podido articular como sujetos potenciables en otro espacio territorial, es
en el sentido de resignificar su espacio y su tiempo, los cuales determinan sus
niveles de conciencia, elemento importante para comprender su resistencia
cultural como migrantes y el proceso de aprendizaje diferenciado en escuelas
de cultura occidental. Lo anterior debe ser explicado desde dos l6gicas de
apropiacién, una en relacién con la construccién de lo real y otra en relacién
con la exigencia de objetivacién.

La construccién de lo real significa la sustituciéon de una realidad ho-
mogénea que viven como indigenas, por otra realidad heterogénea que
experimentan como indigenas migrantes. En otras palabras, los pueblos
indios han sido invadidos por diversos mecanismos de alienacién, los cua-
les, en cierta forma, pretenden imponerles una cultura ajena, con miras a
unificar una sociedad, en este caso la occidental. Lo que se busca con esta
exigencia de construccién de lo real es poder desentranar su esencia ideo-
légica entendida como falsa conciencia, donde el lenguaje no es s6lo una
forma de expresion a partir de cédigos lingiisticos sino, por el contrario,
es una forma de expresar contenidos de una conciencia histérica, lo que
implica un replanteamiento de la relacién sujeto indio-educacién india,
entendiendo su condicién particular como sujeto indigena migrante. En
este sentido, se habla del indigena como sujeto potenciable, en tanto se
rompe con la manera de considerar al indigena como un sujeto homogéneo
pero con circunstancias desiguales.

Esta forma de ver al indigena como migrante en la ciudad de México implica
articular en espacio y tiempo un proceso de identidad en el que la presencia
del indigena impone una exigencia de reconocimiento frente a lo posible y lo
viable, ya no como sujeto condicionado, sino como sujeto critico social frente
a una conciencia histérica en su devenir. Hablar de un proceso de formacién
escolarizada para indigenas migrantes es tener la capacidad de reconocer su
determinacion histérica y poder entender los pardmetros no explicativos que
impiden verlos como tal, ya que requiere ser entendida y valorada a partir
de un proceso histérico-social con contradicciones.
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Como un intento de aproximacién a esta problematica, se expondrdn alo
largo de esta investigacién algunos puntos de reflexién que me permitan no
s6lo explicar, sino argumentar mi postura frente a la educacién escolarizada
para indigenas migrantes, quienes tienen que resolver las deficiencias de
formacién que traen por pertenecer al subsistema de educacién indigena.

LA ESCUELA Y EL INDIGENA MIGRANTE

Es importante destacar cémo los indigenas y, en consecuencia su educa-
cién, han girado desde diversas posiciones politico-ideolégicas que los han
considerado como sujetos con atraso a los que hay que incorporar, integrar
y/o aculturalizar. En estas posturas ha mediado el principio de la cultura
occidental que propone hacer a un lado sus costumbres, su lengua y toda su
idiosincrasia para incorporarlos a la “civilizacién occidental”, haciendo un
“como que se toman en cuenta’, pero en el fondo se sigue sobreponiendo
una ideologia de conocimientos cientificos.

Sin pretender profundizar en los antecedentes histérico-educativos de los
pueblos indios, si me parece importante reconocer el resultado de un largo
proceso histérico que adquiere gran complejidad en el periodo colonial y
que se cristaliza en la actual nacién mexicana. Para efectos de este trabajo, el
recorrido histérico partird desde la Revolucién mexicana hasta el momento
actual. Ubicarnos desde ese momento histdrico nos permitira conocer las
diferentes acciones educativas que abrieron brecha a la actual educacién
intercultural bilingiie para nifios indigenas, la cual habria que retomar para
el caso concreto de los nifios indigenas migrantes en la ciudad de México.
Estos antecedentes histéricos se refieren a los proyectos educativos que se
han dirigido a las comunidades indigenas en general, porque para los mi-
grantes indigenas en la ciudad de México particularmente, son pocos los
programas propuestos y menos ain los que han sido puestos en practica en
las escuelas del Distrito Federal.

Como ya dijimos, la Revolucién mexicana serd el punto de partida hist6-
rico para conocer los antecedentes de formacién de los indigenas, tomando

en cuenta que el proceso revolucionario de 1910 abrié un espacio para su
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consideracién, a pesar de que se continué manteniendo ciertas concepciones
referentes a su situacién social, econdmica, cultural y lingiistica. Es impor-
tante destacar algunos “momentos de estas politicas culturales y lingtiisticas
que han otorgado el reconocimiento explicito a la composicién multilingtie
de la poblacién mexicana”.'*! Es con base en ello que se abren varias inte-
rrogantes para continuar la reflexién en este trabajo.

¢Coémo se empez6 a construir propuestas educativas para los indigenas, si
los procesos de cambio implicaban romper con las contradicciones que tenian
respecto a ellos y con resentimientos culturales?, ;qué concepto de sujeto indi-
gena transitaba por esta determinacién histérica?, shasta dénde fue diferente
la concepcién de la educacién indigena y cudles fueron los cambios de fondo
durante y después de la Revolucién mexicana?

Desde luego que estas interrogantes no resultan faciles de contestar porque,
en el campo de la educacion indigena, el debate ha ido diversificindose entre
diferentes posturas, lo que ha implicado el seguimiento de diversas propuestas
educativas derivadas de movimientos politicos. Para entender esto es nece-
sario presentar el escenario en el que se desarrollaron dichos movimientos
para comprender la postura racional de pensamiento de los mismos.

Considerando lo anterior, y sin pretender por el momento debatir los
conceptos de indigena y de indigena migrante, para el marco referencial
de esta investigacidn, el sujeto social indigena es un sujeto culturalmente
diferenciado, sea migrante o no, porque su determinacién histérica lo ha
sometido y restringido a un desarrollo lingtistico y cultural propio.

Sin embargo, la definicién que hace la diferencia entre indigenas e in-
digenas migrantes, son las précticas bilingiies interculturales con las que se
tiene forzosamente que operar en un espacio social que ocupan en la ciudad
de México y donde, a pesar de ser mexicanos, se les considera como pueblos
originarios distintos con principios generadores de rasgos distintivos, por su

1“1 E. Fernando Nava L., “El derecho a hablar con mi mam4”, documento presentado en
el Encuentro Académico Patrimonio Intangible, en el Museo Nacional de Antropologia,
Meéxico, D. F., 29 de noviembre de 2000, p. 1.
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visién cosmoldgica a partir de sus simbolos culturales y su lengua que con
frecuencia es degradada a dialecto; porque no se puede negar la existencia
de las diferencias ni los principios de diferenciacién en que paradéjicamente
se ha ido construyendo el complejo cultural de los pueblos indios a lo largo
del proceso de conquista y colonizacion.

Podemos entender lo anterior en la significacién de espacio-tiempo en
que median los valores geopoliticos y geoculturales que se relacionan con el
sentido de territoriedad que dejan las familias indigenas cuando emigran,
puesto que se incorporan a otro espacio social y cultural que muchas veces
ignora la composicién pluricultural y multilingiie del pais, y en el que dificil-
mente se reconoce al indigena como parte de nuestras raices socio-historicas.
Esta identidad se finca en el pasado histérico y se tendria que asumir en el
presente y dar continuidad en el futuro, a pesar de los procesos de moderniza-
cién, lo que no excluye que dentro de esta modernizacién existan elementos
de contradiccién que traigan como consecuencia el resquebrajamiento de
identidades colectivas.

Todo lo anterior es un primer punto de referencia para entender que los
antecedentes histéricos de la educacién indigena constituyen diferencias signi-
ficativas en el espacio social en el que se dieron, tomando en cuenta lo que ya
se ha dicho en relacién con una historia desigual con identidades diferenciadas
que responden a una civilizacién con desventajas. Todo esto nos permite
entender por que estos sujetos sociales son histéricamente diferenciados.

Con base en estas diferencias tendremos que ver los antecedentes de la
educacién escolarizada que los pueblos indios viven en sus comunidades y
que se transforman cuando emigran a la capital, ya que sus condiciones
educativas son consideradas el reflejo de deficiencias escolares, las cuales,
a su vez, se identifican, frente al occidental como mera incapacidad pro-
ducto de la discriminacién racial, lo que les abre pocas posibilidades de
superacion educativa.

Particularmente en el caso de los nifios, esta situacién que enfrentan
cuando ingresan a la escuela en la ciudad los coloca en dos légicas de cono-
cimiento-aprendizaje, pues sus formas de aprender son ignoradas y deva-
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luadas por el contexto educativo, por lo que el sujeto tiene que enfrentar dos
situaciones dificiles de resolver, por un lado, la de la identidad individual y,
por otro, la del conocimiento cientifico-cultural diferenciado.

La actual politica educativa para migrantes contempla esta realidad, pero
aun no ha podido dar respuesta concreta a la problematica. Por tal motivo,
la presente investigacién pone una lente educativa para proponer posibles
soluciones diddctico-pedagdgicas a la realidad que enfrentan los nifios in-
digenas cuando emigran a la ciudad y se incorporan a la escuela.

Es importante aclarar que en la bisqueda de propuestas pedagégico-didac-
ticas para los nifios migrantes se han tenido que revisar proyectos educativos
como el del Conatfe, el de la DGEL, los trabajos con migrantes que se estin
realizando en la Subsecretaria de Educacién Basica y Normal, y otros mds
de investigaciéon que se han hecho en otros paises que cuentan con poblacién
indigena; para ello, hemos revisado varios materiales impresos como libros
de texto, guias didacticas, cuadernos para ninos, ademds de haber realizado
investigaciones de campo. En casi toda esta revisién hemos podido ver una
caracteristica muy particular, independientemente de la institucién que lo
proponga, en relacién con el contenido y el método didéctico.

Por lo que se refiere al contenido, en todos los programas se maneja el
rescate de los contenidos culturales y, desde este punto de partida, se busca
la semejanza en relacién a sus referentes culturales' para impartir conoci-
mientos “cientificos occidentales”; en otras palabras, a pesar de que se habla
de una interculturalidad, en el fondo lo que esta presente es la politica de la
transculturacién, que se apoya en una diddctica instrumental que permita
buscar equivalencias para facilitar la adquisicién y comprensién del conoci-
miento legitimamente avalado por los libros de texto, donde lo intercultural
s6lo se maneja a partir de la mencién de los diferentes pueblos originarios,

pero no se intercambian conocimientos culturales ni se reconoce que res-

2 Por ejemplo, un maestro indigena bilinglie traté de explicar el concepto de dngulo
con la idea de rincén, para que le fuera mds ficil entender al nifio. Este ejemplo serd
abordado con mayor profundidad en los siguientes capitulos.
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ponden a un concepto de ciencia diferente al de la occidental. En esto se
profundizard mas adelante.

Por lo que se refiere al método, en general se considera como técnica de la
enseflanza que se materializa en las guias para los docentes a través de
instructivos con pasos sistematizados que permitan llevar de la mano a los
maestros y a los estudiantes.

A pesar de que podemos sefialar que en la planeacién y elaboracién de
materiales diddcticos interculturales y bilingiies actualmente se han incor-
porado profesionales indigenas, esto no garantiza el cambio. Lo que se ha
hecho sélo ha permitido adecuar los libros de texto a cada lengua, pero
realmente no ha habido ninguna propuesta de cambio conceptual en relacién
con la didictica orientada a los grupos culturalmente diferenciados, ya que
el problema no radica sélo en otra postura pedagégico-didactica, sino en
que el cambio implica romper de raiz con la forma occidental de pensar la
educacién indigena; situacién politico-social que no estd en nuestra manos,
pero si, al menos, al plantear una visién critica de la problemitica educativa
real que viven los migrantes indigenas cuando se incorporan a la escuela y,
desde ahi, hacer propuestas que respondan a la educacién desde la diversidad
cultural y lingtiistica, lo cual representa un reto para esta investigacién en
tanto consideramos a la didactica como principio generador de las diferen-
tes formas de aprehender e incidir sobre la realidad educativa de los grupos
culturalmente diferenciados.

Es importante aclarar que la postura pedagégico-didactica que se trabaja
en esta investigacion se limita a estrategias, en el entendido de que la situa-
cién politico-social de la migracién y todas sus implicaciones educativas no
estin en nuestras manos, pero si estd en este proyecto profesional plantear
una visién critica de la problematica socio-educativa que viven los migrantes
indigenas y presentar algunas propuestas alternativas.
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A MANERA DE CONCLUSION

Para explicar el problema de los pueblos indios ha sido necesario fundamentar
y legitimar una posicién; en este sentido, el presente capitulo articula lo histé-
ricamente determinado con lo culturalmente diferenciado. La complejidad del
problema que abordamos no se puede ver desde una perspectiva histérica de
manera lineal, en tanto los indios, como sujetos sociales colonizados, se han
apropiado de conductas occidentales que se reproducen al interior de sus
pueblos, con contradicciones. Los sujetos sociales indigenas, como sujetos
colonizados, presentan diferencias combinadas entre lengua y cultura con
niveles de desventaja histérica.

La reflexién social es una capacidad de pensar al mismo tiempo desde
varios proyectos, se traslada a un lugar de gestacién de nuevos programas,
donde los subalternos o colonizados pasan a ser sujetos que también piensan
y pueden proponer. La diversidad del pasado histérico de los pueblos indios
ha sido su fortaleza, las distintas lecturas e interpretaciones que se hacen sobre
lo diferente reflejan un corte ideoldgico con respecto a los pueblos origina-
rios; para los indios, lo diferente es un derecho, pero para los occidentales lo
diferente los coloca en una posicién de enemigos.

Generalmente, las discusiones que se hacen respecto a los pueblos indios
se han enfocado mds a revisar el problema de la desigualdad social y sus
efectos en el contexto de la sociedad global, y han excluido el reconocimiento
y aceptacién de su propio control social y politico dentro de la estructura
politica hegemonica. La categoria de “grupos culturalmente diferenciados”
constituye una compleja relacién histérica, definida no sélo por la cultura y
la lengua, elementos sustantivos que marcan las fronteras de esta categoria
también determinada por la identidad, derivada de posiciones ideolégicas
de diversa naturaleza. Muestras de ello son las crisis de los sistemas sociales
y las rebeliones étnicas de los tltimos tiempos.

La categoria diferenciado se refiere a que no es posible poner en igualdad
de condiciones a quienes han tenido procesos histéricos distintos y se reco-

noce que se tiene derecho a tales diferencias porque las personas son iguales.
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De ahi que no sea lo mismo decir diferente que diferenciado. La primera
categoria hace alusién a la comparacién, mientras que la segunda nos remite
a entender procesos, situaciones culturales y simbolos sociales distintos.

Los conceptos de espacio y tiempo cobran significados culturales, cos-
moldgicos y politicos del presente como devenir histérico. La significacién
cultural y cosmoldgica del pasado expresa diferentes lecturas de realidades
histéricas; por ejemplo: para la cultura occidental el espacio y el tiempo son
determinados en la historia por la conquista de los europeos, que impuso un
proceso de aculturacién que ha estado determinado por una cultura supe-
rior en la que las condiciones y las relaciones histéricas supeditan al sujeto
social a un desarrollo histérico. En este sentido, el espacio se entiende como
integracién e incorporacion a una sociedad y a una cultura, mientras que el
tiempo se vive como los hechos del pasado; es decir, las culturas de los pueblos
indios son abordadas como parte de una historia pasada, se habla de ellas como
parte del atractivo turistico, como historias muy interesantes del pasado, pero
“retrasadas” para el presente y, desde luego, para el futuro. Por otro lado, para los
pueblos indios el tiempo se expresa como algo que quedé atrés, pero también
como parte de su futuro; la conquista quedé en su memoria colectiva con el
sello de la colonizacion.

En México, abordar el problema educativo de los pueblos originarios, lla-
mados indistintamente pueblos indios, pueblos indigenas, minorias étnicas,
grupos en pobreza extrema, grupos marginados, subdesarrollados, grupos
desiguales, pluriculturales, multiculturales y otros, es entrar en un debate desde
distintas ideologias, en tanto se han creado estas categorias y abstracciones
alrededor de una filosofia y politica occidentales; cualquiera que se adopte,
implica tomar una postura.

Los simbolos traen una carga de preconceptos, conceptos e idiosincrasia,
y representan la categoria basica del pensamiento indigena; es la categoria
de sus formas y la relacién que el sujeto indio concibe de las cosas, y co-
mienza con la percepcién en una relacién espacial y abstraida del espacio.
Los grupos indigenas se mueven en un espacio simbdlico a través de actos

cosmoldgicos (con mitos y magia).
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En la ciudad de México, a los indigenas migrantes se les considera como
sujetos atrasados y subdesarrollados y su proceso de migracién se da funda-
mentalmente en la busqueda de sobrevivencia econémica, aunque para ello
tengan que violentar su cultura y su lengua. Con la migracién, los indigenas
buscan mejores condiciones de vida, a pesar de que, muchas veces, dichas
condiciones empeoran, pues se ven enfrentados a una serie de gastos que no
tenian en su lugar de origen, tales como la renta de una vivienda, luz, transporte
y otros, por lo que se organizan y se identifican como indigenas migrantes en
un contexto diferente, lo cual los fortalece para vivir y sobrevivir en la ciudad
de manera comunitaria, es decir, expresando un comportamiento colectivo.

La migracién incluye contradicciones que resquebrajan identidades
colectivas por el proceso de modernizacién o bien que confirman su iden-
tidad en contextos diferentes y expresan la reproduccién de cédigos en el
lugar a donde emigran. Su concepto de realidad es diferenciado, lo que
determina una forma de aprehender y de conocer. Tienen un imaginario
que almacena simbolos de desigualdad en los que el conocimiento forma
parte de su actuar, determinado por su realidad en la ciudad de México.

La abstraccién del pensamiento se presenta cuando la representacién
(correspondencia entre objeto y palabra) permite intercambiar percepcién y
concepto, lo que se expresa a través de un esquema conceptual con cédigos
simbdlicos para cada pueblo originario. Sus formas de pensar manejan
experiencias heredadas por su tradicién, y su lenguaje cultural (verbal y no
verbal) articula formas de razonamiento a través de simbolos que son mitos
relacionados con un espacio que se ha ido modificando (como migrantes)
en su relacién intercultural.

Las familias indigenas migrantes con las que se trabajé en la Delegacién
Coyoacin, son sujetos condicionados y determinados por un proceso de
colonizacién, condicionados a un pensamiento de la cultura, en tanto ésta
sirve de representacién social con multiples fines; determinados, en tanto
esta caracterizacién nos permite identificar las desventajas histdricas que
han heredado los pueblos originarios en relacién con su condicién social,

lingtistica, cultural y educativa. Son sujetos culturalmente diferenciados,
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porque tienen igualdad como sujetos sociales, a pesar de tener condiciones
sociales distintas. La igualdad hace referencia a lo diferenciado con principios
de diferenciacién comin que derivan en précticas distintas y distintivas a
la cultura occidental. Estas diferencias determinantes estin asociadas a su
condicién cultural, lingiiistica y espacio social.’*

La existencia de la diferencia dada por los principios de diferenciacién
se ha ido construyendo en la paradoja del complejo cultural de los pue-
blos indios a lo largo de la historia. Tienen una historia desigual, identi-
dades diferenciadas, poseen una civilizacién desigual; la cultura constituye
una cosmovisién diferenciada, existe una pluralidad cultural -lengua y cultura
son elementos diferenciantes.

La pluralidad cultural es un desafio para la educacién. El reconocimiento
de la pluralidad étnica reclama su autonomia y determinacién como sujetos
sociales indigenas, su derecho de igualdad social para tener identidades
separadas y diferenciadas, la exigencia de objetivacién, planteada desde la
problemitica de los pueblos indigenas; tienen, ademds, una lengua distinta
y un pensamiento simbdélico determinado en el tiempo como relatividad de
valores que da cuenta de una manera de ser, de pensar, de actuar en un tiempo
histérico, y el espacio como integracién e incorporacién a una sociedad y a
una cultura por su condicién como migrantes.

Los indigenas migrantes tienen un pensamiento légico, han introyectado una
cultura ajena a través de la asimilacién y aculturacién. En la ciudad de México
y, concretamente, en la Delegacién Coyoacin, los pueblos originarios se han
agrupado e identificado en predios y colonias, y algunos de los motivos por
los que han emigrado van, desde que muchos de ellos viven el despojo de
sus tierras y reservas naturales envolviéndose en un imaginario colectivo
de dominacién en el que sufren represién como organizaciones etnopoliticas.
Por otro lado, buscan mejorar las condiciones econémicas que tienen en su
comunidad y, al parecer, las encuentran en la ciudad de México.

13 P. Bourdieu, Capital cultural, escuela y espacio social, pp. 34-35.



ACERCAMIENTO A LA CULTURA INDIGENA
EN LA CIUDAD

INTRODUCCION

El presente capitulo organiza la 1égica categorial de un primer concepto
fundamental, el de “grupos culturalmente diferenciados”. Referente concep-
tual importante que se consideré para el trabajo de campo con migrantes
indigenas en la ciudad de México, donde lo culturalmente diferenciado se
expresa en un tiempo y espacio determinados. El tiempo, como se sefialé
en el capitulo anterior, hace referencia a la situacién actual de las familias
indigenas migrantes, mientras que el espacio se ubica en la ciudad de México
y, concretamente, en la Delegacién Coyoacin.

Articular los resultados del trabajo de campo que se presentan en el le-
vantamiento de la informacién nos remite a una investigacién interpretativa,
en la medida en que los referentes empiricos no tienen punto de compara-
cién y, por lo tanto, la construccién del anilisis parte de diversos criterios
epistémicos que permiten abrir el dngulo de construccion de los referentes
problematicos observados con mayor frecuencia.

Desde este corte conceptual, la presente investigacién interpretativa parte
de una determinada manera de fundamentar y legitimar los referentes em-
piricos, obtenidos en el levantamiento de informacién, argumentindolos
a partir de conceptos clave que son lo histéricamente determinado y lo
culturalmente diferenciado y que se constituyen en conceptos categoriales
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basicos, mediados a su vez por las categorias de movimiento y espacio, las
cuales deben ser revisadas en los procesos de contradiccién de lo cultural,
que es dificil separar de las representaciones simbdlicas porque implica
aceptar una cultura y compartir juicios previos de valor, aunque sea de
modo implicito.!

En el proceso de construccién de esta investigacién interpretativa, el
desarrollo metodolégico implica trabajar los niveles de descripcién e inter-
pretacién para entender la condicién social histéricamente determinada que
conforma a estos sujetos sociales indigenas migrantes. La revisién que se
hace de estos referentes conceptuales significa abordar el campo de la cultura
desde la expresién de un presente, respaldado por un pasado.

Desde esta légica metodolégica, los diferentes niveles de interpretacién
se trabajardn a partir de una conceptualizacién que, a su vez, cristaliza otros
conceptos mediadores que dan paso a la explicacién, descripcion e inter-
pretacion, con la incorporacién de nuevas categorias en el mismo proceso.
Cabe sefialar que no se pretende una sistematizacién lineal de conceptos que
ofrecen sentido por si mismos, ya que el trabajo de campo nos presenta una
red compleja de referentes empiricos con caracteristicas diversas dentro de
las mismas identidades sociales que conformaron los criterios de seleccién y
que son los que organizan los conceptos constitutivos de la interpretacién.

Frente a esta complejidad, el trabajo de campo nos remite a una diversidad
de estrategias asociadas a la condicién cultural y lingtistica® de los grupos
investigados, que se fueron identificando en expresiones simbdlicas de
comportamientos colectivos, de los cuales considero que existen algunos
elementos que me permitieron identificar ciertos comportamientos colec-
tivos como el dibujo o la imagen, el color y la grafia.

Estos comportamientos colectivos que se ubicaron en el trabajo de
campo constituirdn el componente de significados que identifican al

! Luis Villoro , Creer, saber, conocer p. 244.
% Para efectos de esta investigacién interpretativa me enfocaré miés a lo cultural, porque
lo lingtistico implica otro campo de investigacién.
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objeto de estudio como précticas culturales que convergen tedrica y me-
todolégicamente con otros datos observados; la articulacién de ambos
serd el punto de partida y de llegada para la explicacién, la descripcién y
la interpretacién de los criterios de seleccién.

CONSIDERACIONES GENERALES

Es inevitable reconocer y admitir que el no pertenecer al mundo indigena
y no hablar su lengua, de entrada, marca limites en el campo de la investi-
gacién interpretativa, en la medida en que los referentes empiricos pasan
por un filtro de interpretacién del investigador que puede correr el riesgo de
reinterpretacién de la realidad investigada, quedindose sélo en una manera
de captar los reflejos de los que habla Gruzinski:

Admitimos simplemente que del mundo indigena sélo aprehendemos refle-
jos, a los cuales se mezclan, de manera inevitable y mas o menos confusa, el
nuestro. Pretender pasar el espejo y captar a los indios fuera de Occidente
es un ejercicio peligroso, con frecuencia impracticable e ilusorio. A menos
de hundirse en una red de hipétesis, acerca de las cuales hay que admitir

que deben ponerse sin cesar en tela de juicio.’

Con el considerando anterior, el levantamiento de informacién se compone
de las tres fases del trabajo de campo, que se sefialardn mds adelante. Las dos
primeras permitieron obtener algunos datos importantes que sirvieron para
acotar el problema de investigacién con mayor profundidad, y, la tercera
fase, hizo posible capturar informacién precisa para la construccién del
cuerpo teédrico, dado que el proyecto continda fortaleciéndose cada vez
mis. El trabajo de campo, en sus dos primeras fases, fue determinante para
captar informacién relevante sobre la problemdtica educativa concreta que

3 Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion
en el México espariol siglos xvi-xvir, p. 13.
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viven los indigenas migrantes en la ciudad de México, particularmente en
la Delegacién Coyoacin. Entendemos que el acercamiento a esta realidad
arrojé informacién inagotable, por lo que hubo la necesidad de hacer una
delimitacién del objeto de estudio en la investigacién; para nuestro caso, el
trabajo de campo se dirigié a conocer el contexto cultural que viven y asumen
algunos indigenas migrantes de la demarcacién. Este acercamiento fue el
punto de partida para reconocer y reflexionar sobre algunas estructuras de
significacién y representacion simbélica de estos sujetos sociales.

Con base en lo anterior, el trabajo de campo implicé la estructuracién
de un plan de trabajo que permitiera interactuar en varios espacios con los
migrantes indigenas de la demarcacién, lo que a su vez nos dejara acercar
al conocimiento de la matriz cultural construida desde fuera de su lugar de
origen, y que hace referencia a una identidad, a una lengua y a una cultura
propias. Asi definimos sus diferencias, las cuales generan los rasgos distinti-
vos propios de su matriz cultural. Asi también, este legado es el producto de
un condicionamiento histérico, afiliado y asociado a la condicién de grupo
étnico que opera con distinciones simbdlicas y con lenguaje desigual frente
a una sociedad dominante, como la cultura occidental.

La tercera fase se prolongé como parte de una complementacién de las
dos primeras, lo que nos permitié acercarnos con mayor direccionalidad a
varias ausencias no completados en las dos primeras fases, es decir, en esta
tercera se pudo rescatar mds el trabajo de los padres para poder profundizar
en ciertos contenidos culturales a partir de los dibujos figurativos de los nifios;
asimismo, se delimitaron con mayor precisién los referentes observados.

Si ubicamos lo anterior en un contexto social de Occidente, el indigena,
al pasar a ser migrante, pierde su sentido de territoriedad para inscribirse en
otro reconocimiento socio-cultural y, por lo tanto, lleva a incorporar practicas
culturales distintas, construidas desde afuera por otra matriz cultural cargada
de desigualdades sociales. No se puede negar que la cultura occidental ha carac-
terizado a los indigenas en general por sus condiciones histéricas como sujetos
atrasados y subdesarrollados, pero cuando estos indigenas estdn presentes en
una matriz cultural que no se acepta como diversidad cultural y lingiiistica, el
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indigena migrante es descalificado y, como consecuencia, rechazado, motivo
por el cual, muchas veces, desintegra su identidad colectiva, este proceso de
contradiccién se manifiesta en el olvido y el rechazo de su memoria colectiva;
pero también encontramos el reflejo de otra realidad concreta que pone cara
a cara otra légica de vivirse como indigena migrantes y es cuando los sujetos
de un mismo pueblo comunitario se identifican y apoyan en un contexto
diferente y se fortalecen para sobrevivir en la ciudad de México.

No podemos ignorar que la migracién de los indigenas a la ciudad de México
es la manifestacion de una desigualdad creciente y la evidencia contundente de
una manera de sobrevivir y, en este sentido, el trabajo de campo nos enfrenté
a la incomprensién de ciertas estructuras de significacién y representacién
simbolica que los migrantes trascienden en un espacio diferente y no como
diferenciado, a pesar de que son parte de un mismo proceso multicultural y
plurilingtie, lo que les da el derecho a identificarse como mexicanos.

En este contexto interactivo, el trabajo de campo nos permitié reconocer
los problemas educativos que viven los migrantes en la demarcacién y, a partir
de algunas estrategias pedagdgicas, se obtuvieron datos significativos en la
experiencia directa. Con base en lo anterior, a continuacién expondremos,
de manera general, la concepcién y la organizacién del trabajo de campo.

En principio, se plantearon varias interrogantes que derivaran en la
construccién y delimitacién de un objeto de investigacién: ;cémo conocer
los referentes empiricos de aprendizaje de los nifios indigenas migrantes,
de acuerdo con su cosmovision y légica de abstraccién, que me permitan
construir una didéctica dirigida a ellos?, ;cémo acercarse a un aprendizaje
intercultural cuando existen propiedades de abstraccién diferenciadas?, ;cémo
conocer las formas de aprendizaje de los nifios indigenas migrantes frente
a los conocimientos occidentales?, scémo diferenciar entre aprendizajes
culturales aprendizajes escolarizados?

Estas interrogantes permitieron elaborar el problema de investigacién

para el trabajo de campo.
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PROBLEMA DE INVESTIGACION

¢Cuiles son las estructuras de significacién y representacién simbdélica de los
nifios indigenas migrantes de la demarcacién, que me permitan construir con-
diciones didécticas que deriven en aprendizajes diferenciados de acuerdo
con sus condiciones como nifios indigenas migrantes? Este cuestionamiento
nos llevé a desentrafar una I6gica metodoldgica e instrumental para detectar
algunos indicadores empiricos y ubicar un problema de fondo, a partir de

ciertos criterios metodolégicos.

CRITERIOS METODOLOGICOS

Entendemos que en el campo de la educacién, la metodologia es el proceso
de conocimiento que guia la investigacién y, por lo tanto, va dindose con
el esfuerzo continuo de aproximaciones metodoldgicas e instrumentales. En
este sentido, el conocimiento que se busca a través de la metodologia es un
conocimiento inagotable sobre la realidad concreta que queremos estudiar
y, por consiguiente, es necesario pensar en una metodologia de investigaciéon
en la que el trabajo de campo trascienda lo observado de la realidad; en otras
palabras, como dice Zemelman, que nos permita “pensar a lo indeterminado
o no dado que se oculta en lo dado”.*

El trabajo de campo constituyé un proceso de busqueda progresiva de
referentes empiricos que permitieron identificar conductas culturales que
condujeran a entender, desde una dimensién préctica, los procesos de apren-
dizaje de los sujetos indigenas migrantes. En este sentido, la observacién jugé
un papel importante en la busqueda de referentes simbdlicos que llevaran a
experiencias prictico-pedagdgicas en el contexto de la diversidad.

Con base en lo anterior, se asume la propuesta metodolégica como
un trabajo de investigacién interpretativa, para el cual se hace necesario

establecer un marco tedrico metodolégico apoyindonos en las ciencias

* Hugo Zemelman Merino, “Transmisién del conocimiento sociohistérico y su
problemitica epistemoldgica”. Ponencia presentada en el Foro nacional sobre formacién
de profesores universitarios. México, noviembre de 1987.
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sociales, a partir de la investigacion etnografica, la investigacién-accién y
la investigacion protagénica;’® para ello, fue necesario enfocar el trabajo en
un nivel de significaciones y representaciones que los sujetos pertenecientes
a pueblos originarios con los que se trabajé han tenido que vivir y asumir
como sujetos sociales dentro de una matriz cultural occidental.

Con base en la linea pedagdgica que se trabajo, la presencia de maestros
indigenas bilingties® en el proyecto fue fundamental para llevar a cabo el
trabajo de campo con los migrantes indigenas, pero también, cabe mencio-
nar, esta participacién nos involucraba en précticas pedagdgico-didacticas
integracionistas, como se explicé ampliamente en el primer capitulo. Frente
a esta contradiccién, la investigacién accién nos ayudé en el proceso mismo
de los talleres interculturales a que los estudiantes, como sujetos protagénicos
importantes, revisaran critica y reflexivamente su propia practica docente, y
que esta revisién los llevara a descubrir sus potencialidades y limitaciones.

Para ello se implement6 un seminario taller que fue adquiriendo carcter
permanente, cuya finalidad era que el estudiante reflexionara sobre su propia
experiencia en otro espacio educativo, dentro de la problemitica educativa
indigena; para esto nos apoyamos en la grabacién de videos con el fin de
que se revisara desde la observacion de la practica pedagégico-didactica en
el contexto de la diversidad cultural y de la reflexién colectiva de los parti-
cipantes en el seminario-taller.

La experiencia que vivia el estudiante en el contexto de una realidad
de ensenanza plurilinglie y multicultural nos iba conduciendo a la bus-
queda de propuestas alternativas a la ensefianza escolar. Esto era posible
en la medida en que el estudiante indigena establecia la relacién entre la

5 Categoria que retomo de los “Talleres pedagdgicos interculturales” del profesor
Segundo Quintriqueo, Proyecto Mineduck «Kimeltuwiin mew amukey ta zugu: una
didictica para abordar el conocimiento mapuche en el proceso de formacién inicial
en educacién multicultural». Temuco, Universidad Catélica de Temuco/Facultad de
Educacién/Departamento de Ciencias de la Educacién, 2002.

¢ Estos maestros estin actualmente profesionalizindose en el campo de la educacién
indigena bilingtie intercultural en la Universidad Pedagégica Nacional.
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practica-teoria-practica. La principal dificultad con la que se enfrentaron
fue precisamente la articulacién de constructos pedagégicos que respondie-
ran a la realidad concreta de los nifios que asistian a los talleres, pero que se
diferenciaba entre los que acuden a la escuela y los que no. Fue sobre la base
de esta experiencia que se iba dando el trabajo de campo, en tanto en el pro-
ceso mismo de la investigacién accién se inscribia la observacién etnogréfica,
enfoque que nos permitié descubrir comportamientos de pertenencia y apro-
piacién de modelos de ensefianza a partir de su intersubjetividad cultural. Esta
experiencia relacioné la interculturalidad y la diversidad cultural al interior de
los diferentes talleres.

Las estrategias metodoldgicas que se iban proponiendo en cada uno de los
talleres se fortalecian con los elementos que nos proporcionaban conjunta-
mente la investigacién-accidn, la investigacion etnografica y la protagénica.
Relacionar los datos desde cada uno de estos referentes teéricos de inves-
tigacion, no fue ficil de articular, en la medida en que la informacién que
se obtuvo a través de las estrategias de investigacién implicé una exigencia
de articulacién entre los resultados del trabajo de campo con la propuesta
didictica para los grupos culturalmente diferenciados.

ESTRATEGIAS METODOLOGICAS

* Trabajo directo con los nifios, a través de “talleres intercul-
turales de regularizacién para nifios indigenas migrantes de
la demarcacién”. Estos talleres se pensaron como el espacio
que nos podia permitir observar y captar formas de aprender
de estos nifos, de los cuales algunos asistian a la escuela y
otros no. En ambos casos, el taller nos llevé a diferenciar el
aprendizaje cultural propio de su cosmovisioén con el apren-
dizajes intercultural. Por otro lado, los talleres serian una via
que nos permitiria conectarnos con algunas escuelas urbanas

donde los nifios asistian, con la finalidad de conocer algunos



Acercamiento a la cultura indigena en la ciudad 107

comportamientos de aprendizaje en otros espacios y ambientes
diferentes al de su matriz cultural.

* El trabajo directo con los nifios se complementaba con estra-
tegias de comunicacién como las anécdotas, los dibujos y los
materiales pedagdgicos que elaboraron los estudiantes para
los nifios de los talleres.

* Observacién directa en algunas escuelas oficiales donde asis-
tian nifios indigenas migrantes. Entrevista con los docentes
de grupo (no indigenas).

* Se detectaron dos escuelas: “Esperanza Lépez Mateos”, en Santa
Ursula Coapa,” y “Emilio Portes Gil”, en Santo Domingo.

* Talleres de capacitacién urbana® con los padres de familia de
los nifios indigenas. A partir de estos talleres se establecieron
estrategias de comunicacién con entrevistas, anécdotas y otras,
para conocer cémo aprendieron sus saberes culturales y cémo
los trasmiten a sus hijos, lo que nos permitiria detectar algunas
formas de aprender de los nifios indigenas con abstracciones
diferenciadas.

* Trabajo directo con estudiantes indigenas de la licenciatura en
Educacién Indigena a través de un seminario-taller permanente
de didéctica desde la diversidad cultural con la presencia y par-
ticipacién de los estudiantes, maestros-indigenas, que fueron los
actores estratégicos para obtener informacién cualitativa durante
el trabajo de campo. Es interesante sefialar que, con este equipo
de estudiantes, el trabajo de los nifios adquirié una interaccién
significativa en los aprendizajes culturales e interculturales, dado
que el nifio indigena se vio identificado con ellos.

7 Es importante destacar que en esta escuela el sistema de ensefianza que se utiliza para
las matemadticas es a través del sistema maya y nédhuatl.

8 En estos cursos-taller se le ayuda al indigena migrante a entrar a un proceso de
“adaptacién” (como necesidad y no como posicién ideolégica) que le permita conocer,
operar y manejarse en la ciudad en sus diversos aspectos.
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LOGICA INSTRUMENTAL

El trabajo de campo se apoy6 en el diario de campo, que a su vez se com-
plementé en video-grabaciones y entrevistas no estructuradas.

Los campos seleccionados fueron el Distrito Federal y, en éste, la Dele-
gacién Coyoacdn, en los siguientes espacios:

1. Quiosco de Coyoacin o Jardin Hidalgo
2. San Francisco, Coyoacin
3. Santo Domingo, Coyoacin

4. Santa Ursula Coapa, Coyoacén

D1ArIO DE CAMPO

La responsable del programa en la Delegacién Coyoacan, la licenciada Ivonne
Siamano, acudié a la Universidad Pedagégica Nacional, concretamente a la
Licenciatura en Educacién Indigena, a pedir apoyo para el programa de Aten-
cién al indigena migrante pues consideraba que el perfil de los estudiantes, y
por el proceso de formacién y profesionalizacién que se imparte en la UPN,
su presencia era lo mas adecuado para fortalecer el programa; fue asi que
la Delegaciéon Coyoacén solicité la colaboracién a la upN y concretamente la
participacién de los estudiantes, responsabilizindome personalmente en este
programa por parte de la academia de Educacién Indigena.

Ambas instituciones elaboramos un plan de trabajo en el que los estudian-
tes jugaban un papel fundamental, en tanto ejercian el contacto directo con
los niflos indigenas migrantes de la demarcacién. Con base en este conside-
rando, con un grupo de 39 estudiantes nos organizamos para acudir al Jardin
Hidalgo, un sébado y un domingo, con la finalidad de ubicar el espacio y ver
la posibilidad de conectarnos con algunas familias indigenas migrantes que
trabajaban en este jardin, algunos como vendedores establecidos, otros como
vendedores ambulantes y algunos mas que pedian ayuda econémica.

La estrategia que se siguié con los estudiantes era igual a la que llevaba
a cabo el equipo de brigadistas, que consistia en ir de puesto en puesto
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para llevar a los nifios al quiosco a trabajar, al principio no era ficil que los
padres permitieran ir a sus hijos, pues muchos de ellos tenian la obligacién
de vender determinada cantidad de mercancia; o los ponian a pedir dinero
y otros tenian que cuidar a sus hermanitos mas pequefios, o cargar en sus
espaldas a los que atin eran bebés; a otros no querian dejarlos ir por diver-
sas razones, pero cuando los estudiantes se identificaron como maestros
bilingtes y ellos hablaron su lengua materna, la actitud de muchas familias
indigenas cambid.

Esta estrategia de los estudiantes resulté un éxito en la medida en que la
presencia de los maestros indigenas permitié el encuentro de identidades
culturales y lingtisticas; algunos de estos estudiantes se encontraron con
paisanos y uno de ellos se conecté con uno de los lideres de los migrantes
otomies de Querétaro, quien nos ayudé a entrar en contacto con otras familias
y grupos étnicos. Es dificil describir este momento estratégico con el cual se
inicié6 el trabajo, porque en la medida en que los estudiantes se identifica-
ban como maestros indigenas y explicaban el motivo de su presencia en el
Jardin Hidalgo cambié la dindmica, pues se corrié la voz y varios maestros
se reunieron y manifestaron su acuerdo de llevar a cabo los Talleres Intercul-
turales para los nifios indigenas migrantes; incluso, algunos padres pidieron
el apoyo para que se les ensefiara también a leer y escribir y se les ayudara a
integrarse en trabajos mejor asalariados que como vendedores. Fue asi como
el nimero de nifios en este espacio de Coyoacdn fue aumentando y los padres
ya permitian a sus hijos asistir al quiosco; otros incluso nos invitaron a sus
casas para que se apoyara a sus hijos en los trabajos escolares.

El éxito que se tuvo con la participacién de los estudiantes en el Jardin
Hidalgo nos permiti6 acercarnos a sus casas y establecer nuevos contactos.
Este logro obtenido por los estudiantes no fue muy bien visto por el equipo
de brigadistas, quienes tenian ya un afio de trabajo en este programa y no
habian conseguido lo que los maestros bilingties hicieron en dos dias. Esta
intervencién directa de los estudiantes contribuy6 para que en el quiosco de
Coyoacin se empezara a trabajar con mds de veinte nifios; lo que nos llevé
a abrir el primer Taller Intercultural para Nifios Indigenas Migrantes, que a
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pesar de no contar con material didactico especifico para trabajar con ellos,
fue apoyado por la Delegacion con la infraestructura, colocando mesas y
sillas en el quiosco, y la UPN con material de papeleria.

De manera general, este primer taller nos puso cara a cara con varias
limitaciones en el campo de la didéctica y la prictica docente con y para
grupos culturalmente diferenciados. Al finalizar el primer taller intercultural
se dieron dos situaciones que contribuyeron para que no se continuara traba-
jando en este espacio: una de ellas fue la renuncia de la responsable directa
del programa por parte de la Delegacion y, la otra, porque los brigadistas se
mostraron inconformes con los estudiantes, quienes los habian desplazado,
ya que ellos querian continuar con su trabajo en el Jardin Hidalgo como lo
habian venido haciendo. Este fue el mismo caso que se tuvo en el cuadrante de
San Francisco, donde se trabajaba paralelamente con otro grupo de nifios.

Es importante destacar que después de que los estudiantes se retiraron de
estos dos espacios, los grupos de nifios que asistian al quiosco de Coyoacin
y al cuadrante de San Francisco se fueron desintegrando, al contrario de lo
que pasaba en Santo Domingo y en Santa Ursula, donde los talleres se iban
fortaleciendo por un equipo de técnicos de la Delegacién y por otro de estu-
diantes indigenas, los cuales, a partir de la primera experiencia, nos permitieron
llevar a cabo otras estrategias de trabajo, tales como:

1. Realizar los talleres en predios donde se nos garantizara la presen-
cia de varios niflos, ya que en la primera experiencia se emplearon
lugares de la delegacién en los que, aunque nos permitian contar
con una buena infraestructura, los nifios no asistian.

2. Incorporar a jévenes indigenas con estudios de secundaria para
apoyar a los estudiantes, ya que eran pocos para todas las nece-
sidades que presentaban las familias.

Todo lo anterior operd, de manera general, como punto de partida y la
puerta que nos abrié varias vetas de observacién para la segunda fase de
los talleres interculturales. Una de éstas fue el movimiento y el espacio
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que los nifios materializaron en sus cuadernos cuando escribian. Otra fue
el dibujo y el color. Estos referentes nos permitieron enfocar la observacién
y el trabajo de manera mds puntual en la segunda y en la tercera fases. La
ultima se trabajé con mayor profundidad en los talleres posteriores del trabajo
de campo. Para explicar esta profundidad es necesario hacer una descrip-
cién del trabajo de campo de manera mds puntual, para ello organizaré su
presentacién por taller y por fase. Entendemos por taller intercultural para

nifios indigenas los que se llevaron a cabo en diferentes espacios.

PROCEDIMIENTO METODOLOGICO

Cada una de las colonias requirié de estrategias diferentes, las cuales permi-
tieron en cada una de sus fases captar un buen nimero de poblacién infantil
indigena, asi como trabajar de manera mds sistematica en los talleres inter-
culturales de regularizacion, después de revisar la experiencia de los talleres
anteriores. Es importante aclarar que la poblacién con la que se trabajé tuvo
fluctuaciones, dado su caricter de migrantes, por lo que sélo permanecieron
pocos de los nifios que iniciaron con el proyecto y se mantienen hasta la fecha,
lo que no significa que sean los Gnicos que han asistido a los talleres, ya que
cada vez se integraban mas de diferentes pueblos originarios.

Para concentrar un determinado nimero de nifios en lugares estratégicos
de la demarcacién tuvimos que recorrer las calles de las colonias y visitar
predios de familias migrantes, donde los estudiantes empleaban un
punto importante de identificacién, hablarles en su lengua materna. Du-
rante estas visitas se daban a conocer los objetivos de su participacién, que
eran: 1) crear un espacio de expresién pluricultural y educativo para ellos y,
2) fortalecer el proceso de integracién de los nifios a la educacién formal sin
perder su identidad.

Es importante destacar que la primera fase tuvo éxito en lugares como el
quiosco de Coyoacin y en Santo Domingo, pero no fue asi en el Cuadrante
de San Francisco y en Santa Ursula. Una de las razones a las que atribui-
mos esta dificultad fue que en el Cuadrante de San Francisco el equipo

de brigadistas no dejaba que los estudiantes entraran a trabajar con ellos,
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concretamente con los ninos, lo que nos llevé a decidir retirarnos de ese
lugar y buscar espacios en Santa Ursula Coapa y en algunos lugares de
Santo Domingo donde se nos permitiera trabajar con una infraestructura
que, en principio, nos parecié buena, pues se contaba con aulas, mesaban-
cos, pizarrén y otras condiciones favorables; sélo que la asistencia no fue
tan numerosa como la del Jardin Hidalgo. Ademis, los estudiantes no
alcanzaban a atender todas las necesidades lingtisticas y culturales que se
nos presentaron con los nifios que asistian a cada uno de los talleres; sin
embargo esto fue una buena ensefianza, en la medida en que nos obligé a
replantearnos la estrategia y a buscar alternativas como acudir directamente
a sus espacios.

Es importante destacar que al principio del programa, si bien se contaba con
un espacio bien definido para llevar a cabo el trabajo de campo, no se conocia el
contexto cultural, lo que implicaba abordar varios marcos de observacién para
detectar conductas culturales que dieran cuenta de una representacién de grupo
étnico o de una conducta indigena como grupos culturalmente diferenciados.
Es con base en ello que al principio del trabajo la observacién se abrié con
varios procedimientos que nos permitieron ubicar hilos conductores tales
como la escritura y el dibujo dentro de un espacio y del movimiento. En este
sentido, la primera fase del trabajo de campo se enfocé en varios aspectos
de busqueda de conductas culturales, las cuales se lograron visualizar en esta
primera fase y se profundizaron en la segunda y tercera.

CRITERIOS DE SELECCION

El trabajo de campo constituyé un proceso de busqueda progresiva de
referentes empiricos que permitieron identificar conductas culturales que
condujeran a entender desde una dimensién préctica los procesos de apren-
dizaje de los sujetos indigenas migrantes. En este sentido, la observacién
en el marco de la etnografia jugé un papel importante en la bisqueda de
referentes simbdlicos que llevaran a experiencias prictico-pedagdgicas en el
contexto de la diversidad, a partir de la investigacién-accién; fue entonces
que se inici6 el trabajo de campo con el referente empirico del dibujo y la
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grafia, enfatizando la observacién en el color y en el movimiento de acuerdo
con el espacio de una hoja blanca o de un cuaderno.

Esta observacién se sistematizé en un cuadro de doble entrada (que mis
adelante se presentard) con la finalidad de caracterizar a los migrantes que
participaron en los talleres y, de esta manera, empezar a acercarnos a conocer,
comprender e interpretar su proceso de socializacién pedagégico-escolar en
un contexto diferente al de su origen. El marco metodoldgico que se utilizé fue
el de la investigacién etnogréfica, protagonista y el de la investigacién accion.

Desde la investigacién etnografica, la observacién empirica partié del
marco tedrico conceptual que se present6 en el primer capitulo y de mi
formacién profesional como pedagoga, con una experiencia de 24 afos en
el campo de la educacién indigena.

Los estudiantes indigenas, como docentes actores protagonistas en el
proyecto, jugaron un papel importante en la observacién y descripcién con
base en el contexto de los talleres interculturales, ya que:

* A los estudiantes, dentro de su prictica pedagdgica, les per-
mitié un punto de encuentro entre identidades culturales y
lingtisticas, lo que generd, a su vez, un trabajo diferente, en
tanto pudieron valorar conductas simbdélicas como parte de
una identidad colectiva.

Este reencuentro interno y externo que vivieron los estudiantes
maestros indigenas bilingiies abrié una linea de trabajo peda-
gogico-didactico en el campo de la educacién indigena para
migrantes, reconociendo y reivindicando sus valores con una
actitud de apertura que los llevé a la bisqueda de estrategias
didacticas viables y operativas diferentes a la practica docente
con la que operaban en sus comunidades.

Es importante destacar el proceso de internalizacién que vivieron los es-
tudiantes, en la medida en que no les fue ficil despojarse de una formacién

indigenista en el tiempo que ha operado el proyecto, pero si podemos sefialar
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que su actitud de profesionalizacién frente al cambio implicé un reto interno
(psicolégico) y externo (social) ante la aprehension de la realidad educativa
concreta vista desde otro espacio social fuera de su comunidad. Para enfrentar
esta realidad educativa tuvieron que resignificar dos procesos emocionales,
el de la identidad étnica y el de la conciencia histérica.

Si bien estos dos procesos de identidad y de conciencia histérica han
interiorizado en los estudiantes estructuras de practica docente indigenistas,
la identidad y la conciencia que ejercen en la docencia pueden quedarse en la
pseudo apariencia, es decir, simularse una “apertura al cambio” por la repro-
duccién de una préictica docente indigenista que responde a una politica de
integraciéon que nos remite a una serie de realidades educativas fragmenta-
das, donde el indigena es visto como el sujeto que hay que “adaptar”, desde
la educacién escolarizada. Contrario a esto, como protagonista del proceso
entré en un momento de reflexién con diferentes niveles de inclusividad y
direccionalidad, mediado por valores culturales y lingtisticos que tuvo que
reconocer en el proceso mismo de la investigacién-accion.

Este reencuentro de los estudiantes con las comunidades de migrantes los
puso cara a cara entre el “proponerse hacer” un cambio en la docencia y el
“poder hacerlo” con una conciencia histdrica, si bien su formacién y practica
docente hacen referencia desde lo politico-ideoldgico a la participacién del
indigena, esta participacién les implicé un proceso de formacién diferente
a la que se les habia sometido en su formacién antes de la UPN;’ en tanto
su practica docente se quedaba s6lo en lo aparente como en la politica de
la educacién bilingtie-bicultural. Esto se reflejé al principio del proyecto,

cuando se organizaban en los talleres como una escuela de organizacién

? La propuesta de la educacién indigena bilinglie bicultural, ahora intercultural bilingte,
demanda una formacién congruente con el planteamiento de la praxis pero, en los
hechos, los docentes indigenas siguen reproduciendo los saberes y costumbres de la
politica indigenista en la que se han formado. La mayoria de sus lideres se burocratizan,
demandan una pedagogia liberadora y no son capaces de romper con la docencia
tradicional; se estigmatizan como maestros de tercera y esta actitud los coloca en un
plano de inferioridad; ademds, al interior de los grupos étnicos se da la lucha por el
poder politico.
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incompleta y operaban en la prictica como maestros tradicionales, contra
esto se fue proponiendo un proceso de organizacién grupal y de prictica
docente diferente, tratando de recuperar pricticas educativas indigenas como
el aprendizaje por acompafiamiento.

Una evidencia de lo anterior se presentd el dia en que los estudiantes que
participaban en el taller de San Bertin llegaron un poco tarde; una prestadora
de servicio social no indigena y yo empezamos a trabajar con los nifios, de-
jando que se organizaran por equipos de manera natural y asi trabajar en una
experiencia de aprendizaje por acompafiamiento; pero cuando los estudiantes
vieron que sus grupos se habian reorganizado no supieron de momento si
continuar como se estaba trabajando o reintegrar otra vez a los nifios como
ellos los organizaban (domingo 2 de julio de 2000).

El reto y la tarea para estos estudiantes maestros indigenas no fue facil,
pues hubo que superar los viejos modelos de ensefianza tradicional, ya que su
practica docente ha sido moldeada desde una perspectiva indigenista, donde
la participacién del indigena se inscribe en el marco de ciertos pardmetros
educativos que fueron revisados durante su experiencia con los migrantes
indigenas: un testimonio de ello ha sido el seminario-taller de diddctica
que se ha implementado a lo largo de la investigacidn, la cual nos permitié
revisar, a través de los videos, su prictica docente y su método a partir de las
estrategias diddcticas empleadas.

Por lo que respecta a la investigacién-accién, durante el trabajo de campo
se buscaba dar respuestas pedagégico-didicticas viables y concretas que
generaran un encuentro de identidades étnicas. Estas propuestas diddcticas
implicaban reflexionar sobre la accién educativa que vivian los nifios en las
escuelas oficiales o en el contexto socio-econémico como migrantes con un
bilingiiismo limitado para dar cada vez mejor respuesta en los siguientes
talleres interculturales. Es decir, desde la investigacién-accién se buscaba la
reorientacién de estrategias diddcticas para mejorar mas y mds los talleres.
Situacién que se puede observar en los videos y apreciar las condiciones
del espacio de trabajo con las que se inicié y las condiciones con las que se

cuenta actualmente. Lo anterior no sélo se vio en el espacio fisico, sino en
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las propuestas que se iban dando; por sefialar alguna, al inicio del proyecto
se apoyaba concretamente a los nifios en sus tareas o en sus retrasos esco-
lares; en los dltimos talleres que se implementaron se empezé con guiones
didécticos orales bilingties en algunos casos para que los nifios en su escuela
pudieran comprender mejor el contenido escolar. Esto es parte de la propuesta
que mds adelante se va a desarrollar.

Otro aspecto importante a destacar con la investigacién-accién fue el
trabajo de observacién directa, que se fue mejorando en los referentes sim-
bélicos con los que se inici6 (dibujo y grafia), porque si bien al inicio de los
talleres se empezaron a trabajar dibujos con distintas figuras como Barney,
Winnie Poo, Baby Bop , Picachu y otros, los cuales eran muy solicitados
por los nifios, con el paso de los talleres se trabajé con el dibujo figurativo
que ellos elaboraban y que se pudo introducir en sus formas de pensar sus
conocimientos culturales y escolares, lo que nos fue llevando a entender
sus formas de aprender y, por lo tanto, a introducirnos mds a fondo para
trabajar la propuesta diddctica que mds adelante se presenta.

Este proceso de investigacién-accion se concreté a través de los talleres
interculturales, los cuales favorecian la interaccién y el reencuentro de iden-
tidades étnicas, entre los nifios, padres y estudiantes, lo que permitié analizar
con mayor intersubjetividad la prictica docente a partir del seminario taller
de didactica permanente que se trabajaba con los estudiantes; de manera
general, la 16gica de trabajo se muestra en la figura 2.

En relacién con lo anterior, la investigacién-accidn, etnografica y pro-
tagonista, se llevé a cabo en diversos niveles de indagacién: el primero nos
permitié conocer el perfil general de los participantes; el segundo nivel de
indagacion se bas6 en dos elementos: espacio y movimiento, y en relacién
con dos referentes simbélicos como el dibujo figurativo, tomando en cuenta
el color y el saber cultural en referencia al dibujo y, el tercero, que a partir de
los dos primeros nos permitié plantear una propuesta diddctica para grupos
culturalmente diferenciados.

Estos niveles de indagacién nos llevaron, a su vez a: 1) diagnosticar conduc-

tas culturales cotidianas que se manifestaron en los diversos talleres y con los
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Ficura 2
Proceso de la investigacién-accién

Comunidad migrante

Seminario taller de didactica
para grupos culturalmente
diferenciados (estudiantes)

Talleres interculturales
para nifios
indigenas migrantes

Interaccién y encuentro
de identidades

Construir y reconstruir
estrategias diddcticas
acordes a la realidad de
los migrantes

Fuente: Elaboracién personal en relacién con una interpretacién
detallada y sistematica del trabajo de campo.

sujetos de diferentes pueblos originarios con los que se trabajé, a partir de
un perfil general de los participantes; 2) interpretar el nivel de indagacién

del diagndéstico, y 3) proponer alternativas didacticas viables.

PERFIL DE LOS PARTICIPANTES

Al inicio del proyecto se hizo el siguiente diagndstico,' realizado a través de
40 entrevistas a las familias que inicialmente se contactaron en la demarca-
cién; el muestreo nos dejé ver de manera representativa ciertas caracteristicas
de su poblacién adulta e infantil con respecto a su escolaridad y ocupacién.

Los datos que se obtuvieron fueron los siguientes:

ste diagndstico previo fue elaborado por la licenciada Ivonne Sdmano, responsable de
10 Este diagnéstico p fue elaborado porlal dal S , responsable del

rograma de Atencién a Indigenas Migrantes y por Graciela Herrera, responsable por
Prog de At Indigenas Migrantes y por Graciela H ponsable p
parte de la UPN, por un equipo de colaboradores de ambas partes; asimismo, los datos
que se presentan son retomados del primer documento que se presentd en el verano
de 1999.
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Cuapbro 3
FAMILIAS QUE PARTICIPARON AL INICIO DEL PROYECTO

Sexo ToraL %
Mujeres 21 52.5
Hombres 19 47.5
ToraL 40 100

Epap ToraL %
15220 12 30.0
21226 6 15.0
27232 4 10
33238 6 15.0
39244 4 10.0
45250 7 17.5
51a56 1 2.5
ToraL 40 100

Estapo civiL ToraL %
Casado 13 32.5
Unién libre 12 30.0
Soltero 11 27.5
Viudo 2 5.0
Madre soltera 1 2.5
Divorciado 1 2.5
ToraL 40 100
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OcuPACION ToraL %
Artesano 17 42.5
Estudiante 7 17.5
Ninguna 6 15.0
Hogar 5 12.5
Modista 2 5.0
Jardinero 2 5.0
Maestro de escuela 1 2.5
ToraL 40 100
EscoLARIDAD ToraL %
Primaria incompleta 12 30.0
Primaria 12 30.0
Secundaria 7 17.5
Ninguna 5 12.5
Técnico profesional 3 7.5
Secundaria incompleta 1 2.5
Bachillerato 0 0
Licenciatura 0 0
ToraL 40 100
¢EsTUupI1A ToraL %
ACTUALMENTE?

No 31 77.5
Si 8 20.0
No contesté 1 2.5
ToraL 40 100
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¢QUE ESTUDIA? TorAL %

Secundaria 3 37.5
Bachillerato 2 25.0
Artesano 1 12.5
Belleza 1 12.5
Primaria 1 12.5
ToraL 8 100

¢CUENTA CON ACTA

DE NACIMIENTO? S %
Si 30 75.0
No 10 25
ToraL 40 100

Fuente: Elaborado por la licenciada Ivonne Simano, responsable del programa
en la Delegacién Coyoacin.

Estos datos corresponden a 40 personas mayores de 15 afios, hablantes de
alguna lengua indigena, preinscritas a los talleres de este proyecto, por lo
que, aun cuando no se trata de una muestra estadisticamente representativa,
ilustran la situacién de la poblacién objetivo del proyecto, al inicio del mismo,
y proporcionan tendencias generales del fenémeno: 60% contaba con un
nivel educativo de primaria incompleta o terminada; 12% no habia tenido
acceso a ningun nivel educativo; 20% estudiaba en ese momento; 42% son
artesanos; 27% eran solteros, y el resto habia mantenido o mantiene algin
tipo de vinculo de pareja.

Lo anterior nos muestra que los migrantes indigenas han ido abriendo
y preservando espacios territoriales en la ciudad de México, en condiciones
limitadas y dificiles que han tenido que enfrentar a través de una sobrevi-
vencia econdémica, social, cultural y lingtistica. En cuanto a los principales
problemas que enfrenta esta poblacién podemos destacar:
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1)

2)

3)

El proceso de desarrollo de la ciudad ha propiciado haci-
namiento y falta de servicios en la vivienda ocupada por los
migrantes indigenas. Por ejemplo, en el caso de los otomies
que viven en el Cuadrante de San Francisco, como eran mi-
grantes temporales que venian a vender al centro de Coyoacin
los viernes, saibados y domingos, rentaban cuartos los fines de
semana donde se quedaban varias familias a dormir.

Los indigenas presentan tasas de fecundidad superiores a las
del resto de los mexicanos pero, simultineamente, se registran
tasas de mortalidad infantil que duplican el promedio nacional.
La tasa de esperanza de vida para la poblacién general es de
73.3 afios, mientras que para la poblacién indigena tan sélo es
de 65.4 afos.

Un importante porcentaje de nifios indigenas migrantes no ha
tenido educacién preescolar o primaria, mientras que otros, por
haber migrado han tenido que desertar temporal o definitiva-
mente del sistema escolar. La mayoria de los nifios que asisten
a la escuela forman parte del grupo de reprobados. En algunos
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Fuente: Datos capturados por los estudiantes en los diferentes talleres.
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GRrAFICA 2

% Grupos étnicos

50,00%
45,00%
40,00%
35,00%
30,00%
25,00%
20,00% E—
15,00%
10,00%

5,00% -

0,00%

=
|
H

[ ]
E
&
E

mazateco
mixteco
ndhuatl
otomi

chinanteco
michoacin

Fuente: Datos capturados por los estudiantes en los diferentes talleres.

casos los padres renuncian a enviar a sus hijos a la escuela, ya que
el trabajo de la mayoria de éstos es un elemento importante
que contribuye al ingreso familiar. En consecuencia, el indi-
gena crece otorgando poca importancia al aspecto educativo,
conformédndose con aprender sélo lo elemental (restar, sumar,
multiplicar, dividir, leer y escribir) para poder incorporarse, lo
mids pronto posible, el mercado laboral.

4)  Ladiscriminacién predomina en la poblacién bilingtie con escaso
manejo del espafiol, pues apenas logran comunicarse, mientras
que sus esposas son monolinglies en lengua materna y, por su
condicién de indigenas, estdn expuestos a toda clase de agresiones
en funcién de la distancia cultural, social y econémica que los

separa de la poblacién urbana en el medio en que se insertan.
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5)  Los jovenes indigenas también enfrentan rechazo y discrimi-
nacién por su origen étnico, lo que ha influido en su proceso de
identificacién. Este rechazo se inicia en el vecindario, la escuela
primaria y parte de la secundaria, propiciando la negacién de
su origen cultural asi como los escasos estimulos y apoyos
a la creacién y recreacién artistica, artesanal y cultural de la
poblacién indigena, pues tiene limitado al acceso a los medios
de comunicacién y al uso de espacios para su expresién cultu-
ral. Como se puede observar, la situacién de estos indigenas
migrantes de Coyoacin los coloca en una condicién diferente,
con desventajas y desigualdades. Esta desigualdad, vista desde
este programa comunitario, responde a necesidades précticas
con propuestas concretas que se orienten al reconocimiento de
estas diferencias, como pueblos originarios con determinacién
propia dentro de la cultura occidental.!

Con base en lo anterior, el estudio de campo nos llevé a seguir trabajando
porque el proyecto fue abriendo mds espacios de participacién y el nimero de
integrantes iba en aumento; aunque no se continué con las mismas familias.
Es importante aclarar que la condicién de migrantes no permitié llevar un
seguimiento con todas las familias de la misma manera, porque algunos se
retiraban por motivos personales y familiares y fueron realmente pocos los
que permanecieron en varios talleres. Bajo este criterio de permanencia se
trabajé mds profundamente con determinados nifios y familias, la relacién
de los nifios se presenta en el cuadro 3 y la de las familias que participaron a
lo largo de los talleres se encuentra en el cuadro 4.

La experiencia en este proceso nos permitié ubicar diferentes niveles de
problematicas, tales como: a) migracién; b) bilingtiismo, y ¢) escolaridad,
lo que podemos objetivar con base en la relacién de los més de cien nifios

1 Proyecto Interinstitucional Universidad Pedagégica Nacional. Verano 1999. Elaborado
por Ivonne Sdmano, Delegacién Coyoacin, y Graciela Herrera Labra, upn.
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participantes, cuyas edades, grupos étnicos y escolaridad se encuentran re-
presentados en las gréficas 1,2y 5.

Los pueblos originarios estuvieron representados segtin los siguientes porcen-
tajes: chinanteco, 6.93%; mazateco, 6.93%; de Michoacin, 0.99% (en este caso,
el nifio no supo identificar su grupo étnico, s6lo su estado); mixteco, 47.52%;
nahuatl, 20.79%; otomi, 11.88%, y tseltal, 4.95%. El porcentaje mds alto fue
de los mixtecos, los nahuas y los otomies, mientras que el porcentaje mas bajo
tue el del participante de Michoacdn, quien no supo decirnos a qué grupo
pertenecia, ya que sus padres tienen muchos afos de radicar en la ciudad.

MIGRACION
Como ya se ha sefialado, en el trabajo de campo identificamos dos niveles
de migracién: 1) Los hijos de padres migrantes que nacieron en la ciudad,;

»12

sus condiciones “estables”? los hace contar con un espacio en predios que

GrAFICA 3

Migracién

O Msis de un afio [l Menos de un afio

Fuente: Datos capturados por los estudiantes en los diferentes talleres.

12 Uso comillas porque al decir “estables” se puede pensar que viven en condiciones
favorables y con estabilidad laboral, econémica y social. En este caso, estable se refiere
a que tienen mds tiempo viviendo en la ciudad aunque sus condiciones laborales,
econdmicas y sociales no son nada favorables.
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pertenecen a sus familiares o que pudieron adquirir por invasién, como en
el caso de Santo Domingo y Santa Ursula, y 2) los que son migrantes tem-
porales que permanecen en la ciudad entre tres, seis meses o mas tiempo sin
perder contacto con su comunidad; en éstos se consideré a los migrantes que
asisten los fines de semana y que vienen sélo a vender sus artesanias. Con
base en esto, la grifica 3 se elaboré en dos niveles: los que tienen menos de

un afio y los que viven desde hace mas de un afio.

BiLINGUISMO
El bilingtiismo diferenciado, en nuestro caso particular, lo ubicamos en di-
ferentes niveles, fundamentalmente, es decir, migrantes bilingties (5.94%),
bilingties limitados (en lengua indigena (40.59%) o en castellano (22.77%),
monolingiies en lengua indigena (17.82%) y monolingiies en castellano
(10.89%).

El indigena bilingtie es aquel que habla indistintamente las dos lenguas,
es decir, el nifio es capaz de ubicar las dos lenguas. Como se puede observar,
el bilingtiismo limitado en lengua indigena representa el porcentaje mds

GrArica 4

Nivel de bilingliismo

45
40
35
30
25
20
15 1
10 1
5 f—l_‘ 1
0 | /™

Bilingiie Bilingiie limitado Bilingiie limitado Bilingiie limitado M lingii Monolingii

(en castellano) (en Lengua (en castellano)  (en lengua indigena)
indigena)

Fuente: Datos capturados por los estudiantes en los diferentes talleres.
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alto frente al bilingtiismo limitado en espanol. En este nivel ubicamos a
los nifios que aprendieron el espafiol como primera lengua y los que estin
aprendiendo el espafiol como segunda; en ambos casos hablan con las mismas
deficiencias fonéticas que sus padres, pues usan expresiones como: vénganos,
ténganos, agrrate mucho, habé, salinamos, ballina, augujetas, namds, poque,
entos, etcétera, que pudimos percibir cuando se dialogaba con los nifios y
sus padres.

También se pudo observar que los hijos mayores son los que hablan mejor
la lengua indigena, mientras que los mds chicos, aunque la entienden, no la
hablan y, cuando la hablan, se avergiienzan. En el caso de los nifios que hablan
la lengua indigena prefieren aprender el castellano y no hablar su lengua;
algunas de las razones las abordaremos mids adelante.

EsCOLARIDAD

En este rubro encontramos tres tipos de casos: los nifios que asisten a la
escuela, los que nunca habian asistido a ella, ni en su regién ni en la ciudad
y que buscaban en los talleres aprender a hablar y escribir en espanol, y los
nifios que desertaron de la escuela y que buscaban en los talleres recuperar

GRrAFICA 5

% de escolaridad

40,00%
35,00% _
30,00%
25,00%
20,00%
15,00% —
10,00%

5,00% -

0,00% ‘

'#
:
ee

1° grado no
terminado
1° grado
primaria
20 grado de
primaria
30 grado de
primaria
4° grado de
primaria
5° grado de
primaria
6° grado de
primaria
No
escolarizado
preescolar

Fuente: Datos capturados por los estudiantes en los diferentes talleres.
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el espacio de formacién que dejaron al migrar y que, por varias razones, no
pudieron regresar a la escuela.

Para estos ultimos casos, la delegacién firmé un convenio con la Conafe
para dar una respuesta oficial y que pudieran contar con una acreditacién
académica de educacién primaria, sin embargo, la falta de formacién docente
de los promotores de Conafe que apoyaron a estos nifios no permitié que el
proyecto continuara, lo que dio como resultado que, de mds de cien nifios que
se habian agrupado en los diferentes talleres cuando Conafe se incorporé, en
poco tiempo fueron desertando, por lo que s6lo se pudo mantener un centro
con una escasa poblacién (10 nifios).

Por lo que respecta a los nifios que asisten a la escuela, la mayoria presenta
problemas de aprovechamiento en el aula de clases. Si bien sus condiciones
educativas y econémicas son muy limitadas, su manera de desenvolverse en la
ciudad impulsa a estos nifios a trabajar desde muy temprana edad para apoyar
a sus padres, es decir, se sigue reproduciendo la idea de que entre mds hijos,
mis fuerza de trabajo. El esfuerzo que estos nifios tienen que desplegar como
estudiantes y como trabajadores les hace atin mas pesado su desempefio escolar.
Por lo que respecta a los nifios no escolarizados, el aprendizaje por acompaiia-
miento de los hermanos mayores representa una conducta importante, ya que,
por tradicién, los hermanos mayores ensefian a los més chicos, s6lo que, en el
ambito escolar, les heredan sus deficiencias en los saberes formativos.

De acuerdo con los nifios con los que se trabajé en los talleres podemos
revisar los datos anteriores, pero si consideramos la escolaridad con bilingtiis-
mo podemos observar que los nifios monolingiies en lengua indigena son
los no escolarizados y éstos, a su vez, en su mayoria son mixtecos. La media
estd en los bilinglies limitados en lengua indigena, es decir, que los nifios que
aprendieron primero el espafiol, a pesar de que sus padres hablan en lengua
indigena y de que generalmente son los que tienen mds de un afio como mi-
grantes, son los que muestran un nivel escolar mas secuenciado en tanto no
han desertado o han quedado sus estudios inconclusos. Pero lo que también
destaca de esta grafica es que los nifios con mds tiempo de vivir en la ciudad
han ido perdiendo la lengua étnica, un elemento cultural importante.



128 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

Esta primera fase de indagacién fue de cardcter operativo y nos propor-
cioné datos generales sobre la poblacién atendida, lo que, de alguna manera,
nos permitié acercarnos a ubicar rasgos caracteristicos de la poblacién, como
el nivel de migracion, bilingiiismo y escolaridad. La informacién general que

podemos deducir de los datos anteriores es:

*  Coémo reflejan un elemento de su identidad indigena en el
uso de la lengua étnica: algunos evitardn que sus hijos hablen
la lengua indigena y otros buscardn en el castellano un medio
de comunicacién para desafiar su situacién como migrantes.

*  Losdatos nos permiten ver varios comportamientos en relacién
con la escolaridad donde por un lado, los nifios que tienen
mis tiempo de radicar en la ciudad muestran un nivel escolar
permanente; mientras que los nifios con un nivel de migracién
temporal presentan mayor indice de ausentismo escolar o de
no escolaridad.

*  Losdiferentes indicadores permitieron definir algunos compor-
tamientos lingtisticos que podrian manejarse con particularida-
des y generalidades de acuerdo con los pueblos originarios, como
es el caso de los mixtecos, que por su condicién de migrantes
monolingties estdin muy ligados al uso de su lengua; no es el
mismo caso de los otomies y chinantecos, que tienen mds tiem-
po de radicar en la ciudad y quienes no quieren que sus hijos
hablen su lengua indigena, pero, de manera general, podemos
decir que implicita y explicitamente todos manifestaron que

preferian que sus hijos hablaran el castellano.

Con base en esta relacién de participantes, se hizo un recorte para tra-
bajar con mayor profundidad con algunos nifios; uno de los criterios fue el
de permanencia en varios talleres, ya que es una poblacién fluctuante y, con
base en ello, sélo se trabajé con los nifios y padres que se enlistan en los

cuadros 6 y 6.
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Cuapro 6
NoMBRE HasLra con Es OcupaciON SABE OBSERVACIONES
SUS HIJOS | BILINGUE LEER Y Y COMENTARIOS
EN LENGUA ESCRIBIR
ETNICA
Maria del Carmen Si Si Vendedora ambu- | No Algunas ocasiones
Pérez Dominguez lante pide dinero.
Margarita Rodriguez | Si Si Hace mufiecas de | No Ha tenido a todos
yute y trapo; borda sus hijos en su casa,
servilletas actualmente tiene
seis.
Anastacia Gonzélez No siempre | Si Vende en el centro | Poco No se acepta como
Goémez de Coyoacin migrante indigena.
Maria Rosa Pérez No siempre | Si Vende en el centro | Poco No se acepta como
Baltazar de Coyoacin migrante indigena.
Adriana Camilo No Si Hace mufiecas de | ST Es la hija mayor,
trapo soltera, de la sefiora
Margarita.
Ma. del Carmen Si Si Vendedora ambu- | No No se acepta como
Ramirez Resendiz lante migrante indigena.
Tiburcia Gonzilez Si Limitado | Artesanayvende- | No Se maneja como la
Lépez dora ambulante lider de esa comu-
nidad. Es quien se
entiende y habla
mejor el espafiol.
Distribuye lugares
y orienta a sus
paisanos a vender o
ubicarse en determi-
nados lugares.
Luis Diaz Salvador St Limitado | Artesano y vende- | No Es el esposo de la
dor ambulante sefiora Tiburcia y
también coordina a
sus paisanos.
Felipa Mendoza Si MM Artesana y vende- | No Se dedican a pedir
Aguilar dora ambulante dinero.
Emilio Perca Lépez | Si MM Artesano y vende- | No Es esposo de la
dor ambulante sefiora Felipa y
venden tanates
afuera de Superama
Tlalpan con su hijo
mayor.

Continua...
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CuUADRO 6 (CONTINUACION)

NoMBRE

HazsLa con
SUS HIJOS
EN LENGUA
ETNICA

Es

BILINGUE

OcupAcION

SABE
LEER Y
ESCRIBIR

OBSERVACIONES
Y COMENTARIOS

Felicitas Lépez
Solano

Si

MM

Artesana y vende-
dora ambulante

No

Se dedican a pedir
dinero.

Francisco
Victoria Velazco

Si

BL

Artesano y vende-
dor ambulante

No

Esposo de la sefio-
ra Felicitas y vende
afuera de la libreria
Gandhi con uno de
sus hijos

Juan Perca Ortiz

Si

BL

Artesano y vende-
dor ambulante

No

Vive con algunos de
sus hijos y estd por
traerse a la familia.

Maria Cruz Ortiz

No

siempre

Si

Trabajadora do-

méstica

Poco

Sus hijos no asisten
a la escuela porque
no los ha registrado,
pero estd tratando de
arreglar esta situa-
cién con la ayuda de
la Delegacién.

Dionicia Pérez

No

Si

Magquila cortinas

Poco

Habla su lengua con
Su esposo y su prima
Bertha, pero no le
gusta que sus hijos
la hablen, incluso les
han hecho creer que
habla inglés. Siem-
pre porta ropa de su
regién, sélo cuando
va al banco se pone
otro tipo de ropa.

Berta Gémez

No

Si

Maquila cortinas

Poco

La misma actitud
que Dionicia.

Catalina Hernéndez

No

Si

Magquila cortinas

No

Fue apoyada por
Dionicia cuando
lleg6 ala ciudad y la
introdujo a la ma-
quila.

Acotaciones: BL = bilingtie limitado
MM = monolingiie en mixteco

ST = secundaria terminada
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GRAFICA 6

Nuamero de hijos

NEN S = =

1 2 3 4 5 6

Fuente: Elaboracién personal y datos capturados por los estudiantes.

GrArica 7

Tipo de migracién
(radical de 5 hasta 14 afios temporal de 3 a 5 meses)

41% 59%

O Radical W Temporal

Fuente: Elaboracién personal y datos capturados por los estudiantes.
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GRAFICA 8

Habla con sus hijos en lengua étnica

24%
O No
58% B No siempre
18% O Si

Fuente: Elaboracién personal y datos capturados por los estudiantes.

GRrAFICA 9

Es bilingtie

24%

O Bilingte limitado

58% B No (monolingtie-

mixteco)

18% o s

Fuente: Elaboracién personal y datos capturados por los estudiantes.
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GrArica 10

Ocupacién

8
7
6 [ E—
5 4 |
4 [ E—
3 [ E— E—
2 [ E— E—
1 [ E— E—
! B s I s S

Artesano y Hace mufiecas ~ Hace mufiecas  Maquila cortinas  Trabaja en casa Vendedor

vendedor de trapo de yute y trapo ambulante

ambulante y borda

servilletas

Fuente: Elaboracién personal y datos capturados por los estudiantes.

Es importante destacar que en la relaciéon de padres participaron varias
parejas, como es el caso de los mixtecos. El trabajo con los padres nos permitié
acercarnos a ciertos vacios de informacién que el nifio no tenia; asimismo,
pudimos identificar conductas familiares que derivaron en conductas cul-
turales semejantes entre todos ellos, como en el caso del trabajo artesanal,
no en relacién con el tipo de artesania, sino con las formas de organizar el
trabajo y el movimiento del mismo, el cual se explicard mds adelante.

Otro aspecto interesante a destacar fue que, en el trabajo con los padres, el
100% habla su lengua indigena, pero no todos la hablan con sus hijos; en el caso
de los mixtecos, es su tnica forma de comunicacién, no asi para los otomies y
chinantecos, pues muchos de sus hijos nacieron en la ciudad y sélo escuchan
a sus padres hablando en lengua indigena, mientras que, algunos, les hacen
creer que hablan inglés, en el caso de los chinantecos, como se describird am-
pliamente en el trabajo de campo, parte de otro libro en preparacién.

Es importante destacar, en los datos de los padres, que la interpretacién
de los referentes es dificil, en tanto que la intersubjetividad al interior de los

pueblos originarios como migrantes presenta una contradiccién entre el deseo
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de cambiar, incorporandose a otra forma de vida, con los significados y simbolos
culturales que tienen que ir modificando por el desplazamiento a una sociedad
modernizada y, por lo tanto, los cambios culturales y lingiiisticos son el reflejo
de una pérdida de costumbres, tradiciones y uso de la lengua indigena.

Sin embargo, la interaccién cultural que viven estas comunidades de
indigenas migrantes, adquiere una dimensién distinta en la modernizacién,
en la que, por un lado, permanecen formas de vida acordes con su identidad
étnica, como es el caso de hacer y vender sus artesanias y, por otro lado, la
busqueda de un modelo de vida diferente, incorpordndose a una sociedad
con muchos retos culturales, lingiiisticos, econémicos y, sobre todo, de iden-
tidad individual (histérica) y colectiva (étnica) como es el caso de vestirse de
diferente manera cuando van al banco, no querer que a sus hijos los sefialen
como indigenas por hablar su lengua materna, etcétera.

Lo anterior tendriamos que revisarlo con diferentes lecturas de interpre-
tacién, en la medida en que se juzga al indigena migrante como un sujeto
que al salir de su territorio pierde algunos usos y costumbres de su grupo
social, lo que va alterando su identidad que, con el tiempo, se manifiesta
como rechazo a sus raices étnicas. Al respecto circulan diferentes posturas.
Chévez sefiala que:

Actualmente es preciso pensar las sociedades o grupos indigenas de México
como parte de una sociedad compleja dentro de la cual se han incorporado a
los procesos de cambio que exige mecanismos de asimilacién, de adaptacién
y de adopcién en las formas de vida y de pensamiento.

Las cuestiones de identidad y las representaciones que se generan en torno
ala pertenencia y adscripcién étnica se hayan mds cercanas a las ideas, senti-
mientos y experiencias que las personas manifiestan en acciones cotidianas,
dando lugar al problema de c6mo explicar no inicamente las causas formales,
materiales o eficientes de los cambios culturales y la identidad individual
y colectiva sin intentar la bisqueda del sentido de ser en ese lugar y en ese
grupo indigena en particular en un momento histérico determinado.’

3 Maria Eugenia Chévez Arellano, Identidad y cambios culturales. Los mazahuas de San
Antonio Pueblo Nuevo, pp. 20- 21.
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La cita anterior nos permite, desde el trabajo con los padres, explicarnos,
en cierta forma, el porqué de su migracién como parte de una busqueda
o deseo de cambio frente al proceso de modernizacién, del cual ellos
también forman parte; el problema estd en cémo, desde los procesos de
modernizacién, el sujeto social indigena migrante se incorpora a éstos,
sin una pérdida de identidad. En el caso de la lengua, observamos cémo
los padres que tienen mayor tiempo de vivir en la ciudad y sus hijos que
nacen en ella ya no hablan la lengua, y en el caso de las familias que tie-
nen poco tiempo de integrarse a la ciudad se esfuerzan por aprender el
castellano con dos intenciones de fondo, una para poder comunicarse en
el contexto de la modernidad y otra para ir diluyendo su identidad étnica
a través de la lengua.

También hay a quienes les cuesta trabajo incorporarse al contexto de la
modernidad y evaden el reto haciendo uso de su identidad desde una visién
de miseria y pobreza étnica, como el caso de las familias que hacen uso de
su condicién socio-cultural y econémica para pedir dinero, haciendo de esta
situacion su forma de vida.

OTRO NIVEL DE ACERCAMIENTO

Alinicio del trabajo de campo me hice la pregunta: ;Cémo conocer los refe-
rentes empiricos concretos de aprendizaje de los nifios indigenas migrantes
de la Delegacién Coyoacidn que, de acuerdo con su cosmovisién y 16gica de
abstraccién, me permitieran construir una didactica para ellos?

Sibien al inicio del proyecto me planteaba algunos criterios de seleccién,
fue hasta la tercera fase que los pude precisar mas y me permitieron observar
conductas concretas que me orientaban a diferentes interpretaciones volca-
das en trabajos como el dibujo a partir de figuras con mufiecos socialmente
presentados por la televisién, en algunos casos, y otros dibujos de cuadernos
para colorear. La actitud de los nifios frente a estos dibujos fue un punto

de partida en relacién con varias conductas culturales no bien identificadas
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al inicio del trabajo de campo, tales como entender por qué les llamaba la
atencioén el tipo de dibujos animados como Barney y Winnie Pooh, dudas
que se fueron aclarando, algunas, a lo largo del trabajo en los talleres, otras
no. Es con base en ello que los criterios de seleccién se orientaron hacia
aspectos que se presentaron como mds frecuentes en varios nifios de los
diferentes talleres, independientemente de la etnia y lengua con las que se
trabajé. Los primeros indicadores que mds nos llamaron la atencién fueron
el color, el movimiento y el espacio de las grafias.

La percepcién de ciertos comportamientos culturales y su particular
estilo de usar el espacio y el movimiento en el cuaderno, abrié una veta de
observacién como hilo conductor que nos fue llevando al trasfondo simbélico
cultural que pudimos detectar més especificamente en sus formas de dibujar,
de iluminar y de hacer las grafias. Estos referentes empiricos concretos fueron
los criterios de seleccién que se consideraron mds representativos durante
el desarrollo de los talleres, con principios de reconocimiento cultural y fre-
cuencia de estructura simbdlica que dieron la pauta a ciertos presupuestos
epistémicos para definir los criterios de seleccion.

Los referentes concretos empiricos, entendidos como “concreto real” me
permitieron introducirme en un pensamiento cultural que se centré funda-
mentalmente en ciertos comportamientos y estilos de trabajo utilizados en
el dibujo y la grafia, mediados por una légica cultural indigena, a través del
movimiento en la construccién de las grafias y, en el espacio, en la utilizacién
del cuaderno. Los referentes empiricos concretos los consideré como princi-
pio de reconocimiento de conductas culturales que expresan una estructura
simbdlica como representacién de la memoria colectiva. Que representa un
conocimiento como producto de una interaccién simbdlica. Estos referentes
empiricos observados fueron orientando los criterios de seleccién en la me-
dida en que se diferenciaran las representaciones entre cosa, palabra, dibujo
y color, intercambiando abstracciones perceptuales a través de un esquema
conceptual con cédigos simbdélicos de acuerdo con cada pueblo originario con
el que se interactud.
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Todo lo anterior se empezé a reconocer en la dimensién cultural de cada
uno de los pueblos originarios que integraron los talleres; poderlos entender
articuladamente en la totalidad observada es consecuencia de una prolongada
interpretacién de representaciones simbdlicas que se revisaron y analizaron
en el seminario-taller de diddctica para grupos culturalmente diferenciados,
lo que nos permitié identificar aprendizajes diferenciados. Esta identificacién
se respalda con una interrogante que se hizo al inicio del trabajo de campo:
¢como acercarse a un aprendizaje intercultural cuando existen propiedades
de abstraccién diferenciadas?

Conforme se iban precisando los criterios de seleccién se fueron deli-
mitando los elementos ordenadores para su anilisis, los cuales trataron de
darle sentido al trabajo de investigacién interpretativa. Estos elementos
ordenadores se organizaron en diferentes niveles de analisis para articular
los referentes observados con el razonamiento descriptivo e interpretativo
de acuerdo con los criterios de seleccién.

EL RAZONAMIENTO DESCRIPTIVO

Se trata del primer nivel de andlisis y habria que entenderlo en la totalidad
observada como parte de una dimensién intercultural, como consecuencia
de una prolongada memoria colectiva. Si revisamos sélo las conductas ob-
servadas de manera aislada nos quedamos en una investigacién fenomeno-
légica, en tanto nos remite a un corte de interpretacién que hace alusién a
la comparacién y deja de lado la esencia de lo culturalmente diferenciado.
Elemento de anilisis importante para trabajar el aprendizaje en situaciones
interculturales.

Ir més alld de la observacion tiene la intencién de reconocer simbolos
culturales que expresan una memoria colectiva; es por eso que lo descriptivo
es un material que entreteje elementos tedricos que interpretan la descrip-
cién de significados como elementos significativos de una cultura que nos
permite resignificar el colectivo cultural independientemente del grupo
étnico del que se trate.
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RAZONAMIENTO INTERPRETATIVO

La articulacién de los referentes empiricos y los elementos descriptivos
resulta significativa para el andlisis o la interpretacién, lo que nos permite
transitar por un proceso de reconstruccién categorial. Es importante aclarar
que es inevitable la repeticién de los referentes empiricos observados, ya que
muchas veces sirven para ilustrar o plantear nuevas categorias.

Esta investigacion interpretativa, entre sus diferentes niveles de seleccién
y de andlisis, tiene necesariamente que quedar incompleta, en tanto los refe-
rentes empiricos y el razonamiento descriptivo e interpretativo responden a
diferentes campos disciplinarios y constructos tedricos, esto es por un lado,
pero por otro, varias conductas observadas configuran simbolos culturales
que nos conectan con lo conocido y lo desconocido, colocindonos en un
dificil nivel de abstraccién y representacién, como a continuacién se sefala
en los referentes empiricos seleccionados.

Las conductas mas comunes y similares que pudimos identificar con un
sentido simbélico cultural fueron: la légica en el movimiento al hacer las
grafias, la actitud para acomodarse el cuaderno o la hoja para escribir y los
dibujos de paisajes que fueron una constante con ciertos simbolos, como
arboles, veredas, animales, soles, estrellas, lunas, arco iris y otros. Estos re-
ferentes, observados siempre, tomaron en cuenta la relacién entre quién lo
hacia y cémo lo hacia, principios basicos para la investigacién; asimismo, la
configuracién de simbolos, cristalizados en el dibujo y la imagen, el color y
la grafia nos ilustran una visién cosmoldgica.

Trataremos de interpretar lo anterior a través de la pregunta: ;con qué
criterio pedagdgico se puede hacer una interpretaciéon del campo de inves-
tigacién cuando la antropologia social, 1a lingtiistica y el psicoandlisis se han
abocado a divergentes interpretaciones con respecto a los simbolos indige-
nas? La respuesta nos lleva a determinar diferentes campos disciplinarios en
la interpretacién de acuerdo con el investigador que, en mi caso particular,
por mi formacién, se enfocard mds en la epistemologia y la educacién, para
ello tendré que apoyarme en la antropologia, la lingtistica, la psicologia y la
sociologia, considerando que son disciplinas que se han abocado con mayor
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profundidad al estudio de los grupos étnicos desde diferentes dimensiones
y cortes conceptuales.

Con este considerando, a continuacién presento algunos referentes em-
piricos observados a partir de cuadros matriz, que asi ubiqué, para su des-
cripcién y algunos principios de interpretacién. El agrupamiento de estos
cuadros responde al criterio de forma y fondo. La forma la entiendo como
la imagen que expresa una comunicacién a través del tiempo vy, por lo tanto,
expresa un conocimiento en la forma con respecto al sentido de la imagen,
y el fondo corresponde a la palabra, es decir, cuando el sujeto que elabora
el dibujo comunica el significado del mismo, lo cual muchas veces se puede
oponer a la forma y el fondo. Con base en lo anterior, los siguientes cuadros
son el resultado de una sintesis que comenzé por la formay el fondo, lo que se
fue dando en el proceso mismo. Es importante destacar que los dibujos son
s6lo un ejemplo, pero los cuadros de fondo responden al trabajo de sintesis
que dio paso a la interpretacién. Por orden convencional empezaré por los
cuadros de fondo.

A lo largo del trabajo de campo, el trabajo de los nifios nos permitié
diferenciar ciertas manifestaciones culturales no verbales que se cristali-
zaron en la elaboracién de dibujos en relacién con la imagen, el color, el
espacio y el movimiento. Estos materiales los ubicamos en dos formas;
una en dibujos predisefiados que los estudiantes llevaban para que los
nifios los colorearan y otros que fueron elaborados de manera espontinea
por los ninos; de las dos formas tendieron a expresar un comportamiento
colectivo que se sintetiza en el Cuadro 7.

De manera general, y con base en el planteamiento del problema inicial de
cudles serian las estructuras de significacién y representacién simbdélica de los
nifios indigenas migrantes de la demarcacién, que me permitieran construir
condiciones diddcticas que derivaran en aprendizajes diferenciados de
acuerdo con sus condiciones como nifios indigenas migrantes; podria
decir ahora que fue el dibujo, el color y la grafia lo que me dio la pauta
para ubicar estructuras de significacién diferenciadas en el aprendizaje

como parte de una légica de pensamiento diferente y las representaciones
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Cuapro 7

MATERIALES CUALIDADES DE COLOR, IMAGEN,
MOVIMIENTO Y ESPACIO

Dibujos de paisajes de campo, | Los colores que resaltan en estos dibujos que se hacian
casas, montafias, drboles, plan- | con mds frecuencia eran: a) en relacién con el suelo: el
tas, animales, flores, nubes, sol, | negro, café, gris y rojo (esto se observé en pocos casos).
luna, estrellas, arco iris y otros. | El suelo a la vez, se alternaba con las hierbas, flores y
(Ver anexo) arboles.

Las hierbas de color verde con diferentes tonalidades.
Los drboles se caracterizaban por el tronco de color café,
algunos con raiz y otros no; pero todos con ramas tipo
arbusto de color verde y en algunas ocasiones los drboles
se adornaban con manzanas y mariposas.

Las flores dan vida colorida al dibujo, las cuales se
iluminaban con diferentes colores como rojo, rosa,
morado, anaranjado.

Como un cédigo integrado, los dibujos de estos
paisajes se acompafiaban siempre por la luna y estre-
llas, en el caso de representar la noche, o por el sol, si
representaban el dia; es importante destacar que el sol
se representaba en diferentes posturas, algunos del lado
derecho, otros del lado izquierdo y en otras ocasiones
en medio entre las montafias. Para el caso del dia y la
noche se dibujaban nubes.

A simple vista, los dibujos muestran elementos comunes
que expresan un conocimiento general que cualquier
nifio puede hacer en relacién con su contexto; sin embar-
go, es importante destacar la tendencia espontinea de los
nifios por dibujos de esta naturaleza; sobre todo cuando
se les preguntaba c6mo era su casa o su comunidad.
Otro aspecto importante a destacar estd en relacién con
lo que los nifios expresaban de manera verbal y no verbal
en cada uno de sus dibujos, y es ahi donde ubicamos una
conducta culturalmente diferenciada en tanto que los
nifios expresaban saberes limitados en relacién a una cos-
movisién, como, por ejemplo, relacién color objeto con la
naturaleza: color hierba, dia-sol, noche-luna, azul-noche,
azul-dia, rojo-sol, tierra-café, gris, negra o colorada, arco
iris-Iluvia-sol. Por lo que se refiere al movimiento y al
espacio, es interesante ver como los nifios ubican cada
uno de éstos en relacién con su cosmovisién; por ejemplo,




Acercamiento a la cultura indigena en la ciudad

143

MATERIALES

CUALIDADES DE COLOR, IMAGEN,
MOVIMIENTO Y ESPACIO

como ya se sefiald, el sol en algunos casos aparece del
lado derecho, en otros de lado izquierdo y en ocasiones
en medio entre las montafias como ocultindose; cuando
se les pregunté por qué lo dibujaban de ese lado y no del
otro, respondian con seguridad: “es que por aqui nace”
(derecha), “y por aqui duerme” (izquierda); movimiento
que era claro que se referia a un circulo que inicia de
derecha a izquierda, a una dualidad nacimiento-muerte,
a un dia y una noche. Esta informacién fue ampliada
por los padres cuando relataban mitos acerca del sol y
la luna en relacién con ciertos simbolos culturales, con
los eclipses, el color y la posicién del sol para conocer
el clima del dia y la hora. Generalmente estos dibujos
surgian de manera espontdnea en los nifios; eran los
dibujos que, de alguna manera, nos comunicaban una
forma de vida, de pensamiento y valores culturales.

En contraste con lo anterior,
estan los dibujos que los estu-
diantes les llevaban a los nifios
para colorear que era “mi hogar”y
que se representa en seis cuadros
y en cada uno ilustra una parte de
la casa: la azotea, un cuarto con
una televisién; una recamara, un
bafio, una cocina y una sala. En
principio los dibujos responden a
un patrimonio cultural diferente
al de ellos; ademds este tipo de
dibujos prediseniados favorece
mds la asimilacién cultural, pero
pudimos encontrar en estos
trabajos un pensamiento cultural
diferente en el color ya que no
siempre responde al objeto, lo
que no se observé en los dibujos
anteriores y, por consiguiente,
nos acerca a una interpretacion
distinta. Asimismo se les re-
parti6é otra hoja donde tenian
que recortar y pegar en una sala

La azotea se integra por un tendedero con ropa colgada,
dos macetas y un lavadero, los colores son diversos.

Cuarto de television: lo colorean de rosa con pantalla
anaranjada, azul con pantalla café y toda café; los tapetes
todos de café, verde y el que estd de bolitas cada una
con diferente color y otros de un solo color. La puerta
de café y azul.

En la recimara las ventanas tienen diferentes colores,
los vidrios, tendiendo mis al verde y azul. El buré de
color verde, morado, azul. La limpara amarilla, verde
con anaranjado, rosa y anaranjado. La cama de diferentes
colores separando de un color la cabecera, de otro las
almohadas, y de dos colores la colcha. Los retratos que
estan arriba de la cabecera con otro color diferente, todo
verde, todo anaranjado y otros no se colorearon.

El bafio: colorearon la tina de un color y algunos de
varios colores y el lavabo de otro color; el piso de rojo,
rosay blanco. La toalla y el tapete del mismo color y hay
quienes los colorearon de diferentes colores. El espejo
de amarillo, café y otros los combinaron.

La cocina: lo que corresponde a la cocineta unos la
pintaron de un solo color incluyendo platos y otros
utensilios, otros la colorearon de diferentes colores como
café y platos azules; otro entre puertas de un color azul,
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MATERIALES CUALIDADES DE COLOR, IMAGEN,
MOVIMIENTO Y ESPACIO

los objetos que tendrian que ir | amarillo, negro, café y rosa; estufa verde con anaranjado,
en su lugar: “pega los medios | platos anaranjados. Refrigerador de colores combinados
de comunicacién en su lugar”. | como anaranjado con verde, azul y café, otro rosa con
(Ver anexo) anaranjado, otro azul. Piso con mosaicos rojos y negros,
verdes-rojos-negros.

La sala se integra con dos sillones que colorean de café,
café con verde, verde y rojo; una mesa de centro con un
adorno que la iluminan toda del mismo color café, café
con verde y anaran-jado, sin separar objeto, carpeta
y mesa; una lampara de pie donde utilizan el color
amarillo, morado y verde con amarillo y, dos cuadros,
uno de los cuadros es un paisaje de una montafia
con un sol y el otro es una nifia. En el caso del primer
cuadro lo dibujan todo del mismo color, rojo, verde y
azul con amarillo.

Por lo que respecta al trabajo que tenian que colorear,
recortar y pegar en su lugar de acuerdo con el medio de
comunicacién; observamos que el sillén se colore6 de di-
ferentes colores en cada una de sus partes, la televisién
de color verde con franja de otro color; en la mesa de la
sala se colocé el radio y la carta, pero el teléfono debajo
de la mesa y el libro sobre el sillén. Es evidente que el
color en estos dibujos predisefiados, que no responde a
su forma de vida, y que quizd muchos de estos nifios ni
siquiera han podido conocer como parte de una forma
de vida occidental, resulta dificil relacionar color-objeto;
asi como la funcién que cumplen estos objetos en re-
lacién con una casa en sus diferentes cuartos los cuales
cumplen con una funcién determinada dentro de lo que
el dibujo denomina “mi hogar”. Por lo que respecta a la
ubicacién de espacios, resulta dificil para el nifio ubicar
los medios de comunicacién dentro de una casa cuando
muchos de ellos, por sus condiciones de vida ni siquiera
saben llamar por teléfono, lo que no quiere decir que no
lo conozcan; porque al llegar a la ciudad y enfrentarse con
medios de comunicacién diferentes a los suyos ya estin
entrando a un comportamiento intercultural.
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Dibujos de carros. En este caso
encontramos los dos tipos de
dibujos el predisefiado y el ela-
borados por ellos. Por lo que se
refiere a los carros predisefiados,
los coloreaban, recortaban y
pegaban; en el caso de los di-
bujos elaborados por los nifios,
encontramos uno que ubica el
carro en un lugar de campo.
(Ver anexo)

El caso concreto del dibujo predisefiado es un vw tipo
taxi y un Tsuru. Para los primeros encontramos que el
toldo es de un color, rosa, negro, café y azul, las llantas
de diferentes colores, café, rosa, anaranjado y blanca, las
ventanas de diferentes colores, asi como las puertas. E1
Tsuru todo se pinté de color verde.

En el caso de los dibujos elaborados por los nifios, hay
uno donde el carro es grande y la parte de las puertas,
frente y cajuela son del mismo color, pero el toldo es rosa
y la ventana tiene los colores de la bandera. El suelo es
café y el carro circula bajo un cielo azul, con dos nubes y
un sol del lado derecho que estd por la parte de atrés.
Hay otro carro tipo camioneta donde la mitad estd
disefiada con muchas ventanas, simulando quizd un
camién de redilas en color café.

En estos dibujos se encuentra un pensamiento inter-
cultural que se manifiesta con diversos valores, por un
lado patridtico, occidental y etnocultural, pero el color
sigue dominando desde la perspectiva del colorido, en-
tendiéndose esto como cada parte un color, caracteristico
de su artesania y vestuario generalmente.

Dibujo de peces conocido como
Pokémon. Estos dibujos son
predisefiados y otros por imita-
cién de los nifios mas pequefios.
El dibujo de peces entre los
predisefiados tuvo mucho éxito
en todos los talleres, quizd por
el significado de color que los
nifios podian manifestar en el
dibujo. (Ver anexo)

El dibujo representa un pez de perfil y de frente, en am-
bos casos es un pez que presenta ciertas caracteristicas
estilizadas en las facciones de su cara. El dibujo en si
permitié cristalizar un estilo artesanal caracteristico de
diferentes grupos étnicos en relacién al manejo del color;
en cada uno de estos dibujos la presencia de diferentes
colores contrasta un todo llamativo.

En la tarea que los nifios tenfan para colorear, cuando
el estudiante les preguntaba por el color que utilizaban,
los nifios monolinglies o que no asistian a la escuela,
dificilmente relacionaban el color con el nombre, sélo
tomaban el color y relacionaban su estilo particular;
pero cuando lo conjuntamos con los nifios de diferentes
talleres y pueblos originarios refleja un pensamiento
colectivo como parte de una caracteristica cultural.
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Otros aspecto importante a destacar en la elaboracién
de estos dibujos fue el aprendizaje por imitacién que los
nifios pequeos, tres, cuatro y cinco afios, hacian al ver a
sus hermanos colorear; si vemos estos dibujos podemos
pensar que sélo son rayones, pero cuando interviene la
comunicacién verbal, los nifios manifestaban que eran
peces sefialando el dibujo de sus hermanos.

Dibujos de animales como
vacas, caballos, borregos, ma-
riposas, pollitos, cerdo, alacrdn,
elefante y otros.

Al igual que en los anteriores
encontramos dibujos predisefia-
dos y otros elaborados por los
nifios. Varios de estos materiales
se coloreaban, recortaban y pe-
gaban; asi como rellenaban de
bolitas de papel. (Ver anexo)

En el dibujo de la vaca encontramos dos tipos de colo-
rido, uno que responde a un color negro con sus cuernos
rojos o cafés, pero también se encontraron con diferentes
colores como se hizo con los peces. Este fue el mismo
caso para el caballo y el armadillo, un color café que
caracteriza a los caballos y otros con diferentes colores;
lo que deja ver una conducta artesanal en relacion a la
combinacién de los mismos, obviamente desde otro
concepto de combinar distinto a la cultura occidental.

El cerdo fue coloreado de café, el elefante de azul, en el
caso de los dibujos en que se tenia que rellenar con bolitas
de papel, una actividad para los nifios de cuatro a seis afios;
es por ello que se distingue la diferencia en la construccién
de las bolitas y en el pegado de las mismas.

Dibujos de muifiecos animados
como Barney, Winnie Pooh,

Baby Bop y otros. (Ver anexo)

Estos dibujos predisefiados responden a una cultura de
los medios de comunicacién, los cuales eran conocidos
por algunos nifios y por otros no; en el caso de estos ul-
timos, la imitacién se encontraba presente, pero también
la originalidad individual; en todos los casos el paisaje
donde se ubican Barney y Baby Bop responde a una
relacién entre el objeto y el color, como en plantas verdes
y los troncos de los drboles café y el suelo café.

Winnie Pooh fue siempre representado con sus colores,
amarillo y rojo.
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Construccién de grafias. Estas | Porlo que se refiere al recorte y pegado, el uso indistinto
se elaboraron en dos formas; | del tamafio de las letras y el uso de mayudsculas y minus-
una a partir del recorte y pe- | culas es parte de un referente caracteristico en la mayoria
gado y otra en relacién con el | de los nifios. La ubicacién del espacio nos permite una
disefio de la letra y la palabra. | veta de observacién en relacién con el movimiento y al
(Ver anexo) uso del cuaderno u hoja. Por lo que se refiere a la cons-
truccién de la grafia y la palabra, el nifio se centraba més
en la construccién de ésta que en el sonido; asimismo,
se puede sefialar que la actitud del nifio en la escritura
de la grafia era diferente cuando dibujaba y coloreaba,
en esto ultimo su actitud era mds natural y libre que en
la elaboracién de la grafia, en la cual trataban de hacer
una copia igual a la muestra. Podemos observar en los
videos y en los diferentes materiales de los nifios, donde
tienen que escribir y hacer nimeros, lo dificil y tardado
que era para ellos poder hacer una grafia, escribir una
palabra o un nimero. Esta dificultad, que en un principio
presenta el nifio en el aprendizaje de la lecto-escritura
del castellano, es otro elemento que nos permitié en-
contrar un aprendizaje diferenciado, referente que dio
la pauta para trabajar con el dibujo y el color como una
forma de expresar y comunicar sus saberes y formas de
construir mejor sus conocimientos.

Fuente: Elaboracién propia a partir de la interpretacién y sistematizacién del trabajo
de campo.

simbdlicas se complementaron entre lo verbal y no verbal que el nifio pudo
expresar en los diferentes materiales de trabajo. En otras palabras, el dibujo
y su relacién con el color nos permitié entrar a su 16gica de aprendizaje, por
lo que a continuacién se presentan algunos ejemplos que denominamos
cuadros matriz.

Si se revisa el material obtenido como producto del trabajo de campo,
podemos hacer varias lecturas de interpretacién, que van desde analizar los
contenidos culturales, los procesos de ensefianza-aprendizaje familiar como

parte de la tradicién oral y la memoria colectiva; situaciones de aprendizaje
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interculturales; problemas de identidad como sujetos sociales migrantes,
etcétera. Sin embargo, todas las lecturas en general y cada una de ellas en
particular implican un campo de investigacién con diferentes dngulos de
profundidad. Para efectos de esta investigacién sélo me enfocaré en las
representaciones simbdlicas que el trabajo de campo proporcioné mediante
los sujetos sociales indigenas migrantes de la demarcacién. (ver anexo)

Es necesario sefialar que, desde mi dngulo de observacién, las represen-
taciones simbdlicas en sujetos indigenas migrantes modifican su comporta-
miento desde una légica de la diversidad cultural y lingiiistica que reordena
relativamente los valores que dan cuenta de cierta pérdida de identidad o
fortalecimiento de la misma; por ejemplo: los otomies, por tradicién ar-
tesanal, bordan con dibujos fitomorfos, zoomorfos y geométricos, en este
sentido, estos simbolos representan la categoria basica del pensamiento
estructural otomi y es la forma en que el sujeto indigena otomi migrante se
relaciona en la ciudad con las artesanias (bordado de servilletas y elaboracién
de mufiecas de yute) lo que le permite articular la imagen indigena con su
pasado histérico; ahora bien, la articulacién de esta imagen y su pasado
histérico, infieren un concepto de vida que muchas veces quieren ocultar,
negar o portar con dignidad cuando se encuentran en la ciudad, lo cual
hace que se configure una experiencia directa entre el pasado histérico y
su situacién actual, por ejemplo, encontramos parte del pasado histérico
de los chinantecos en los huipiles, en los que las figuras de sus bordados
y sus colores responden a la identidad compartida por un mundo cultural
mesoamericano, lo cual podemos explicar mejor de la siguiente manera:
para las culturas de los pueblos originarios, el huipil permite un reencuentro
y reconocimiento con su condicién histérica; portarlo (como lo hacen las
mujeres migrantes con las que se trabajé en el taller de San Emeterio) es un
orgullo, y tejerlo representa una conciencia histérica en la medida en que la
mujer, al tejer su huipil, arguyese la presencia de sus ancestros, en tanto el
tejido y los adornos del mismo responden a cédigos simbélicos que expresan

mitos, leyendas, mensajes no verbales, comunicacién con el mundo cosmo-
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légico.'* Esto se debe a los artesanos que han podido conservar simbolos
culturales como parte de su cosmovisién y es, al parecer, en este terreno
artesanal, donde la habilidad y el saber indigena se ha conservado como
parte de su identidad. En otras palabras: el huipil, para las chinantecas,
en su bordado representa la palabra en imaginacién, en la medida en que
vinculan antiguos mitos, como lo explican varias tejedoras en el articulo
de Bartola Morales:

Las palabras tu juo significan estémago grande, que representa el origen
del mundo [haciendo la analogia con el ejemplo anterior, este origen del
mundo es la unién de la vida y la muerte] para los tso kon win.

Las tejedoras dicen que antiguamente no habia luz en nuestro mundo, y
todo estaba oscuro. Nadie veia, andaban desnudos porque no se veia.

En un cantar de aves llegé un viento muy fuerte [...] y cayeron dos huevos
[de acuerdo con el ejemplo anterior serfan la dualidad y los opuestos]. El
tepezcuinte [...] encontré los dos huevos [...] y se los llevé donde vivia. Los
envolvié en una tela y los ech6 en una olla. A los tres dias el ji-armadillo
escuché que lloraban [...] dentro de la olla, llamd [...] al nga-tepezcuinte
y encontraron dos criaturas: una era hombre y otra mujer. El tepezcuinte y el
armadillo cuidaron a las criaturas, pero los nifios crecieron rapidamente.

Conversaron entre ellos: “El hombre es el sol y la mujer serd la luna”[...].
Escuchando lo que platicaban la luna y el sol. Decian que ya era tiempo
de tomar su lugar, cada quien, en el cielo [...]. El dia empez6 a brillar y
por la noche seguia la tiniebla. [...] la luna iba resplandeciendo todos los
animales tomaron su lugar para protegerse del calor [...] dicen los tsa kan
win el tu jou es caracteristico del huipil de primera gala y se diferencia por
su tamafio y nombre.

El disefio de tu jou lleva un bordado [que representa los simbolos] en la
parte de enfrente ya que es la parte mds visible. Aunque consideramos este
disefio como algo mds decorativo, hay algo mds profundo: su significado.

El disefio conocido como kou iii li kua consiste en un ramo de flor de
suchel. El ramo bordado en el huipuil es indicador de que la mujer es joven

14 Bartola Morales Garcia, “Imaginacién bordada de palabras”, en Ruth Lechuga, coord.,
Artes de México, num. 35, pp. 56-61.
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y de que no ha tenido relaciones sexuales con ningin hombre. Ademds,
indica que la sefiorita estd apta para formar un hogar.

El ramo de flores es considerado por los ancianos como la delicadeza de
la mujer joven |[...]

Otro disefio notable es el llamado 1i jui, flor del camino o de polvo. Este
disefio, importante entre las mujeres [...] representa tres caminos: el largo
que es el camino bueno, y dos cortos que representan los malos. Todos estdn
sefialados en el huipil de segunda gala. Alli estin presentes los caminos
[un punto que bifurca en dos opuestos] que tomamos desde que nacemos
hasta que morimos.

Este disefio, que significa la flor del camino, indica, también, que debemos
oir los consejos de los ancianos. Solamente ellos saben cudl es el mejor cami-
no [...] también indica el polvo que es la tierra, indispensable para nosotros,
los tsa kon win. Es el respeto a la tierra, porque es como nuestra madre, de
quien comemos y bebemos, quien nos protege cuando morimos.

La tejedora Herlinda Cobos nos dijo que este disefio indica un nimero
que equivale al uno. En medio de esta flor estd la sefial de un reptil, que
nos da ese nimero, y significa que nosotros, los tsa kon win, venimos de

una laguna que se formo a causa de muchas lluvias.'®

Se podria seguir abundando en los mitos, leyendas y mensajes que representan
los huipiles, que muchas veces vemos como artesanias bonitas y coloridas, pero
ignoramos los significados y simbolos mitolégicos culturales que represen-
tan para cada pueblo originario. Los migrantes chinantecos se dedican a la
magquila de cortinas y, cuando las observamos, eran de colores vivos y lisos;
les preguntamos cudl les gustaba mds y sefialaron la de colores. Asimismo,
las sefioras migrantes de la comunidad chinanteca portaban sus huipiles
con orgullo y cuando se vestian con otro tipo de ropa se sentian mal, asi lo
expresaba Dionicia, una vez que me platicé que para ir al Banco se tenia
que vestir diferente.

Es con base en lo anterior que me propongo revisar algunos elementos sig-
nificativos que se detectaron en los dibujos y el color, elaborados por los sujetos

15 Ibid., pp. 56-58.
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sociales participantes en los talleres, a los que encontré un sentido simbélico
que, independientemente del grupo étnico, se manifestaron muy similares,
pues hacen alusién a un pensamiento simbdlico cultural que presupone un
acto intelectual, un acto de aprendizaje 16gico, donde la memoria colectiva
mesoamericana transita por un proceso de reconocimiento e identificacién
de un anterior organizado con la localizacién de sus referentes en el tiempo
cosmoldgico, en su indumentaria, en el trabajo artesanal y en el espacio social
que ocupan como migrantes en la ciudad.

Respecto al sentido simbélico de los tres pueblos originarios con los que
se inicid, y posteriormente con los que se fueron incorporando a lo largo
de los talleres, encontramos varias conductas semejantes, como la conexién
entre las formas de aprehender del sujeto social indigena en relacién con
el conocimiento cosmolégico como el movimiento de derecha a izquierda
para hacer la grafia, el circulo con esa misma direccién y el acomodar el cua-
derno con otra direccionalidad a la que se estd acostumbrado en la cultura
occidental; el gusto por los dibujos de la naturaleza y los animales de campo,
identificindo éstos por un corte similar, por ejemplo: el dibujo del campo con
arboles y flores al mismo nivel, utilizacién de colores vivos, la identificacién
de los colores de acuerdo con el objeto y otros.

Estas conductas detectadas como caracteristicas culturales son heredadas
por la memoria colectiva y preservadas por la tradicién oral y la pictografia, lo
que interpreto como un comportamiento cultural de los pueblos originarios
observados, en tanto dan cuenta de un conocimiento cultural.

Se entiende como conocimiento cultural un saber testimonial que deriva
de la experiencia de otros sujetos: “nos atenemos entonces a la veracidad y
competencia del ‘testigo’, del ‘conocedor’, del ‘experto’ o simplemente del
hombre experimentado. Para ello tenemos que justificar nuestra creencia en
el conocimiento personal del otro; sélo asi podemos saber que él conoce y,
por ende saber lo que él conoce”.® El conocer da lugar a varios saberes que
justifican y dan cuenta de una forma de apropiarse del conocimiento.

16 Luis Villoro, Creer, saber, conocer, p. 212.
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La transmisién oral nos representa en la investigacion un saber testimo-
nial complejo frente a las limitaciones internas que estin presentes en la
interpretacién y que no pueden ser del todo captadas; porque la tradicién
oral nos marca inevitablemente experiencias de otros sujetos, en la medida
en que nos sitda en una dimensién abstracta, en tanto la palabra ordena el
mundo social con la personalidad individual y le da secuencia a un discurso
seriado de acontecimientos que le van dando cuerpo a la historia y que no es
ficil de interpretar cuando al sujeto con una tradicién oral se incorpora a
una cultura escrita, la cual crea cédigos distintos en el pensamiento y en la
forma de comunicarse.

Todo lo anterior expresa complejidades abstractas porque el dibujo, la
imagen, el color y la grafia representan una visién cosmolégica y de ella se
desprende un concepto de realidad cultural circunscrito en un tiempo y un
espacio, por lo que a continuacién se profundizard mds al respecto.

PENSAMIENTO HISTORICO Y PENSAMIENTO MITICO

Las formas de conocer y de aprender del indigena regulan un proceso de
pensamiento que se va interiorizando a partir de emociones simbdlicas!”
desde el seno materno y, desde ahi, el nifio ya estd recibiendo una socializa-
cién que formard parte de su pensamiento mitico. Este pensamiento mitico
estructura el pensamiento histérico cuando sus aprendizajes y saberes siguen
siendo presentes; es por ello que el pensamiento histérico y el pensamiento
mitico estdn generalmente depositados en los abuelos y los padres, los cua-
les desarrollan un conocimiento en espiral, en tanto el conocimiento se va

abriendo en la medida en que el sujeto va creciendo y el conocimiento se

17 Por ejemplo: una madre, en el periodo de gestacion, practica una serie de ritos que van
desde su determinacién como mujer en relacion con la luna. Si durante su gestacion se
presenta un eclipse, debe llevar a cabo ciertos ritos simbdlicos que permitan proteger al
bebé para que no sea afectado fisicamente; la luna condiciona muchas veces la fertilidad,
el periodo menstrual y de gestacién.
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va incorporando en él desde el proceso de gestacién, pues como ya se ha
sefialado, el nifio se va socializando de acuerdo con su edad y su espacio; al
respecto, Sanchez dice:

La comprensién de la préctica, el grado de explicitacién es mucho mayor
en el adulto y en el anciano que en los jévenes; en tanto, hay una mejor
comprensién del proceso del conocimiento a partir de la importancia dife-
renciada de sus fases y componentes del mismo; como si de un conocimiento

global y sintético se pasara a un conocimiento mds analitico.®

El conocimiento analitico responde a una visién histérica a partir de la
cual el indigena, de manera integrada, recuerda su pasado y sus formas de
recordar cobran sentido y significado en el presente cuando la historia se
asume como parte de su identidad, valorando el pensar cosmolégico de los
pueblos indios, como parte de un recordatorio del que aflora la vida interna
del sujeto en correspondencia con el mundo externo de su colectividad, como
el dia de muertos, por ejemplo.

De este valor histérico y mitico se infiere un proceso de articulacién
entre el conocer los ritos y simbolos y el aprender los usos y costumbres,
donde el sujeto une la sensacién, la percepcion, la comprensién y el sentimien-
to frente al aprender como un pensar que se expresa en la oralidad, a partir
de sus diferencias simbdlicas y légica de razonamiento que se valora como
sabio y prudente a partir del tiempo la comunicacién entre la naturaleza y el
cosmos es lo que fortalece su experiencia y su cultura oral. En este sentido,
el saber es una memoria histérica que poseen los ancianos, pues son ellos
quienes representan el tiempo histérico y mantienen la memoria colectiva
en un antes, ahora y después.

Una de las caracteristicas del tiempo histérico es “pensar por territorio” y
no por secuencia o por etapas, en la medida en que la cualidad del tiempo se

18 José Sanchez Parga, Aprendizaje, conocimiento y comunicacion en la comunidad andina,

p- 162.
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encuentra mas bien ponderada por su marca espacial y longitudinal.”” Es decir,
es evidente que la memoria colectiva no es facil de recuperar cuando no se estd
presente en el lugar donde se desarrolla el acontecimiento, como es el caso de
muchos indigenas migrantes que viven lejos de su espacio regional de origen.
Sin embargo, se puede recuperar el acontecimiento mediante la tradicién
oral de los padres, abuelos, padrinos, recuperando asi el pasado, pero con una
limitacién, sin vivir el acontecimiento.

Como en el caso del dia de muertos, el 1y 2 de noviembre, o en el caso
del rito del agua que se lleva a cabo cada afio en algunas comunidades in-
digenas, en un lugar sagrado, adonde acuden los ancianos y autoridades del
pueblo elegidos por ellos mismos para llevar a cabo el rito y el simbolo estd
representado en el agua cuando llueve y alimenta la cosecha. En este caso,
se adolece de precisién y generalidad entre el pensamiento histérico y el
pensamiento mitico del migrante indigena que no lo ha vivido, sélo se le ha
trasmitido por relato, en algunos casos.

El pensamiento mitico, en este sentido, funciona en el sujeto social in-
digena migrante como ausencia, de ahi que para los migrantes, que desde
hace varios afios salieron de su comunidad, o que, en algunos casos, sus hijos
ya no han vivido en su regién de origen. Cuando se les pide que nos cuenten
o que relaten la historia de su comunidad o de sus tradiciones, les es muy
dificil que aparezca en ellos la reconstruccién del recuerdo. Sdnchez nos dice
que el “pensamiento histérico indigena en sus representaciones y en su relato,
los acontecimientos son percibidos mds en su espacialidad que en su tem-
poralidad. De ahi también que el indigena tienda a organizar y a entender
los acontecimientos mds en referencia al lugar que en referencia a una
secuencia temporal”.?

Un ejemplo de un pensamiento histérico va en el sentido de entender cé6mo
en las comunidades indigenas al nifio, desde los tres afios, ya se le empieza
a ensefiar a cargar lefia, o a la nifa a hacer tortillas. Noélle nos relata como

¥ Ihid., pp. 189-190.
 Ipid., p. 188.
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... un nifio de unos cuatro afios lloraba al subir una pendiente, con una carga
de lefia a la espalda. Su madre, que llevaba su propia carga y a un bebé, se
paraba, lo esperaba, lo alimentaba [de su pecho pacientemente]; pero en ningtin
momento le propuso tomar su carga ni abandonar en el camino los pocos lefios
que llevaba, aun cuando el pueblo no estaba sino a unos trescientos metros y
hubiera sido muy ficil hacer dos viajes. Es importante sefialar que la madre
tampoco regafiaba al pequefo. Esta costumbre de entrenar para la carga se

remota de tiempos precolombinos.?!

Es importante destacar que durante este trayecto la madre va ensefiando al
nifio a evadir a los animales que se presentan a su paso, explicando la funcién
de ciertas plantas o hierbas que pueden ser beneficiosas o peligrosas, haciendo
observaciones cortas sobre la naturaleza, ubicando al sol para poder reconocer
el tiempo como si tuvieran reloj o poder distinguir la figura de las nubes en
relacién con el sol y el viento, articulado a su vez con el canto de los pdjaros,
el silencio o el ruido de los animales, etcétera. Lo que quiero sefialar es que
no s6lo se entrena al nifio para cargar la lefia, sino que se le prepara para en-
tender su espacio en relacién con el tiempo, como el clima, en este caso, y al
movimiento, de las nubes; la tierra en relacion con el sol, la luna y otras.
Con esta ensefianza, el nifio que aprende a cargar la lefia, desde pequefio
estd aprendiendo la composicién del territorio a partir de la vegetacidn,
el clima, la fauna, los mitos, los sucesos, las tradiciones, interpretaciones
naturales alrededor de la tierra, de los colores, del sol, 1a luna, las estrellas, el
agua, el fuego, etcétera. Este proceso de aprendizaje cultural centrado en la
abstraccién de la memoria colectiva constituye una actualizacién en el presen-
te, basada en el pasado, la conjugacién de ambos le da sentido a lo que “estd
atrds, a las espaldas, a lo desconocido”,”? 1o que para la cultura occidental es el
tuturo. Desde esta concepcién se ponen cara a cara dos légicas de concebir
el tiempo. Para las culturas mesoamericanas el futuro estd atrds porque no se

ve,y para la cultura dominante estd adelante, porque es lo que viene, lo cual

! Marie Noélle Chamoux, Trabajo, técnicas y aprendizaje en el México indigena, p. 81.
22 J. Sanchez Parga, op. cit., p. 191.
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refleja una concepcién del tiempo basado en la tranquilidad y representado
por la lentitud del proceso, lo que también nos puede llevar a entender la
lentitud en el progreso. Este ejemplo nos permite sefialar que el “modelo de
aprendizaje indigena” en relacién con el pensamiento histérico “tiene raices
profundas en la organizacién social de una determinada cultura™ y que el
tiempo, para ellos, responde a un proceso desde su l6gica de momento.

Sivolvemos al ejemplo del nifio que desde los cuatro afios carga la lefia, la
riqueza de esta ensefianza cultural es aprehender del camino, pero circunscrito
a una identidad, en tanto, el sujeto utiliza y analiza el camino que lo rodea
como un saber que permea su vida. Esta condicién de educacién permite al
sujeto que ensefia y al sujeto que aprende establecer la relacién del conoci-
miento abstracto (como pensamiento cosmolégico), con un conocer concreto
(como es el camino) que se dirige a la capacidad potencial para saber enfrentar
una realidad concreta (cuando se avecina una tormenta, por ejemplo) cuando
el sujeto social indigena se encuentra en una situacién dificil en su entorno,
porque ha aprehendido a leer la naturaleza®* como una condicién sine qua
non de su pensamiento histérico y de su lenguaje constitutivo, a partir del
tiempo y del espacio, los cuales no se reducen a una formacién lineal sino a
una educacion en espiral, en tanto, el saber va abriéndose en el dado-dindose
de acuerdo con su edad y con los desafios que enfrenta.

Ahora bien, desde el pensamiento mitico, esta practica cultural de que el
nifio cargue la lefia no se da en el migrante indigena de la ciudad, pero se
puede traducir en la ayuda que el nifio aporta para beneficio de la familia, pues
vemos cémo a los nifios, desde los cuatro afios, ya los empiezan a entrenar
para “ganar dinero”, aunque esto no hay que confundirlo con la explotacién
del nifio indigena cuando se le pone a pedir dinero;* por el contrario, al

3 1bid., pp. 194-195.

24 Por ejemplo, con la sombra y el sol calculan la hora; el color de las nubes y su forma
pueden predecir el clima, el canto de los animales o el silencio de los mismos, les
comunican un suceso.

% Como lo observamos en el trabajo de campo, cuando se entrevisté a Ramona, una
prestadora de servicio en Coyoacdn, quien ayudé a una nifia de tres o cuatro afos a



Acercamiento a la cultura indigena en la ciudad 157

nifio o nifia se le pone a trabajar® o a vender su produccién artesanal desde
temprana edad, enfrentdndolo, en una ciudad como el Distrito Federal,
con grandes dificultades para trasladarse a los lugares donde se concentran
para vender, como el centro de la ciudad, la Alameda Central, el centro de
Coyoacin, etcétera, utilizando para ello varios medios de transporte como
el metro, autobus, pesero y/o taxi.?’

Esta necesidad de moverse en la ciudad los lleva a la busqueda de apren-
dizajes interculturales, sobresaliendo su pensamiento dgrafo para pensar
territorialmente desde su cultura oral, la cual es aprendida de sus padres
que les ensefian a moverse territorialmente por la ciudad, como fue el caso
de César, quien se le perdi6 a su papi en el centro de la ciudad y pudo
llegar solo a su casa.

Una sefiora del taller de Nesmel, me comenté lo que le sucedié a su hijo
César cuando tenia cinco aflos®® y, ademds, tenia también poco tiempo de
haber llegado a la ciudad. César iba con su papd al centro a vender, pero un
dia, de los que se viven en la ciudad con enfrentamientos entre vendedores,
César, entre tanta gente, se le perdié al papd y no lo encontrd; el padre se

limpiarle la cara y las manos, peinarla y ponerle un vestido limpio que le regalaron. Cuando
los padres de la nifia la vieron, se molestaron con Ramona y a la nifia la regafiaron y ya
no la dejaron ir al taller. La interpretacién que me dio Ramona es que si la nifia estaba
limpia podia conseguir menos dinero que si estaba sucia y desharrapada, porque sus padres
la ponfan a pedir dinero y la nifia a esa edad era una fuente de ingreso muy buena.

2 Estd el caso de un nifio de ocho afios que participaba en el taller de Nesmel, que
ayudaba a matar cerdos y preferia trabajar que ir a la escuela.

27 El taxi es el transporte mds caro, sin embargo, para ellos es el mds seguro para llegar
a su lugar. Esto me llamé la atencién, pero se observé que a los migrantes monolinglies
en lengua indigena o los que tienen un bilinglismo limitado les era mas facil y seguro y,
por lo tanto, era el més usual. Ademds, porque cuando se les pregunté por qué no usaban
el autobus como transporte que es mds econémico, comentaron que a los autobuses no
los dejaban subir con su mercancia y que muchas veces gastaban mds en el taxi que lo
que vendian en el dia.

28 Este relato no se encuentra en el trabajo de campo, porque no fue en esta fase de la
investigacién. Quiero aclarar que yo continto trabajando en el programa actualmente
y la sefiora ha participado en los talleres desde el principio. Esto sucedi6é después del
trabajo de campo.
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regresé desconsolado, ya noche, porque no encontré a su hijo, y su sorpresa
fue que César ya estaba en casa.

La pregunta que nos hacemos es scémo llegé este nifio si s6lo tenia cinco
afios de edad y dificilmente hablaba el espafiol? Cuando se le pregunté al
nifio cémo llegd a su casa lo que relaté a su mama es que se fue al metro,
como lo hacia su papi, se bajé hasta la terminal, metro cu, y de ahi caminé
hasta llegar a su casa que estd en las calles de Nesmel. Del metro a su casa po-
driamos estar hablando de dos a tres kilémetros de distancia. Si bien el nifio
llegé asustado, el aprendizaje por memoria, la experiencia de la observacién
y el ejemplo que el padre le ensefié por acompafiamiento a su hijo, hizo que
éste pensara territorialmente y desde la racionalidad dgrafa® pudo llegar a su
casa. Esta anécdota nos muestra la combinacién que utilizé César entre sus
aprendizajes por tradicién oral con los aprendizajes culturales ajenos, lo cual nos
abre el camino para trabajar el campo de la diddctica con migrantes indigenas,
con base en su légica de conocimiento cultural, ubicando la diferencia entre
el pensamiento histérico y el pensamiento mitico. Se podria sefialar que los
indigenas migrantes se forman mds en el pensamiento mitico, como ya lo
he sefialado, en tanto pierden el contacto con su “pensamiento territorial”.
A este respecto relataré otra anécdota de una nifia mixteca del taller de
San Emeterio.

Cuando conoci a Lety, hoy de cinco anos de edad, tenia cuatro, aproxi-
madamente, de que habia llegado a la ciudad. Entre las actividades del taller,
cuando dibujaba, siempre ponia lunas y estrellas, un dia le pregunté: ;te
gustan las estrellas? y me dijo, moviendo la cabeza, que si. En seguida le dije:
¢qué sabes de las estrellas y de 1a luna, tus papas te han dicho algo? Como su
mamd estaba a una distancia corta, me escuchd, se acercé y me respondié:
“Lety, siempre que me acompaifia a comprar el pan en la noche voltea a ver
el cielo y me dice, ‘es de noche”. Yo le pregunté a la mama: “;usted le platica
a su hija sobre las estrellas o la luna?” Y me dijo: “yo no, pero mi pap4 si
lo hacia cuando estdbamos en el pueblo y yo creo que se acuerda y por eso

¥ ]. Sanchez Parga, op. ciz., pp. 190-191.
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voltea siempre a ver el cielo”. Lety seguia dibujando mientras su mama y
yo platicibamos. ;Recuerda lo que su papi le platicaba? Le pregunté y me
comenté que no, pero tampoco me quiso decir mas de lo que ella también
sabia con respecto a las estrellas y a la luna, quiza porque tenia poco tiempo
de conocerme y no le inspiraba confianza. Con el tiempo de trabajar en
los talleres, la sefiora Maria participaba en éstos y fue hasta entonces que
pudimos profundizar mis respecto de sus saberes culturales, a partir del
recuerdo de la memoria colectiva, en la medida en que ella les transmite a
sus hijos mitos sobre ciertos simbolos culturales como el arco iris, las fases
de la luna, los eclipses y otros.

Esto deja ver que Lety, en sus primeros afios de vida, ha introyectado un
mensaje cultural como parte de un pensamiento histérico, que actualmente
no lo tiene consciente pero que estd ahi guardado, sélo que se va perdiendo
por el desarraigo de su comunidad, como sucede con los saberes de otros y
los que empiezan a construir en su condicién de migrantes indigenas se van
dando por la tradicién oral con respecto a las raices étnico-culturales de sus
padres y que la mantienen por su memoria colectiva, porque, lo que Lety
ha podido rescatar de sus raices culturales se reduce s6lo al saber por relato,
con la ausencia del referente concreto como el que vive un sujeto que perma-
nece en su comunidad, como en el ejemplo del nifio que se le entrena para
cargar la lefia, a diferencia del niflo migrante indigena que no cuenta con el
totalizador, sino que, mds bien, se enfrenta a otra l6gica de acontecimientos
culturales que conforman otro tipo de memoria histérica, porque entran en
una dindmica de conocimiento-aprendizaje diferente a la de los indigenas

que atn permanecen en contacto con su comunidad.
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ENSENANZA-APRENDIZAJE POR ACOMPANAMIENTO

En el contexto de los grupos indigenas, la ensefianza-aprendizaje parte de un
proceso educativo por acompafnamiento. Este concepto requiere, en primer
lugar, de entender cémo se organizan la mayoria de los grupos indigenas en
Meéxico, para comprender el porqué de su proceso ensefianza-aprendizaje.

Los pueblos originarios parten de un principio organizativo social, donde
el o los problemas de cualquier integrante del grupo étnico no competen a la
decisién individual, sino que responden a una toma de decisién grupal,lo que
los constituye en un colectivo corporativista. Esto significa que los problemas,
aunque sean personales, requieren de la opinién y decisién del grupo familiar
en primera instancia y del grupo social, como la comunidad, en segunda, si
asi se requiere. Lenkersdorf dice que este proceso de organizacién significa
una “convivencia del nosotros”, y el sujeto recién nacido la empieza a vivir
desde el momento del nacimiento, el cual es presenciado por toda su familia
y la partera, quien después de limpiar al nifio o nifia pasa a los brazos de
cada uno de los familiares. En el trabajo de campo, platicando con la sefiora
Margarita, otomi migrante del taller en Nesmel, me comentaba que sus seis
hijos habian nacido en su casa y que a ella no le gustaba ir al hospital. Yo
le preguntaba por qué y me dio varias razones: una era porque le tiraban la
placenta y el cordén umbilical y que esto les servia a ellas para curar al nifio
cuando se enfermara y que ademads tenian que ver donde se “guardaba™ y
que en el “hospital lo tiraban o quién sabe qué hacian”. La otra razén era
porque en casa todos sus hijos y su familia estaban presentes.

Le pregunté que quién la atendia, y la sefiora me dijo muy tranquilamente:
“aveces yo sola, en otras ocasiones mi esposo y mi hija la mayor”. Después le
pregunté: “scudntos afios tenia Adriana cuando la empez6 a atender? Y ella

%0 Esta categoria surgié en una interaccién académica con Maria de Jests Salazar Muro,
quien participé en los talleres interculturales (8 de junio de 2003).
! Lo que planteaba la sefiora era que necesitaba saber dénde se colocaria la placenta,
pues, segun la costumbre, hay quienes la entierran en la entrada de la casa, junto a la
puerta, cerca de un drbol o en un lugar dentro de la casa, etcétera.
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me contest6 “chiquita” (sacando cuentas, aproximadamente la nifia empez6
a atender a su mam4 desde los ocho o nueve afios), “nosotras asi estamos
acostumbradas y no nos pasa nada“. Nuevamente le pregunté: ;pero cuando
el nifio viene mal acomodado c6mo le hacen? Y me dijo que antes de nacer
se los acomodan o ella sola se lo acomoda para que “venga bien”si no otras
curanderas, “su mama sabe”. Nuevamente le pregunté: ;Su esposo y su hija
saben cémo atenderla?, a lo que contesté: “pues ahora ya, pero al principio
yo les daba instrucciones”.

Ella, con mucha seguridad y con una sonrisa, quizis al ver mi expresion,
me dijo: “no, no hay problema, asi estamos acostumbradas, es normal; ade-
mis cuando nace el bebé todos lo cargan y lo atienden y de esta manera
es mds bonito que ir a un hospital donde no puede estar toda la familia
junta“. Como este caso, estd el de la sefiora Maria, del taller de Bertin, y el
de otras sefioras que después nos platicaron cémo nacieron sus hijos cuando
llegaron a la ciudad.

Es importante destacar que, para la cultura indigena mesoamericana,
el simbolo cultural del ombligo y la placenta forma parte de un ritual
a nivel de un proceso de abstraccién, como en el caso concreto del “alma”;
de ahi que la razén fundamental de guardar, enterrar la placenta o colgar en
un drbol el cordén umbilical o dentro de la casa o cerca de la puerta, tiene
significados profundos porque esto hace que el “alma” se quede cerca del
nifio o nifia y en caso de la pérdida del “alma”, sobre todo cuando el nifio
se enferma por un mal de ojo, se administra al pequefio un pedacito del
cordén y se prepara como remedio medicinal o también con el tiempo se
frota en la cabeza del pequefio para hacerlo fuerte en las tareas masculinas
o femeninas o para perder el miedo a las alturas, etcétera;*® tareas que le
corresponden por naturaleza propia.

Este proceso de abstraccidn, que para la cultura occidental no es ficil
de entender, ya que su nivel de concrecién tiene varias complejidades que

incluso no se podrian interpretar de manera racional como piensa la cultura

32 M. Noélle Chamoux, op. cit., p. 91.



162 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

occidental; con el ejemplo anterior, la hija mayor de esta sefiora, en el apren-
der haciendo con el nacimiento de sus hermanitos,*® mds su crecimiento
acompanados por ella, le harin entender en lo abstracto-concreto el sentido
simbdlico del “alma”. Entendimiento que se va adquiriendo progresivamente
cuando se estd creciendo, porque en el “dado-ddndose” conoceri el uso y
significado del cordén umbilical para curar fisica y espiritualmente.

Este proceso de abstraccién-concrecién, en el contexto simbélico de los
pueblos indios “no se trata de un don, sino de un potencial que va caracte-
rizindose poco a poco en la persona”.** En este caso concreto de la sefora
Margarita y su hija Adriana, es cuando la madre otomi ensefia a su hija de
ocho o nueve afios a atenderla durante el parto; también le va ensenando,
de manera directa y préctica, cémo acomodar al bebé para nacer, sobre todo
en la dltima semana de la gestacidn, y si por otras razones no puede acomo-
darlo ella, recurre a las parteras para que le ayuden. Esta técnica indigena es
el esparcimiento de un conocimiento simbélico que la hija va introyectando
en sus aprendizajes, como parte de un acompafiamiento y, a la vez, de manera
paralela le va trasmitiendo ensefianzas simbélicas culturales que van articu-
ladas a un saber totalizado entre el mundo fisico y cosmoldgico, es decir, el
parto en relacién con las fases de la luna, el cuidado ritual del ombligo y la
placenta como simbolo importante para curar al nifio en sus primeros afios
de vida y posteriormente durante su infancia.

Todos estos saberes pricticos que la madre transmite a su hija, la pre-
paran como mujer, potencializando simbdélicamente atributos del género

3 Es interesante ver como después de tres afios de esta conversacion, Adriana se
embarazé; platicando con ella le pregunté si habia nacido su hijo en su casa como todos
sus hermanitos y ella me conté lo siguiente: “Yo no me queria aliviar en el hospital,
pero lo familia de mi esposo si; cuando yo me senti mal me escondi para que no me
encontraran y ahi estuve un buen rato, yo no queria ir al hospital”. Le pregunté ;por qué?
y ella contestd: “pues no sé, pero tenia miedo y hasta que me encontraron me llevaron”.
Pero ;te sientes ahora mds segura de lo que hiciste?, le pregunté: “si, me contestd, pero
me hubiera gustado que naciera en mi casa, en el hospital me tuvieron que hacer cesdrea
. . . . . »
y si me hubiera quedado en mi casa hubiera nacido normal”.
#* M. Noélle Chamoux, op. cit., p. 90.
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femenino con practicas concretas y técnicas indigenas que introyectan una
filosofia e ideologia cultural con respecto al parto, como parte importante
de un comportamiento ritual y de su esparcimiento cultural. Cuando nos
referimos a los saberes pricticos, se hace alusion a la técnica indigena no
entendida como herramientas o materiales tecnologizados, sino como la
intervencién de un conocimiento en movimiento que privilegia el saber
gestual e intelectual del que ensefia, donde se concentra la atencién y la
capacidad del que aprende para saber-hacer un trabajo individual como
es, de acuerdo con el ejemplo, saber qué hacer en el momento del parto,
mediante un saber colectivo, resultado de una tradicién oral trasmitida
por un aprendizaje por acompanamiento, lo que hace la madre con su hija,
ella a su vez lo tuvo que hacer con su madre.

Este aprendizaje simbdlico por acompafiamiento se apoya en creencias
culturales que comienzan desde que el bebé empieza a vivirse y a sentirse en
relacién con los otros integrantes de su familia y comunidad, representando
para él una cuantificacién de energia cargada de afecto y sentimientos que el
nifio canaliza a través de sus sentidos, su percepcién, su forma de pensar en
relacién con su lengua y con su realidad concreta. Es parte de lo que conforma
su comportamiento y su manera de filosofar en la vida, de acuerdo con la
interaccién que el bebé va teniendo en sus primeros afios de vida, cuando
su madre lo carga sobre la espalda o sobre su pecho, y sus ojos quedan casi a
la altura de la cara de su madpre, estard con ella en todos sus movimientos, lo
que hace que el nifio sea mds perceptivo a los estados de 4nimo de la madre,
de su lenguaje, de sus relaciones sociales. Esta relacién no se da sélo en los
primeros meses de vida, sino que se prolonga hasta los tres o cuatro afios,
incluso el destete se puede dar hasta los siete afios 0 mds tarde.

También podemos sefialar que su infancia va acompafiada de un proceso
de socializacién de acuerdo con los animales que se hayan aparecido en su
momento de nacimiento y de sus cualidades heredadas a partir de la fase en
que laluna haya estado cuando nacié. Entre las creencias de los pueblos indios,
si un bebé nace en luna nueva puede llegar a ser débil, a diferencia del nifio

que nace en luna llena.
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Estos y otros aprendizajes por acompanamiento se podrian mencionar; pero
lo importante es destacar el desarrollo de socializacién del nifio indigena que
no se vive y asume igual a otros nifios no indigenas. El nifio indigena vive su
proceso de socializacion siempre acompafiado de la madre, los abuelos, los
hermanos mayores, padrinos o tios,los que ayudan al crecimiento de los nifios
y nifias, que los van formando como sujetos que pertenecen a un grupo y se
sienten parte de un “nosotros” que es el referente que los hace sentirse en y
con su grupo familiar y étnico. El nifio no indigena vive otros procesos de
socializacién, donde no siempre estd acompafiado por sus padres, sino que
se socializa en una guarderia.

Lenkersdorf sefiala que el vinculo del proceso social del nifio indigena
“forma otra manera de pensar, filosofar y actuar o comportarse”, asimismo,
son personas que “saben movilizar sus recursos individuales y tienen confianza
en si mismos y en sus capacidades™ porque éstos son estimulados por la
familia, de acuerdo con su potencial marcado por la fecha de su nacimiento u
otros referentes culturales y simbélicos. Proceso diferente de la socializacién
de un nifio no indigena, donde su madurez psicomotriz se va graduando a
partir de su crecimiento, valorando el crecimiento por meses, como lo sefialan
Gessel y Piaget, por ejemplo.

Si articulamos este proceso de ensefianza-aprendizaje indigena con otras
tareas atribuidas al sexo femenino, como bordar o tejer en el telar, la ense-
fianza también va acompafada y relacionada con el cuerpo. Cuando para
tejer las mujeres se colocan parte del material en la cintura, utilizando técnicas
vinculadas a su cuerpo y “todo el cuerpo de la tejedora entra en movimiento
y no sélo las manos [...] la secuencia operativa implica una fase muy delicada
de preparacién y requiere de mucha concentracion™® ésta es una de las razo-
nes por las que los hombres no tejen en el telar, y esto es lo que de alguna
manera determina la diferencia real entre el saber-hacer de acuerdo con las

% Carlos Lenkersdorf, “Aspectos de la educacién desde la perspectiva maya-tojolabal”,
en Reencuentro, nim. 33. México, uam-x, mayo de 2002, p. 73.
3 M. Noélle Chamoux, op. cit., pp. 23,32y 33.
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actividades propias en cada uno de los miembros de la familia, dependiendo
de su sexo y del lugar que ocupan y, conforme van creciendo sus saberes, los
va introyectando como momentos diferenciados que van determinando su
saber prictico; por ejemplo: cuando el nifio va a la siembra con su padre y
abuelos, observa todos los usos, costumbres y ritos que se hacen alrededor
de la siembra y la recoleccion.

Otra actividad propia de las nifias en la que se les prepara para ser mujer,
es saber “echar las tortillas”, actividad que también se hace a través de un
aprendizaje por acompafamiento y a partir de varios rituales, desde preparar
el nixtamal hasta entregar la tortilla al esposo, padres, abuelos, hermanos,
tios, padrinos y otros. A muchas mujeres, esta tarea femenina les costé que
les pusieran las manos en el comal por no saberlas hacer.

Saber hacer tortillas responde a un aprendizaje por acompafiamiento, en el
que el cuerpo y el intelecto se unen a través del movimiento, en relacién con
la postura y la percepcién de la materia, que en este caso es la masa, el comal, la
lumbre y el agua. La postura nos conduce a la técnica para amasar la masa, para
hacer la tortilla y colocarla en la mano, para después depositarla en el comal y
voltearla; este proceso se acompaiia de la parte intelectual, en tanto la ensefianza
supone repeticién y el aprendizaje implica también observacién que involucra
el sentimiento y el afecto durante la experimentacién en movimiento.

La observacidn, centrada en la vista, cumple la funcién de interiorizar y
exteriorizar el objeto de conocimiento; cuando la observacién se acompafia de
la palabra, que generalmente son frases cortas, el oido sitta a la observacién
y de esta manera la vista y el oido articulan la concentracién. Esto nos deja ver
que no es sélo la observacién la que permite al aprendiz registrar la técnica,
sino que son también los gestos, la secuencia operativa, los movimientos y
otros elementos; el manejo de todo esto en el tiempo y en el movimiento,
permite al sujeto en aprendizaje superar la dificultad, la cual se revela con la
practica que con el tiempo se traduce en experiencia. La relacién subjetiva
del que ensefia con el que aprende cumple la funcién de trasmision via oral,
que, como ya se ha sefialado, hace alusién a una légica de razonamiento y
a una interaccién educativa entre la familia y la comunidad.
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Lo anterior nos muestra que la ideologia indigena, la division de las acti-
vidades familiares y culturales de los pueblos originarios, no se basan en un
contexto de competencia entre los dos sexos (hombre y mujer), sino por los
atributos de cada sexo; de aqui que, por ejemplo, al hombre le corresponde
la agricultura y a la mujer el tejido y la casa; estos atributos son los factores
que hacen que tanto el hombre como la mujer aprendan mas répido el sa-
ber-hacer. Como sefiala Noélle, “la ideologia indigena [crea] una relacién
simétrica de acuerdo al sexo”.*” Es importante destacar que la accién ejercida
por la familia sobre cada uno de sus miembros se identifica de acuerdo con
la jerarquia y el sexo, por eso corresponde a los hombres mayores ensefiarles
a los nifios o jévenes los trabajos masculinos y a las mujeres el de las nifias,
y asi, nifios y nifias aprenden a través del ejemplo.

Podemos observar concretamente lo anterior, cuando los pequefios de tres
y cuatro afios son entrenados para cargar y participar con los hombres en la
siembra y la cosecha. Los varones, generalmente, a los doce y trece afios ya
estdn preparados para el aprendizaje activo, al que Noélle ubica cuando el varén
ya estd entre el inicio de la fase de la autonomia completa como individuo:
“los nifios y nifias pueden observar en el seno de la familia el conjunto de
movimientos y secuencias; mds tarde, al aproximarse a la adolescencia, tratan
de reproducirlos al adaptarse al modelo de la divisién del trabajo por sexo que
presentan los adultos”,* en tanto su crecimiento se observa en la capacidad
psicomotriz para desarrollar sus movimientos y aprendizaje, a partir de paré-
metros socio y psicoculturales, concepcién diferente en el contexto indigena
y, mds aun, en el migrante.

El nifo indigena desde temprana edad puede asistir y participar en el
rito del agua que, como ya se sefial6, se hace cada afio como parte de un culto
prehispanico, para garantizar el agua de sus siembras en el afio y se lleva a cabo
en un lugar sagrado, como un cerro. El nifio asume este rito como parte de su
cultura, aprende el significado de respetar la naturaleza e introyecta significa-

37 Ibid., p. 23.
% Tbid., p. 26.
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dos culturales como parte de su identidad colectiva, y entiende “que la tierra
no pertenece al hombre sino el hombre a la tierra”.*” La colectividad permite
que el nifio presencie el rito y que aprenda su sentido y significado con la
idea de que serd él, posteriormente, quien lo llevard a cabo en su momento,
cuando le toque ser el trasmisor oral de este rito de acuerdo con su edad y
jerarquia familiar y de la comunidad.

Esta forma de estructurar su “yo” expresa la voluntad, el sentimiento, mo-
tivaciones y frustraciones en relacion con los otros que se van incorporando
en un “nosotros”,* lo cual da cuenta de un aprendizaje personal dentro de
un proceso grupal; lo que de alguna manera siempre estard acompafado por
otro sujeto que ensefia aunque no es siempre el docente, sino el hermano
mayor, el tio, los abuelos, los padres, los padrinos, etcétera; esta conducta se
pudo observar concretamente en los talleres interculturales que se imple-
mentaron en el trabajo de campo; cuando los hermanos mayores siempre
estaban atentos y al pendiente de sus hermanos chicos y muchos de los nifios
grandes, cuando veian que los hermanos mds pequefios no podian hacer las
cosas, ellos iban a decirles cémo hacerlo, pero les ensefiaban haciéndolo y el
nifio mds pequefio sélo observaba con respeto.

En otro de los talleres, una nifia construia la figura de una flor en un
juego de insertar fichas, la madre la observaba y cuando se dio cuenta de
que lo estaba haciendo mal, le empez6 a decir cémo hacerlo; la nina se
levant6 del suelo y empezé a observar a la mamd hacer la flor, cuando ésta
termind se la ensefi6 a la nifia, la dej6 que la observara por un tiempo corto
y después la desbaraté y dejé que la nifia la hiciera, sélo en el momento en
que la nifia queria colocar la ficha en otro espacio, la mamad la dirigia con la
mirada. Es importante sefialar que la madre no hizo uso de la explicacién
verbal, sino que se apoy6 en la observacién.

¥ B. A. Kaamal Balantin, asesor, Curso de capacitacion psicopedagdgica para aspirantes a
promotores culturales bilingiies. Yucatin, agosto de 1984.
0 C. Lenkersdorf, “Aspectos de la educacién desde la perspectiva maya-tojolabal”, en

op. cit.,p. 71.
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Entre otras actividades que se pudieron observar en el taller de San Bertin,
los padres (de origen mixteco) ensefian a sus hijos a tejer tanates,” y en el
taller de Nesmel (que pertenece al grupo otomi) las madres se ponian a bor-
dar;* para ello todas las familias se sentaban formado un circulo (conducta
que se observé en ambos lugares), los padres y otros adultos se ponen a tejer
o a bordar y los nifios junto a ellos; entre el juego los padres los entretienen
haciéndoles un juguete o platicando, con palabras cortas con ellos, pero sin
dejar de tejer o bordar; el nifio entre el llanto y el juego observaba, durante este
entretenimiento entra el intelecto del nifio incorporando los movimientos
que no le son ajenos porque durante sus primeros afios de vida, mientras la
madre lo dormia, cargaba o daba el pecho, el nifio fue introyectando el ritmo
del movimiento al tejer o bordar de su madre. Una hipétesis de por que al-
gunos indigenas, al tejer los tanates o sombreros, o las mujeres en el telar no
cuentan,* como uno pudiera pensar que lo hacen para que su artesania logre
la simetria o la figura precisa, sino porque el movimiento fue introyectado
desde la infancia a través del contacto directo con el movimiento de la madre
cuando lo cargaba sobre su pecho o sobre su espalda.

El saber-hacer tanates implica otra l6gica de construccién diferente a la
del bordado, ademas, es una actividad para ambos sexos y no es exclusiva de
un sexo como el bordado. La ensefianza de esta artesania también requiere,
como en las anteriores, de un cierto aprendizaje verbal y gestual, asi como
de elaborar “ciertas categorias de percepcién y de ciertas herramientas
mentales”.* Estas herramientas mentales no son féciles de explicar, ya que

1 Es importante sefialar que el tejer tanates es una actividad realizada por personas de
ambos sexos.

* Noélle nos dice que “el bordado con aguja que se practica actualmente es, probablemente,
una técnica venida de Europa. Se realiza en telas de algodén blanco, con agujas e hilos
de colores [...] aunque se utilizan algunos motivos de origen prehispdnico”. (M. Noélle
Chamous, op. cit., p. 29.)

# Hay artesanos que dicen que si cuentan, pero habria que entender c6mo lo hacen,
porque trabajan por pares y van midiendo con los dedos.

# M. Noélle Chamoux, op. cit., p. 54.
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no se recurre a las matematicas, como uno podria suponer que se requiere
para ir dando la forma del canasto; sino por el contrario, esta categoria
de percepcién y herramienta mental se apoya en la idea de circulo y de
pares, los cuales le van dando forma a través del movimiento de derecha
a izquierda, donde la vuelta y el aumento o disminucién del tejido res-
ponde a una intuicién perceptual de acuerdo con el tamafio y forma del
canasto, la construccién del canasto se inicia de abajo hacia arriba. Esta
ensefianza, al igual que otras, recurre poco al lenguaje y hace mds uso del
ejemplo y la observacién.

Es importante destacar que el saber tejer o bordar constituye un campo
de estudio, en la medida en que el tejido y el bordado exigen diferentes
componentes intelectuales como concentracién, imaginacion, ubicacién, mo-
vimiento y otros. El arte del bordado estd por los dos lados de la tela, si bien
al frente los dibujos representan figuras con motivos fitomorfos, zoomorfos,
geométricos o combinados con finos dibujos prehispanicos, el reverso debe
estar conformado por “lineas horizontales de distinta longitud para conformar
figuras geométricas”.* El trabajo del bordado exige exactitud y precision, de
no ser asi puede deformarse; el trazo de los motivos en la tela tiene que
ser igual a un dibujo que se haga en una hoja blanca, s6lo que en este saber-
hacer artesanal, el ldpiz son el hilo y la aguja.*®

Desde esta perspectiva, el aprendizaje exige un trabajo intelectual en
la medida en que implica, ademas de lo anterior, una coordinacién muy
precisa entre la vista y la mano para colocar la aguja*” en el sitio deseado;
tener clara la percepcidn de la forma para delinear los motivos de la figura
y lograr una composicién de conjunto; para ello es importante la atencién

para lograr trazar y conservar la horizontalidad, porque el bordado se hace

# Ibid., p. 30.
4 Idem.
7 1bid., pp. 30-31.
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en hileras horizontales,” y ademds infiere un proceso de abstraccién en la
memoria para guardar la forma, mantener la horizontalidad y la perspec-
tiva de la figura o dibujo en su dimensién total de acuerdo con el tamafio
de la tela.

El saber indigena agrupado en sus creencias responde a un modo de vida
que se aprehende en el proceso mismo de la adquisicién de la lengua. Esta
forma de aprehender se entiende en el “dado-dandose”. El dado, determi-
nado por la prictica y la observacién, y el dindose por la experiencia (la cual
corresponde al crecimiento biolégico). Sdnchez nos anticipa que

... la experiencia [y] el conocimiento experimental constituyen la matriz del
aprendizaje étnico. Los conocimientos que el nifio indigena aprende estin
directa, inmediata y concretamente relacionados con su realidad/contenido
que forma parte del entorno y la misma actividad del nifio indigena.*

Este proceso de socializacién indigena

... representa formas particulares de socializar el conocimiento orientado
no tanto hacia una apropiacién individual [...Sino] al acervo del saber del
grupo [desde la anécdota de César, el saber ubicarse desde una comunicacién
simbdlica y con una capacidad de alerta, en lugar de quedarse paralizado,
nos muestra una respuesta de aprendizaje cultural] . De ahi también que
el “saber”, el “pensar bien”, para el indigena tenga menos significaciones
cognitivas. El conocimiento social indigena responde a un conocimiento
del grupo étnico sobre si mismo; de ahi que el desarrollo de tales conoci-
mientos y la forma como el indigena va “aprendiendo” su propia sociedad

8 Si observamos el video de tejido y bordado que se filmé durante el trabajo de campo 'y
que es parte del material de andlisis, vemos cémo el movimiento y el sentido del espacio
concuerda, a pesar de que son dos tipos de artesanias diferentes. En ambas se inicia el
movimiento de derecha a izquierda y de abajo hacia arriba; en el caso del bordado se
guia por la horizontalidad y en el caso de los tanates por el circulo. Asimismo se hace
en la elaboracién del trabajo en barro.

¥ ]. Sdnchez Parga, op. ciz., pp. 148 y 149.
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no sea posible mds que en la medida en que él mismo se socializa en su
propia comunidad, se compromete, participa en ella, adquiere obligaciones

y responsabilidades respecto de su grupo, y en definitiva, contribuye a su

produccién y reproduccién.*

Estas conductas observadas me dan la pauta para recurrir a estrategias de
enseflanzas orales, considerando que a través de palabras cortas y ejemplos
concretos, en los que la observacién, intuicién y percepcion se favorezcan para
que los nifios, a partir de una légica de aprendizaje en la que han convivido y
han aprendido puedan, con mayor facilidad, entender mejor su cosmovisién
y fortalecer asi su identidad y, a su vez, aprehender otros saberes desde otra
légica y concepcién de ciencia. El aprendizaje por acompafiamiento, como
estrategia diddctica, responde a un importante proceso de ensefianza-apren-
dizaje que se utiliza en la educacién familiar indigena y, por lo tanto, es una
alternativa pedagdgica que recupero para la propuesta didictica, a través de
guiones didacticos orales.

Es importante sefialar que las estrategias diddcticas que se proponen para
trabajar en la diversidad cultural étnica con migrantes, requieren del acom-
pafiamiento de los hermanos mayores, como parte de su formacién cultural
para llevar a los nifios a otros niveles de comprensién y abstraccién. Es en
este sentido que los guiones diddcticos orales recuperan los procesos de
aprendizaje de los niflos mayores a partir de procesos de ensefianza acor-
des con sus formas de construir el conocimiento, que se cristaliza en usos
y costumbres que se representan con miultiples referentes que parten de
una intersubjetividad, una cultura propia y una lengua, que se apoyan en el
pensamiento histérico y el pensamiento mitico.

 Ipid., pp. 209 y 210.
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CONOCIMIENTO COSMOLOGICO

La concepcién de conocimiento cosmoldgico se refiere a que, para los in-
digenas, el raciocinio y el corazén son los pilares de la sabiduria, y ésta es
entendida, a su vez, como el asiento de la memoria;

... el conocimiento se aprehende a través de la percepcién y las emociones, las
cuales, constituyen una ayuda para los procesos mentales, es por ello que el
corazon se relaciona con la vida y a la mente se le nombra cabeza del corazén;
porque uno piensa en su corazén y luego llega a la mente y, esto nos remite

a los pensamientos que estdn en la cabeza.!

Esta cita nos ayuda a entender que conocimiento y aprendizaje tienen un
significado diferente en el tiempo y en el espacio que los caracteriza como
pueblos indios. El tiempo visto como “longitud”, como tiempo abstracto, es
manejado por ellos como indicaciones temporales a través de la distancia
medida por el tiempo a partir de momentos como el amanecer, mediodia,
tarde, noche, por dénde sale el sol, por dénde se oculta, etcétera. Su cardcter
es predominantemente indefinido y no durativo; por el contrario, es cua-
litativo.”? El espacio nos remite con reiteracion a la construccién histérica
a partir de acontecimientos pasados, concatenando pensamiento y memoria,

los cuales operan como una espiral que se organiza sobre una serie de

... relaciones irreversibles entre puntos fijos y sobre intervalos de varia
duracién que son diferenciales entre si, no como partes de un todo o en
términos cuantitativos, sino con base en sus aspectos mds cualitativos. Es
la cualidad de los diferentes acontecimientos la que organiza las represen-

taciones temporales del indigena y da forma a su memoria histérica.>

31 Citado en Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los
antiguos nahuas, t.1, p. 211.

52 ]. Sdnchez Parga, op. cit., p. 182.

5 Tpid., pp. 184-185.
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Es posible ejemplificar lo anterior de la siguiente manera: el espacio se de-
termina por un ritmo ciclico en el que el tiempo y el instante determinan el
acto humano, con esta l6gica, el espacio y el tiempo se ligan con la organiza-
cién y determinacion del universo (pensamiento y memoria). El universo se
relaciona con el hombre a partir de un conocimiento cosmoldgico, agricola,

matemdtico, astral, festivo y de gestacion (intervalos cualitativos).

La naturaleza se realiza en continua sucesién de fenémenos, es decir, los
fenémenos estdn ligados a determinada periodicidad (memoria historica).
La agricultura depende directamente de los fenémenos naturales y en
intima relacién con ésta, ciertos hechos sociales se repiten ciclicamente,
como ceremonias y fiestas [...] La periodicidad de los fenémenos natura-
les puede [influir] en la concepcidn ciclica del tiempo y en la concepcion
limitativa del espacio.™*

esde la cosmovisién de los pueblos indios, el saber responde a un mo-
Desde 1 de los puebl dios, el sab pond

vimiento dindmico determinado por un tiempo ciclico, lunar, agricola, de
gestacion, y a su vez cada uno responde a diferentes niveles de inclusividad
y direccionalidad, matematico, cosmoldgico, universal y lingiiistico. Para
as antiguas culturas mesoamericanas tiempo y espacio tienen una estrecha
1 tigu Itu tiempo y espacio t trech
relacién con el movimiento, el cual distingue los diferentes periodos del
tiempo,* hasta en la actualidad esto es vigente.

Por ejemplo: el concepto del dia de muertos para las culturas mesoameri-
canas indica la presencia de una cualidad cuantificable y, una vez establecida
la cualidad, la muerte simboliza la ausencia, pero indica un significado de
trasmutacion, es decir, el paso de una forma a otra que sefala ciclos concluidos
por ritmos de la naturaleza dibujados a través del tiempo, lo que lleva la idea
de movimiento. Vida-muerte-vida.

Esta idea de movimiento representa “un espacio limitado, implicando todo lo
que se ve™* y la ausencia con la muerte requiere de un manejo del tiempo entre

5 M. de Diago Almeida, Julieta Haidar ez a/., Lengua y cultura en el Ecuador, p. 336.
% John E. Thompson Sidney, Grandeza y decadencia de los mayas, p. 197.
% M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., op. cit., p. 336.
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el pasado, el presente y el futuro que se percibe de distintas maneras, en tanto el
significado de presencia, cualidad, cuantificable, transmutacién, tranformacion,
tiempo y movimiento, expresan una légica del tiempo ciclico como repeticién
perpetua que corresponde al mundo natural. Esta concepcién de tiempo ciclico
infiere una construccién y estructuracion del pensamiento en movimiento en
forma de espiral, con lenguajes que expresan significados diferentes y valores
culturales que derivan en un acontecimiento de memoria focal, centrada en
una memoria colectiva y respaldada por una identidad diferenciada.

Cuando se hace referencia a una memoria colectiva se alude al campo de
lo simbélico, en el que el simbolo nos revela ritos y mitos de un mundo, de lo
desconocido con lo conocido, que es lo real para el sujeto; por ejemplo: los
altares del dia de muertos son un ritual ancestral que por memoria colectiva
y tradicién oral ha prevalecido en todos los pueblos mesoamericanos; en este
ritual, el simbolo se caracteriza por el referente cultural de acuerdo con su
pueblo originario; es decir, para todas las culturas étnicas, el dia de muertos es
el reencuentro de los antepasados (que pertenecen al mundo mitico o astral)
con los familiares que adin pertenecen al mundo fisico o real.

Por lo que respecta al rito, al igual que el mito, varia en las diferentes
culturas étnicas; sin embargo, en todas se caracteriza por preparar el recibi-
miento de los difuntos en estos dias en que se les concede permiso para visitar
a sus familiares vivos. Esta preparacion consiste en llevar a cabo practicas
culturales con varios rituales, como en el caso de los mixtecos, que una se-
mana antes de estas fechas, cada comunidad elige entre ellos una comisién,
generalmente integrada por personas mayores. Esta comisién tiene como
cargo asistir en esa semana previa al dia de muertos a un cerro que se tiene
asignado para este ritual, el cual estd ubicado por donde nace el sol; ahi rezan
en compaififa de un rezandero; asimismo, el pueblo designa una comisién
para que durante esta semana llevan desayuno, comida, cena, aguardiente,
flores e incienso a todas las autoridades elegidas para realizar el rito.

Cuando los muertos “llegan” (cosa que sélo ellos saben cuindo sucede),
se van directamente al camposanto, lugar que ahora es su casa y donde les

hacen una misa; para ello este lugar ya debe estar arreglado para recibir a
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la comitiva que trae a sus difuntos. Generalmente, en estos dias la gente se
viste de gala, los hombres con su traje de manta blanco y las mujeres con sus
taldas blancas y un huipil de algodén; este traje sélo lo usan para estos dias y
no se lo vuelven a poner hasta el siguiente afio. Después de que se hace este
ritual, cada quien se va a su casa a recibir a sus difuntos con los altares que
la familia prepara, de acuerdo con lo que les gustaba comer en vida.””

Este reencuentro ritual entre el pasado y el presente se materializa a través
del simbolo, el cual se hace accesible mediante elementos culturales, como
para los mixtecos, otomies y chinantecos, el agua en un altar de muertos es
indispensable para que el alma del difunto pueda regresar al Mictlin (lugar
sagrado para los muertos); asi también estd el copal, que ayuda a limpiar
los malos espiritus (los que son generalmente los muertos por suicidio);
otro elemento indispensable es la flor de cempazuchil, que figura como
simbolismo para recordar que estin muertos y que ya no pertenecen a este
mundo fisico; los alimentos que eran del agrado del finado representan una
atencién a su visita.

Con base en lo anterior, el agua, el copal,la flor y 1a comida constituyen sim-
bolos importantes en el ritual de dia de muertos, elementos que van cobrando
significado y representatividad simbélica més alld de los dias concretos del afio
en que se espera la visita de sus antepasados, porque para nuestras culturas
indigenas, la tierra se respeta y el no hacerlo es faltarles al respeto a los difuntos,
en la medida en que ellos estin bajo la tierra. Sawamish decia en su carta:

... el suelo bajo los pies es la ceniza de [los] abuelos, para que respeten
la tierra y la tierra estd llena de vida de nuestros antepasados [habria que
entender] que la tierra es nuestra madre y todo lo que afecta a la tierra
afecta a los hijos de la tierra, cuando el hombre escupe en el suelo, escupe

a sf mismo.”®

57 Entrevista con Eugenia Campos Montalvo, estudiante mixteca de la licenciatura en
Educacién Indigena, 2002.

%8 Sawamish (Jefe de la tribu del noroeste de Estados Unidos), “Asi termina la vida y
comienza el sobrevivir”. Carta enviada al presidente Franklin Pierce (1855), en B. A.
Kaamal Balantin, op. ciz.
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También, por sefalar otro ejemplo, para los chinantecos, el polvo es la tierra,
indispensable para ellos. El respeto a la tierra es el respeto a nuestra madre,
de quien comemos y bebemos, es quien nos protege cuando morimos.*’

Este mismo ejemplo del Dia de Muertos lo observamos con los migrantes
con los que se trabajé en la practica de campo. Estos dias implican para los
indigenas radicados en la ciudad regresar a sus raices, en la medida que
los migrantes visitan su comunidad o su regién los dias previos al 1y 2 de
noviembre de cada afio para recordar a sus antepasados o difuntos; ponen sus
altares de muertos siguiendo la tradicién cultural, como se acostumbra en su
pueblo originario o, en el caso de los migrantes temporales que en octubre
y noviembre abandonan la ciudad para estar en las festividades del dia de
muertos, pues por ningun motivo se quedan en la ciudad.

Se puede observar esto porque, en esos dias, el centro de Coyoacin, que
es donde venden los indigenas, se percibe su ausencia y, si llegamos a ver a
algunos, son generalmente huicholes, pues ellos no celebran el dia de muertos
como lo hacen los pueblos originarios del sur; esto no significa que no respe-
ten esta fecha o que no tengan cultos a los antepasados, s6lo que para ellos

... es mds notable la ceremonia de despedida para quien deja de vivir, a
quienes se les construye una altar a un costado de la casa mayor (Caliguey)
y lo adornan. Las mujeres hacen tamales, mole de res, chocolate, le ponen
galletas, inclusive se prepara un poco de tejuino (bebida de maiz fermen-
tada), cada familia tiene sus pequefios adoratorios y todo esto lo hacen por

comisiones entre la familia y la comunidad.®

Esta ausencia de migrantes indigenas en el centro de Coyoacin se debe al
hecho simbélico del dia de Muertos, el que se constituye por el rito y el mito

y que representa una costumbre mesoamericana.

59 B. Morales Garcfa, “Imaginacion bordada en palabras”, en R. Lechuga, coord.,
op. cit., p. 58.

80 Marcelino Chivarra Valdez, Dia de Muertos (creencias y tradiciones) del grupo étnico
huichol del estado de Jalisco.
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El mito se relata con diferentes leyendas que pueden variar entre comu-
nidades, regiones o pueblos originarios, pero, en el fondo, todas plantean
que los difuntos hacen un largo camino para reunirse con sus familiares, y si
éstos no los reciben como es parte de sus costumbres, los antepasados lloran
y sufren; hacer esto puede ser castigado cuando ellos mueran.

El rito es como un acontecimiento determinado por el tiempo y el espacio,
el cual se asume

...como algo que tenga sentido [la espera de la visita de sus antepasados, en
este caso], no se restringe a una ocurrencia singular, aislada de otra, sino que
se define como el hacer propio de un agente en relacién con otro dentro de
ese entramado conceptual que llamamos accién y que incluye motivaciones
[no es una fiesta familiar, sino una celebracion colectiva], etapas de planea-
cién y de anticipacién [como el sembrar las flores de cemapazuchil o arreglar
su ropa para esas fechas que, como ya se sefialé, se usa exclusivamente en
esos dfas, preparar los alimentos con tiempo, etc]; que incorpora asimismo,
el acto afectivo, orientado por los otros aspectos de la accién, pero también
la interaccién con otros y con las circunstancias aleatorias y contingentes
que forman el contexto de la accién.®!

La muerte, como acontecimiento en el dia de Muertos, tiene un significa-
do cultural que de una u otra forma da estructura a un pensamiento con
construcciones linguisticas diferenciadas tales como el alma, el espiritu, los
difuntos, finados, antepasados y otros. “La espacialidad y la temporalidad
constituyen una unidad intrinseca que forma un unico eje semantico, con
una concepcién muy especial de esta categoria”.®* Es determinante conocer
esta estructura de pensamiento-lenguaje en los procesos de aprendizaje para
grupos culturalmente diferenciados, ya que, generalmente, es resultado de un
saber histérico que desde la cultura occidental es entendida como un proble-

ma de apropiacién del conocimiento a través de ideas de personas ignorantes,

¢! Luz Aurora Pimentel, E/ relato. Estudios de teoria narrativa, p. 19.

62 M. de Diago Almeida, J. Haidar ez al., gp. ciz., p. 337.
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valorados sélo como creencias; sin embargo, es importante aclarar que este
problema de apropiacién del saber histérico no significa ignorancia, como
lo juzga la cultura occidental, sino, mas bien, es un problema de abstraccién
y comprensién y no de carencia e ignorancia.

Habria que destacar que, de acuerdo con la educacién, en las culturas
indigenas el conocimiento cosmolégico no se aprehende en cualquier
momento ni en cualquier espacio; por el contrario, requiere ser ensefiado y
aprendido en su momento y en su espacio predefinidos de antemano por
usos, costumbres y tradiciones culturales, es decir, todo lo relacionado con la
cosmovisién y los ritos del dia de muertos, la boda, la llegada de un bebé, el
bautizo, el compadrazgo, la fiesta del pueblo, el entierro, los ritos de iniciacién,
del chamanismo, ritos de la agricultura, el tejido, el trabajo artesanal, etcétera,
obedecen a un momento importante de trasmisién oral y de aprendizaje
por observacién y ejemplo, donde el espacio y el tiempo dependen de las
“circunstancias concretas que los transforma momentineamente en tiempo
y espacio para la trasmisién”.®

En este sentido, el saber-hacer depende de la edad, del sexo, de la prictica
cultural, de las caracteristicas del conocimiento, segin el caso. Su conoci-
miento cultural en espiral responde mds a un saber histérico totalizador que va
analizando con mayor profundidad a partir de su crecimiento y compromiso
con la comunidad de acuerdo con su sexo y jerarquia familiar. A este respecto,
propongo partir del referente cultural en los diferentes escenarios que presenta
la propuesta, pero no como una via para buscar equivalencias, sino como res-
peto y valorizacién a los saberes cosmoldgicos de los pueblos indios, porque
“lo constituyente” de estos saberes culturales es que son los sujetos indigenas
los propios constructores de sus conocimientos.

Como ya se ha senalado, en las culturas prehispdnicas las figuras (co-
nocidas ahora como geométricas) son un potencial de reflexion y abstrac-

cién que el nifo indigena puede comprender mejor, antes de imponérsele

63 M. Noélle Chamoux, op. cit., p. 75.
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el conocimiento occidental de la geometria porque desde sus referentes
propios puede entender mejor la comparacién de su saber de si mismo, y
no a partir de un conocimiento estrictamente fenomenoldgico “ya que no
incorpora dimensiones valéricas propias”,** sino ajenas que responden a otra
conciencia de pensamiento y realidad.

Si en el quehacer escolar con indigenas migrantes se trabajara (en los
talleres o en las escuelas oficiales) con un saber cultural, como la arquitectura
prehispdnica que se ha descubierto actualmente en Mesoamérica, el nifio
indigena, y hasta los no indigenas, podrian entender y valorar los saberes
heredados como producto de un conocimiento profundo de la arquitectura,
acompafiada de la astrologia, la pintura, la distribucién del espacio, las técnicas
de construccién, etcétera, pero lo mds importante es tener conciencia de un
saber histérico como premisa de su pensamiento, que los lleva a reencontrarse
como sujetos sociales, culturalmente determinados.

Ademis de lo anterior, es importante sefialar que para nuestros antepasados
el saber no se entendia como un saber atomizado, a partir de una clasificacién
de ciencia por dreas entendida como un conjunto de materias afines, como
actualmente se estructuran y organizan los planes y programas de estudio
de la educacién primaria, sino como un saber articulado, y esto infiere una
légica de abstraccién-concrecién importante de recuperar en el proceso en-
seflanza-aprendizaje con los indigenas migrantes, producto de la memoria
colectiva de nuestras culturas. “La existencia es el sentimiento de la historia,
la historia es la conciencia de ese sentimiento”.®® En este sentido, primero
hay que trabajar con profundidad los saberes culturales que han prevalecido
en nuestras culturas étnicas, porque son la conciencia de un “retorno sobre
si mismos”, que permite el “encontrar-se y des-encontrarse”® y, posterior-
mente, abordar los contenidos occidentales, diferenciando los conceptos de

% H. Zemelman Merino, Necesidades de conciencia. Un modelo de construir conocimiento,
p-111.
8 Jbid., p. 112.

% Idem. Véase lean Claud Filloux en Intersubjetividad, el retorno sobre si mismo.
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ciencia cientifica y cosmoldgica, que permitan valorar los saberes de ambas
y aprender a establecer las semejanzas y diferencias culturales y lingiiisticas,
entendiendo los alcances y limitaciones de cada una. Se puede decir que el
sujeto social indigena estaria fortaleciendo su intersubjetividad como sujeto
igual pero diferenciado.

Es entonces que estaremos hablando de una educacién multicultural que
reconozca y atienda a la diversidad cultural y lingiiistica y que promueva
el respeto a las diferencias,®” porque si seguimos teniendo como punto de
partida y de llegada los contenidos occidentales, como los marca el plan y
programa de estudio, y los grupos culturalmente diferenciados se tienen que
adaptar a ellos, seguimos en un “como que”se estd atendiendo a la educacién
intercultural. Hay que partir de una claridad conceptual con respecto a los
saberes ;de quién? y spara quién?

Ahora bien, dependiendo de el cémo abordar el conocimiento con estos
sujetos culturalmente diferenciados, independientemente del escenario en
que se trabaje, seremos capaces de reconocer la diversidad; en la medida
en que se conozca y valoren todos los conocimientos, que van desde el mé-
todo cientifico hasta lo simbélico del pensamiento histérico de los pueblos
indios, permitiera que el indigena migrante se incorpore a una sociedad
multilingiie y pluricultural, como sujeto potencial que pone de manifiesto
su interioridad como sujeto con una forma de construir el conocimiento,
develando lo encubierto de su memoria colectiva y tomando conciencia de
su pensamiento histérico, desestigmatizando todos los adjetivos®® que se le
adjudican por su condicién histérica. Este es uno de los primeros desafios
de la didictica que se propone.

De aqui la importancia de abordar los conocimientos culturales de acuerdo
con el espacio, el tiempo y en el dado-dindose; es decir, el conocimiento
dado para la tradicién oral se tiene que vivir en el dindose cuando se estd
formando directamente en el lugar de origen. Es con base en esta interpre-

¢ B. A. Kaamal Balantin, op. ciz., p. 11.
6 H. Zemelman Merino, gp. cit., pp. 119-120.
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tacién que la propuesta tiene que partir de organizar sus conocimientos en
relacién al evento, de acuerdo con el momento y el espacio, diferenciando
los acontecimientos mediante una memoria histérica (como saber histérico)
y dando lugar a la identificacién del acontecimiento, recogiendo la informa-
cién del pensamiento de los ancianos y/o de la comunidad y trasmitiendo a
las nuevas generaciones, a partir de la tradicién oral, prictica que fortalece la
memoria colectiva.

De aqui el reto y dificultad para hacer una propuesta didéictica para
grupos culturalmente diferenciados, en la medida en que es necesario
considerar en principio que las culturas indigenas parten de un conoci-
miento cosmolégico que ordena su pensamiento-acontecimiento a partir de
un modelo educativo oral, donde la memoria, la observacién y el ejemplo
son puntos de referencia importante para su aprendizaje en relacién con

un conocimiento cultural.®’

EL ENCUENTRO ENTRE LA CULTURA ORAL Y LA ESCRITA

El otro criterio de seleccién fue la grafia en la escritura. La escritura integra

la palabra de manera total, asimismo, la palabra

...erayesla mds trascendental de todas las innovaciones tecnolégicas huma-
nas. No constituye un mero apéndice del habla. Puesto que traslada el habla
del mundo oral y auditivo a un nuevo sensorial, el de la vista, transforma el
habla y también el pensamiento. Las grafias tienen antecedentes complejos
de la mayoria de ellos, derivan directa o indirectamente de cierto tipo de
escritura pictogrfica o quizd en algunos casos, un nivel atin mds elemental
del uso de simbolos.”

% J. Sanchez Parga, op. cit., pp. 190-191.
" Walter J. Ong, Realidad y escritura, pp. 87-88.
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La grafia como criterio de seleccién me permitié reconocer simbolos cultura-
les que sirvieron como hilo conductor para identificar experiencias heredadas
a través de la memoria colectiva que se manifiestan o representan de manera
no verbal y verbal en el trabajo artesanal como el bordado, el tejido de palma
y otros como el de las hamacas.”

Si revisamos con detalle los videos que se tomaron durante el trabajo
de campo, podemos observar cémo los sujetos sociales indigenas que in-
tentaban aprender a escribir en espafiol imitaban la grafia, la mayoria de
estos sujetos observados, sin importar la edad ni el sexo ni la etnia, repetian
movimientos y actitudes similares cuando sujetaban el cuaderno y trata-
ban de escribir la grafia. En su generalidad, el movimiento lo hacian en
circulo con la direccionalidad del girasol; en cambio, cuando se trataba de
un movimiento vertical, lo hacfan de abajo hacia arriba y si era de manera
horizontal, lo llevaban a cabo de derecha a izquierda.

Esta l6gica de movimiento en el espacio del cuaderno nos llamé la aten-
cién, en tanto para ellos la construccion de una grafia implicaba una légica
de abstraccién diferenciada de la escritura del castellano. Este referente ob-
servado no sélo se dio en quienes empezaban a leer y escribir, sino también
en los que ya escribian, aunque no en todas las grafias ni en todos los casos,
pero fue en este referente empirico que empecé a revisar la diferencia entre
la cultura oral y la cultura escrita.

La manera en que estos sujetos observados construian las grafias nos mostr6
que a la mayor parte de ellos les costaba trabajo la direccionalidad del movi-
miento para escribir una letra del alfabeto castellano. Esto no quiere decir
que no lo pudieran hacer o que “no tengan la capacidad” para hacerlo, porque

' La grabacién del tejido de hamacas no se hizo en el trabajo de campo de Coyocin,
pero como uno de los estudiantes, Victor Palemoén, que participaba en este proyecto
quiso ampliar este referente observado del movimiento, filmé el trabajo artesanal de una
nifia en su comunidad; para ello tuvo que pedir permiso a las autoridades. Revisando
el video nos dimos cuenta de un movimiento similar, pero con la construccién de otro
trabajo artesanal. (Investigacion de campo elaborada por Victor Palemén. Estudiante
de la upN. Ndhuatl de Chilapa Gro.,2001.)
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la causa de esta dificultad no estd ni en la accién tedrica que el docente, en
este caso los estudiantes, pueda explicarle al aprendiz sobre el movimiento
“correcto” para hacer la grafia; por el contrario, el problema radica en que el
sujeto social indigena ha interiorizado, por determinacién histérica cultural,
una légica de movimiento césmico que tiene otro sentido y significado en el
contexto de la cultura escrita; ahora bien, cuando este sujeto llega a la ciudad
y se inscribe en la escuela urbana, se enfrenta a otra légica de movimiento y
espacio en el que la atencion en la lecto-escritura tiene que hacer un encuentro
con dos 16gicas de pensamiento. Una es la que ha incorporado como sujeto
perteneciente a un pueblo originario y la otra es la que tiene que asimilar
desde otra l6gica de movimiento y espacio diferente a la suya.

El encuentro de las dos l6gicas y las implicaciones que éstas tienen en un
proceso de ensefianza-aprendizaje con indigenas migrantes, en la cultura
occidental se le llama “torpeza”, “problemas de aprendizaje”, “deficiencia
mental”, etcétera, calificativos que han llegado a estereotipar descalificando
las potencialidades y capacidades que los pueblos indios han desarrollado con
“las manos como servidoras de la cabeza”.”

Como ya se sefialé en parrafos anteriores, estos referentes empiricos se
seleccionaron por las conductas mds frecuentes que se pudieron observar y
captar, concretamente a través de las formas de aprender de los indigenas en
los talleres que se llevaron a cabo durante el trabajo de campo, enfatizando
en este referente la forma en el trazo, el movimiento y el espacio.

El trazo, la forma, el movimiento lo adaptaban a un espacio que al relacio-
narse con la escritura se centraba en una abstraccién de signos que reflejaban
un aprendizaje por imitacién, centrada en la extraccién de elementos y rasgos
aislados en letras, lo que les dificultaba mds la imitacién y la articulacién de
la palabra, esto se hacia més complejo en el trazo que, generalmente, hacian
en sentido opuesto al movimiento que se ha introyectado en la cultura es-
crita de la lengua espafiola. Por ejemplo si la “a” manuscrita se hace con una
direccionalidad (Figura 3), ellos la hacen con la direccionalidad encontrada

72 Nina Talizina F., La formacion de las actividades cognitivas de los escolares., p. 11.
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(Figura 4). Asimismo, en el trazo, la linea generalmente la marcaban y la
recalcaban con un trazo grueso, preciso y continuo de acuerdo con el con-
torno de la forma.

Si revisamos este movimiento en las danzas, en la rueda medicinal,
en los cédices, encontraremos que la danza se caracteriza por realizar mo-
vimientos lineales y circulares que responden a un cédigo. Por mencionar
algunos, tenemos que en las danzas convergen valores econémicos, religiosos,
sociales, teolégicos, astrolégicos, chamdnicos, etcétera. En cada una de estas
danzas los movimientos responden a diversos valores simbélicos en los que,
generalmente, se empieza con el pie izquierdo cuando se refiere a deidades
y el tercer paso ritmico de la danza se hace mas fuerte para “apinar”la tierra
como representacién simbdlica de la agricultura; la danza de los concheros,
por ejemplo, tiene 260 pasos que representan el tiempo de la siembra. Cuando
la danza se refiere a pedimento y/o agradecimiento, se combinan los pasos con
movimientos circulares y lineales que generalmente giran por la izquierda y la
horizontalidad se empieza de derecha a izquierda representando movimientos
como un saludo a los cuatro puntos cardinales (Figura 5).7

Esta l6gica de aprendizaje diferenciada representa una dificultad entre su
estructura de pensamiento etnocultural con la estructura de orden occidental.
Ademas, la postura del cuaderno, lo acomodaban en el sentido contrario, lo
que a su vez nos dejaba ver una concepcién de espacio de derecha a izquierda
y en varias ocasiones empezaban los trabajos de abajo hacia arriba.

De lo anterior se desprende una interrogante: ;cudl es la diferencia entre
la cultura oral y la cultura occidental que impone una cultura escrita? Cuan-
do se hace referencia a las culturas indigenas, se hace alusién a una cultura
oral en la que las palabras son acontecimientos que guardan una relacién de
sensaciones en el tiempo y en el espacio. En este sentido, las culturas orales

no se restringen sélo a la palabra, sino que también en su comunicacién

73 Informacién del arquedlogo Carlos Jiménez en entrevista sostenida con la autora
sobre los movimientos de la danza de los concheros; el color desde una lectura indigena

y otros aspectos. México, 15 abril de 2003.
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expresan un pensamiento de vivencias culturales conceptualizadas como
sabiduria. Al respecto, Villoro sefiala que “la sabiduria de un pueblo no se
recoge en teorias cientificas, forma parte de creencias compartidas sobre el
mundo y la vida que integran una cultura”;” es entonces que el pensamien-
to cultural como representacién abstracta en articulacién con la expresion
oral, van de la mano y dan sentido a un “concreto real” con un principio de
conciencia e identidad.

Ficura 3 Ficura 4

an)
AL/

En las culturas orales el pensamiento (concreto-abstracto-concreto) con la
comunicacién continua, repetitiva y fluida van formando en los sujetos socia-
les indigenas sus conocimientos y conceptos como sus saberes a través de un
proceso de aprendizaje continuo y repetitivo. Esta situacién de aprendizaje
individual se articula a un aprendizaje colectivo que se va guardando en la
memoria, de generacién en generacién. “Para una cultura oral, aprender o
saber significa lograr una identificacién comunitaria, empitica y estrecha con
lo sabido”” y, de esta manera, la abstraccién “tiende a utilizar los conceptos
en marcos de referencia situacional y operacionales abstractos en el sentido
de que se mantienen cerca del mundo humano vital”.”

La abstraccién se presenta cuando la representacién entre la palabra y el
objeto permite intercambiar percepcién y concepto, lo que se expresa a través
de un esquema conceptual en el que el lenguaje cultural con c6digos simbo-

™ L. Villoro, Creer, saber, conocer, p. 227.
7 Citado en W. J. Ong, op. cit., pp. 51.
7 Ibid., p. 55.
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Ficura 5

N

licos figura entre sus multiples manifestaciones”” heredadas por la tradicién
cultural y su lenguaje; en la conjugacién de ambas se articula una forma
de razonamiento simbdlico relacionado con un espacio social, en este caso,
como migrante indigena.

El lazo mas fuerte de vinculacién de los migrantes indigenas ha sido la
tradicién oral como recurso de su ensefianza sistematica y como producto de
un proceso de aprendizaje a través de la memoria colectiva. Esto nos deja ver
que un patrimonio importante de sobrevivencia y presencia de los pueblos
originarios ha sido la oralidad. En las culturas orales, la comunicacién se da
a través de una interaccién verbal y no verbal; esta situacién crea y fomenta
una participacién comunitaria. Los padres trasmiten una tradicién artesanal
a sus hijos a partir del ejemplo, en tanto la familia y la comunidad lo desem-
pefian (actualmente las mujeres otomies elaboran las mufiecas y el bordado
en las servilletas; los mixtecos la fabricacién de tanates y tapetes, etcétera), la

actitud se refiere sélo a una disposicién adquirida de sus ancestros y el nifio se

77 Jodelet Denise, “La representacién social: fenémenos, conceptos y teoria”, en S.
Moscovici, Psicologia social, 11. Pensamiento y vida social psicologia social'y problemas sociales,

p-481.
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apropia de ella ante circunstancias distintas, ya sean por una actitud trasmitida,
que implica componentes cognitivos centrados en creencias y saberes como
el cortar la palma en relacién con las fases de la luna o hacer el hilo para los
textiles, y para ello hay que saber como sacar el ayate de la fibra del maguey,
etcétera; esto, articulado al cémo tejer los canastos, sin explicarles que se hace
de derecha a izquierda, ni que de abajo hacia arriba ni tampoco sefialando
el conteo sino, por el contrario, trasmitiendo un conocimiento sélo por el
saber, como le fue ensefiado.

Durante las actividades realizadas con los padres de familia en los talleres, se
pudo observar que la actitud de aprendizaje artesanal se da por la observacion
y por la intuicién, ya que la vuelta para el cambio o aumento de tejido en los
tanates o en la elaboracién de las hamacas se ensefia y se aprende a partir del
circulo pude investigar posteriormente con los estudiantes que por herencia
cultural aprendieron a tejer la palma, me mostraron cémo lo hacian, pero
no supieron explicar bien en qué momento hacian los cambios o0 cémo es
que ellos le iban dando la forma, s6lo mostraban que hacian el cambio por
intuicién, lo que implica un saber testimonial y un conocimiento cultural.
Esta participacién comunitaria marca una forma de ensefianza-aprendizaje,
en la medida en que nos sitGa en una dimension abstracta-concreta en la que
los ancianos y padres de familia han sido la fuente de trasmisién de estos sa-
beres y creencias que podemos recuperar para la construccién de la propuesta
didéctica para grupos culturalmente diferenciados.

Si bien lo anterior se explica para sefialar que los pueblos originarios como
cultura oral trasmiten saberes de manera no verbal, ahora nos referiremos a la
parte oral, en la que la palabra ordena el mundo social de las culturas indige-
nas y da secuencia a un discurso seriado de acontecimientos que le van dando
cuerpo a la historia.

Genett dice:

... historia y la narracién no existen [...] salvo a través de la mediacién del
discurso narrativo (récit). Pero, reciprocamente, s6lo habra discurso narrativo

(récit) si éste narra una historia, de lo contrario no serfa narrativo [...] y sies
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enunciado por alguien, de otro modo no serfa un discurso en si [...]. Como
relato, cobra vida gracias a su relacién con la historia que narra; como discurso,

adquiere vida gracias a su relacién con el acto de narrar que lo enuncia.”

Desde esta postura, el indigena, y sobre todo los ancianos, son la fuente de
informacién con que se cuentay el puente articulador entre el acontecimiento y
su narracion, lo que implica una dualidad también entre el mundo construido
y su interpretacién, cuando al enunciarlo lo constituye como tradicién oral.”
La tradicién oral utilizada por los pueblos originarios presenta dimensiones
significantes que incluyen procesos de interiorizacién y abstraccion de senti-
mientos, motivaciones y concepcién del mundo, mediados por interrelaciones
espacio-temporales que “cristalizan la impresién del mundo narrado en el que
se conjugan dos factores, la historia (mundo) y el discurso [narrado]”.*

Con base en el titulo de este apartado, “El encuentro entre la cultura oral y
la cultura escrita”, y retomando la pregunta sobre ¢cudl es la diferencia entre la
cultura oral y la escrita?, cuando las culturas de tradicién oral entran a otra
légica de comunicacién como la escrita, el proceso de pensamiento es mds
lento (lo cual no se refiere a una situacién de deficiencia en el aprendizaje),
pues permite reorganizar el proceso de pensamiento abstracto, diferente
a su légica de comunicacién oral y pasar a la l6gica escrita, la cual genera
abstracciones que separan el saber concreto de su realidad, de un saber abs-
tracto, tomado de otra realidad diferente a sus referentes cosmoldgicos, lo
que conlleva a un pensamiento conceptual mas complejo.

Las posturas histérico-culturales que se infieren de la tradicién oral y de la
cultura escrita se caracterizan por el manejo de interacciones simbdlicas que
dan un significado al acontecimiento, estas interacciones simbdélicas ponen
cara a cara dos cédigos culturales en los que, por un lado, la cultura escrita
occidental se impone a través de una reinterpretacién y acomodo de la

historia con respecto a la situacién de los indigenas migrantes y, por otro

78 Citado en L. A. Pimentel, op. ciz., pp. 14.
™ Ibid., p. 16.
80 Jbid., p. 18.
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lado, con la cultura oral los grupos mesoamericanos han vivido un proceso
de conciencia silencioso metidos en un reloj de arena. Este encuentro arbi-
trario opera en algunos indigenas migrantes con una conciencia compartida
y generando en otros una conciencia colectiva.

Si hacemos referencia a algunos antecedentes de la pictografia, ésta poseia
un modo de expresion grifica que aunque

... no se conociera ninguna forma de escritura alfabética antes de la conquista
espafiola, se expresaban sin embargo con medios multiples —el papel de amate
y de agave, la piel de venado—, que segtn el caso adoptaban la forma de
hojas largas y angostas que se enrollaban o se plegaban como acordeén, o
de grandes superficies que se extendian sobre las paredes para ser expuestas.
Sobre aquellas bases los indios pintaban glifos. Esta expresién pictografica
tiene en Mesoamérica una trayectoria larga y compleja, por no decir oscura.
[...] estas pricticas articulaban tres gamas de signos con desigualdad [de]

importancia, [los signos eran] glifos, pictogramas e ideogramas.®!

Si profundizamos en los ideogramas podemos decir que representan la
escritura de los pueblos originarios antes de la llegada de los espafioles, los
cédices prehispédnicos eran bidimensionales y su lectura se hacia de derecha
a izquierda y de abajo hacia arriba.®

Este proceso de comunicacién se vio perturbado por la conquista espafiola, la
cual puso en tela de juicio la cosmovisién indigena e impuso un ordenamiento
de la realidad expresada desde la cultura occidental; para ello establecieron
varios caminos de aculturacién como destruir y distorsionar los patrimonios
orales y pictograficos, la demolicién y prohibicién del culto prehispénico,
el desmantelamiento de las instituciones educativas y otras. La tolerancia
por algunos grupos en favor de la conquista y la resistencia de otros propicié
la desconfianza e influyé de manera decisiva en los sobornos y persecuciones. La

combinacién de estas fuerzas garantizaba a ambos grupos la sobrevivencia.

81 Serge Gruzinski, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenasy occidentalizacion
en el Meéxico espariol, siglo xvi-xviir, pp. 19-20.
82 Informacién de Carlos Jiménez, en entrevista citada, el 15 de abril de 2003.
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Para ambos casos, los procesos de comunicacién prehispanicos se siguie-
ron utilizando, s6lo que la produccién de las pinturas introducia la ideologia
y religién de la cultura occidental y la tradicién oral resultaba mads ficil de
conservar pues representaba “la vida y costumbres de los padres y abuelos y
antepasados™ Esta estrategia de comunicacién permitié que siguieran

... subsistiendo los calendarios y la ensefianza oral vinculados a ella [como
fue] la conservacién del uso del nombre indigena, escogido en funcién del
dia de nacimiento, la habilidad con la que los indios adelantaban o atrasaban
las fiestas de los nuevos santos patrones, para hacerlas coincidir con las fiestas
prohibidas, las observaciones de calendarios agricolas fijados en secreto por
los ancianos, durante las ltimas décadas del siglo xv1, el mantenimiento de

una tradicién oral y pictogrifica condenada por la iglesia.®*

De alguna manera, esto fue lo que permitié que los pueblos originarios de
resistencia conservaran lo esencial de su tradicién y practica etnocultural. Lo
anterior nos deja ver lo dificil que es reconstruir, en un proceso de investigacién
de campo, lo abstracto de la tradicién oral con migrantes, en la medida en
que no se pueden llenar los vacios y las partes oscuras que muchos migrantes
indigenas no pueden expresar en un contexto occidental, ni tampoco se puede
poner limites a un proceso hibrido de desarrollo intercultural, en el que el
encuentro de simbolos y concepciones culturales se despojan y se someten a
una relacién de fuerzas y de poder, en el que la interculturalidad es absorbida
por la transculturacién. Esto no deja de reconocer la sumisién de los indigenas
frente a la cultura dominante.® Por lo que se refiere a la pictografia, ésta se
entiende como un modo de expresion grifica que se refleja en el aprendizaje y
la memorizacién de su patrimonio cultural, con los recursos mds diversos de su
cosmovision. Asi también, esta expresion grafica articul signos con desigual-

dades de importancia en el movimiento y el espacio en una hoja de papel.

8°S. Gruzinski, op. ciz., p. 27.
84 Idem.
8 Ibid., p. 32.



Acercamiento a la cultura indigena en la ciudad 191

Estas dos formas de expresién (tradicién oral y pictografia) condensan
conceptos cosmoldgicos y simbdlicos con complejidades de construccién
abstracta e imaginaria que representan movimientos del cosmos y de “ava-
tares” de las divinidades; tanto sus componentes de percepcién como los de
conceptualizacién son muestra del testimonio de un ordenamiento de su
realidad, vinculada a la experiencia humana y al mundo cosmoldgico.

El significado de esta vinculacién manifiesta una I6gica de comunicacién
a través de la memoria verbal y de la percepcién de imégenes, que derivan
en un contenido cosmolégico y en un estilo de aprendizaje apoyado en la
palabra y en la imagen. De alguna manera, esto es lo que ha permitido que
los pueblos originarios con resistencia cultural conserven lo esencial de su
tradicion y practica etnocultural. De lo anterior se desprende una pregunta:
¢la tradicién oral y la pictografia reflejan un comportamiento transcultural
o cristalizan un comportamiento cultural en devenir?

En principio, esta pregunta se contesta por las propias contradicciones
que enfrentan las familias migrantes ante su determinacién histérica como
sujetos indigenas y el presente con su condicién de indigenas migrantes en
devenir. Y, en este sentido, la contradiccién se resuelve en tanto sus com-
portamientos culturales frente a la escritura son una construccién simbélica
determinada por una préctica cultural con una percepcién diferente del
mundo indigena; en otras palabras, se trata de un comportamiento social
contenido en una forma de pensar y de percibir la realidad de otro modo,
a partir de sus diferencias lingiisticas y culturales como consecuencia de
una necesidad vital.

La lengua juega un papel fundamental en el espacio, en la medida en que
el lenguaje, a través del habla, nos expresa una relacién entre dos tiempos; es
claro que el lenguaje no es la inica forma de expresion, pero si es la manifes-
tacién de una forma de pensar que refleja un cimulo de saberes y experiencias
heredadas por la tradicién y, en este sentido, la expresién lingtistica nos
permite captar y percibir la realidad y la manera de relacionarnos con ella
articulando una forma de razonamiento a través de simbolos y evocando el

pasado a un presente como futuro y relaciondndolo en un espacio que se ha
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ido modificando por la relacién intercultural®

que da cuenta de elementos
simbélicos propios y definidos selectivamente con un pasado histérico des-
igual en el presente.

Los elementos simbdlicos en la condicién de migrantes representan
una carga cultural que permite intercambiar percepcién y concepto, lo
que se expresa a través de un esquema conceptual, donde el lenguaje fi-
gura dentro de sus multiples manifestaciones. Es importante sefialar que
el movimiento de las identidades estd permeada por las diferencias que se
cristalizan con précticas culturales distintas y determinadas por un proceso
de desarrollo posmoderno que se vive con mayor agresién en la ciudad. Este
movimiento de identidades implica el reconocimiento de los otros, pero bajo
un previo reconocimiento y aceptacién propia; es decir, supone percibirse y
aceptarse igual a unos y diferente a otros.”

Por ejemplo, sus dibujos se dirigian a un referente de su comunidad
(paisajes con veredas, plantas, animales, lunas, soles, estrellas, etcétera), pero
también querian iluminar a Winnie Pooh, Barney, Baby Bop, Pokémon y
otros. Cuando se les preguntaba qué significaba para ellos, por ejemplo,
Pokémon, contestaban que era “un muifieco que tenia poderes”y Barney era
un mufieco que cantaba, pero no explicaban mas alld de esto, sin embargo,
cuando les preguntibamos sobre sus dibujos de la comunidad, ellos tenian
mis referentes en relacién con los animales, las plantas y la naturaleza;
tenfan mds elementos para articular su entorno con su vida familiar y sus
costumbres, sobre todo, esto lo hacfan los nifios monolinglies en mixteco,
quienes no conocian a los personajes de la televisién.

La mayoria de estos sujetos observados, cuando se les introducia en la
escritura, sin importar edad, sexo ni etnia, daban un sentido al movimiento
en el momento de la construccién de la grafia, con otra légica cultural que

pudimos captar en el trazo, la forma y el sentido del espacio. Lo anterior no

8 C. Lenkersdorf, Los hombres verdaderos voces y testimonios Tojolabales, p. 55.
87 Ricardo Melgar Bao, “Las utopias indigenas y la posmodernidad en América Latina”,
en Revista Americana, vol. 6, afo viir. México, noviembre-diciembre de 1994, p. 76.
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lo podemos entender sin antes revisar ciertos simbolos culturales de nuestros
antepasados, como el caso de la culebra. La culebra es, para muchas de nues-
tras culturas étnicas, un simbolo importante que se encuentra representada
en deidades o templos ceremoniales, pero si revisamos profundamente el
significado de la serpiente y, en concreto, de la vibora de cascabel, podemos
encontrar la explicacién circular empezando por la derecha. En los estudios que
hace Sergio Ramirez M. nos dice:

... la serpiente es Tlaloc licor de la tierra, también es Tonantzin la madre
tierra. La serpiente sale de la tierra al inicio de la temporada de lluvias y se
pierde en ese tiempo su piel exterior, “se genera”igual que la naturaleza, asi
como también se reproduce en esas fecha [ ...] Representa el orden césmico
en medio del caos.

La idea de canserpiente-cuatro-cuadrados-circulos- fue aplicado en la
agrimensura al establecerse la medida ce caAN-mecate de 20 X 20 unidades
[...] Al contar las escamas simétricas que hay en el Canamayté-cuadrados
de proporciones de la serpiente crétalo [...] con simbolos de sabiduria solar
[...] Elsolylaluna ofrecen el patrén astronémico del circulo, esto se aprecia
[también] en el circulo que ofrece la serpiente al reposar [...] De esto se
desprende el modelo aritmético y geométrico [de nuestros antepasados].
(Figura 6)

La serpiente de crétalo TZABCAN [...] posee en su piel a todo lo largo 20
cuadrados, figura que en geometria es la forma perfecta. Tenemos también
el circulo de 360°, pues todas la serpientes reposan tipicamente en circulo
[...]y que representan la forma del sol y de la luna y de todos los planetas.
[El cuerpo de la vibora nos permite la explicacién de varias disciplinas como
la arquitectura, matemdticas y la aritmética con la férmula del 4 y del 13, 1o
que le da una explicacién a la cosmologia]. El simbolo de las cuatro filas de
escama labiales de 13 cada una y haciendo un total de 52 nimero de afios
del ciclo astronémico llamado x1uMOLPILLI o atadura de los afios.

El atero materno hace circulo con dos serpientes.

La serpiente crétalo tiene 20 cuadrados en su cuerpo. El hombre tiene
20 dedos, nimero basico de cémputo.

4 significa AHUA serpiente, sol, energia, infinito.

4 elementos: agua, tierra, aire, fuego.
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4 puntos cardinales.

4 estaciones del afio.

4 extremidades en el hombre.

4 etapas de crecimiento del hombre.

4 formas del medio ambiente: himedo, caliente, frio y seco.

4 formas de la materia: sélido, liquido, gaseoso y plasmatico.

4 colmillos tiene la serpiente de cascabel.

4 puntos de referencia del hombre: delante, atrés, arriba y abajo.

4 esencias detecta la serpiente por medio de sus fosetas loreales: direccién,
distancia, tamafio y forma.

4 formas de locomocién: apoyo e impulso, de oruga, anclaje y avance y
de rodeo lateral.

4 formas de ataque y defensa: captura, dominio, constriccidn, inocu-
lacién.

4 factores para la vida: color, luz, humedad y nutrientes.

4 fases del dia: mafiana, mediodia, crepusculo y medianoche.®

Todo lo anterior es un referente de una manera de ver la vida y explicarse
el sentido de abstraccién, en tanto, la serpiente es la esencia de la espiral en
movimiento sin fin, la cual tiene un simbolo con el ombligo como espiral
y su movimiento es de dentro hacia fuera, sentido y direccionalidad en
relacién con el agua y el fuego.

El agua se desliza de manera horizontal y el fuego se desprende en forma
vertical, y el cruce de ambos nos permite la unién de los opuestos (hombre-
mujer). Si esto lo vemos en el dibujo o escritura de los sujetos indigenas que
se observaron durante el trabajo de campo, podemos entender que su légica
de movimiento y desplazamiento responde a una tradicién cultural, que si
bien no se tiene consciente si se refleja en su herencia cultural. Como en el
caso concreto del tejido de sus tanates en circulo; ademds, muchos de sus
disefios artesanales son en espiral o con dibujos horizontales y verticales.

Movimiento que cobra sentido en el espacio y que registra un tiempo.

8 Sergio Ocelocoat]l Ramirez, “Culturas milenarias del Andhuac”, Ponencia presentada
en las Jornadas Culturales y de Evaluacién de la Licenciatura en Educacién Indigena.
Meéxico, urN, 7 de mayo de 2001.
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Estos simbolos permitieron confrontar el significado entre el uso y el
sentido cultural, lo que fue llevando, a su vez, a entender los referentes
del color, el dibujo y la grafia en una légica conceptual de aprendizaje
diferenciado, en tanto, la estructura conceptual del color y el dibujo, en
relacién con la composicién simbélica indigena, construye otra légica de
pensamiento abstracto a la 16gica conceptual del color y la imagen vistos
desde la cultura occidental.

La referencia al aprendizaje diferenciado es en el sentido de entender
que los pueblos originarios, como parte de su tradicién oral, guardan en la
memoria colectiva un conjunto de conocimientos que se explican y sinte-
tizan a través de la palabra, con conocimientos combinados de significados
que permiten al sujeto indigena formar sus propios conceptos, complejos y
abstractos, en relacién con la representacién de su realidad. Si bien es cierto
que los simbolos hacen referencia a conceptos abstractos, esto lo podemos
encontrar también en la pictografia o en los dibujos conocidos como glifos,
los cuales “son representaciones estilizadas de objetos y acciones: animales,
plantas, aves, edificios, montafias, esencia de danzas, de procesiones, de

sacrificio, de guerra, dioses y sacerdotes”.%’

Ficura 6

Imagen de movimiento en circulo de la serpiente

%'S. Gruzinski, op. cit., p. 20.
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Estos glifos se acompaifian del color a través de una posicién, orientacién
y agrupamiento de signos. La combinacién de los glifos expresa compleji-
dades abstractas y construcciones de conocimiento conceptual que exigen
otra légica de pensamiento, porque el glifo y el espacio representan un
sentido cultural y una visién cosmoldgica, en tanto la dindmica del cosmos
produce un cambio y movimiento en relacién con el tiempo, por lo que se
infiere su concepto de realidad cultural. Lo anterior se puede explicar con
los siguientes ejemplos:

Elaguay el fuego, para la cultura nahua, expresan el movimiento del cos-
mos, pero si a esta expresion se le agrega la imagen, se articula percepcién y
concepto. El glifo, visto como imagen, pertenece a la combinacién de forma
y color y a la organizacién del espacio, asi como a la relacién entre figura y
trasfondo, lo que conlleva una interpretacién intuitiva® que conforma un
conocimiento abstracto conceptual. Cuando se hace referencia a la forma,
el trasfondo resulta significativo, pues lo oculto, lo secreto o lo desconoci-
do representan una visién cosmolégica asociada a la pintura pictografica
o rupestre y significa la vida o el renacimiento asociado al color y al objeto,
como pueden ser el agua, el fuego, el sol, la luna, el cielo, la tierra, simbolos
culturales que se encontraron con mayor frecuencia en los dibujos de los nifios
indigenas migrantes y en los que éstos los asociaban con el color, agua trans-
parente, fuego-sol, luna-blanca y noche, cielo-azul (que podia ser azul noche
o azul dia) tierra-café o colorada. En esta asociacién relacionaban el simbolo
cultural con multiples representaciones simbélicas que presuponen una con-
ducta cultural que representa un conjunto de conceptos abstractos atrapados
entre el pasado y el presente y mediados por el espacio y el tiempo.

Otro ejemplo de conocimiento y conceptualizacién lo encontramos en
el significado que para muchas culturas tiene “sombra”, palabra que deriva
de un sentido profundo que implica vida y muerte; en vida, la sombra se
materializa en el llamado “mal de 0jo”, y en la muerte se entiende como alma
o dnima. Retomando la platica con la sefiora Margarita, otomi del estado de

 Thid., p. 22.
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Querétaro, que tiene seis hijos, todos nacidos en su casa, le preguntamos por
qué lo hacia si podia acudir a un hospital; ella nos respondié que preferia que
sus hijos nacieran en su casa porque asi no agarraban mucho aire o espanto,
“mal de 0j0”, y lo que sale del cuerpo después del alumbramiento se entierra
en el patio de la casa o en la entrada para protegerse de las sombras, y si van
al hospital no pueden hacerlo.

Una interpretacion, desde el punto de vista de la cultura occidental, es que
esta sefiora otomi actta asi por ignorancia, pero desde la légica de su cultura
oral, el “mal de 0jo” es un concepto que expresa un significado profundo de
creencias en sombras o espiritus que dafian a través de las miradas fuertes y
esto se puede adquirir en todos los lugares y objetos de la naturaleza. Para
ellos, los animales poseen un alma y se relacionan con el hombre mediante el
concepto de nahual (en mixteco, de la tona), lo que significa que cada persona
tiene un animal compaiero. A los espiritus o sombras se les debe respetar
pues, de lo contrario, pueden causar diferentes tipos de males, incluso la muerte.
Los nyutilus, para los mixtecos, son los espiritus protectores de la tierra y las
siembras, a los que hay que hacer ceremonias propiciatorias para obtener
buenas cosechas;” para los otomies, los brujos o curanderos, llamados ne,
son mds importantes que un médico.

Sibien los dos ejemplos son abstractos, los referentes de realidad y ciencia
son diferentes, lo que genera procesos de conceptualizaciéon diferenciados.
Los trabajos de los nifios representan la iglesia de su comunidad, la vereda
de su comunidad, con los drboles que tienen en su imagen mental, los ani-
males con los que conviven, etcétera, y si uno les preguntaba ;cémo son los
arboles? no los pueden describir desde sus conocimientos, pero les era mds
facil representarlos con la imagen e iluminarlos utilizando los colores que son
determinados por la naturaleza, aun sin saber el nombre de las partes del arbol
y los colores, simplemente reflejan su conocimiento situacional; es decir, en
términos concretos si nos remite a un arbol en abstracto, abstraccién que
puede hacer referencia a cualquier drbol, pero siempre considerando las

1 Maria Teresa Ruiz, Gonzélez, Los mixtecos de la sierra, p. 5.
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partes de éste y se le puede dar color relacionando el concepto del mismo
y de sus partes con un color como el tronco café, las hojas verdes, el suelo
negro o el pasto verde, etcétera; mas que escribirla, aun cuando algunos
ninos sabian escribir.

Estas dos formas de percibir la realidad ponen cara a cara dos légicas de
pensamiento conceptual que no implican necesariamente seleccionar “la
mejor”, sino diferenciar los procesos de construccién del pensamiento inter-
nalizado del nifio indigena a partir de sus simbolos (ideogramas), frente a otra
légica de abstraccién a partir de otros referentes deductivos conceptuales.

Esto dltimo también lo podemos identificar en otros procesos de cons-
truccién del conocimiento, como el reconocimiento de sus propios referentes
naturales como el sol: redondo (sin conocer el concepto geométrico), amarillo
(sin conocer forzosamente el nombre del color) caliente (significa dia, una
abstraccién diferente de caliente con la cultura occidental) la posicion del
sol indica la hora (sin tener reloj), el sol significa vida, luz, tiempo para la
siembre y la cosecha, etcétera.

En cambio, los conceptos abstractos de la cultura occidental, lo redondo,
circular y esférico, implican abstracciones diferentes; el movimiento de
rotacién, traslacién, etcétera, son construcciones conceptuales abstractas
diferenciadas, en las que el nifio indigena, cuando entra a un aprendizaje
escolarizado, la oralidad se cambia por la escritura, y tiene que dejar de pensar
desde su légica para entender otra forma de abstraccién que se contrapone con
su proceso de pensamiento conceptual; en tanto el pensamiento conceptual
de geometria, geografia, etcétera, son categorizaciones por abstraccién y por
un proceso de razonamiento formalmente l6gico, con definiciones globales
derivadas sélo del pensamiento modelado® por la ciencia occidental.

Lo anterior nos deja ver que el pensamiento situacional del nifio indigena
corresponde a respuestas de su vida cotidiana, de su realidad cosmoldgica,
de su tradicién oral y de la memoria colectiva, entre otras y, por lo tanto,
también las “culturas orales pueden crear organizaciones de pensamiento y

2'W. Ong, op. cit., p. 60.
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experiencias asombrosamente complejas, inteligentes y bellas”.”* En cambio,
el conocimiento conceptual desde el pensamiento occidental hace referencia
a una légica de abstraccién de ciencia, a partir de un concepto tedrico.

Combinar estos dos sistemas de comunicacién —tradicién oral y la escri-
tura desde una légica occidental—en un proceso de aprendizaje intercultural
bilingtie con sujetos que han estado determinados por una cultura oral,
nos cristaliza un pensamiento abstracto desde dos légicas conceptuales,
en tanto la escritura establece un concepto diferente en el espacio y en el
tiempo, donde el movimiento juega una légica distinta a la cosmovisién
del sujeto indigena en formacién.

Lo anterior lo pudimos observar concretamente en una pregunta que
se le hizo a uno de los jévenes migrantes con los que trabajamos, cuando
platicando de lo que ¢l hacia en su comunidad antes de migrar, nos relataba
que tenfa mucho que caminar para ir a vender sus artesanias (tanates) a la
regién mds cercana y que muchas veces lo “agarraba la noche” en el cami-
no; entonces yo le pregunté que si no se perdia de noche en la sierra con
tanto drbol o que cémo le hacia para saber su camino. Esta interrogante la
planteaba para conocer algunos de sus referentes culturales. El joven, sin
titubeo, respondié que no, que sabia bien el camino, yo insistia en cémo no
perderse en la noche, entonces se acercé un estudiante mixteco y le hizo la
pregunta en su lengua, el joven sefial6 que ¢l se guiaba por las enredaderas
o hierbas, porque siempre se enredaban por donde sale el sol y por donde
se mete (y por su movimiento indicaba el sentido de derecha a izquierda,
él s6lo me hizo la sefia pero no me supo decir de derecha a izquierda). Mis
adelante empezd a tejer sus tanates y, al observarlo, sus movimientos eran de
derecha a izquierda y de abajo hacia arriba. Légica de movimiento y espacio
que utilizaba cuando se le ensefiaba a hacer grafia para la lecto-escritura en
espafiol, que impone una légica de movimiento y espacio diferente.

La platica espontinea que se tuvo con este joven nos permitié entender
las conductas observadas en varios sujetos con los que trabajamos (nifios,

% Ibid., p. 62.
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jovenes y padres) con relacién al trazo, movimiento y espacio. Esto, a su vez,
fue para explicarme de alguna manera el porque en el proceso de aprendizaje
de la lecto-escritura en espaiiol, tanto los nifios como los adultos utilizaban el
espacio del cuaderno de derecha a izquierda y de abajo hacia arriba, situacién
que me llevé a poner mds atencién.

Al principio se pensé que se debia a inmadurez, como en cualquier otro
nifio que al empezar a introducirse a la lecto-escritura en espafiol requiere
de ejercicios de maduracion; sin embargo, el contacto mds frecuente con
los nifios de los tres talleres interculturales, los cuales se conformaban por
diferentes pueblos originarios, edades y caracteristicas de migracién, en
todos estos talleres, de una u otra manera se repetian las mismas conductas,
ocupaban el espacio del cuaderno de abajo hacia arriba y hacian las grafias
en el sentido opuesto a la l6gica occidental. Situacién que nos llamé mas la
atencién porque nos empezamos a dar cuenta de que no era una caracteris-
tica de inmadurez, sino una conducta cultural. Esta conducta se comprobé
mis cuando, trabajando con algunos de los padres de estos nifios, también
hacian lo mismo.

Una vez identificado el trazo, movimiento y el espacio en nifios, jévenes y
padres indigenas de diferentes pueblos originarios, empecé a buscar referentes
culturales que nos permitieran caracterizar esta conducta. El referente que
seleccioné fue el trabajo artesanal al que se dedicaban estos sujetos indigenas,
ya sea por tradicién cultural o como forma de obtener recursos en la ciudad de
Meéxico. Para ello, organizamos un plan de trabajo con los padres de familia y
observamos cémo trabajaban sus artesanias, lo que consistia fundamentalmente,
en los mixtecos, en hacer tanates, y en los otomies en hacer mufiecas de trapo
y bordados en servilletas. En el trabajo que se desarrollé en estas sesiones con
los padres, les preguntamos cémo sabian en qué momento aumentar el tejido
(tanto del tanate como de los bordados) y quién les habia ensefiado a ellos,
¢cémo habian aprendido? Esta tltima pregunta nos llevé a observar cémo les
ensefiaban a sus hijos.

El trabajo y la observacién que desarrollamos en estas sesiones con los
padres, nos permitieron identificar el movimiento y el concepto de espacio,



Acercamiento a la cultura indigena en la ciudad 201

légica que utilizaban en el uso del cuaderno y en la construccién de la grafia,
la cual observaban y trataban de reproducir igual, cuidando mais el detalle
que el significado.

Es importante aclarar que para poder revisar con mayor precisién los tra-
bajos elaborados por los nifios y los padres indigenas nos hubiéramos quedado
s6lo en un reconocimiento visual articulado en el espacio de una hoja de
papel y, en tal caso, la interpretacién no podria demostrar el movimiento a
través de una imagen estdtica, por lo que hubo la necesidad de captar este
movimiento y su direccionalidad en video, para captar el momento de su
construccién. La articulacién del espacio y el momento nos llevaron a sig-
nifcar lo vertical y lo horizontal en un sentido de direccionalidad opuesta
al sentido de la occidental; es decir, el conocimiento cultural de los sujetos
indigenas representa el simbolo de un objeto o imagen en su momento de
construccién, no asi con la palabra.

Otro referente importante que se pudo captar fue el movimiento corporal
para reproducir la grafia, la cual era rigida y con temor a ser observado, pues
tapaban el cuaderno con su cuerpo y no les gustaba que los vieran, pero cuando
se les estimulaba con un “muy bien”, hacian un gesto de satisfaccion.

Lo anterior nos abri6 otra veta de observacién directa, porque entre ellos
se comunicaban oralmente en su lengua materna, lo que nos dejé ver que en
ciertos aspectos son comunitarios y podian exteriorizar sus experiencias de
manera verbal o con un gesto de interaccién que no me era ficil entender,
porque en este sentido, “el pensamiento estd integrado a la palabra o a un
referente simbdlico visible con el mundo del sonido”.”* También es impor-
tante destacar que el referente simbélico del movimiento de la grafia y el uso
del espacio, fueron fundamentales para empezar a introducirme en su légica
epistémica, como una forma particular de enfrentar otro saber, que responde
a otra l6gica de construccién. Esta aclaracion es importante en la medida en
que mi referente observado no se dirigia a la ensefianza-aprendizaje de la

lecto-escritura; porque mi objeto de investigacién no se centra en este aspecto

% Ibid., p. 79.



202 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

didactico, sino en la 16gica de pensamiento como una forma para identificar
simbolos culturales que le dan sentido a los aprendizajes en discrepancia con
la cultura dominante, como cultura escrita. Esta discrepancia nos abrié dos
lineas de observacién: una referida a las necesidades basicas que la cultura
occidental demanda a los migrantes indigenas cuando los incorpora a la es-
cuela o a los valores de la cultura escrita, y otra a la existencia cultural como
parte de los valores compartidos que dependen de una vida comunitaria.

EL DIBUJO, LA IMAGEN Y EL COLOR
COMO REFLEJOS DEL PENSAMIENTO CULTURAL

Con base en los referentes empiricos observados, el dibujo, la imagen y el color
son, para esta investigacion, simbolos culturales porque

... estdn esencialmente implicados en el proceso social [en este caso como
migrantes y por lo tanto, ] el simbolo [...] se convierte en un factor de accién
social, una fuerza positiva en un campo de actividad. El simbolo viene a
asociarse a los humanos intereses, propdsitos, fines, medios, tanto si éstos
estin explicitamente formulados como si han de inferirse a partir de las

conductas observadas.”

En este sentido, los referentes empiricos “conectan lo conocido con lo
desconocido™® a partir de ciertas fuerzas que se polarizan y se transfieren
afectivamente en simbolos que tejen ideas cosmoldgicas que se cristalizan
en conductas culturales. Estas conductas representan los principios de or-
ganizacién social de los pueblos indios y sustentan las normas y costumbres
de los mismos. Con base en ello, considero que estos tres elementos son
complejos simbolos de profundidad que abren significados culturales ocul-
tos y latentes para establecer redes de relacién cultural a partir de los datos

% Victor Turner, La selva de los simbolos, p. 22.

% Ibid., p. 53.
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observados, como un requisito previo para demostrar conductas simbdélicas
en situaciones concretas que hacen referencia a conductas culturalmente
diferenciadas. Con base en ello expondré la l6gica de interpretacién.

El dibujo nos articul6 con la capacidad de una realidad concreta y una repre-
sentacién abstracta con los sujetos indigenas migrantes; asimismo, la relacién
del dibujo con la imagen permitié articular el concepto de estos sujetos como
via del pensamiento concreto. A “las imdgenes se les puede conferir un cédigo
que les permite representar en forma mas o menos exacta palabras especificas,
con diversas relaciones gramaticales entre si”.”” En este sentido, la relacién de
la imagen como concepto (abstraccion de la realidad) nos permite identificar
estructuras culturales diferenciadas de representaciéon simbdlica, la forma
como imagen y ésta, a su vez, como un concreto representado y el color, en
relacién con la imagen o figura, concretan una abstraccioén y una forma de
pensar que cristaliza un concepto con un trasfondo simbélico que se expresa
a partir de un lenguaje no verbal oculto del pasado histérico como una repre-
sentacién cosmoldgica de acuerdo con una légica de espacio y movimiento
que gira como un espiral entre lo abstracto concreto y lo abstracto pensado,
lo que nos remite a diferentes interpretaciones conceptuales.

Por ejemplo, cuando un nifio iluminaba un girasol lo asociaba con el sol
y éste lo ubicaba en el espacio a partir de tres momentos: cuando “nace, des-
cansa y cuando vuelve a trabajar”; el sol se puede entender en la dualidad del
sol vivo (dia) y sol muerto (noche). El girasol, cuando mira al sol lo hace de
oriente a occidente, lo cual le da un sentido horizontal, pero cuando “vuelve a
trabajar”le da un sentido circular que inicia de derecha a izquierda. Légica de
movimiento que hacen inconscientemente cuando dibujan circulos o hacen
grafias circulares como la “0”,“p”, “q”, etcétera, con ese sentido de movimiento
por donde nace el sol y por donde se oculta, como se muestra en la Figura 7.

El dibujo, entendido como una representacién del pensamiento, nos
permitié comprender las formas de conceptuar de los sujetos con los que

se trabajé y, en este sentido fue el dibujo y la imagen lo que me permitié

7' W. Ong, op. cit. p. 88.
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Ficura 7

/\
®

Sentido de movimiento que representa la légica cosmoldgica asociada al color.

interpretar un concreto representado en el dibujo con un sentido en la ima-
gen; de acuerdo con el ejemplo anterior del girasol y de otros dibujos donde
representan al sol de color amarillo en tanto la figura y el color conforman
el concreto pensado que es el sol, nos dio un punto de partida y de llegada
en esta investigacién interpretativa, pues el dibujo articulado al color repre-
sent6 un elemento cultural diferente a la cultura occidental y, por lo tanto,
interesante para trabajar con profundidad, ya que el color amarillo en relacién
con el sol, el dia, el arco iris, el girasol, etcétera, representa un abanico de
significados cosmol6gicos que me dieron la oportunidad de establecer redes
de conocimientos pseudoconceptuales como el sol que, de acuerdo con su
posicién en el dia representa diferentes colores conforme al movimiento de
la tierra y si a este movimiento y color le agregamos un elemento simbdlico
mids como es el clima, podemos entrar a otra dimensién de saber cultural.
Desde la colorimetria, los colores se asocian con un simbolo (el sol y el
clima) y/o una representacién (agua, aire y viento). El chamdn interpreta la
enfermedad a partir del color como representaciéon de la rueda medicinal.
El color de la naturaleza representa simbélicamente un mensaje al hombre,
en tanto el color del sol, del cielo y las nubes, dependiendo de su tonalidad,
tienen un significado cultural; por ejemplo: el amarillo blanco, el amarillo
amarillo y el amarillo rojo, su tonalidad depende de los equinoccios; el rojo
fuerte quemado representa dioses (vida o muerte); el azul mar Caribe repre-

senta jerarquia, investidura; el azul verdoso es el agua en sus primeras gotas;
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el azul mas denso es una creencia divina que da vida; el verde claro es la
manifestacién de la primera etapa de la lluvia, y el verde oscuro es la segunda
y la tercera etapa de las lluvias, cuando las plantas absorben la materia nutri-
tiva de la tierra; y asi podemos seguir describiendo cémo desde las culturas
mesoamericanas el color responde a una abstraccién-concrecién y no a una
abstraccién-abstraccién como los conocemos en la cultura occidental: rojo,
azul, verde, amarillo, etcétera.”®

Uno de los referentes relativamente mds representativos que me llevaron
a determinar al color como un criterio de seleccién fue, por un lado, la forma
en que lo identificaban, y por otro, la forma de relacionar el color con el
dibujo y con la imagen, a partir de significados operativos en relacién con
su cosmovisién. Un ejemplo de ello es el dibujo del arco iris o el de los
pescados, y los otros como el de Barney, y entender los referentes culturales
que giran alrededor de los mismos. Fue interesante observar cémo para la
cultura mixteca no se debe pasar por debajo del arco iris, ni las mujeres ir
al bafio porque quedan prefiadas por el arco iris; es de mal agiiero sefialar
con el dedo al arco iris y otros. Para la cultura mesoamericana estos mitos
son similares a otros relatos.

En los talleres con los nifios, cuando se les pregunté lo que sabian acerca
del arco iris, después de que de ellos salié el dibujo, fue poco lo que se co-
mento al respecto, como que no se debia ver ni pasar por debajo ni sefialarlo
pero cuando en los talleres se les pregunt6 a los padres sobre sus saberes en
relacién con arco iris, si nos pudieron relatar mds mitos al respecto.

Es importante aclarar que una de las estrategias que se seguian entre los
talleres de los nifios y el de los padres se articulaban en relacién con ciertos
dibujos elaborados por sus hijos, con la finalidad de que los padres profundi-
zaran mds en estos saberes y asimismo conocer las formas de trasmisién. En
el caso del arco iris y del girasol, el intercambio nos permiti6 conocer saberes
en relacién con la lectura del tiempo con referencia al sol, a las estaciones del

aflo, los eclipses y otros como las plantas y su utilidad.

% Entrevista citada con el arquedlogo Carlos Jiménez (15 de abril de 2003).
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Por lo que respecta al dibujo, en este caso del girasol, del arco iris y otros,
nos representa una concepcion de realidad que va desde una visién individual
como sujeto social indigena migrante a una visién colectiva como sujeto social
perteneciente a un pueblo originario (es en esta ultima en la que nos centrare-
mos). Por ejemplo, el dibujo de los peces” se presenté con diferentes pueblos
originarios y en distintos talleres y la semejanza en el colorido es simbdlica
porque todos coincidieron en el estilo de iluminar, independientemente de la
edad; incluso un nifio de cuatro afios, imitando a su hermano colorear el pez,
empez6 a rayar la hoja, mezclando varios colores, tratando de representar el
pez, evidentemente que si se observa el dibujo, desde muestra interpretacion
no es visible el pez, sin embargo cuando se le pregunté qué hacia, sélo senalé
el dibujo de su hermano.

Esta relacién del dibujo-color, como el ejemplo de los peces, me abrié
una veta para identificar estructuras de representacién simbélicas colectivas,
porque el dibujo expresa una imagen como abstraccién de su realidad y la
imagen como forma, y el color como cosmologia son consecuencia de su
pasado histérico culturalmente determinado en nuestra sociedad actual,
independientemente de que sean migrantes, tienen su raices culturales por
determinacién histérica.

En este sentido, el color, como simbolo de profundidad complejo, nos abre
varios significados ocultos y latentes para hacer una interpretacién como parte
de un criterio de seleccién para establecer caracteristicas diferenciadas con la
cultura occidental, donde el color es sélo la representacién abstracta con un
nombre para diferenciarlo de otro color; es decir, implica otro proceso de
abstraccién-concrecién, como lo muestra el dibujo anterior, donde el estilo
graffiti estd presente.

Esto lo podemos entender mejor cuando entramos al universo del color
desde el significado y conocimiento prehispanicos que se manifiesta con
distintas percepciones y significaciones en los diferentes grupos de Meso-

% En este caso se trataba de un dibujo predisefiado que representaba a Pokémon, al que
los nifios veian como un pez, como el personaje de la caricatura japonesa.
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américa, porque los tonos de los colores varian de acuerdo con los pardme-
tros culturales en relacién con la significacion, el cual se vincula a un cargo
espiritual y/o cosmoldgico.

Lo que para nosotros son tres colores diferentes con numerosas gamas de
azul, verde y gris, para los mayas tiene un solo nombre: yax, que significa
“fresco” (planta, renovacion, cielo). [....] los puntos cardinales tienen un color

100

asociado:'® el norte con negro, al amarillo con el sur, el rojo con el oriente

y el blanco con el poniente; generalmente el yax, el centro verde-azul eran

simbolos del drbol de la ceiba sagrada, que unia a sus raices, tronco y rama

al inframundo con la tierra y el cielo.!™

Sin embargo, para otras culturas de Oaxaca, “el amarillo se relaciona con el
oriente, el rojo con el norte, el azulverde con el occidente y el blanco con
el sur”.10?

Se ha apreciado que entre las diversas culturas, ciertos colores adquieren
importancia simbdlica y espiritual y se ligan a la cosmovisién como se afirma
con ciertos colores vinculados a la indumentaria, particularmente el rojo
escarlata, que se extrae de la cochinilla y el morado violeta que se extrae del

caracol.1®

Estos colores representan ciertos poderes espirituales o, en los
hombres, ciertas jerarquias sociales y de cargo como lideres gobernantes de
la comunidad.

Sabemos que en Mesoamérica el telar de cintura data desde la época
prehispanica y que su significacién simboliza una actividad importante para
la mujer, donde sus raices estdn en la relacién de la vida con el embarazo; de
ahi que la mujer indigena teje y se coloca una franja roja para usarla en la

cintura como proteccién para el bebé de las influencias malignas. Por otro

100 Estos colores varian de acuerdo con el grupo étnico; por ejemplo, el amarillo puede
variar con el blanco o con el azul.

108 Noticias en el turismo, domingo 25 de enero. Oaxaca. 1998, p. 2.

102 Trmgard Weitlander Johnson, “Anatomia de una tradicién textil”, en R. Lechuga,
coord., gp. cit., p. 27.

15 Noticias en el turismo, domingo 25 de enero. Oaxaca. 1998, p. 2.
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lado, la percepcién en la elaboracién de esta prenda varia en ornatos, los
cuales pueden representarse por figuras geométricas, animales y flores que
significan un elemento espiritual importante de proteccién para el nuevo
ser. Por ejemplo: para la cultura chinanteca

... el disefio mds frecuente es una planta estilizada que sale de una maceta,
y estd adornada con flores, hojas, pjaros y mariposas. Este “drbol de la
vida’ocupa casi todo el espacio del centro del huipil. Los lados de la prenda
llevan bordados aislados de grandes péjaros, animales como el venado, el

mono y el le6n, guias de flores y adornos con espiral .’

Es decir, representa una simbologia importante en la imagen cultural
chinanteca. Asi como este grupo cultural, encontramos en otros, como los
mixtecos, otros tipos de disefios centrados en figuras geométricas que repre-
sentan los elementos mds importantes como la lluvia, el rayo, las nubes en
relacién con sus deidades como el sol, la luna, el agua, el viento con Tlaloc y la
tierra con Quetzalcéatl. Las confecciones mas comunes que encontramos en sus
productos artesanales se acompafan de disefios de péjaros, plantas, animales
y figuras geométricas con franjas transversales acordonadas o con zigzag y/o
acompaiiadas con circulos concéntricos.’® Alejandro de Avila nos dice:

Especulando un poco, podemos imaginar que los motivos circulares |[...]
habrin tenido asociaciones simbélicas. Se relacionan tal vez con elemen-
tos iconogrificos que denotan nobleza en los textiles y la arquitectura
indigena en el siglo xv1 [...] Los soles [...] nos remitirdn al tonalli, calor
solar, dia, fecha de nacimiento y, por ende, nombre y destino. La misma
raiz (hispanizada como la tona) designa el alma, que es calor y fuerza vital,
y que tiene su origen en el pecho. En mixteco ini se refiere igualmente a
espiritu, corazén y calor [...] El color rojo con el pecho reforzari el vinculo

del tejido con el alma.'®

104 Trmgard Weitlaner Johnson, “Anatomia de una tradicién textil”, en R. Lechuga,
coord., ap. cit., p. 27.

195 Ibid., p. 30,

106 Alejandro de Avila, “Tejidos que cuidan el alma”, en ibid., p. 41.
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Estas imdgenes, acompafiadas por el color, representan una mayor significa-
tividad cuando son asociadas con los ancianos, las doncellas, la mujer casada,
las autoridades de la comunidad, el chamén, etcétera. Siguiendo en esta misma
légica de la percepcién y la significacién de las imdgenes que se encuentran
en las diferentes artesanias de los grupos originarios, no podemos pensar que
s6lo responden a un disefio imaginario del artesano, sino, por el contrario, es
la representacién mds objetiva que nos muestra la presencia de la memoria
colectiva y la tradicién oral, porque estas figuras responden a percepciones
y significaciones cosmolégicas mds profundas, en la medida en que cuidan
el alma y se protegen de los malos espiritus. Si nos remitimos a la faja roja
que portan las mujeres embarazadas, chinantecas particularmente, es para
proteger el alma del nuevo ser.

Para los mixtecos “las invocaciones dirigidas a un recién nacido, recogidas
por Sahin, expresan mediante metédforas que los dioses han encendido el
tonalli en el pecho del recién nacido”.'” Por otro lado, conocemos el ojo
de venado, que en la mayoria de las culturas indigenas se usa para el recién
nacido y que le da proteccién, sobre todo de las “miradas fuertes”, simbolo
que ademds se acompaiia de una cinta roja que se le cuelga al nifio en el
cuello para que le proteja el corazén, como representante fisico del alma,
este amuleto también se usa para los animales tiernos.

El rojo se vincula con el alma, porque la “sangre es encarnacién del tonalli
[...] tefiir rojo sobre rojo parece obedecer a una motivacién simbdlica poderosa;
de aqui que el pafiuelo que usan algunas autoridades del pueblo sobre el
cuello es simbolo de respeto y distincién”.'® Lo anterior nos lleva a enten-
der que la significacién de acuerdo con la imagen y el color se pondera en
el mito entre el cuerpo y el cosmos. También sabemos que hay imédgenes y
colores en los diferentes vestuarios del hombre y de la mujer que se usan
para determinadas ceremonias y que no pueden ser portados para uso diario
como en los ritos de iniciacién, los ritos ceremoniales del agua, del maiz,
bodas, bautizos, tequio, funerales, dia de los difuntos y otros.

197 Idem.
18 Tdem.
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De Avila, en su trabajo de investigacién, “Tejidos que cuidan el alma”,
cita a Irma Garcia Isidro, tejedora de san Felipe Usila:

Los huipiles llevan una figura especial a la altura del pecho que se llama wo.
Este nombre no tiene significado en la lengua actual, pero probablemente su
origen sea “amanecer”. El wo es la figura del rombo, al centro se encuentra
un caracol que simboliza el sol: representa la fuerza de la vida, a través de

este caracol el alma tiene salida para volar al sol en el dltimo suspiro.

El wo es una puerta, estd cerrada para cuidar el alma. Cuando uno muere,
109

la puerta se abre y el alma sale por alli.
En las costumbres chinantecas, el huipil tiene tres tonalidades de rojo, una
es para las mujeres solteras, otro tono de rojo mds suave es para las casadas,
ancianas y fiestas de gala, y el color més chillante que “es el que protege a la
tsakonwin de cualquier maldad o envidia porque estos colores estdn destinados
a los horizontes del mundo”. "

Como se ha venido sefialando, la imagen y el color expresan una herencia
cultural en la cual se teje una historia que actualmente se valora mas en las
artesanias de estos grupos por su colorido y sus imdgenes, pero se ignora,
con ello, el simbolo y el mito de toda una tradicién cultural y una identidad
étnica que viene a formar parte de nuestra identidad nacional, como pais
multilingiie y pluricultural, donde todos somos mexicanos, pero no todos
somos iguales, ya que las condiciones culturales y lingtiisticas son desigua-
les y no se puede entender que “todos podemos ayudarnos a entender que
tenemos derecho a ser distintos porque somos iguales”.!!!

Al referirnos a lo distinto, aludimos a lo diferenciado, en tanto la imagen

y el color cristalizan un mundo cultural, pero en el caso de nifios migrantes

19 Jrma Garcia Isidro y Maria del Socorro Agustin Garcia. Tejedoras usilesias. Trad. de
Francisco Maldonado, en ibid., p. 40.

110 B. Morales Garcfa, “Imaginacién bordada de palabras”, en R. Lechuga, coord., p. 56.
M Samuel Ruiz G.,1993:57,en C. Lenkersdorf, Los hombres verdaderos voces y testimonios
tojolabales, p. 77.
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también reflejan un hibrido intercultural. Por eso sus dibujos se dirigian a un
referente de su comunidad a través de paisajes con veredas, plantas, animales,
lunas, soles, estrellas, como parte de una memoria colectiva, pero también, por
otra influencia cultural, querian iluminar a Barney y otros dibujos animados
que tenian mayor preferencia entre los nifios, a través de la television.

Otro aspecto que llamé la atencién, fue que los dibujos de los nifios que no
habian asistido a la escuela (ni en su comunidad ni en la ciudad) se dirigian
mis hacia el campo y/o animales que han visto en sus lugares de origen, y
poco les llamaban la atencién los dibujos de Barney (ni siquiera lo conocian);
pero cuando pedian una imagen de este personaje, lo primero que iluminaban
eran las hierbas, tomaban el color verde y si les preguntdbamos qué color era
no sabian identificarlo por el nombre, confusién que no se reflejaba cuando
aplicaban el color en el dibujo.’? Esto se presenté mas en los talleres de
San Bertin, donde la poblacién migrante es de mixtecos temporales y casi
monolingiies en mixteco, algunos con bilingiiismo limitado. En cambio,
los nifios indigenas migrantes mds estables en la ciudad, como los chinan-
tecos que, por lo mismo, asisten a la escuela, preferian los dibujos de estos
personajes que estaban de moda; podemos decir que son nifios que por su
escolaridad conocen e identifican los colores por su nombre, sin embargo,
al nombre del color le agregaban un referente concreto cosmolégico como
el azul noche, el azul dia, el verde hierba, el amarillo sol, etcétera. Esta de-
signacién nos llamé la atencién para seleccionar al color como un referente

empirico concreto como parte de una memoria colectiva.

112 Una anécdota que vivimos al inicio del primer taller con un nifio que asistié poco
tiempo y al que no pudimos dar seguimiento, fue que hizo un dibujo de la naturaleza,
pero iluminé el suelo de rojo; cuando lo vimos pensamos que lo que nos proponiamos
observar o tomar como referente empirico no era valido, pero platicando con uno
de los estudiantes que apoyaban el taller y que trataba con el nifio comenté: “este
nifio es de Tierra Colorada y por eso pint6 de rojo la tierra porque €l asi la ubica”.
Lamentablemente esto sucedié al inicio del proyecto, por lo que el dibujo no se pudo

rescatar. (Quiroz Q. Paulino. Estudiante, LE1, 2002).
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Desde el simbolo cultural del color, podemos hablar de diferentes niveles
de interpretacién y riqueza de profundidad de acuerdo con lo que se pudo
observar durante los Talleres Interculturales que se llevaron a cabo con
diferentes pueblos originarios. Como un principio de organizacién para la
interpretacion, el color es recuperado como un simbolo de unidad étnica, en
tanto nos remite a una conducta comun que guarda relacién con lo que ellos
hacen y no con el sentido total del significado del color que cada grupo
étnico simboliza. En este sentido, el andlisis y la interpretacién que se haga
quedard incompleto ya que las observaciones parten sélo de un principio
basico cultural. Por ejemplo en el dibujo de los peces y el girasol, los colores
dejan ver un fino trabajo artesanal de una nina de cinco afios; el dibujo resalta
la combinacién de los colores.

Es importante sefialar lo dificil que resulté captar desde fuera esta con-
ducta simbélica, porque cuando el simbolo, visto desde la imagen y el color,
transita por una herencia cultural que desconocemos, aunque para los
sujetos sociales indigenas pasa a ser vital, en la medida que les confiere
significados de una realidad con

... formulaciones tangibles de ideas, abstracciones de las experiencias fijadas
en formas perceptibles, representaciones concretas de ideas, de actitudes, de
juicios, de anhelos o de creencias. [En otras palabras] el simbolo designa
cualquier objeto, acto, hecho, cualidad o relacién que sirve como vehiculo
de una concepcién —la concepcién es el significado de simbolos.!

Tales simbolos son desconocidos por nosotros, dada nuestra condicién so-
ciocultural; quizd muchos de éstos se nos perdieron en la observacién. En
una ocasién, uno de los nifios del taller de Bertin tomé el color morado™*y

le pregunté un estudiante (mixteco de la costa) squé color tienes? y el nifio

183 Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, p. 90.

14 Nosotros identificamos el color morado con ese nombre, pero los nifios que nos lo
platicaron no pudieron identificar el color que se saca del caracol y sélo pusieron como
referente una caja de pintura que se le semejaba.
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s6lo levanté los hombros. El maestro pregunté otra vez: “;qué conoces con
ese color? y otra vez el nifio, levant6 los hombros. El maestro le contestd:
“bueno yo conozco un caracol, sconoces un caracol como éste?”

El nifio dibujé el caracol y asenté con la cabeza; “bueno, el caracol tiene
un liquido que se saca de su panza y pinta de ese color la ropa”. E1 maestro
pregunté: “ssabias eso?”, y el nifio le contest6 que no, pero, sefialé el maestro:
“si has visto este color en la ropa de tu comunidad”, y el nifio le dijo que si;
bueno, este color de ahi se saca, ahora ya sabes; pero no le explicé mds, a
pesar de que el estudiante sabia. Después le pregunté y me dijo que su abuelo
trabajaba asi, pero él no aprendié y no sabia mas. Le pedi que indagara con
su papd y otras personas que le pudieran informar.

Si bien el nifio no sabia de dénde se sacaba el color purpura, ni el es-
tudiante conocia bien el proceso ni la historia del caracol, sin embargo, en
ambos casos guardan en la memoria colectiva un referente (el estudiante de
algo que alcanzé a ver con su abuelo y el niflo identifica el color en la ropa
de su mamd). Desde aqui, su pensamiento simbdlico, presupone un acto
intelectual, un acto de pensamiento légico y abstracto, en el que la memoria
colectiva transita por un proceso de reconocimiento e identificacién de un
anterior, organizando y localizando los referentes en el tiempo,"* cuando
veia trabajar a su abuelo y, me supongo que por lo que le contaria su papd
de su infancia, y el nifio por el vestuario y las figuras de la ropa de su familia
y de su regién.

En este caso, la identificacién de un anterior existe localizado en un refe-
rente, por lo que s6lo hay que llevar a la memoria colectiva a transitar por la
historia, sefialando y destacando que en su regién, como en su pueblo origi-
nario, el color purpura se extrae de un liquido natural que nos proporciona
el caracol y con el cual se pintan sus materiales de algodén o artesanias, y

que el procedimiento que se sigue no permite matar al caracol ni dafarlo;

%5 Ernest Cassirer, La filosofia de la Ilustracion, p. 66.
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por el contrario, el adulto ensefia al nifio a agarrar el caracol de tal manera
que s6lo extraigan el liquido que el animal desecha y después es colocado
en su lugar sin maltratarlo.

“Los pueblos de la costa del Pacifico habian descubierto que el tinte de
este caracol podia extraerse por medio de la ordena, sin necesidad de abrir-
lo y matarlo (a diferencia del Murex del Mediterrdneo y de otras especies
afines)”.’® Esta actividad y conocimiento sobre el caracol para este grupo
de mixtecos de la costa, transita por un reconocimiento e identificacién de
un referente en el tiempo a través de la memoria colectiva que habia sido
olvidada pero que se volvi6 a recuperar por otras culturas como los huaves
y chontales, por ejemplo. Sabemos que

... los mixtecos de la costa, en especial en Pinotepa de Don Luis, los hombres
organizados en cuadrillas, juntaban en costales el algodén hilado y, en octubre
o noviembre, realizaban a pie el recorrido de 200 km, [...] hasta las bahfas
de Huatulco donde se dedican a tefiir durante tres meses |...] 1a accién del aire
y el sol bastaban para fijarlo. En realidad, es el tnico tinte en el mundo con
estas propiedades.

Debido a su profundo conocimiento del ciclo de vida y de las caracteristicas
de este animal, los habitantes de esa zona aplicaron tres vedas que permitieron
un manejo permanente de este recurso. Entre las medidas tomadas se acordé
teflir inicamente entre los meses de octubre y marzo, época en que ya nacieron
los organismos nuevos, ademds de recolectar sélo caracoles maduros, de mas
de cuatro centimetros, para evitar el estrés en los moluscos jévenes, y regresar
al mismo banco para tefiir después de un ciclo lunar. Todo esto asegura la
capacidad de recuperacién del tinte.

El equilibrio se conservé hasta la década de 1972-1982, cuando una
compaiiia japonesa, La Purpura Imperial, propicié la excesiva explotacién
del recurso en las costas de Honduras y Nicaragua, asi como en las bahias de
Huatulco, provocando una debacle poblacional. Los hilos de seda que se
mandaron tefiir fueron empleados en la fabricacién de kimonos de boda y

tapices de lujo. En 1988 se logré la firma del Acuerdo Intersecretarial que

116 Marta Turok, “De fibras, gusanos y caracoles...”, en R. Lechuga, coord., gp. ciz., p. 66.
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norma el uso del caracol Purpura pansa, el cual otorga exclusividad a los
grupos étnicos que han hecho uso tradicional de él, beneficiando por vez
primera en México a los mixtecos de Pinotepa de Don Luis, Oaxaca, y a
los nohoas de Cachian de Echeverria, Michoacdn. Desafortunadamente,
el futuro de este pequefio pero grandioso recurso de tefiido estd en riesgo,
debido al avance del proyecto turistico de Huatulco y al hecho de que, por

la escasez de otras especies de caracol, se estd utilizando como alimento en
»117

las costas de Michoacdn y Oaxaca
Estas conductas culturales que se presentaron en el dibujo,la imagen y el color
representaron el comportamiento de varios indigenas, independientemente
del grupo étnico al que pertenecen. También los ubico como categorias de
andlisis porque, desde mi punto de vista, se parte de un concreto representado
(el caracol) a un concreto pensado (el color), el cual manifiesta una forma
de conocer que refleja una manera de relacionarse con el conocimiento que
el indigena concibe de las cosas, y por lo tanto, nos expresa una identidad
cultural y un comportamiento colectivo como parte de la reproduccién de
c6digos de acuerdo con el lugar de donde emigran y esto es lo que les da
interpretaciones diferenciadas y en el que el saber cultural con respecto a la
imagen y al color también forman parte de su conducta, la que estd deter-
minada por su realidad como migrantes indigenas.

De manera general, podemos decir que el dibujo representa una concepcién
de su manera de percibir las cosas, lo que a su vez nos adentra en el estudio
categorial del conocimiento-aprendizaje. La relacién dibujo-color nos abre
una veta para identificar estructuras de representacién simbdlica, en tanto
expresa una imagen como abstraccién de su realidad, la imagen como formay
el color como cosmologia, cristalizan un trasfondo simbélico que representa
una concepcién en relacién con el espacio y movimiento, en consecuencia,
a su pasado histérico y a su presente como devenir.

Estas conductas comunes detectadas para la educacién occidental se expre-

san como problemas de aprendizaje, mientras que para la educacién indigena

17 Ihid., pp. 66-67.
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representan simbolos unidos en armonia por la cosmovisién indigena; sin
embargo, para la cultura occidental estas conductas comunes se interpretan
como estereotipadas de todas las sociedades indigenas considerandolas como
culturas inferiores que reclaman una exclusiva atencién y en las que el idio-
ma forma parte importante de expresién verbal para resolver el “problema”
de aprendizaje que presentan los sujetos sociales indigenas en el proceso
ensefianza-aprendizaje en la escuela occidental, reprimiendo asi el sentido
simbdlico y abstracto que se manifiestan en las conductas observadas durante
el trabajo de campo de esta investigacién.

Todo lo anterior nos permitié identificar simbolos cosmolégicos del
pensamiento indigena, en la medida en que nos expresan una identidad
cultural y un comportamiento colectivo como parte de la transmisién de
c6digos de acuerdo con su lugar de origen. El reconocer simbolos culturales
nos sirve de hilo conductor para identificar experiencias heredadas a través
de la memoria colectiva que se manifiesta o representa de manera no verbal

y verbal. En ambos casos nos expresan una forma de pensamiento.

A MANERA DE CONCLUSION

Los simbolos representan la categoria bésica del pensamiento indigena. El
dibujo o la imagen, el color y la grafia reflejaron formas de aprender y cono-
cer diferenciadas de la cultura occidental. La manera de ubicar el movimiento
y el espacio en los cuadernos o en la hoja de papel donde hacian sus dibujos
o sus grafias cristalizan un pensamiento cultural. Sus formas de aprender y
de conocer a partir de sus valores culturales los hace ser culturalmente di-
terenciados. Reconocer, a través del dibujo, los simbolos de desigualdad, en
los que el conocimiento cultural forma parte de su actuar determinado por
su realidad de migrantes que viven en la ciudad de México.

En la especificidad de la educacién indigena es necesario trabajar el pro-
blema de la identidad, en tanto ésta y la educacién estdn constituidas por

una compleja relacién histérica, definida no por la cultura y la lengua, como
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suele pensarse, sino que forman parte de una realidad estructural, puesto
que, sin duda, la lengua y la cultura son elementos sustantivos que permiten
caracterizar las diferencias y fronteras que existen entre los grupos de los
pueblos indios, no son éstos los tinicos que definen su condicién histérica. Si
la interpretacion se orientara s6lo a revisar las formas de dibujar y escribir en
el espacio y el movimiento de cada uno de los cuadernos, nos quedariamos
limitados, en tanto sus movimientos son s6lo de derecha a izquierda y de abajo
hacia arriba, lo que nos lleva a pensar desde un referente cultural occidental,
pues su direccionalidad no concuerda con nuestra 16gica. Desde este corte
de interpretacién hacemos alusién a la comparacién y dejamos de lado lo
culturalmente diferenciado, porque el tener condiciones distintas como
migrantes indigenas en la ciudad de México, no excluye los principios de
diferenciacién que derivan en précticas distintas y distintivas a la cultura
occidental, por el contrario, estas diferencias estdn asociadas a su condicién
cultural, lingtiistica y de espacio social, porque a pesar de la separacién con su
regién no se da necesariamente el despojo cultural.

El dibujo, visto desde la imagen figurativa, es el punto de partida para
que el sujeto social indigena exteriorice la interiorizacién de su pensamiento
cosmoldgico como producto cultural colectivo; en otras palabras, que crista-
lice parte de su interioridad cultural y que se trascienda al silencio cultural
del migrante, reconociéndose y aceptindose en la diversidad, lo que nos
permitiria desafiar al silencio cultural de los migrantes para que valoren la
riqueza de su saber cosmoldgico.

Los indigenas se manejan con una memoria colectiva y una interaccién
simbdlica que los lleva a una resistencia cultural. La memoria colectiva no sig-
nifica repetir una experiencia como un elemento necesario para recordar; lo
que representa un concepto abstracto permite significar el paso de la imagen
concreta a un pensamiento abstracto, en el que median los referentes cultu-
rales con los principios de conciencia e identidad.

La desintegracién que aparentemente tienen los indigenas migran-
tes presenta un proceso de contradiccién en la medida en que confirma

su identidad colectiva, pero también la resquebrajan por el proceso de
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migracién, pues penetran en ellos expectativas de nuevas posiciones en
el entorno social de la ciudad de México, lo que deriva en el olvido y el
rechazo de la memoria colectiva. El proceso de modernizacién que tiende
a dividir a los indigenas con el imaginario de la prosperidad y la abundancia,
disfraza la miseria y la frustraciéon con la pérdida de su identidad individual
y colectiva.



EL DIBUJO Y EL COLOR COMO REFERENTES
CULTURALES

UNA PROPUESTA DIDACTICA

INTRODUCCION
El pilar fundamental de este capitulo lo constituye la propuesta didactica para
nifios y nifias indigenas migrantes en la ciudad de México,’ por lo que resulta
necesario aclarar hacia dénde se encamina la bisqueda y el marco principal
de referencia con respecto al campo de la didédctica en esta especificidad.
La complejidad de este campo a investigar nos enfrenta a un reto y a un
compromiso profesional. Un reto en tanto la diversidad de conceptos teéricos,
discusiones politicas y enfrentamientos armados ponen en evidencia una pa-
radoja educativa nacional como la que se presenta en los pueblos indios, y el
compromiso radica en lograr que la propuesta didéctica responda a acciones
posibles y viables, para que los grupos culturalmente diferenciados reciban
una educacién acorde con sus caracteristicas y particularidades.

! Si bien es cierto que la investigacién se llevé a cabo en la demarcacién de Coyoacin,
la propuesta diddctica que aqui se presenta puede aplicarse en cualquier demarcacién,
siempre y cuando se tomen en cuenta las caracteristicas y particularidades de la Delegacién
donde se aplique.

219
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Cuando se hace referencia a lo posible y viable es en el sentido de romper
con pardmetros pedagdgico-didicticos de la politica educativa nacional, la cual
ha atrapado a la educacién indigena desde sus planteamientos de integracién
e incorporacién, que prefiguran y predeterminan al sujeto social indigena y
lo limitan en el reconocimiento de su espacio. Romper con los pardmetros
de esta politica nacional es el gran desafio de la potencialidad y viabilidad,
porque considero que es desde la educacién indigena donde se tendria que
hacer el despliegue para recuperar los espacios y valorar al indigena en su
espacio como constructor de sus propias propuestas educativas.

El puente articulador que me parece con mayores posibilidades de incidir
en la educacién indigena se encuentra en el plano de lo pedagégico-didac-
tico, porque me permite trabajar directamente con el sujeto desde su propio
contexto (micro), que a su vez estd sometido a las exigencias de otro contexto
(macro). Para poder conectar el contenido del presente capitulo con el problema
de la investigacién, expondré a continuacién los elementos epistemolégicos
que me permitan trabajar posteriormente los pilares de la didictica que
pretendo construir.

Ante la exigencia de situarme en una postura epistémica con respecto a
la didéctica para sujetos de pueblos originarios en otro contexto, me parece
importante, en principio, reflexionar en torno a ciertas premisas de teorizacién
para fundamentar mi “pensamiento epistémico”.? Con base en ello, antes de
empezar mi argumentacién diddctica me propongo reflexionar sobre algunos
puntos que me permitan el despliegue de un razonamiento epistémico:

El pensamiento histérico y mitico, la ensefianza por acompafiamiento,
el conocimiento cosmoldgico, la tradicién oral y otros son razonamientos
epistémicos indispensables para establecer una relacién con mi propuesta
didéctica para grupos culturalmente diferenciados, ubicando en esta categoria
a los migrantes de pueblos originarios.

2 Hugo Zemelman Merino, Necesidades de conciencia. Un modelo de construir conocimiento,

p- 1
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LA DIDACTICA DESDE UN ANGULO INSTITUCIONAL

Los pueblos originarios tienen derecho a su historia y a su herencia cultural
y lingtiistica, por lo tanto, también tienen derecho a ser respetados y a formar
parte del proyecto social, pero no como sujetos incorporados a la cultura
occidental, donde la escuela sélo funge como instrumento y al indigena se
le concibe como marginado. Por el contrario, la cultura y la lengua son los
ejes de la diferencia que nos caracteriza como una sociedad pluricultural y
multilingtie con identidades separadas y diferenciadas. El reconocimiento de
esto ltimo no es un asunto de respuesta demagdgica, sino una perspectiva
que es, también

...un modo de ver, en el sentido amplio, en el que ver significa discriminar,
aprehender, comprender o captar. Se trata de una manera particular de mirar
la vida, de una manera particular de concebir el mundo [...]. El mundo de
la vida cotidiana (¢l mismo, por supuesto, un producto cultural, pues estd
estructurado de conformidad con las concepciones simbdlicas de los hechos

objetivos trasmitidos de generacién a generacién).®

Esta postura resulta definitivamente peligrosa para el proyecto globalizador,
pero beneficiosa para la integridad de los pueblos indios, en la medida en
que en el proceso de globalizacién* los indigenas pueden ser reconocidos
como identidades diferenciadas.

* Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, pp. 105 y 106.

* Alison Brysk, quien ha estado estudiando las dimensiones globales de los movimientos
indigenas, argumenta que “el medio ambiente se ha convertido en el drea mas importante
para conseguir recursos globales y alianzas para los intereses indios. Actualmente, para
el Banco Mundial, E1 Banco Interamericano de Desarrollo, y el grupo de trabajo de
los EEUU, sobre derechos humanos, ‘los temas relacionados con los indigenas estin
simplemente catalogados como temas del medio ambiente’. Sin embargo, el Banco
Mundial necesité 17 audiencias, desarrolladas entre 1983-1986, para decidir cambiar
sus politicas y reconocer la profunda relacién existente entre el medio ambiente y los
pueblos indigenas. ‘El Banco Interamericano de Desarrollo mejoré su forma de abordar
temas indigenas después que la Federaciéon Nacional de la Vida Silvestre patrociné la



222 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

En el anteproyecto de reforma a los articulos 4 y 115 constitucionales se
plantea, como uno de los puntos, la politica que el Estado debe tener para

los pueblos indios:

... la promocién de una cultura de la pluralidad y la tolerancia entre los
diferentes sectores y segmentos de la sociedad nacional para aceptar diversas
formas de vida, visién del mundo y conceptos de desarrollo; impulso de las
acciones vinculadas a la elevacién de los niveles de produccién y empleo,
justicia, salud, educacién, cultura y bienestar social [... Asimismo] para los
migrantes internos y externos se plantean lineas de accion, [de las cuales
s6lo mencionaré los incisos “a”y “d”, que plantean:

a) Proponer modelos de atencién social a la poblacién migrante dentro
del pais [...] de acuerdo con su condicién de hombre, mujer o nifio [...]
d) programas de educacién y capacitacién a nifios y jévenes tendientes a
mejorar sus aptitudes para el trabajo y sus instrucciones para la adquisicién

de oficios”.?

Entre los Lineamientos generales para la educacién intercultural bilingie

para nifios y nifias indigenas se sefiala que

visita (al BID) del dirigente de la Federacién Indigena Boliviana (cipos). En 1991 el
Servicio de Investigacién del Congreso de EEUU y los indios latinoamericanos como
‘basada en amplias politicas de conservacién ambiental y democratizacion’. Muchos
organismos no gubernamentales han reconocido explicitamente que para la poblacién
no india, el medio ambiente es una de las mayores preocupaciones a la cual se vincula el
apoyo a los intereses indios. Brysk afirma asimismo que la alianza entre los defensores
del medio ambiente y los pueblos indigenas, ‘se ciment6 en 1989 en la conferencia de
Altamira, en Brasil, organizada por las organizaciones indias locales. En el mejor de
los modelos trasnacionales, la conferencia de Altamira no sélo reunié a ecologistas
e indios sino también a activistas de Washington de diversas organizaciones que se
habian acercado a las posiciones de los derechos indios de forma independiente en su
cardcter de periodistas, investigadores, politicos (disefiadores de politicas) y defensores
de los derechos humanos”. (Richard N. Adams, “Los pueblos indios en el proceso de
globalizacién”, en Anuario Indigenista, vol. xxxu1, pp. 370-371, 373 y 374.)

5 “Desarrollo de los Pueblos Indigenas”, en La Jornada, viernes 22 de septiembre de 1995.
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...se entenderd por educacién intercultural aquella que reconozca y atienda
a la diversidad cultural y lingiistica; promueva el respeto a las diferencias;
procure la formacién de la unidad nacional, a partir de favorecer el forta-
lecimiento de la identidad local, regional y nacional asi como el desarrollo
de actitudes y pricticas que atiendan a la busqueda de la libertad y justicia
para todos.®

En el numeral 18 del mismo documento, se sefiala que:

En los servicios de educacién intercultural bilingtie para los nifios y nifias
indigenas, la accién educativa estard orientada por lineas de formacién, en-
tendidas como la traduccién pedagégica de los fines y propdsitos educativos
y de los contenidos culturales esenciales de la educacién, expresados en el

marco filoséfico nacional.”

Con estos lineamientos, la contradiccién se evidencia; a pesar de que se
plantea que la educacién indigena debe tener sus propias propuestas peda-
gogicas, en el fondo, se siguen proponiendo modelos educativos dominantes,
cambiando en lo aparente el nombre de la politica educativa, “Bilingiie-
bicultural” por “intercultural bilingiie”, pero los lineamientos y estrategias
pedagdgico-didécticas, en esencia, no cambian, ya que develan la desigualdad
social y cultural como consecuencia de una disparidad de aprendizajes,® y
es en este sentido que la calificacién y descalificacion de un sujeto depende
del concepto de hombre y de sociedad con el que se mire, como lo plantea
el proyecto de globalizacién.

Lo anterior implica entender que las conductas indigenistas introyectadas’

histéricamente por los indigenas, no pueden ser despojadas tnicamente

¢ Lineamientos generales para la educacion intercultural bilingiie para las nirias y los nifios
indigenas, p. 11.

7 Ibid, p. 14, numeral 18.

8 Cameron McCarthy, Racismo y curriculum, p. 42.

? La introyeccién hace alusién a una interiorizacién cultural, en tanto “el significado de
una cosa que encierra para una persona es el resultado de las distintas formas en que otras
personas actiian hacia ella en relacién con esa cosa. (Herbert Blumer, E/ interaccionismo
sintdctico: perspectivas y método.)
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por un planteamiento educativo que, como en el caso de la politica actual
“Intercultural bilinglie”, se aboca sélo al desplazamiento pedagégico, como
se hace con la didactica instrumental; por el contrario, el problema va mds
alla, en tanto el sujeto social indigena migrante reconozca su espacio en la
ciudad como parte de €l y de sus derechos, y tome una postura frente a su
formacién institucional, para que pueda recuperar su espacio de participacion,
asumiendo su identidad y fortaleciendo su conciencia. La participacién, la
identidad y la conciencia no estin determinadas s6lo por lo educativo, sino
por lo histérico social.

Si bien estos lineamientos hablan de “procurar la formacién de la unidad
nacional”, habria que entenderla con ciertas reservas, en la medida en que la
unidad nacional implica en el fondo una politica educativa integracionista y
homogénea, en la que por un lado, se plantea el respeto a la diferencia, pero
ésta se maneja como diferencia que tiene que aspirar a la unidad nacional,
y esta unidad nacional es la cultura occidental. Se “reconoce a las culturas
indigenas”, sin embargo, sus conocimientos culturales se quieren llevar al
enfoque del conocimiento fenomenolégico y se piensa que si se parte del
referente del nifio o nifia resulta mds fécil llegar al conocimiento cientifico
occidental y, desde esta 16gica de ensefianza, se deriva un aprendizaje in-
tercultural, el cual resulta una falacia, ya que se sigue manejando la idea de
que el nifo transfiera sus saberes cosmoldgicos, pero bajo el dominio de la
cultura occidental.

Si esto lo llevamos al terreno educativo escolarizado con indigenas, el
modelo de atencién que se propone para ellos se centra en el método mds
que en el proceso cultural y lingtistico de los sujetos y, por lo tanto, su for-
macién alude mds a una repeticién de conocimientos cientificos, sin tomar
en cuenta las diferencias simbdlicas de la 16gica de razonamiento indigena
de acuerdo con la estructura gramatical de su lengua étnica, como lengua
oral y de su cultura como memoria colectiva.

Por lo que respecta a la propuesta didéctica, no se comparte del todo
este lineamiento de interculturalidad, fundamentalmente cuando se plantea

“procurar la formacién de la unidad nacional”, lo que nos conduce a tomar
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como punto de partida los planes y programas de estudio, y como punto de
llegada, la interculturalidad. Como ya se ha sefialado en parrafos anteriores,
la interculturalidad vuelve a caer en una propuesta educativa de transcultura-
cién. Desde esta postura, no se estd operando bajo la politica de la diversidad

cultural y lingtistica, porque:

* se proponen métodos didécticos a partir de la ensefianza de la lecto-
escritura en lengua indigena, creando alfabetos acordes a la estruc-
tura gramatical y lingiistica en cada una de las lenguas indigenas,
justificando que primero hay que ensefiar a leer y escribir en lengua
indigena para que posteriormente se les facilite la lecto-escritura
en espafiol.’® Las culturas orales responden a otra légica de razona-
miento, de conocimiento, de ensefianza-aprendizaje, y querer hacer
aun lado las implicaciones epistémicas de la cultura oral, planteando
primero la ensefianza de la lecto-escritura en lengua indigena (L1)
para facilitar posteriormente, la lecto-escritura en espafiol como
segunda lengua (L2), sélo nos permite inferir que el problema edu-
cativo indigena se ve mds por la técnica de la ensefianza, que por las
implicaciones didacticas y la complejidad en las formas de pensar,
con caracteristicas y particularidades de los sujetos pertenecientes
a los grupos culturalmente diferenciados.

* Se elaboran libros de lectura y cuadernos de trabajo en lenguas in-
digenas pero, en el fondo, lo que se hace es traducir los contenidos

programaticos, desde una visién fenomenolégica, a un lenguaje acce-

10 Es importante destacar que no se rechaza que el sujeto social indigena aprenda a leer
y escribir primero en L1, porque nos queda claro que cuando se aprende una segunda
lengua, el referente de la primera permitié establecer diferencias lingiisticas; asimismo,
la gramatica de la primera lengua permite aprender la légica de una gramadtica diferente
en la medida en que se adquiri6 la capacidad de raciocinio en el pensamiento en L1.
La disertacién es en el sentido de que la politica institucional hace uso y abuso de este
planteamiento para incorporar el uso del espafiol con un velado desplazamiento cultural
y lingiiistico desde la escuela.
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sible desde la lengua indigena. Asimismo, los contenidos étnicos que
se toman en cuenta para los planes y programas a nivel nacional, son
planteados como conocimientos culturales que hay que conocer pero
no son asumidos por toda la sociedad, ya que son précticas culturales
indigenas que ejercen sélo ellos. Con esta postura, la intercultura-
lidad, como se plantea en los lineamientos de educacién para los
indigenas, no es interactiva y, por lo tanto, la interculturalidad que
se refiere, es mas bien del dominio de una visién politico-educativa
demagdgica, frente a una visién del conocimiento indigena, donde
su relacién con la sociedad nacional es vista como historia del pasado
con contenido cultural que sélo informa e ideologiza.

Se buscan metodologias y formas de evaluacion “adecuadas”, pero con
criterios institucionales estandarizados, en los que el saber-hacer se
evalda a partir de una conciencia de sujeto diferente al saber-hacer
de los sujetos sociales indigenas; es en este sentido que la calificacién
y descalificacién a través de la evaluacién, se apoya en pardmetros
universales diferentes a la vision filoséfica y politico-educativa de
los pueblos indios. Es decir, se valora a un sujeto en relacién con un
tipo que responda a una sociedad funcionalista como la nuestra y,
desde aqui, el saber-hacer es como se logra la incorporacién, aun-
que no siempre la aceptacién. Se traducen diccionarios en lengua
indigena, pero desde un concepto de ciencia occidental, donde sélo
se buscan referentes culturales para explicar este concepto. En otras
palabras, se centran mds en cémo hacer llegar de manera mas ficil
y entendible un concepto que, muchas veces, no le dice nada en su
referente cultural y lingtiistico y sélo nos deja ver que el sujeto repite
conceptos desde otra légica de construccién ajena a su propio poder
de raciocinio de su pensamiento.

La significacién de lo anterior en lo pedagégico-didactico y desde una visién

educativa lingtistica, nos permite afirmar que la politica de educacién indigena

ha sido pensada como la ensefianza de dos culturas, la nacional y la propia,
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a través del aprendizaje de dos lenguas, la materna y el espafiol. Desde esta
posicién, la diddctica se sitda en un paradigma que legitima y valida formas
de ensefiar y de aprender, mediante procesos didécticos apoyados en la lengua
materna, donde se privilegia esta Gltima y se le coloca como puente articula-
dor entre el procedimiento de ensefianza y del aprendizaje y no se valora el
problema como un proceso de aprehensién de dos légicas de conocimiento,
con realidades culturales y lingtisticas diferenciadas.

Asimismo, se plantea fortalecer la identidad pero, en esencia, lo que se hace
es tratar de resolver la necesidad vital de incorporacién, en la medida en que
su potencial se expresa s6lo en la capacidad de “ver”el conocimiento cultural,
pero no de “verse” en el desafio de la diversidad cultural y lingtistica como
sujeto perteneciente a un pueblo originario con los mismos derechos.

De esta manera se hace un “como que”se estd trabajando la intercultura-
lidad con los pueblos originarios, pero en esencia, lo que se estd haciendo es
una transculturacién, en la medida en que se impone la cultura escrita a la
cultura oral" y desde aqui, la escuela se ve sélo como instrumento y no como
un espacio que enfoque y permita la diferencia cultural en todo el proceso
educativo escolarizado, que es, a su vez, un planteamiento pedagégico-di-
dictico que violenta y escinde los procesos educativos de la cultura oral, de
cara a la cultura escrita.

Esta postura institucional no la comparto, porque el problema no estd en
la busqueda de alfabetos lingiiisticos, diccionarios, libros de lectura, escritura
y de métodos de lecto-escritura, en los que los lingiistas discuten cudl es el
alfabeto mds acorde a la estructura gramatical de la lengua indigena. Esto,
desde mi punto de vista, es seguir imponiendo a los pueblos indios la cultura
occidental, donde impera la escritura, y deja de lado el problema educativo
de fondo de las culturas con tradicién oral.

' Cuando se sefiala que se impone la cultura escrita, nos referimos a que el nifio, desde
el primer grado de primaria, entra en la légica de espacio y movimiento de la cultura
occidental, sin considerar que el sujeto social indigena, por determinacién histérica y no
por madurez psicomotriz, tiene otra 16gica de espacio y movimiento.
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Si el asunto se aborda desde la educacion de los pueblos originarios y sien-
do atin més conmplejo el problema por tratarse de indigenas migrantes en la
ciudad de México, podemos sefialar que, en la realidad, estos programas de
educacién y capacitacién que se plantean para sujetos sociales es cuestionable;
ahora bien, para un sujeto social indigena migrante atin es mas delicado porque
las instituciones educativas en la ciudad estan poco sensibilizadas y, todavia
mis, estan formadas en el campo de la didictica para grupos culturalmente
diferenciados, por lo que le es mas dificil incorporarse al trabajo en el aula, a
pesar de que la necesidad de vivir y sobrevivir en la ciudad lo obliga a buscar
incorporarse a sus formas de vida, aunque trata de diluirse en la sociedad para
no sufrir discriminacién o para no ser identificado como indigena, aunque
también podemos entender que estos sujetos estdn mds preocupados por buscar
medios de sobrevivencia inmediata en su realidad concreta, en una ciudad tan
poblada y extrafia para ellos, con cédigos lingiiisticos y culturales diferentes.

Esta situacién los limita para buscar apoyo en espacios institucionales como
el educativo, que les demanda tiempo, dedicacién, gastos y temores de no ser
bien vistos, la inseguridad de no poder desenvolverse, ya que la determinacién
histérica que han vivido, actualmente marca una diferencia entre el ser y no
ser indio, entre el sentirse “inferior” frente al no indigena como “superior”,
entre los sujetos que no saben expresarse propiamente desde el espaiiol, el
que tiene dificultades en el aprendizaje por no dominar bien el idioma
oficial, entre otros problemas.

A continuacién se relata el caso que se presenté en los talleres inter-
culturales: Radl, un nifio mixteco que lleg a la ciudad desde pequefio, se
incorporé al taller a los once afios. Cuando lo conocimos no asistia a la
escuela, al parecer, por no contar con la documentacién requerida, ya que
sus padres no lo habian registrado ni en su pueblo ni en la ciudad. Durante
el programa se trabajé con €l para ensefiarlo a leer y escribir en espafiol,
porque asi lo pedia. Se incorporé a trabajar con él un estudiante mixteco
de nombre Miximo, quien trabajé su tesis de licenciatura'? en relacién con

12 Méximo no concluyé su tesis debido a problemas personales.
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el método de lecto-escritura para migrantes, tomando el caso concreto de
Radl y otros nifios mixtecos.

Después de dos afios, Ratl regresé a los talleres en septiembre de 2003,
y cuando lo vi trabajar con la estudiante que lo atendia, mi sorpresa fue que
escribia, con algunas faltas de ortografia, pero dentro de lo aceptable, lo hacia
bien y le pregunté que quién lo habia ensefiado y en seguida me respondié
que ya iba en sexto afio. Esta respuesta no correspondia a la pregunta que
le hice, sin embargo, de inmediato me sorprendi y le dije: ste acuerdas de
Miximo? y contestd, pensando un momento, no, no sé¢ quién es, pero su
hermanita Lety, que estaba ahi con él, dijo “yo si me acuerdo del maestro,
él nos ensefi6 a leer y escribir”; entonces Raul expres6: “jAh, sil, creo que
me acuerdo”. Ya no le quise preguntar mds porque senti que lo incomodaba
hablar de esto delante de los demis, pero lo hice posteriormente.

Miximo trabajé su tesis a partir de los talleres bajo mi asesoria; recuerdo
que Radl siempre negé que hablaba mixteco y, mds atin, que fuera mixteco.
Con el tiempo y la confianza que Miaximo propicié, Radl le dijo que si
hablaba el mixteco pero que lo hacia cuando iba con su mama a su pueblo,
pero que él no queria hablarlo, que sélo deseaba aprender el espafiol. Si bien
Miximo lo ense6 a leer y escribir, también lo apoyé para que se empezara
a reconocer como mixteco, propésito que no se logré del todo. Sin embargo,
su aceptacién o no como mixteco, no la podemos entender sélo desde una
visién educativa, en la medida en que limita nuestra interpretacién, porque
el problema de identidad no radica sélo en lo educativo, sino en lo histérico
social como parte de un reconocimiento de identidad individual y colectiva.
Esto dltimo no esta fortalecido por Raul y por lo mismo, le cuesta trabajo
identificarse como parte de un colectivo.

Esta es una forma de interpretar el problema, pero también se pueden
hacer otras lecturas del comportamiento de Raul, que ademads no es exclu-
sivo de él, porque en el tiempo que Maximo trabajé con Rail, Conafe ya
estaba operando con la Delegacién, de acuerdo con el convenio que se
habia establecido. Bajo este convenio, Raul fue uno de los primeros nifios

que participé en el programa, por lo que considero que se formé hasta cuarto
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grado de primaria; en el quinto afio se incorporé a una escuela primaria oficial
y por ello, ahora cursa el sexto grado. Como Maximo se tuvo que regresar
a su comunidad, nos desconectamos de Ratl, a quien hasta ahora vuelvo a
encontrar y me comenta que estd cursando el sexto grado; pero esto no es
lo que quiero destacar, sino el hecho de que Raul no continué en Conafe
porque no se sentia como parte de un colectivo, y que ahora que se encuentra
estudiando en una escuela urbana, en la que él considera que no es reconocido
como indigena y se siente mejor; éste puede ser s6lo un sentir, a pesar de
que presenta un retraso escolar que ha ido superando con su interés por salir
adelante y que ademds se siente muy estimulado, ya que se consideraba fuera
de un proceso educativo escolarizado.

Después de dos afios de que yo me reencontré con Raul, pude darme cuenta
de que, por un lado, se encuentra contento porque se siente incorporado con
nifios de su edad y ademds ubicado en un nivel educativo que lo coloca en
una “igualdad” escolar, pero con desigualdad académica; por otro lado, su
conflicto de identidad como mixteco no le permite reconocerse como sujeto
culturalmente diferenciado. Lo que me queda claro con este caso concreto,
es que a Raul, al igual que a otros migrantes, le es dificil reconocerse en un
colectivo, y su negacién se presenta desde el desconocer a todo o a todos los
que lo identifiquen con el calificativo “indigena”.

En este caso, es un portavoz o emergente de una situacién que vive el
indigena migrante y, lo que nos deja ver son algunas de las razones por las
que los programas educativos para migrantes llegan a ellos, aunque no con
la proyeccién deseada, como en el caso de la Delegaciéon Coyoacin con su
programa de atencién a migrantes. A pesar de que se han captado varios sujetos
de poblaciones indigenas, consideramos que atn no se logra cubrir a toda la
poblacién que se encuentra en la demarcacion. La pregunta que me queda en
el aire es ;cudntos nifios migrantes indigenas estin en la situacién de Raul
antes de entrar al programa y cudntos logran hacer vilidos sus derechos
indigenas rompiendo la barrera social de la desigualdad racial?

Esta realidad que viven los indigenas al migrar a la ciudad en busca de

alternativas educativas y socio-econémicas mejores, en realidad no la encuen-
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tran porque los procesos educativos que se han utilizado para los indigenas en
las instituciones escolares imponen una manera particular en la construccién
del conocimiento fenomenoldgico, con funciones 1égicas en desacuerdo
con su légica de conocimiento y aprendizaje y, por lo tanto, el ingreso a la
escuela, cuando lo logran, los enfrenta a una comparacién discriminada de
menosprecio que se cristaliza en un bajo rendimiento escolar, negando con
ello que uno de los problemas estd en la manera de pensar la diddctica, la cual
desplaza saberes de la cultura oral por conocimientos aislados que obligan
a los sujetos sociales indigenas migrantes, a ser aprendidos sin sentido ni
relacién para ellos, limitando la creatividad y el desarrollo del pensamiento
indigena como culturas estructuralmente orales.

Desde esta contradiccién en los procesos educativos escolarizados y no
escolarizados que se imparten en la ciudad para estos sujetos de poblacién
indigena, se niega el proceso particular y las formas concretas que ellos tie-
nen para desarrollar su pensamiento, el cual no se puede disociar entre “las
categorias lingiisticas del discurso hablado, de las categorias del discurso
mental”.’¥ Asimismo, habria que entender que las formas de expresarse del
indigena, cuando hace uso del espafiol limitado, no deben interpretarse
como vocabulario restringido, sino mas bien, en el uso de una comunicacién
[...] que impone una limitacién a su léxico”.™* Y es esto lo que determina y
caracteriza las formas de aprender del indigena.

Siguiendo con otra anécdota de Rail, é] estaba trabajando con un maestro
de los talleres interculturales, se le puso un ejercicio matematico en el que
se hacia el uso de la divisién; Raul hizo la operacién mental ripido y bien;
sin embargo, no lo podia expresar en forma escrita, el maestro trataba de
explicarle, sin decirle que era una divisién y Raul tenia la idea pero no lograba
representar el signo de entre (), hasta después de mucho rato el maestro le

escribié el signo de entre, Rail de inmediato le dijo jah! la casita. Esto nos

B3 José Sanchez Parga, Aprendizaje, conocimiento y comunicacion en la comunidad andina,
p-52.
Y 1bid., p. 26.
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permite ver que en Raul hay un uso limitado del concepto entre () pero no
del conocimiento, ya que primero resolvié mentalmente la operacién y su
dificultad fue cuando la tenia que representar grificamente.

Las reflexiones que Raul nos ha permitido hacer durante el desarrollo de los
talleres, no las podemos ver sélo como un caso particular, ya lo he sefialado, sino,
mis bien, habria que considerarlo como un referente que nos permita revisar
los procesos pedagégico-didécticos que respondan a la cosmovision de estos
sujetos sociales de pueblos originarios en los espacios educativos escolarizados
y no escolarizados con la intencién de fortalecer nuestras raices culturales,
nuestra identidad como pais multicultural y plurilingiie, desplazando de ma-
nera general la idea de que son sujetos con problemas de aprendizaje cuando
ingresan al Sistema Educativo Nacional, etcétera, y, de manera particular,
quitdndoles las muletas que han tenido que sostener en el proceso educativo
escolarizado, como parte de un subsistema educativo indigena en el que son
vistos bajo los ojos de la asimilacién, aculturacién e integracién.”

Lo anterior implica elaborar y aplicar procesos diddcticos a partir de los
modelos de ensefianza-aprendizaje de los pueblos originarios, tomando como
punto de partida y como referente que son culturas orales que imprimen
una manera particular en la construccién del conocimiento, con funcio-

nes verbales propias de su cosmovisién. El enfrentamiento que viven los

15 La politica de la asimilacién implica que el indio deje de hablar su lengua para hablar la
de la mayoria; esto trae como consecuencia dejar de lado sus costumbres y su idiosincrasia
en general para adquirir la de la “civilizacién”. “Para los partidarios del culturalismo, el
problema indio es un problema cultural. Existen dos culturas: una tradicional y otra
moderna. El pretendido ‘retraso’ de las sociedades indias (en relacién con cierto tipo
de desarrollo) se debe tinicamente a ese retraso cultural. La solucién consistird pues en
el ‘cambio cultural’, llamado asimismo aculturacién, que consiste en la adquisicién por
los indios de los rasgos de la sociedad dominante y la pérdida de los de la de origen,
siguiendo un movimiento unilateral hacia la cultura llamada nacional”. (Marie Chantal
Barré, “Politicas indigenistas y reivindicaciones indias en América Latina 1940-1980”,
en Bonfil, Ibarra et al., América Latina: etnodesarrollo y etnocidio, p. 55.) En la politica
integracionista se plantearon dos objetivos de fondo: uno se dirige a poner al indigena
en igualdad social, borrando las fronteras culturales, y el otro se orienta al desarrollo



El dibujo y el color como referentes culturales 233

migrantes en la ciudad entre la comunicacién oral y la escrita forma parte
del reto en esta propuesta diddctica para sujetos de pueblos originarios en
diferentes contextos.

UNA POSTURA TEORICA

Como ya se sefial6 en el primer capitulo, existen varios trabajos de investigacién
aplicada en instituciones educativas como CONAFE, DGEI, en la Subsecretaria
de Educacién Basica y Normal y, otros de investigacién educativa como la de
Sanchez, Quintriqueo y Noélle entre otros. Todos éstos, de alguna manera,
se han abocado al trabajo de campo con éxitos, fracasos y contradicciones.
Experiencias que de alguna manera se recogen en esta propuesta didictica,
por lo que a continuacién presentaré mi postura espistémica, apoydindome
en la reflexién en torno a las premisas de teorizacién que se derivaron de los
planteamientos anteriores, los que me permiten, ahora, exponer de manera
explicativa y analitica mi postura con respecto a la didictica para trabajar
con migrantes indigenas en la ciudad.

Con el considerando anterior, la educacién indigena implica articular la

lengua y la cultura al campo de la didédctica como elementos sustantivos que

social del pais, debido al marcado atraso de las comunidades indigenas. Asimismo, “la
integracién se concibe de manera multidimencional, es decir, que debe efectuarse en
todos los planos: socioeconémico (proletarizacién del indio), ‘cambio social’ impuesto
por las instituciones especializadas, introduccién del sistema de mercado, migracién,
‘campesinizacion’, la integracion econdmica (corre parejo con la insercién de las clases
sociales), la integracién cultural (por la aculturacion, la castellanizacién), la integracion
politica (participacién en las organizaciones politicas no indias, la aceptacién de la
dominacién politica no india), la integracion civilizadora (es decir, la integracién a
la civilizacién occidental, la ‘modernizacién’ de las sociedades indias, la introduccién de
los modelos de desarrollo y consumo occidentales); por ultimo, la integracién nacional,
unilateral, es decir, siguiendo un movimiento que va de lo indio a lo no indio, y no a la
inversa o de modo bilateral que se incorpora a la busqueda de una ‘identidad nacional”

(Marie Chantal Barré, gp. ciz., pp. 43-44).



234 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

permiten caracterizar las diferencias y fronteras que existen entre los pueblos
originarios y la cultura occidental. Cabe aclarar que la lengua y la cultura
son elementos importantes, pero no los tnicos que definen su condicién
histérica. Esta postura me abrié el camino de la investigacién a través de
varias interrogantes, algunas de ellas fueron: ;cémo es la interaccién entre el
sujeto social indigena que aprende y el proceso de ensefianza que viven en la
escuela?, ;de qué concepcion de didéctica se trata?, ;qué sujeto de aprendizaje
se pretende formar con esta concepcién de didactica? Acercarnos a revisar
con profundidad estas preguntas nos coloca de frente a la didéctica para
grupos culturalmente diferenciados, misma que abre el debate epistemold-
gico-didactico frente a un proceso educativo multicultural y plurilingiie de
cara a otra l6gica de ciencia y conocimiento.

Desde la forma oficial de pensar la didictica para los pueblos originarios,
las herramientas técnicas juegan un papel importante en la ensefianza-
aprendizaje y, desde esta posicién, se propone como una técnica que se
remite a resolver lo aparente de la ensefianza por medio de la racionalizacién,
sin entender que la concepcién de la técnica para los pueblos indios es
diferente, en la medida en que lo indigena, como proceso de aprendizaje,
es para los pueblos originarios un proceso que implica, como en el caso
de la siembra, que se conozca, a partir del tiempo en relacién con el cos-
mos, cudndo se puede sembrar, a qué distancia se coloca la semilla, con qué
profundidad, la orientacién que debe tener para cuidarla del sol o del viento
si asi se requiere, etcétera. Es decir, el sujeto, desde temprana edad, conoce
todo el procedimiento, graduando su participacién, lo que no significa
graduar el conocimiento, pero sus observaciones se van privilegiando desde
temprana edad. Con esta postura, la observacién en el aprendizaje implica
un pensamiento légico de fijacion, coordinacién, intuicién y sentimiento,
en la medida en que el nifio, con la observacién y en algunos casos con la
préctica, va desarrollando su experiencia y, en este sentido, el procedimiento,
junto con la técnica, los conoce de principio a fin y los vive como un proceso

que debe conocer de acuerdo con momentos naturales y simbélicos.
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La técnica, como racionalizacién de la ensefianza, vista desde una visién
cientifica, la observacion, se presenta como un paso de una actividad que
responde a un conocimiento que no necesariamente implica hacer, sino
es una accién que centra su mirada en el detalle. Esta forma de trabajar la
técnica da como resultado otra de ensefar y, desde luego, de aprender. De
aqui una gran diferencia entre el uso de la técnica con nifios indigenas, en
la medida en que el saber hacer implica una légica de apropiacién distinta
ala légica del saber-hacer en las escuelas oficiales.

Desde esta forma de pensar la didédctica, hay que empezar por diferenciar
y reconocer la intersubjetividad de los indigenas, lo que implica “el recono-
cimiento mutuo y el cuestionamiento de la propia cultura” o, dicho de otra
manera, “no compartimos todos la misma visién de las cosas, aunque todos
veamos la misma realidad. De ahi las diferencias profundas con respecto a
la percepcion de la realidad y las lenguas”.’® Esto responde a un rango de
objetividad, en la medida en que el sujeto social indigena migrante recupere su
historia a partir de los saberes culturales que se han conservado mediante
la tradicién oral y cobre conciencia de su identidad individual y colectiva.
Lo que queremos sefialar es que el problema se presenta en el proceso
ensefianza-aprendizaje con indigenas cuando se cristaliza un hibrido de
elementos culturales que modifican estructuras de pensamiento diferentes
a las propias, con componentes culturales diferenciados a través de légicas
de conocimientos asimétricos, entendidos sélo como un cambio de saberes,
mids que de una interaccién pluricultural.

Lo asimétrico implica un proceso desigual, en tanto no existe recipro-
cidad ni supone un intercambio que establece la diferencia y los limites de
dos légicas de abstraccién y concrecién como se da claramente entre una
cultura oral y una cultura escrita. Abrir formas al razonamiento desde esta
perspectiva implica abordar a la didactica desde la cosmovision de los pueblos
indios, en la medida en que el hacer pensar es también para ellos una forma

16 Carlos Lenkersdorf, Los hombres verdaderos voces y testimonios tojolabales, pp. 60-61.
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de apertura al razonamiento indigena, el cual no lo resuelve la didictica
como técnica de la ensefianza, sino la diddctica entendida como un proceso
interno (de conciencia personal) y un proceso externo (de conciencia colectiva
y socio-cultural). La conjugacién de ambos procesos nos permite entrar en
el pensamiento histérico como concrecién de la memoria colectiva, la cual
se cristaliza en los usos y costumbres.

Por ejemplo, los sujetos indigenas, como colonizados, tienen condiciones
de subordinacién, lo que los ubica en una situacién diferencial con matices de
clase, de cultura, de lengua y de aprendizaje que se caracteriza por imponer, a
través del proceso de ensefianza, conocimientos con construcciones lingtiisticas
diferentes, lo que implica una estructura de pensamiento-lenguaje con proble-
mas de expresién, compresion y, en algunos casos, de aprendizaje cultural.

En otras palabras, se juzga al indigena por el uso incorrecto del género y el
numero cuando aprenden el espafiol, pues dicen: “lo mesa, lo silla”, etcétera;
pero esta forma verbal no se debe a un problema de dislexia o de retraso mental,
sino que es el reflejo de la estructura y la 16gica de construccién gramatical
de su lengua. Con este ejemplo nos damos cuenta de que el problema de la
falta de concordancia entre género y nimero, de acuerdo con la estructura
gramatical del espafiol, no refleja un problema de inteligencia, sino mds bien
que debemos tratar de entender la légica de conocimiento-aprendizaje que
el sujeto usa en relacién con su estructura simbdlica. Sdnchez dice que “no es
un vocabulario restringido sino mas bien el uso de una comunicacién lo que
impone una limitacién a su léxico'” y de ninguna manera se puede equiparar
con un problema de deficiencia mental.

Lo anterior se refiere a un proceso de aprendizaje complejo, en la medida
en que en los conocimientos asimétricos y la organizacion interna de los
sujetos indigenas median los referentes culturales con el principio de
consistencia interna que condensa un conjunto de significados que tienen
que ver con una raza, una lengua y una cultura como pilares de una memo-

ria colectiva y, por lo tanto, el proceso ensefianza-aprendizaje reducido al

17]. Sénchez Parga, gp. ciz., p. 26.
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uso de la lengua materna y al manejo de técnicas como operatividad de la
didictica, circulan en el planteamiento de pseudo propuestas pedagdgicas
para los pueblos indios.

Considerando que los miembros de estos pueblos originarios parten de
una tradicién oral, hay que situar a ésta en una dimensién de conocimiento-
aprendizaje desde un proceso mds abstracto, principio pedagégico-didactico
que define mi postura, en tanto lo abstracto implica una légica de ordena-
miento del conocimiento entre el mundo cultural del sujeto social indigena (lo
socio-cultural que es externo y por lo tanto define una forma de conocer) con
la personalidad del sujeto que es interna y orienta una forma de aprehender.
El ordenamiento de estas dos légicas se materializa en la palabra, mediante
la cual se ordena una secuencia que expresa un nivel de realidad que actda
en un nivel epistemoldgico que nos permite establecer una concatenacién
de representaciones simbdlicas y tradicionales del sujeto.

La conjugacién de la parte oral con el estilo de aprehender de los pueblos
originarios, nos lleva a la transmision de significados con redes conceptuales
que cristalizan una légica de pensamiento que entreteje simbolos inter-
culturales entre su identidad étnica, como parte de su condicién histérica,
y su intersubjetividad como sujeto indigena migrante, entendido como
el hecho de que todos somos sujetos sociales independientemente de la
lengua y la cultura.

En este sentido, la didactica recupera la triada entre lengua, conocimiento y
aprendizaje, ya que lalengua nos permite acceder a un saber, a una forma de
pensar, de vivir y de asumir la realidad como sujeto social indigena migran-
te. Si compartimos que la lengua es un medio para expresar e intercambiar
formas de pensar que son las que le permiten al hombre establecer vinculos
con todo lo que existe a través de la palabra, luego entonces, hablar de la aper-
tura al razonamiento desde varias 16gicas de apropiacién de lo real objetivo,
implica que la tradicién oral imponga su reconocimiento en el contexto de
una sociedad dominante histéricamente determinada por la pluriculturalidad
y el multilingiismo. En este entendido, la lengua representa un desafio en

la propuesta porque permite al indigena migrante liberarse del estigma de
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sujeto incapaz, cobijado por la sombra de la ocultacién y exige respeto a su
pensamiento oral y a su reconocimiento cosmolégico por tradicién oral.

El conocimiento implica saberes directos, complejos y reiterados sobre
las cosas, entendidas éstas como vivencias intensas de la cultura.'® En este
rubro del conocimiento se puede hacer la diferencia: lo que se entiende
por conocimiento cientifico, desde la cultura occidental, y los saberes cultu-
rales como productos de una memoria colectiva. En principio, es importante
sefialar que cada uno corresponde a modelos ideologizados, en la medida en
que para la cultura occidental el conocimiento debe pasar por un rigor de
pasos legitimamente comprobados y verificados. Desde este pardmetro, “la
ciencia aspira a la claridad, la sabiduria, a la profundidad. La claridad sélo
se logra por el andlisis de las cuestiones complejas por ideas simples”.” El
saber cosmolégico

...en cambio, se interesa por lo singular y concreto, en toda su complejidad.
Por ello intenta encontrar conexiones, relaciones entre objetos particulares,
hasta captar un todo igualmente concreto. Su modo de pensar es distinto
al de la ciencia fenomenoldgica, porque: no busca principios generales, mas
bien, establece nexos, analogias, procede por alusiones, sugerencias, atiende
a significados, rasgos peculiares, matices. No mira en lo singular concreto
una simple instancia de lo descrito por un enunciado general, quiere con-
servar en mente su riqueza y encontrar su conexién con un todo de otros
elementos, que le den sentido.?

Mientras que Mirella Ricciardi sefiala que

No hay nada que no tenga corazén. Por ello, todos nosotros y todas las cosas
vivimos y formamos una comunidad césmica de todos los vivos.*!

8 Luis Villoro, Creer, saber, conocer, p. 226.

¥ Ibid., p.229.

0 Idem.

! Mirella Ricciardi, citada en C. Lenkersdorf, op. ciz., p. 74.
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Desde esta postura de conocimiento, la congruencia con el planteamiento
que hago implica rescatar las formas de razonamiento de los indigenas para
construir el conocimiento desde la 16gica de las culturas orales, y para ello,
parafraseando a Zemelman: exige que el sujeto no s6lo se asome al conoci-
miento, sino que lo asuma y se vincule con el sujeto mds que con el objeto.
Es en este sentido que el conocimiento no siempre parte del “dngulo del que
piensa y escribe”, sino también, de los conocimientos que los sujetos enfrentan
con un proceso abierto a diferentes estructuras y logicas espistémicas, que
expresan saberes que no pueden vislumbrar estructuras tedricas.”

El aprendizaje requiere de explicaciones orientadas en el sentido que tiene
para los pueblos originarios el concepto de nosotros; para los tojolabales,
este concepto es expresado de la siguiente manera: “todos somos sujetos, como
tales vivimos y formamos una comunidad de consenso. Por consiguiente, somos
responsables los unos de los otros, responsables de esa comunidad césmica de
vida ala cual pertenecemos”.* Si este sentir lo llevamos a los diferentes pueblos
originarios, no vamos a encontrar distincién, porque algo que los caracteriza
como tales es precisamente como se organizan al interior de las familias y al
exterior en la comunidad, con funciones claramente identificadas entre to-
dos los miembros y donde todos los sujetos son importantes. Lo que quiero
destacar es que el aprendizaje, en el contexto socio-cultural indigena, requiere
siempre de un acompafiamiento que estd dado por otro sujeto mayor que ha
pasado por la experiencia, y la experiencia es simbolo de respeto.

Esto nos lleva a entender de otra forma a la didactica, la cual implica,
de entrada, no seguir penando por ellos, sino que tendriamos que empezar
por reconocer la diversidad cultural y lingiistica como proceso para for-
talecer su identidad étnica, permitiendo que las aulas escolares con nifios
indigenas migrantes hablen a través del nifio, con el objeto de recuperar y
valorar experiencias de ensefianza-aprendizaje, que vendrian a dar cuenta

2 H. Zemelman Merino, Necesidades de conciencia. Un modelo de construir conocimiento,
p- 130.
# C. Lenkersdorf, op. cit., p. 75.
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de los silencios, vacios y espacios que ha dejado de lado la didactica instru-
mental; lo que implica entender a la didéctica para grupos culturalmente
diferenciados a partir de sus comportamientos lingtisticos, sus formas de
conocer desde un pensamiento histérico y pensamiento mistico, es decir,
entender y aceptar que

... los cédigos lingtiisticos que caracterizan las competencias y comporta-
mientos mds habituales del habla indigena, su estilo propio de comunicacién
y expresion, condicionan a su vez un particular desarrollo del pensamiento
y determinados aspectos de las diferentes formas o categorias de comuni-
cacién.?

Para ello recurro al dibujo como una estrategia que me permita exteriorizar lo
interiorizado de sus saberes o creencias indigenas, con el objeto de entender
sus formas de conocer, pero, ademds, conocer su nivel de expresién como
parte importante para contar con un referente de expresién y comunicacién
para conocer y/o recuperar su memoria colectiva, para fortalecer su identidad
y resignificar sus valores culturales (esto se profundizard mas adelante).

Es con base en ello que me propongo recuperar este pensamiento concreto-
abstracto, abstracto-concreto, a partir del dibujo figurativo como una estra-
tegia diddctica que me permita, desde el exterior, interiorizar en el archivo
olvidado de los sujetos, para recuperar la memoria colectiva y activarla como
parte de un proceso de formacién importante que fortalezca la identidad
y, como consecuencia, hacer que el sujeto social indigena se asuma, en la
medida en que se re-conozca como indigena histéricamente determinado y
como migrante culturalmente diferenciado.

Esta forma de pensar la diddctica implica un proceso de ensefanza-
aprendizaje en el que el sujeto social indigena viva en el dibujo “un retorno
sobre si mismo”, lo que significa entrar a un proceso de des-formacién
y formacién de estructuras parametrales dadas por la politica educativa

nacional. La des-formacién requiere un encuentro consigo mismo y con el

4 ]. Sdnchez Parga, op. cit., p. 107.
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otro (el occidental); la aceptacién de las diferencias es el reconocimiento,
es decir, es el “retorno sobre si mismo™? y por lo tanto, se pasa al momento
de la aceptacién, elemento fundamental para el proceso de formacién y, las
estructuras parametrales son referencias no conscientes ni explicitas pero que
cumplen una funcién determinante con el sujeto y que pretenden estabili-
zar las cosas, impidiendo entender la realidad en movimiento y ocultando
realidades; por ejemplo: existen pardmetros de lo que implica ser indigena
o indigena migrante y no se hace ningin otro esfuerzo por aceptar otras
realidades de las culturas indigenas.

Este proceso de ensefianza-aprendizaje dialéctico, con “el retorno sobre
si mismo”, estd ligado a una forma de pensar que se materializa en palabras
que cobran un significado critico y profundo con nuevas formas de pen-
samiento y actitudes frente a su devenir histérico. Es en este sentido que
la didictica cobra significado, en la medida en que la entiendo como un
hacer pensar que va mis alld de lo determinado, pues no puede quedarse
en la descripcién y repeticion de estructuras parametrales? dadas como
homogéneas, porque el proceso de pensar nos coloca ante un momento
que hace referencia a modos de concrecién mis que de estructura de un
conocimiento fenomenolégico; por el contrario, la didéctica tiene que ir
acompaifiada de la identidad étnica como principio de diferenciacién con
formas de aprehender e incidir sobre su realidad educativa que conforma
modos de concrecién entre ritmos, por lo general, de cambios lentos y

de momentos que tocan un retorno sobre si mismos.

% Jean Claude Filloux, Intersubjetividad y formacion. El retorno sobre si mismo, p. 41.

% Un ejemplo de estructura parametral al que puedo hacer referencia es el siguiente:
cuando yo coordinaba los cursos de capacitacién de aspirantes a promotores culturales
indigenas a nivel nacional, en ese entonces el ex director de Educacién Indigena, que
era un indigena zapoteco, valoraba la calidad de los cursos de capacitacién como una
forma de garantizar una “buena formacién didéctica”, si el aspirante a promotor salia
con la produccién de mucho material didictico (como carteles, dibujos, manualidades,
etcétera). Desde esta forma de concebir la ensefianza se pensaba nivelar los aprendizajes
indigenas con los aprendizajes de la educacién nacional.
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La didactica, entendida como un hacer pensar, toca problemas socio-
culturales y de personalidad, en tanto el sujeto indigena tiene formas de
aprehender que no se resuelven con las técnicas de la ensefianza; por el
contrario, la didictica implica una articulacién entre contenido y conciencia
tedrica. Por ejemplo, un nifio mixteco, otomi, chinanteco o nihuatl de tercer
grado, en el drea de matemdticas, que tiene que aprender por repeticién el
concepto de angulo (£) como abertura formada por dos lineas que parten
de un mismo punto, aparentemente le representaria mayor significatividad
en su proceso de conocimiento si este concepto se apoyara estratégicamente
con referentes culturales que expliquen y sinteticen la imagen, a través de la
pictografia que estd presente en su artesania como un referente concreto.

Sin embargo, este conocimiento del dngulo resulta muy abstracto para ellos,
en tanto la légica del concepto de dngulo no toca referentes de la memoria
oral, pero tampoco se trata de traducir este concepto abstracto con un referente
cultural como el concepto de rincdn, que un estudiante de la licenciatura en
Educacién Indigena encontré como semejante para que sus nifios entendieran
el concepto de dngulo. El problema didictico no se reduce a la traduccién
en equivalencias conceptuales, como en este caso. Este estilo de didéctica es
frecuente encontrarla en la prictica docente indigena,”” donde la lengua juega
un papel instrumental diddctico muy importante, para recurrir a referentes
culturales y traducir o buscar equivalentes conceptuales de acuerdo con el co-
nocimiento cientifico occidental, porque del concepto de dngulo se desprende
una figura que desde el pensamiento cientifico occidental se representa asi 2,
pero no sabemos si con el concepto de rincén que se propuso como equivalente,
el nifio indigena logre comprender el concepto abstracto de lo que significa
angulo. Desde mi punto de vista, no se debe recurrir a esta postura episté-
mica porque es caer en una falacia de interculturalidad, en tanto se busca, desde
los saberes culturales indigenas, encontrar el camino mds “légico para la didéc-
tica instrumental”y alcanzar, asi, la comprensién del conocimiento cientifico.

%7 Prictica que los docentes han introyectado a partir de la formacién que reciben en los
cursos de capacitacion.
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Ademis, no comparto tal postura porque sabemos que esta estrategia didéc-
tica de comparacién no garantiza un proceso de ensefianza significativo para
el sujeto social indigena, ya que el aprendizaje no se da por el solo hecho de
que éste identifique la figura abstracta de dngulo (<) con la representacién
de rincén; estas dos representaciones, en el fondo, no comparten el mismo
principio de abstraccién ni de légica de comprensién para el sujeto social
indigena; en todo caso, se podria pensar que ambas representaciones, ingulo
y rincén, son una semejanza que establece un referente para entender una
figura abstracta, pero de ninguna manera para comprender el concepto en
un sentido estricto del conocimiento occidental.

Pensar la didéctica, de otra manera es, en principio, entender que los sujetos
sociales indigenas con tradicién oral aprehenden escuchando por repeticién
lo que oyen, entendiendo esto como “asimilacién de otros elementos formu-
larios [y] por participacién en especie de memoria colectiva; y no mediante
el estudio en sentido estricto”.?®

La figura de las manos nos remite a varios antecedentes que se han
encontrado en hallazgos arquitecténicos de las culturas prehispanicas,
donde ya se conocia y manejaba la arquitectura con figuras geométricas
y el color con respecto al significado de la vida y la muerte, representada
con la mano, para algunas culturas en color rojo y para otras en blanco, que
significa vida y, negro que en todas las culturas significa muerte; blanco y
negro entendidos como el principio y el fin. Otro referente de dualidad
y opuesto son los puntos cardinales; ahora bien, el color y el dibujo de las
manos, en este caso, nos lleva a otro plano de representacién simbdlica, en
tanto nos remite a una dimensién abstracta en el tiempo y en el espacio;
donde la pictografia y los glifos, en este caso el color y las manos, represen-
tan la unién de dos opuestos a través de un punto (vértice) que une vida y
muerte, dualidad y opuestos.

Esta complejidad de representacién simbélica entre el color y la mano,
articulan procesos de construccion abstractos (como principio y fin) que

2 Walter J. Ong, Realidad y escritura, p. 18.
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expresan y representan simbolos culturales (opuestos entre vida y muerte)
que se comparten, como parte de una memoria colectiva y que interactian
con aprendizajes individuales. El saber aprehendido por la tradicién oral no
significa s6lo repetir un conocimiento, sino que implica la reconstruccién
de un conjunto de significados, como elementos necesarios para recordar lo
que representa un concepto abstracto que permite resignificar el paso de la
imagen concreta con un colectivo cultural al que se pertenece.

Dicho de otra manera: el recordar la idea de lamano como dos opuestos
hace referencia a un estado pasado con respecto al cual el presente con el co-
lor es meramente un punto de encuentro con el pasado; la interaccién con el
pasado (como en este caso la pictografia de las manos) y el presente (como
el color) encierra la relacion entre la imagen (de la vida y la muerte) con su
realidad y su existencia y de la percepciéon como sabiduria de un pueblo se
deriva el concepto (unién de dos opuestos a través de un punto que une su
dualidad [vértice]) como la construccién de un pensamiento abstracto que
se materializa en un saber cultural y que no forzosamente tiene que ser igual
a la concepcién de ciencia occidental: “4ngulo como abertura formada por
dos lineas que parten de un mismo punto”, porque el pensamiento simbélico,
de acuerdo con el ejemplo anterior del color y la mano, es parte importante
para entender la I6gica del aprendizaje indigena, en la medida en que un
saber ensefiado a través de la memoria colectiva como dos opuestos a través
de un punto que une la dualidad, presupone también un acto intelectual, un
acto de aprendizaje l6gico, en el que la memoria transita por un proceso de
reconocimiento e identificacién de un anterior organizado como es la pic-
tografia de las manos, con la localizacién de sus referentes en el tiempo y el
espacio (vida y muerte). Asi, los simbolos del color, blanco y rojo como vida,
y el negro como muerte, representan un elemento de aprendizaje basico en su
pensamiento y son la conexién entre las formas de conocer y de aprender del
sujeto indigena. Es en este sentido que entiendo como la representacién de
un simbolo que me acerca a un referente cultural, que revela un mundo
desconocido (mitico) con lo conocido (lo real). Esto nos pone de cara con

un pensamiento concreto-abstracto, abstracto-concreto.
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Si retomamos el saber cultural del color, sabemos que para las culturas
mesoamericanas los colores no eran aprendidos desde un concepto abstrac-
to como rojo, verde, azul, etcétera, sino, por el contrario, el color simboliza
una asociacién con la cosmovision: el rojo y el blanco con la vida, el negro
con la muerte, el verde con la vegetacion, el azul con la noche y el cielo,
el amarillo con el sol, el negro, café o rojo con la tierra, etcétera, y desde
esta concrecién (vida, muerte, vegetacion, sol, cielo, tierra, etcétera), el
significado cobra otra esencia en el aprendizaje, en tanto el color (blanco,
negro, azul, amarillo, etcétera) y la imagen (el sol, la luna, las estrellas, la
tierra, etcétera) articulan un concepto cultural que se transfiere a otros
conocimientos y nuevos conceptos.

Lo anterior se puede explicar mejor tomando como ejemplo el color ver-
de. El verde, en sus diferentes tonalidades, representa un saber en relacién
con el clima, con el estado del tiempo, en la medida en que el tono verde
claro representa el que atn no es la época de aguas, pero cuando este color
va tomando una tonalidad mds oscura, es que se avecina la época de lluvia;
el matiz de verde en la temporada de lluvias adquiere otra tonalidad que va
cambiando a su vez cuando termina esta temporada. Por ejemplo, la sabiduria
de los ancianos, su intuicién y percepcién desarrollada con el tiempo, les
permite pronosticar el tiempo de acuerdo con el color de la vegetacidn; este
saber cosmoldgico permite, a través de la tradicién oral, construir nuevos
conocimientos en relacién con el temporal, que es muy importante para
los campesinos indigenas.

El “color hierba” cambia de significado por su tono y esta tonalidad re-
presenta un saber cosmoldgico cuando se entiende que la hierba, es decir, la
vegetacion, y su color son producto de una relacién entre el agua, el aire, el sol y
la tierra, elementos importantes que fueron representados por deidades. Cada
una de estas deidades corresponde a diferentes simbolos de interpretacion,
como en el caso del rito del agua, que ain se prictica en las comunidades
indigenas por memoria colectiva a través de la tradicién oral.

Si articulamos este rito al conocimiento del color hierba en sus diferentes

tonos, generan en el sujeto indigena nuevos conceptos que hacen referencia
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aun conocimiento cultural de valores, diferente al concepto abstracto, como
el nombre solo de un color. En cambio, si articulamos el concepto de color
desde un saber cosmoldgico y las manos como dos opuestos, encontramos
que para los sujetos de pueblos originarios: “el oriente es la regién de la
luz, de la fertilidad y la vida, simbolizada por el color blanco; el norte es el
cuadrante negro del universo, donde quedaron sepultados los muertos; en
el poniente estd la casa del sol, el pais del color rojo; finalmente, el sur es la
regi6n de las sementeras, el rumbo del color azul”.?’ Todo esto visto a partir
de un centro césmico que puede estar simbolizado por el ombligo como la
unién y eje que guarda la relacion de los opuestos. Ademds, de estos saberes
culturales se pueden derivar el estudio del pensamiento que encierra la cro-
nologia prehispénica, fase lunar, figuras geométricas, etcétera.

Todo lo anterior y mds saberes ain forman parte de un proceso de apren-
dizaje significativo relacionado en el tiempo y en el espacio y, por lo tanto,
dan cuenta de un pensamiento cosmolégico, que se identifica con elementos
simbélicos propios que se definen selectivamente con un pasado histérico
desigual en el presente; en la medida en que los indigenas entiendan que el
concepto de color, como el de dngulo, de acuerdo con el ejemplo, responden
a un tiempo y a un espacio social e histérico diferente del suyo, comprende-
rin, reconocerdn y serd posible el reencuentro con su condicién y conciencia
histérica como indigenas culturalmente diferenciados.

Lo anterior nos muestra la profundidad del conocimiento como parte de
una conciencia y determinacién histérico-cultural, en la que el contenido
resulta mds significativo en relacién con su referente cultural, que representa
para ellos un elemento simbdélico importante almacenado en su memoria
colectiva y, por lo tanto, sus conceptos, entendidos como saberes, aluden a un
referente concreto que pudo ser escuchado, observado o asimilado de otros
elementos formulados por repeticién. En cambio, el concepto abstracto de
angulo, de color, de los animales, las plantas, la naturaleza en general, cobran

# Maria Elena Romero Mungia, “Neponaltzitzin. Matematicas nahuas contemporéneas”,

citado en Miguel Le6n Portilla, Filosofia ndhuatl, p. 302.
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otro sentido, relacién y significado al suyo, cuando sélo lo adquieren sin el
referente simbdélico y desde el aprendizaje en un sentido estricto.

La interaccién entre el conocimiento conceptual occidental y el saber
cosmolégico de los pueblos originarios, en relacién con las formas de apre-
hender, representan el producto de un significado social del conocimiento
que encierra representaciones y concepciones diferenciadas para cada una
de estas concepciones de ciencia, dependiendo de quién las impone y quién
las asume, lo cual le da orientacion al proceso de ensefianza-aprendizaje
en el campo de la didédctica para grupos culturalmente diferenciados, en
tanto modifica formas de aprender y de pensar el conocimiento, que mueve
identidades. Este movimiento de identidades permeadas entre el pasado y
el presente como devenir histérico, donde las diferencias se cristalizan con
practicas culturales distintas y determinadas por un proceso de desarrollo
posmoderno, que de alguna manera impulsa a los indigenas a migrar a la
ciudad en busca del cambio y de “mejores condiciones de vida”.

La articulacién entre pensamiento cosmolégico y conciencia histérica
responde a un proceso de objetivacién, es decir, a una forma de razonamiento
que incluye niveles de pensamiento mediante los cuales la prictica social se
amplia con base en una relacién de inclusién necesaria.’*® Este proceso se da
cuando la representacion entre “la cosa”, como el dngulo, el color y el huipil,
representan vacios conceptuales diferentes a los que expresan con el signifi-
cado del color desde una visién cosmoldgica, o el tejido con sus mitos y otros
ejemplos que se han mencionado, los cuales expresan esquemas conceptuales
desde una visién césmica, en la que el lenguaje figura dentro de sus mul-
tiples manifestaciones,’ lo que genera validez cultural de acuerdo con las
relaciones del saber cosmoldgico, cuando por circunstancias de migracién
no les permiten fortalecer su conciencia tedrica, sino que los limitan en sus

0 H. Zemelman Merino, Uso critico de la teoria. En torno a la funcién analitica de la
totalidad, p. 86.

31 Jodelet Denise, “La representacién social: fenémenos, conceptos y teoria’, en S.
Moscovici, Psicologia social, vol. 11, p. 481.
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referentes simbdlicos y los orillan a buscar estrategias de sobrevivencia en
una sociedad de cultura con una tradicién escrita.

Ellenguaje conceptual tecnificado que tiene que aprender el sujeto social
indigena en la escuela, como parte de un conocimiento organizado y basado
en valores de eficiencia que se imponen sobre la ineficiencia del saber indige-
na, considerando que su saber se valora s6lo como artesania, representa uno
de mis retos en esta propuesta diddctica para poblacién migrante de pueblos
originarios, porque la lengua no es sélo una manifestacién de la diferencia
cultural en términos de su funcién y de su forma, sino que también manifiesta
una cosmovisién diferenciada que se articula con el comportamiento verbal
que se refleja con las practicas culturales indigenas.

Si recuperamos el ejemplo del rito del agua y la representacién simbé-
lica del huipil vamos a encontrar que el papel del anciano, sobre todo, y las
autoridades de la comunidad, ensefian a los jévenes y nifios, lo que ellos
tendrdn que hacer cuando tengan la edad y se hayan ganado con acciones y
experiencia el respeto de su colectivo para que puedan hacer el rito del agua
o dar el consejo como ancianos, pero ya no como observadores, sino como
representantes de la comunidad con una autoridad reconocida.

Esta préctica cultural, que afio con afio vive el indigena en su comunidad
con el rito del agua y el tejido del huipil, va fortaleciendo la identidad y la
memoria colectiva, en la medida en que el lenguaje, a través de la tradicién
oral, nos expresa una relacién entre la cultura y la identidad, marcando con ello
el derecho de definirse como individuos pertenecientes a un pueblo originario
con un cédigo y una prictica en comin, y donde la lengua es sélo una ma-
nifestacién de la diferencia cultural en términos de su funcién y de su forma,
pero también congruente entre lo que se dice y lo que se hace.

Ahora bien, si estimulamos este comportamiento lingtistico y cultural en
el proceso de ensefianza-aprendizaje escolarizado con el dibujo figurativo,
la cultura y la identidad jugardn un papel importante como parte de un
imaginario simbélico interno del sujeto social indigena y el conocimiento
cultural como un elemento necesario para reconstruir un pensamiento con-

creto-abstracto con el referente cultural del mismo sujeto, lo cual conforma
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el proceso epistémico que propongo para trabajar en los diferentes escenarios
con migrantes indigenas y no a la inversa, como se hace actualmente en la
educacién para indigenas, en la que el lenguaje es el medio para introducir
conocimientos con valores occidentales que s6lo buscan en el bilingtismo
la semejanza o equivalencia conceptual con el saber cosmolégico.

Este planteamiento pedagégico-didactico al que se recurre en la educacién
escolarizada para indigenas, en esencia, sobrepone unalégica de razonamiento
cultural occidental de cara a otra l6gica de pensamiento cultural indigena, que
ignora o desconoce la técnica de elaboracion del color, por senalar un saber
cultural, aunque aun se conservan algunas técnicas; no sabemos desde qué
légica de apropiacion se construyeron estos conocimientos, pero si sabemos
que existieron y son una evidencia de su pensamiento situacional colectivo.

Ademis, este planteamiento pedagégico-didactico de la educacién in-
tercultural bilingtie (politica actual) nos enfrenta a un desafio mds en la
propuesta diddctica. Cuando nos referimos a la educacién escolar, pensamos
en libros de texto elaborados por “especialistas”y cuando se hace alusién a la
educacién indigena se piensa ain mds en libros de lecto-escritura en lengua
indigena, porque el debate de los antropélogos y lingtiistas estd en que hay
que ensefiar primero a los nifios indigenas a leer y escribir en su lengua
materna para después poder ensefiarles “mejor” a leer y escribir en espafiol
como segunda lengua. En los Lineamientos generales para la educacién
intercultural bilinglie para nifios y nifias indigenas se sefiala, en el apartado
32: “se promovera que los libros de texto para el trabajo en lengua indigena
se elaboren en consecuencia con los propésitos y contenidos educativos”.*?

En cuanto alo que plantea este lineamiento y la postura de varios lingtistas
de ensefiar a leer y escribir primero en lengua materna, que consideran que
cuando un sujeto adquiere y aprende bien o lo mas completamente posible
una estructura lingiistica le permite aprender mas ficil una segunda lengua
en la medida en que ya tiene un referente. Ahora bien, como proceso de

32 Lineamientos generales para la educacion intercultural bilingiie para las nifias y los nifios
indigenas, p. 17.
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aprendizaje de una segunda lengua lo comparto, sin embargo, no estoy de
acuerdo en que se justifique de esta manera un proceso diddctico de trans-
culturacién en la medida en que la escritura rebase a la tradicién en todo un
proceso légico de construccién, razonamiento y aprehensién propias de la
tradicion oral como memoria colectiva. No dejo de reconocer que es vélido
recuperar las lenguas indigenas y todo su saber a partir de la escritura, porque
desde la escritura se puede garantizar la permanencia:

... por fortuna el conocimiento de la escritura, pese a que devora sus propios
antecedentes orales [...] puede restituirles la memoria. Es posible emplear el
conocimiento de la escritura con el objeto de reconstruir para nosotros mismos
la conciencia humana pristima (totalmente dgrafa); hasta ahora, no hay modo
de calcular cudntas lenguas han desaparecido [y con ellas sus costumbres y

tradiciones] o trasmutado en otras antes de haber progresado su cultura.®

Desde este reconocimiento, las lenguas indigenas si deben ser recupera-
das; pero como ya se ha sefialado, esto lo deben hacer los especialistas como
parte del acervo y testimonio cultural; pero no como una forma de resolver
la desigualdad cultural sobreponiendo una cultura escrita en una cultura oral.
Respetemos las culturas indigenas con su cultura oral. Esto no quiere decir
que no se le enseiie al indigena a leer y escribir,* si hay que hacerlo, porque
es un derecho que tiene como sujeto social, pero en espafol y después de
que el nifio tenga un dominio limitado del mismo de acuerdo con su edad,
y como segunda lengua ya que su condicién como migrante le demanda una
necesidad de comunicacién.

Es importante aclarar esta propuesta, pues puede entenderse como una
contradiccién frente a lo que se ha venido planteando, el proponer que se
ensefie a leer y escribir en castellano es en el sentido de responder dentro

de la diversidad a una cultura escrita, sobre todo porque es la cultura que

3W.Ong]J., op. cit., pp. 17 y 24.

** Es importante destacar que en las culturas mesoamericanas se produjo conocimiento
que podia ser leido y escrito con sus particularidades de representacién bésica, obviamente
desde una légica distinta a la del pensamiento occidental.
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domina a nuestra sociedad; pero respetemos también, desde la diversidad a
las culturas orales y por ello, es que propongo estrategias didédcticas que res-
pondan a su légica cultural y a su pensamiento lingtistico y, es en este sentido
que no podemos seguir sobreponiendo una politica educativa intercultural
donde se oculta la homogeneidad tratando de ensefiar a leer y escribir en
lengua indigena primero para facilitar la lecto-escritura en castellano.

En el devenir histérico de las culturas indigenas, la educacién escolarizada
los ha considerado como sujetos que representan problemas educativos con
particularidades que tienen que ser atendidas desde la didéctica especial y es por
ello que la busqueda de soluciones al “problema” lo centran en la elaboracién de
manuales y guias didacticas para los docentes, con la intencién de ayudarlos a
resolver el problema de la ensefianza-aprendizaje que representan estos sujetos
sociales indigenas como culturas diferentes y no diferenciadas.

Desde mi propuesta, los materiales diddcticos, como libros de texto
escolares, contribuyen a la formacién de una conciencia teérica occidental,
en la que el indigena no tiene opcién de pensar mds alld del conocimiento
cientifico, porque se queda atrapado en un conocimiento dado, en tanto
éste cierra la posibilidad al razonamiento indigena; asimismo, algunas pro-
puestas diddcticas institucionales que se han planteado para estos grupos
estin mds orientadas a tratar de resolver el problema de cémo transmitir
los conocimientos cientificos a partir de la sistematizacién de la ensenanza,
y no abordan a la didictica desde otra forma de pensar el proceso educativo
de los pueblos originarios, lo que conlleva a abrir formas al razonamiento con
una légica que permita al sujeto social indigena migrante reconocerse como
sujeto activo con una presencia de igualdad diferenciada y con una capacidad
de reconocimiento y con desafio al castellano y a su concepcién de ciencia
tenomenoldgica.

Es por ello que planteo que los planes y programas de estudio para los
migrantes indigenas no deben ser el punto de partida, sino, por el contrario,
el punto de partida y de referencia tendran que ser los contenidos culturales
indigenas que se recuperan a través de la memoria colectiva y que prevale-

cen a partir de la tradicién oral como son: fiestas tradicionales, de las cuales
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se desprenden varios ritos y mitos (en este tema hay que destacar el dia de
muertos); el tequio como una préictica cultural actual importante en todas
las culturas mesoamericanas; simbolos, mitos y ritos de la siembra, del corte
de la madera; el adobe y el barro; los textiles y la palma; la fabricacién de los
colores, la boda, la llegada de un bebé, el bautizo, el compadrazgo, el entierro,
ritos de iniciacién, chamanismo y otros; de éstos se desprenden, leyendas,
glifos, pinturas, calendarios, cuentos, juegos, etcétera.

Con todo este contenido y saber si se estaria reconociendo, atendiendo y
respetando la diversidad cultural, porque esto no siempre estd dado en el “te
reconozco’, pero no te acepto, en el fondo, porque si realmente se atendiera a
esta diversidad, empezarfamos por entender que estos contenidos culturales
son parte de una costumbre que cristaliza significados de la cosmovisién
indigena; en tanto los significados de un simbolo dependen de su composi-
cién cultural, ademds tienen la cualidad de poder ser trabajados de manera
articulada desde diferentes saberes, no quiero decir disciplinas porque seria
como ponerse una camisa de fuerza con respecto a la ciencia occidental;
haré referencia al concepto de saberes porque desde la cultura prehispédnica
también era “ciencia”. “La sabiduria de un pueblo no se recoge en teorias
cientificas, forma parte de creencias compartidas sobre el mundo y la vida que
integra una cultura”.® Estas creencias compartidas habria que conformarlas
como contenidos culturales que expresan el pensamiento histérico de los
pueblos indios y no partir del pensamiento occidental, en el que el conoci-
miento acota a los limites disciplinarios, en tanto sus objetos de estudio no
dan cuenta, no expresan ni reflejan las necesidades de los indigenas.

Es importante reconocer que también estos sujetos sociales indigenas son
capaces de entender los conocimientos cientificos y tecnolégicos occidentales
y que ademds se hace indispensable que los aprehendan, los entiendan y los
potencialicen, siempre y cuando cobren conciencia del origen conceptual y
cientifico que les permita configurar un pensamiento de civilizacién diferente
al atrapado en la idea de que son sujetos atrasados, sino como sujetos poten-

3 L. Villoro, gp. cit., p. 227.
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ciables que despliegan su capacidad de conocimiento, abiertos a los desafios
de la globalizacién. En este plano de la diferencia epistémica, el indigena
se estarfa formando mds como un sujeto social critico, que como un sujeto
teérico que no sabe lo que aprende ni cémo utilizarlo; simplemente se quedan
como “prisioneros de los pardmetros impuestos por el orden econémico y
social”® de la cultura occidental.

Es por estas razones, entre otras, que propongo abordar los saberes cul-
turales, como dice Zemelman, “desde la exigencia de lo constituyente”™ y
no desde la éptica disciplinaria del saber occidental, que visualiza la inter-
culturalidad como una realidad que requiere el indigena saber desde una
explicacién tedrica y academicista del conocimiento cientifico, cerrando y
atrapando el pensamiento histérico de los pueblos indios, con contenidos
occidentales que tengan semejanza o relacién con los saberes culturales,
s6lo considerando que el conocimiento cosmolégico pueda vincularse a
ciertos contenidos cientificos. Esto puede ser, siempre y cuando se esta-
blezcan los limites de ciencia entre ambas culturas.

Este planteamiento exige, de entrada, un proceso de profesionalizacién
docente, para que en la prictica el sujeto cuente con los elementos necesarios
para trabajar en el “aqui y en el ahora” en este proceso de interiorizacién, el
cual requiere de un manejo psicocultural; sélo que este proceso de profesio-
nalizacién en esta investigacién destacard inicamente su importancia, en la
medida en que, la orientacién que reciba el docente en su profesionalizacién
serd un potencial importante en la practica y para ello es fundamental ubicar y
hacer conciencia de su condicién histérica y, desde sus limites y potencialida-
des, ir rompiendo las barreras pedagdgico-didacticas que se han argumentado
para los indigenas con pretensién de unificacién nacional y, de esta manera,
desarmar los pardmetros que se han planteado en la educacién intercultural

bilingiie con una visién unilateral y hegemoénica hacia la cultura occidental.

3 H. Zemelman Merino, Necesidades de conciencia. Un modelo de construir conocimiento,
p-118.
37 Ibid., p. 109.
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El proceso de formacién docente representa un movimiento interno del
sujeto que educa y rompe los desafios del espectador y reproductor ideolégico.
El movimiento interno en la formacién se traduce en un desplazamiento en
la préctica, en este caso, docente y, por lo tanto, su reconocerse se cristalizaria
en su postura didéctica.

Otra exigencia que demanda el planteamiento diddctico es reconstruir la
realidad de la historicidad cultural del indigena migrante, tomando como
hilo conductor el dibujo figurativo como una estrategia diddctica que nos
permita acercarnos al saber cultural y poder, desde el dibujo, des-estructurar
la imagen figurativa del dibujo acompafiada por el relato oral, planteamiento
que se desarrollara en los siguientes apartados.

EL DIBUJO COMO ESTRATEGIA DIDACTICA

Lo anterior nos sitda en un nivel de construccién del conocimiento mds
complejo, en el que la participacién del nifio indigena no se remite sélo a
sujetarse a recibir instruccién, como lo indican actualmente los libros de
texto; sino, por el contrario, la propuesta busca que el sujeto social indigena
potencialice sus conocimientos culturales y construya sus propios conceptos
interculturales a partir del dibujo figurativo, en la medida en que ambas ar-
ticulen una representacién de su realidad concreta a partir de abstracciones
dadas en la representacién de sus dibujos. Estos dibujos tendrin que formar
parte de su material didactico, entendido éste como el material tedrico, prictico
y metodolégico que el sujeto social indigena va construyendo como parte sig-
nificativa de sus procesos de aprendizaje y como una forma de su escritura.
Este planteamiento diddctico recupera el pensamiento epistémico del
sujeto social indigena desde sus diferentes realidades (como indigena y como
migrante), privilegiando su condicién de sujeto culturalmente diferenciado,
a partir de su lenguaje oral simbdlico, el cual nos permite ubicar su forma
de pensar y poder reconocer asi su historicidad como sujeto social indigena
migrante, condicién que despliega saberes individuales y colectivos.
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Desde este dngulo epistémico, propongo acercarme a su conocimien-
to-aprendizaje, el cual requiere de diversas estrategias diddcticas, con un
sentido distinto a las que se entienden desde la educacién escolarizada en
la que se formulan actividades preestablecidas y determinadas en los planes
y programas; por el contrario, mi propuesta implica que estas estrategias
didacticas se apoyen en la observacién y concentracién del nifio como parte
importante de un proceso ensefianza-aprendizaje, porque entiendo la ima-
gen como un soporte estratégico en la propuesta didéctica para los pueblos
originarios, porque a través de ella se materializa un mensaje, se cristaliza
una comunicacién y se establece una interaccién en el proceso ensefianza-
aprendizaje para estos sujetos, en tanto permite que el sujeto social indigena
muestre una imagen mental que se descompone en elementos simbélicos
archivados en su memoria colectiva, como parte de una reagrupacién y de
un patrén cultural que refleja en su decodificacion con el relato oral.*®

Por ejemplo, los artesanos indigenas han podido conservar simbolos
culturales de su cosmovision y es en este terreno donde, al parecer, la
habilidad y el saber indigena se ha conservado como parte de su iden-
tidad. Me parece importante reflexionar este aspecto como un elemento
mediador entre el conocimiento cosmoldgico y el aprendizaje cultural, ya
que la imagen, asi entendida, permite la re construccién de una realidad
como una dimensién que abre la percepcién del sujeto y permite el pro-
cesamiento conceptual. Asimismo, las imagenes, como parte del dibujo,
ayudan, en el proceso ensefianza-aprendizaje, a la des-estructuracién de
la informacién acompafiada del relato tradicional, lo cual representa para
mi propuesta, una estrategia diddctica importante para entender la I6gica
de apropiacién del saber cultural del nifio, en la medida en que se pueda
entrar al pensamiento indigena, a partir de lo concreto (dibujo e imagen)
alo abstracto (saber cosmoldgico) para ubicar conocimiento y concepto de
acuerdo con la forma, tamafio, cantidad, ubicacién, color y otros elementos

y, sobre todo, la explicacién verbal del nifio para tratar de entender el cono-

38 Abraham Moles, La imagen. Comunicacion funcional, p. 21.
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cimiento-aprendizaje interiorizado por sus usos, costumbres y principios
representativos de su cultura.

La interaccién de lo concreto-abstracto, abstracto-concreto se fincard
por el referente compartido, como el dibujo y su relacién con la imagen.
Evidentemente que un dibujo no nos puede representar una realidad con-
creta, sin embargo, si creo que a partir del dibujo se puede interrogar y dicho
interrogatorio puede ayudar a que el sujeto exteriorice una interioridad de
su realidad.

El acercamiento cognitivo que se haga con el interrogatorio, a partir
del dibujo figurativo, le da la capacidad al nifio indigena de des-componer
el conocimiento desde muchos atributos cognitivos, porque el dibujo repre-
senta varios conocimientos que estin cargados de aprendizajes misticos que
expresan y movilizan simbolos conceptuales en términos bipolares como lo
bueno-lo malo, lo astral-lo fisico, lo blanco-lo oscuro, etcétera.

Estos conceptos bipolares producen intercambio de cualidades con cierta
complejidad semdntica que cuando no se pertenece a esta estructura cultural
no se es posible entender con facilidad; es por ello que planteo que el dibujo
viene a complementar la interpretacién y el atributo simbélico de su pensa-
miento epistémico, en tanto el sentido del movimiento es un atributo de la
naturaleza y cuando a este atributo se le agrega el color, el simbolo representa
la articulacién con la forma y el fondo. Por ejemplo: cuando el nifio dibuja un
arbol lo construye con un sentido de movimiento que empieza de acuerdo
con la direccionalidad césmica como el sol lo hace cuando nace o sale por
el Este, derecha, y descansa o se oculta por el Oeste, izquierda; siguiendo
este sentido de direccionalidad estd la enredadera que se enreda de derecha
a izquierda y esto es un punto de referencia para orientarse cuando se estd
en la sierra por la noche. Como este ejemplo se pueden sefialar otros mds
como la vibora, que representaba a Quetzalcéatl, la cual se enreda iniciando
de derecha a izquierda en este sentido de espiral, movimiento simbdélico
representativo para muchas culturas indigenas que, de alguna manera, es
utilizado por los artesanos indigenas; gracias a ellos se han podido conservar
simbolos culturales.
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En el caso del dibujo del drbol y el color que hizo una nifia indigena del
taller, incorpora en la imagen del dibujo un pensamiento que aparentemente
carece de contenido y, por lo tanto, no se reconoce un concepto; pero si a esta
imagen o dibujo, que de entrada no nos dice mucho, se transforma en pregun-
tas, el significado de esta imagen indeterminada exige una concrecién y nos
va ubicando en un lado gnoseoldgico (cuando nos explica las partes del drbol
[1a raiz, el tronco, las hojas, la flor o el fruto]), ya nos esté representando un
conocimiento mds concreto que puede llegar a la idea concepto: “los arboles
nos dan vida y debemos cuidarlos porque de ahi comemos mazanas”.

Esta conexién de la imagen (el drbol y la manzana) y el color (verde café
y rojo) en el dibujo del drbol, en relacién con las preguntas, nos permite
entender la légica en la construccién de la imagen y esto apunta a concep-
tualizar un saber determinado, y con la inclusién de otros saberes el concepto
se va ampliando.

En principio, habria que diferenciar entre “conocer algo”, un arbol por
sefialar una imagen, y “pensar algo” lo que nos permite entender la légica
interna del reconocimiento de ese algo, en este caso del drbol, su funcién y
relacién con la naturaleza y el hombre.

Para explicar mejor esto, habria que ubicar el dibujo del drbol, haciendo
antes una aclaracién. Este dibujo fue elaborado por una nifia durante el trabajo
de campo, pero como ain no se tenia la sistematizacién de la informacién,
ni se sabia cudl era el cuerpo teérico que la propuesta tendria; quedaron al-
gunos vacios de informacién que fue necesario trabajar posteriormente en
otros talleres interculturales; ademds, como ya se sefial6, el proyecto de los ta-
lleres se continto y la nifia, autora del dibujo, seguia participando con nosotros.
Es con base en ello que se volvié a recuperar el dibujo y el trabajo con la nifia y
ésta fue atendida por una estudiante hablante de su misma lengua, el mixteco,
aunque no de la misma variante dialectal, pero lograron entenderse.

También es importante aclarar frente a lo anterior, que al tratar de llenar
este vacio que no se cubrié en el trabajo de campo, no implica que se esté
aplicando la propuesta, aunque si se estd tratando, a su vez, de poner en prac-
tica algunos planteamientos estratégico-diddcticos que aqui se plantean como
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parte de una propuesta tedrica, porque los talleres han ido resignificando la
experiencia y mejorando en el proceso de atencién pedagégico-didactico, para
responder a las caracteristicas y necesidades de los nifios indigenas migrantes
a diferencia de cuando se empezé con el trabajo de campo.

Una vez aclarado lo anterior, reproducimos a continuacién el didlogo que se
entablé entre la estudiante y la nifia cuando le mostré el dibujo del drbol:

Estudiante: ¢ Te acuerdas del dibujo?

Nifia: Si (moviendo la cabeza y con una ligera sonrisa).
Estudiante: ¢Como este drbol, hay muchos en tu pueblo?

Nifa: Si (moviendo la cabeza).

Estudiante: ¢Como se llama esto (sefialando con el dedo la manzana).
Nifia: Manzana.

Estudiante: ¢Y ta sabes cémo se dice drbol en mixteco?

Nifia: No.

Estudiante: Yo lo pronuncio asi: “yu‘unu‘u’.

Nifia: (Se quedé en silencio.)

Estudiante: En tu pueblo, ¢qué otros drboles hay? (Primero en espafiol,

usando las palabras drbol y manzana en mixteco y después le

dijo en mixteco toda la oracién: “na‘a yunuu ioo fiu‘un”.)
Nifia: (Sélo se le quedd viendo, y le dijo que si).

Estudiante: :S6lo de estos drboles de manzana se dan en tu pueblo? (En
. L« S16 s = . ..
mixteco: “yu‘un‘u ni ka ioo fiu‘un”, con laintencién de que

la nifia identificara otro  tipo de colores en la manzana.)
Nifia: Si.

Estudiante: ¢Conoces otro tipo de manzanas? (En mixteco: “i‘'un naa ka‘a
yu‘un‘u mazana ioo ka da va‘a ia”.) Si quieres dibujala aqui
(Le proporcioné otra hoja, la nifia la dibujé, pero la volvié a

iluminar del mismo color.)
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Estudiante: ¢Las hojas del drbol siempre son del mismo color o hay veces
que cambian a este color? (Sefialando el verde. Le habl6 en

espafiol y en su lengua.)

Nifia: Si.

Estudiante: Cuando yo era nifia, mi papd sembraba “yu‘un‘u mazana”y
recuerdo que mi abuelito le decia a mi papd que ya iban a
empezar las [luvias y un dia le pregunté que por qué y me dijo:
“ve las plantas, cuando se empiezan a poner asi (la estudiante
tomo un color verde claro e iluminé una hoja) y después de

M 7 z .
que deja de llover, se ponen asi” (colores otra hoja con un

verde de tono mds fuerte) y se parece a éste que tu pusiste.
¢ T4 no sabias esto?

Nifia: No.

Estudiante: ¢Tu mama nunca te ha platicado c6mo se ven estos colores
0 c6mo se pone cuando llueve, o no llueve en tu comunidad?
Bueno, si no lo sabias, ahora ya lo sabes y cuando vayas a tu
pueblo te vas a fijar bien o si no le preguntas a tus abuelitos,
porque nuestros abuelos y padres tienen muchos cono-
cimientos que hay que preguntarles y aprender de ellos,
porque td puedes después ensefiar a tus hermanitos menores
o a tus hijos.

Al final de la plitica, la nifa sélo se sonrié. En cada sesién, la estudiante
trabajaba con esta nifia todo lo referente al drbol y la nifia mostré saberes en
relacién con el proceso de la siembra (sabia que se sembraba maiz) y la cosecha
(que se recoge la milpa y se le quita el grano); explicaba con claridad cémo se
siembra (el maiz se echa en la tierra y se riega hasta que sale el elote), algunas
técnicas (como el taparlo con lodo para guardarlo hasta un afio) y otros co-
nocimientos en relacién con las plagas (cuando se hacen algunos ritos para
que las plagas no se coman la mazorca) y de algunos animales que ayudan
o perjudican a la siembra y que hay que cuidar, etcétera.

En este primer acercamiento, la nifia no hablaba en mixteco, pero mostré

entender lo que se le preguntaba y lo que le comenté la estudiante. Cabe
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aclarar que si bien la nifia tenia tiempo participando en los talleres, era la
primera vez que trabajaba con ella y quiza por eso la nifia no mostraba mu-
cha confianza. La estudiante sigui6 trabajando con ella en el taller. Durante
este tiempo la nifia logré identificarse con la estudiante y empezé poco a
poco a hablar en mixteco; la estudiante traté de trabajar con ella el color y
la relacién con su cosmovision, el simbolo y los ritos, como parte importante
para fortalecer el conocimiento cultural, producto de una memoria colectiva
que se va perdiendo cuando se es migrante.

Volviendo a la conexién entre la imagen y el color, el reconocimiento de
ese algo, en este caso del drbol, nos introduce en la légica del sujeto social
indigena migrante, a partir de sus saberes y contradicciones, lo que permite
entender mejor la 16gica de su saber, mas que de sus formas de pensar la
teoria, en la medida en que en la escuela le ensefian la taxonomia de las plan-
tas, su funcién ecolégica con términos como clorofila, biéxido de carbono,
oxigeno, etcétera, que le son dificiles de aprender y, sin embargo, ella lo sabe
y lo pudo decir con sus propias palabras con el dibujo particular del drbol,
mientras que la maestra pudo dar cuenta de este conocimiento, reconociendo,
en principio, la diferente forma de pensar y entender de la nifia con respecto
al darbol. En este mismo sentido, la estudiante trabajé con la nifia este
concepto desde la cultura occidental y también desde las culturas indigenas:
dos formas de pensar diferenciadas en relacién al drbol.

Este ejemplo no hace alusién a la teoria, sino a las formas de pensar;
al respecto, Zemelman nos dice que “en el fondo, es como el individuo
organiza su relacién con la realidad, lo que implica que esa relacién no
necesariamente esté reducida a un objeto tedrico”.”” Esta forma de pensar
implica movimiento.

En el contexto en el que se llevé a cabo este dibujo del drbol, nos permite
ubicar al sujeto desde diferentes conductas simbélicas, a partir de dos refe-
rentes simbdlicos: 1) dibujo figurativo y 2) pensamiento oral; cada uno de

¥ H. Zemelman Merino, “Pensamiento categorial”. Minuta elaborada en el Seminario
de Epistemologia y Educacién. México, Colmex, septiembre de 1988.
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estos referentes se observé a partir de tres elementos: 1) espacio, 2) tiempo
y 3) movimiento. En el espacio y en el tiempo se articula el movimiento y
el movimiento permite al sujeto organizar el pensamiento. Zemelman nos
dice que “pensar es la capacidad de la persona para construir una relacién
con aquello que conforma su contexto”.** El contexto, continda,

... podria decirse que es un conjunto de circunstancias que dan identidad;
circunstancias que estin afectando, que estin determinando y que estin
limitadas por el tiempo. Este contexto seria el espacio social en el que el
sujeto puede desenvolverse e interactuar con los otros, a partir de su espa-
cio en movimiento. [En otras palabras] contexto es el espacio social en el
que el individuo puede desenvolverse a través de desplegar sus iniciativas
interculturales, emocionales, volitivas, las que quiera, las que se van a tra-
ducir en diferentes tipos de accién y en diferentes tipos de interaccién con

otros sujetos.”!

Lo que se quiere resaltar con este ejemplo es que el dibujo como imagen es
entendido a partir de un conjunto de elementos simbélicos que desplazan
del pensamiento un mensaje significativo con forma y movimiento. En este
sentido, la funcién del dibujo se enfoca a entender y comprender una forma
de comunicar un mensaje cultural. Es importante destacar ciertos principios
que hay que considerar en esta compleja comprensién del mensaje, ya que
hay que diferenciar los procesos culturales del emisor y del receptor.

Para el emisor, el mensaje atraviesa por un espacio en el que el presente es
articulado con otro momento de su cultura (cuando la estudiante dice, “cuando
yo era nifia”), creando mensajes con diferentes dibujos (cuando dibuja las hojas
con diferentes tonos de verde) que pueden ir de lo abstracto a lo concreto o de
lo concreto a lo abstracto y que se complementan con morfemas (la manzana
en mixteco). Por otro lado, el receptor descodifica cada uno de los elementos
simbdlicos desde su propio repertorio, el cual depende de su conciencia y de

40 H. Zemelman Merino, “Circulo latinoamericano de reflexiones en Ciencias Sociales”,

pp-6y7.
M 1bid., p. 4.
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su identidad de acuerdo con la imagen percibida, la cual nos permite indagar
en el dibujo figurativo el simbolo, que por memoria colectiva y tradicién oral
el sujeto indigena ha hecho suyo como parte de su identidad étnica.

De aqui laimportancia de mi propuesta didéctica para migrantes indigenas
en la ciudad de México, de apoyarme en el dibujo como referente didéctico
que me permita entrar al pensamiento cosmoldgico de la memoria colectiva
de los pueblos originarios de los migrantes y mediante estos referentes poder
acercarme a su légica de conocimiento cultural, tratando de entender su
manera de conceptualizar el saber histérico; en tanto el dibujo me permite
entrar a sus formas particulares de estructurar el conocimiento y, ademds, de
entender sus formas particulares de concebir el conocimiento cultural.

El dibujo visto desde la imagen figurativa, es mi punto de partida para
que el sujeto social indigena exteriorice la interiorizacién de su pensamiento
cosmoldgico como producto cultural colectivo; en otras palabras, que cristalice
parte de su interioridad cultural y que se trascienda al silencio cultural del
migrante, reconociéndose y aceptindose en la diversidad, lo que nos permita
desafiar al silencio cultural de los migrantes para que valoren la riqueza de
su saber cosmoldgico.

A partir de lo anterior nace mi desafio de proponer una didictica para
nifios y nifias migrantes indigenas, en la medida en que el dibujo con imagenes
figurativas permita centrar la atencién de los lenguajes, mensajes, significa-
ciones, aprendizajes y saberes de estos sujetos, en su contexto particular y
en su proceso espontineo, a partir de la interaccién directa del nifio con su
medio ambiente cultural cotidiano que vive en la ciudad y, el docente, con
su proceso de comunicacién intersubjetivo como indigena y con una acti-
tud de conciencia e identidad que responda a situaciones concretas de los
indigenas migrantes, estableciendo mensajes o preguntas que contribuyan a
que el sujeto exprese saberes, informacién, sucesos u otros, derivados de las
imdgenes figurativas que se desprendan del dibujo.

La argumentacién sostenida del dibujo y como referente la imagen figura-

tiva, permite interactuar al maestro y al alumno en el pensamiento histérico
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y el mistico, trabajar el proceso enseflanza-aprendizaje a través de diferentes

estrategias didicticas como las preguntas, porque

... la imagen figurativa [...] suscita relaciones de analogia entre las formas
y los colores por una parte, y la estructura perspectiva del receptor por la
otra. La lectura de la imagen figurativa es siempre un esfuerzo por reducir
la polisemia del signo y establecer una significacién correspondiente. La
imagen figurativa es un instrumento cuando se requiere indagar sobre las
formas de pensar de un sujeto particular.*?

Lo anterior nos demanda, por otra lodo, recuperar en la propuesta diddctica
el corte epistémico que desemboca en los sujetos que por determinacién
histérica responden a una cultura oral; pensamiento que se desarrollard en
el siguiente apartado.

LA TRADICION ORAL, UN REFERENTE DIDACTICO

La tradicién oral desemboca en un tipo de discurso y sistema de significa-
cién simbdlica, asi como de diferentes fuentes para enunciar sus simbolos
(tradiciones culturales como el dia de muertos, cuentos, leyendas, glifos,
pinturas, calendarios y otros) que trasmiten significaciones que hablan de
un mundo de interaccién humana, determinada por un acontecimiento es-
pacio-temporal. Desde cualquiera de estas fuentes simbdlicas, la articulacion
de significados ha ido resignificando el relato a través de la tradicién oral
basada en principios de interaccién y como protagonistas “entramados”
en el saber histérico, como el papel que juegan los ancianos o autoridades
jerarquicas de la comunidad.

# Jaime Goded, “El mensaje didéctico audiovisual: produccién y disefio”, en Des/inde.
Cuadernos de cultura politica universitaria, nim. 12, México, uNam, s. £, p. 10.

# “La historia se nos presenta, de entrada como una figura que acusa un entramado
previo, observable en la preseleccién de acontecimientos, actores, lugares y tiempos,
preseleccionados responsables de su identidad y, hasta cierto punto, de su autonomia
como historia”. (Luz Arora Pimentel, E/ relato. Estudios de teoria narrativa, p. 21.)
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Asimismo, el cardcter cultural “4grafo” de los pueblos originarios implica
una forma de aprender a partir de la percepcién y el ejemplo y, desde este
cardcter “dgrafo” de las culturas indigenas, el saber lo trasmiten con mensajes
lingiiisticos que desarrollan aprendizajes articulados a partir de un proceso
de socializacién, en el que el colectivo juega un papel determinante en el
aprendizaje “que configura un particular universo de representaciones que
informan dichos conocimientos”.**

El aprendizaje de los sujetos de pueblos originarios, articulado con el
conocimiento cosmoldgico, es entendido como el ejercicio del pensamiento
que “no puede ser el contenido de un simple testimonio, sino de la propia
experiencia del sujeto”;* el aprender enriquece el conocer y el conocer con-
lleva una forma de aprender; en ambos casos (aprender y conocer) se hace
referencia al razonamiento. El razonar exige “saber escuchar y escuchar al
mundo desde que estamos en él. Saber mirar-escuchar reflexivamente en la
accién para desde alli construir los caminos para avanzar”.*

En la cosmovisién de los pueblos indios, el pensar es un “hacer vivir algo
en el interior” y el pensamiento juega un papel en tanto “da movimiento y

vida a las cosas”; por lo tanto

... la cabeza es la regién para producir simbolos del sentimiento humano [...].
Los antiguos nahuas le otorgaban a la cabeza la funcién del razonamiento y,
en este sentido, la cabeza es recordadora, “sabia”, “prudente”, que “recuerda”,
“saber”y los sesos son recordadores, conocedores, hacen saber [...] Es la cabeza
la que mis recibe las variadas atribuciones [de] la correspondencia césmica,
la capacidad de raciocinio, la importancia como regién de comunicacién,
la naturaleza de centros de relacién con la sociedad y con el cosmos, y la

ubicacién como punto en el que aflora la vida interna, [por lo tanto, cuando

# ]. Sdnchez Parga, op. cit., p. 136.

4 H. Zemelman Merino, Necesidades de conciencia. Un modelo de construir conocimiento,
p-71.

* Ibid., p. 70.
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el hombre] une la sensacion, la percepcion, la comprensién y el sentimiento
[se entrega a] una conciencia plena que se encuentra en comunicacién con

el mundo externo.*

El nifo y el adulto indigena poseen una forma de conocimiento muy apropia-
do a su medio, muy preciso y riguroso, incluso las formas de enunciar dicha
realidad, sus usos de la lengua, son los mas adaptados en términos expresivos
y comunicacionales, para designar su entorno natural y social.*®

Por ejemplo, revisando una anécdota de cuando yo empecé a trabajar en
la Direccién General de Educacién Indigena y que tuve que viajar de noche
por toda la sierra de Oaxaca en uno de los autobuses conocidos como “gua-
joloteros”, la mayor parte de los pasajeros eran habitantes de las diferentes
comunidades y, por lo tanto, conocedores de su medio. Durante el trayecto
subian y bajaban pasajeros quienes le daban indicaciones al chofer para que
los bajara en determinado lugar, y por mas que yo queria entender cudles
eran los referentes que éstos le sefialaban al chofer, no lograba entender ni me
explicaba cémo podian saber en un camino lleno de drboles, iluminado sélo
por la luna, dénde bajarse para ir a sus casas. Dentro de lo que alcanzaba a
comprender era, en el drbol grande, en la barranca, en las piedras, etcétera.

Con esta manera de comunicarse y entenderse, yo me preguntaba: pero
¢como sabrian donde bajarse? si todo estaba oscuro, eran las doce de la no-
che o una de la mafana, ademis era la sierra, llena de drboles grandes y con
enormes barrancas; para mi no fue facil entender sus referentes; sin embargo,
lo que si empecé a entender es que su légica de comunicacién era diferente
a la mia, porque no habia letrero que respondiera a mi cultura escrita, y,
también, porque el espacio era para ellos el referente mds cercano, es decir,
las estrellas y la ubicacién de la luna.

Otro aspecto importante de esta anécdota es que, cuando llegué a la co-

munidad que visitaba y pregunté por el lugar, las indicaciones que me daban

7 Alfredo Lopez Austin, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los antiguos nahuas,
t.1, pp. 182-184, 215 y 220.
# ]. Sdnchez Parga, op. ciz., p. 135.
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eran: “atrds de la loma”, y yo veia pura loma; “pasando el drbol grande”, y
para mi todos estaban grandes e iguales; “por donde se mete el sol”, etcétera.
Durante este trayecto me encontré con un miembro de la comunidad, des-
pués me enteré de que sabia de mi visita y que iba a mi encuentro; cuando
lo vi me dirigi a ¢l para preguntarle por el lugar al que tenia que llegar, y me
dijo, “yo la guio, yo voy para alld”y como ibamos platicando, me comentaba
cémo iba a estar el tiempo (si iba a llover fuerte o no) o los peligros que se
podian avecinar.

La pregunta que de inmediato me surgié fue scémo lo sabe? Y me senalé
el cielo y me explicé que ellos veian las nubes y el color de las mismas, asi
como su figura; por ejemplo, si era alargada como vibora es que se aveci-
naba una fuerte tormenta. También, me dijo que cuando se acerca lluvia o
tempestad los pajaros silban mds fuerte y me mostré un péjaro que estaba
parado en una rama. Otro saber importante que me ensefi6 fue visualizar el
color de las hierbas*’ que a ellos les indica cudndo va a empezar la época de
lluvias, cudndo se estd en la temporada y cuindo se van a retirar, asi como
el movimiento de las plantas en relacién con el sol. La verdad es que este
sefior, durante el camino, me fue ensefiando y expresando parte de sus saberes
culturales en relacién con la naturaleza.

A este respecto quiero dejar claro que a pesar de que me explicé y me
ensefié lo que anteriormente mencioné, yo no sabria distinguirlo o leer la
naturaleza como lo hacen ellos, a pesar de que lo sé, porque no basta con
conocer este saber o entenderlo solamente, sino, por el contrario, el cono-
cimiento y el aprendizaje se desarrolla paralelamente con la observacién,
la intuicién, la percepcién y el sentido comin que ellos tienen para leer su
entorno natural.

Esta vivencia me permitié entender que los referentes simbélicos que

para ellos son cotidianos y comunes, para nosotros son indefinidos y poco

# Este conocimiento me lo confirmaron y ampliaron los estudiantes de la licenciatura
en Educacién Indigena y el arquedlogo Carlos Jiménez, en entrevistas que sostuve
con ellos.
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claros; pero, ahora bien, si nos ponemos del otro lado debemos tratar de
entender como se sienten los indigenas migrantes cuando entran a la ciudad
y se encuentran en un mundo lleno de ruido, carros, gente, letreros, letras,
propaganda, direcciones con nombre de la calle, nimero externo e interno,
colonia, delegacién, c6digo postal, medios de comunicacién como los teléfonos
digitales, etcétera. Estos referentes que privilegian la comunicacién occidental
también son extrafios para ellos,lo que los hace sentirse diferentes en su propio
pais. Pero ante la necesidad, enfrentan el reto combinando y adaptando sus
formas de comunicacién oral con las otras formas de comunicacién escrita.

Si retomamos la anécdota de César, nos muestra cémo un acontecimiento
como el que vivié a la edad de cinco afios, lo hizo salir adelante a partir del
lenguaje oral interiorizado y con la ayuda de ciertas estructuras simbdlicas
percibidas por la observacidn, sélo que a éstas no responde un conocimiento
c6smico, como podriamos entenderlo desde un pensamiento histérico, sino
a estructuras simbdlicas fijas desde una cultura escrita, como los anuncios,
porque a pesar de que César no hablaba el espafiol y menos atn sabia leer-
lo,** el nifio se gui6 con su memoria visual para llegar a su casa mediante los
colores e imdgenes que habia en el caminé por donde pasaba todas las veces
que acompafiaba a su papd al centro. Evidentemente que este aprendizaje
de César le implicé un saber para solucionar un problema y moverse solo
en un espacio territorial que no era el propio.

Ahora bien, como un primer punto de referencia de las diferencias sim-
bélicas de los pueblos originarios estd la oralidad y ésta nos introduce en
otra dindmica en relacién con la cultura escrita. Como ya se ha sefialado, los
pueblos originarios, por determinacién histérica, son culturas orales y, en
su cardcter dgrafo, el dibujo figurativo nos permite la reconstruccién de su
realidad, como un elemento clave que nos ayuda a recuperar estructuras de
pensamiento desde otra légica de aprendizaje y conocimientos culturales,
como lo exige la cultura escrita.

%0 Leer, desde la cultura occidental, responde a grafias, pero leer desde las culturas
indigenas puede darse a partir del color y las figuras, como los referentes que César
utilizo.
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Desde esta postura, la propuesta didictica, a su vez, necesita apoyarse
en otra estrategia, como los guiones didacticos orales, que complementan
el pensamiento oral de los sujetos sociales indigenas; sobre todo cuando se
trabaja en un escenario educativo escolarizado con otra variante, como la
de ser migrante; esta variante tendria la finalidad de apoyar la ensefianza-
aprendizaje desde su referente lingtistico y su pensamiento e pistémico.

La idea fundamental de trabajar con guiones didacticos orales es estable-
cer una mediacién entre el dibujo figurativo con su pensamiento simbélico,
que nos permita, a su vez, establecer un referente para acercarnos a su estilo
lingiiistico. “La organizacién sintdctica-gramatical aparece como el resultado
de una particular sensibilidad a un determinado modo de organizar la expe-

riencia”,”!

en relacién con el pensamiento narrativo que ellos han incorporado
y que responde a una forma de organizar el saber, a partir del espacio y
tiempo que articula su saber histérico con el conocimiento césmico.
Trabajar los guiones didacticos orales en lengua materna (L1 y L2) requiere
abordar el objeto de conocimiento desde una perspectiva de aprendizaje
indigena, en la que la educacién de las culturas mesoamericanas se constru-
ye, antes que nada, sobre si misma y no con la interiorizacién de férmulas
preestablecidas que subordinan la transmisién verbal a otros procedimientos
didécticos con los que, muchas veces, al nifio no le queda claro el conocimien-
to; porque el lenguaje interviene s6lo como elemento que ofrece al individuo
la posibilidad de un saber para que lo elabore como conocimiento tedrico que
debe reproducirse mecdnicamente.*? Trabajar con guiones didécticos ha sido
una experiencia que ya se ha implementado con grupos multigrados, y yo la
retomo, pero con el cardcter de oralidad que responde fundamentalmente al
proceso de aprendizaje por acompafiamiento que caracteriza a la poblacién
indigena como parte de una préctica educativa propia, que se compone de
la interaccién entre la familia y la comunidad, y que es entendida como un

>1 ]. Sdnchez Parga, op. cit., p. 126.
52 Marie Noélle Chamoux, Trabajo, técnicas y aprendizaje en el México indigena, p. 92.
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conjunto de saberes practicos que trascienden el proceso formativo como parte
de un aprendizaje significativo que va mds alld de la teoria, en tanto consolidan
propuestas viables de acuerdo con su realidad concreta.

Estos aprendizajes significativos cargados de estrategias de enseflanzas
indigenas con un orden ritual, se cristalizan en usos y costumbres que son
trasmitidos a través de la palabra y/o el ejemplo, y, a partir de esto, el pensa-
miento requiere de una manera particular de construir el conocimiento, que
viene a ser el hilo constructor de la propuesta didactica para la poblacién
migrante indigena. Es con base en ello que los guiones diddcticos orales
materializan el pensamiento particular en el dibujo figurativo para construir,
emplear y/o enriquecer sus conocimientos.

Es claro que el lenguaje no es la tnica forma de expresién a partir de
c6digos lingiiisticos, por el contrario, es una forma de exponer contenidos
que enuncian conceptos de la realidad y que expresan una conciencia histé-
rica en devenir. El problema del lenguaje asi planteado hace alusién a una
situacién compleja en el campo de la didactica, ya que uno de los puntos
mis debatidos para esta educacién es lo bilingiie, lo cual no puede tener un

cardcter homogéneo en cuanto a las

... formas de codificacién entre las distintas fases de la adquisicién de la
lengua. Siya desde muy temprana edad el nifio indigena privilegia un “estilo
lingiiistico” comun, y adopta una simbdlica expresiva y comunicacional mas
social que individual, es porque dicho “estilo” representa la forma predomi-
nante del discurso en su grupo social, la cual le es trasmitida ya en el proceso

de aprendizaje del habla.™

Es en este considerando que se entiende que los guiones didicticos orales
van mids alld de una simple transmisién de estructuras linglisticas y con-
tenidos programiticos; por el contrario, hacen referencia a un problema de

ensefianza y de aprendizaje diferente, en la medida en que el nifio indigena

53 J. Sanchez Parga, op. cit., p. 52.
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se identifica con su lengua materna y con su estructura lingtiistica como una
forma de expresar una identidad a través de un pensamiento que trasmite
una concepcién de vida, de valores y de su condicién histérica como sujetos
culturalmente diferenciados.

En este sentido, “la identidad no es un hecho completo o cerrado, se
trata de un proceso en permanente definicién, en el cual hay elementos que
se transforman y otros que permanecen. En esta perspectiva, la identidad
s6lo se pone de manifiesto cuando se confronta con la diferencia”* y una
diferencia es la lengua. Con base en lo anterior, los guiones diddcticos orales
apoyarian al nifio indigena monolingiie en lengua indigena o al nifio con un
bilingiiismo limitado en lengua castellana para que, desde su lengua materna
tenga una mejor comprension en el proceso ensefianza-aprendizaje, porque
la tradicién oral determina ciertos factores de aprendizaje cultural, a partir
de sus comportamientos dados por su medio ambiente y, en este sentido, no
se puede partir de la idea de una didéctica general con contenidos y procesos
de ensefianza-aprendizaje iguales para todos los sujetos, indigenas y no
indigenas; porque es colocar bajo un mismo patrén a todos, independien-
temente de su condicién cultural, lingtiistica y de migrante, respondiendo
asi a un modelo de ensefianza-aprendizaje igual con sujetos sociales e
histéricamente desiguales.

La propuesta didéctica busca trascender el silencio de su identidad
y acercarnos a un saber cultural interior del sujeto a través de los guiones
didacticos orales, para que se reconozcan y los aceptemos en la diversidad
cultural y lingiiistica, desafiando las propuestas didécticas institucionales
frente a la aculturacién y confiriendo la riqueza de su saber cosmoldgico a
otros sujetos no indigenas, en la medida en que se escuchen en sus lenguas
étnicas y el nifio hablante de esa lengua pueda comprender mejor los cono-
cimientos tedrico cientificos de la cultura occidental.

>* Mariangélica Rodriguez, Miro, identidad y rito. Mexicanos y chicanos en California, p.
256.
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Es comun encontrar en la demarcacién de Coyoacin escuelas que cuentan
con una amplia poblacién de nifios indigenas migrantes que tienen poco
tiempo de haber llegado a la ciudad y, por lo tanto, con bilingiiismo limi-
tado. Desde esta situacién se podria apoyar a los docentes que desconocen
la problematica de la educacion indigena y a los nifios que enfrentan brus-
camente un cambio, a partir de los guiones didécticos orales, apoyandose
en grabadoras y cassettes; material didictico que puede ser trabajado por
los estudiantes de la licenciatura en Educacién Indigena, por la Direccién
General de Educacién indigena. Estos guiones tendrian que elaborarse
desde lal6gica epistémica del pensamiento oral del nifio, es decir, a partir de
instrucciones claras para apoyar al nifio de acuerdo a sus formas diferentes
de acercarse a los conocimientos escolares.

Lo anterior nos remite a un doble esfuerzo de reflexién, en la medida
en que se reconozcan las propuestas politicas educativas para los pueblos
indios y, por otro lado, valorar éstas en el marco de la inclusién y exclusién
de acuerdo con las caracteristicas y necesidades de los sujetos sociales, en
este caso, indigenas migrantes.

Desde el plano de lo politico ideolégico se plantea una educacién inter-
cultural bilingtie con principios de reconocimiento como pueblos con cos-
tumbres y tradiciones; sélo que, en los hechos, no ha habido mucho cambio
porque “no existe mayor discriminacion, desigualdad y pobreza que aquella
que deriva de la marginacién en las decisiones de caricter politico”.s

Desde las diferencias culturales y visiones cosmolégicas particulares de
las culturas de los pueblos originarios, en su generalidad, todas tienen un
mismo referente de identidad étnica en tanto conservan cultos, costumbres,
tradiciones semejantes, practicas medicinales y todas se caracterizar por ser
culturas orales y acompafiarse de una memoria colectiva. En esta aparente he-
terogeneidad de los pueblos originarios, habria que entender las condiciones

semejantes que presentan en relacién con las formas de ensefianza-aprendi-

% “Desarrollo de los pueblos indigenas, IV. Linea estratégica’, en La Jornada. México,

22 de septiembre, 1995.
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Ficura 8
ESQUEMA SINOPTICO DE LA PROPUESTA DIDACTICA

4| Sujeto social indigena I
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zaje familiar, para luego derivar estrategias de aprendizaje cultural acordes
con sus necesidades y caracteristicas particulares, como el aprendizaje por
acompanamiento, que puede fortalecerse con los guiones didécticos orales.
Esto significa que los guiones pueden tener un grado de dificultad creciente
para ser trabajados por nifios de diferentes edades o grado escolar; lo que les
permita apoyarse entre ellos, siguiendo con esta estrategia el aprendizaje por
acompafiamiento.

Todo lo anterior lo podemos sintetizar en el esquema de la Figura 8.

PROPUESTA DIDACTICA

La propuesta didictica que se presenta a continuacion, si bien se dirige a la
Delegacién Coyoacin, considerando que fue en este espacio donde se llevé
a cabo el trabajo de campo, no implica que no pueda ser implementada en
otras demarcaciones que registren poblacién indigena migrante.

En principio, es necesario aclarar que esta propuesta didéctica se abre a
varios escenarios que considero importantes como espacios educativos que
pueden apoyar a los indigenas migrantes, como los siguientes:

* Los “talleres interculturales” donde se empezé a trabajar con
estos sujetos sociales y que ain estin vigentes. Espacio que
representa para la demarcacién una estrategia educativa para
apoyar a esta poblacién; en tanto atiende a los nifios indigenas
migrantes que asisten a la escuela, a los nifios que han desertado
de la escuela en su comunidad y a los nifios que nunca han
asistido a la escuela.

* Las instituciones educativas a nivel de educacién primaria. Es
importante aclarar que para este espacio educativo se plantea
la propuesta en dos dimensiones: 1) donde asiste un nimero
considerable de poblacién indigena, algunos con lengua mater-
na en espafiol, otros con un bilingiiismo limitado en la lengua
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dos (castellano), algunos que entienden su lengua pero no la
hablan y otros casos y, 2) en el caso en que la escuela cuenta
con poca poblacién indigena y ésta sea bilingiie con la segunda

lengua muy limitada.

La propuesta estd pensada desde una perspectiva de interaccién-pluri-
cultural y multilingie, entendiéndose ésta entre cultura y cosmovision;
interaccion que no hace referencia sélo a un intercambio de saberes en los
que una cultura se sobrepone a otra, como implicitamente lo hace la politica
de la interculturalidad; sino que va mas alld, en tanto los saberes establecen
la diferencia y los limites de dos l6gicas de abstraccién-concrecién como se
identifican claramente entre una cultura oral y una cultura escrita y, desde
esta diferencia es que propongo trabajar inicialmente mds con la oralidad
que con la escritura (sobre todo cuando se trate de migrantes monolingiies
en lengua indigena).

Una vez explicado qué se entiende por la triada lengua-conocimiento
y aprendizaje, ahora corresponde articularlos a la propuesta desde los di-
terentes escenarios. En principio, es necesario seialar los pilares en que se
sustenta esta triada como elementos importantes a considerar en la propuesta
diddctica para poblacién indigena migrante.

La didéctica entendida como un hacer pensar en el sujeto social indigena,
implica un proceso de “retorno sobre si mismo”. Este retorno se entiende
como el proceso de introspeccién que tiene que hacer el sujeto cuando se
pone de cara al conocimiento fenomenoldgico, y su capacidad, dada por
su historicidad cultural juega dos formas epistémicas de construir el saber
cuando ingresa a la escuela.

Por un lado, tiene que entender la légica diferenciada para construir el
saber dado por un saber cosmolégico que despliega una estructura de concre-
cién—abstraccién del conocimiento cultural, simbélico y ritual de acuerdo con
un ritmo de aprendizaje que, por lo general, es de un saber mas totalizador
y, por otro lado, estd el aprendizaje escolar que vive el nifio en el aula, donde

el conocimiento responde a otra l6gica de concrecién-abstraccion, en tanto
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Ficura 9
ESQUEMA EPISTEMICO DEL SABER

tres elementos dos referentes sim-
- espacio la articulacién de ambos bélicos

- tiempo (elementos y referentes) - dibujo figurativo
- movimiento ¢ - pensamiento oral
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- abstracto-concreto

Nos lleva a ubicar diferentes

niveles de saberes:

* por relato

* culturales

* formativos

* practicos

* multiculturales

Fuente: elaboracién personal resultado de una interpretacién respecto al saber
cosmoldgico indigena.

el saber se prejuzga teéricamente y se incorpora con otra exigencia de l6gica
formal, de acuerdo con el espacio educativo escolar, el tiempo organizado a
través de un programa educativo y en relacién con un momento escolar que
responde a una edad y a un grado educativo. El nifio indigena migrante vive
este proceso de aprendizaje de manera mds lenta y en algunos casos de forma
violenta, porque le cuesta trabajo imponer el reconocimiento de su lengua, en
un contexto de sociedad dominante; le es dificil liberarse del estigma que lo
etiqueta como incapaz y, por lo tanto, su pensamiento oral y su reconocimiento

cosmoldgico no lo hacen valer en la sociedad occidental, ademads, su modo de
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construir el conocimiento lo lleva a buscar conexién con un todo de elementos
que le den sentido y significacién a partir de simbolos, ritos y mitos, y, muchas
veces, el indigena migrante lo va perdiendo por la separacion territorial de su
pueblo originario. Por otro lado, su aprendizaje siempre va acompafiado por un
miembro de la familia o de la comunidad y, de esta manera, todos son impor-
tantes en el contexto indigena, proceso con el que no cuenta en la escuela.

Retomando esto tltimo, el aprendizaje por acompafiamiento representa,
para mi propuesta, un principio organizativo social que privilegia el trabajo
individual a partir de un pensamiento colectivo, en el que el saber hacer estd
apoyado por alguien que, por lo general, ya vivié la experiencia; en tanto, el
que ensena lleva al aprendiz a interiorizar el objeto de conocimiento, apo-
yandose en la observacién, con palabras cortas pero situando la secuencia
operativa del saber en el movimiento y en el espacio, de acuerdo con lo que
se esté enseflando. Este principio organizativo, ademds de recuperarlo, lo
complementamos con una estrategia didctica como la del dibujo figurativo,
el cual permite valorar la funcién de la imagen y el color para objetivar la
légica de razonamiento que los sujetos sociales indigenas migrantes hacen al
respecto, y que nos permite entrar en su memoria colectiva, en relacién con
sus saberes culturales, ubicando en el sujeto el conocimiento y los conceptos
como ideas abstractas que nos ayudan a trabajar conocimientos culturales y
multiculturales. En este sentido, es importante ubicar los dibujos en el con-
texto donde se observan y en el significado operativo que el propio sujeto le
asigne a su dibujo y a la imagen.

En el interpretativo del propio sujeto, es decir, si el sujeto dibuja una
estrella y para €l es una estrella, no nos interesa que haga bien el dibujo de
la estrella, sino, por el contrario, lo que nos interesa es indagar ;qué es una
estrella para €17, ;dénde se ubican?, ;qué nos puede contar de las estrellas?,
¢para qué nos sirven las estrellas?, scudndo se ven mejor las estrellas?, squé
relacién guardan las estrellas con la luna?, etcétera; es decir, indagar sus sa-
beres pricticos en relacién con las estrellas y su articulacién con el cosmos,
para empezar a conocer su acercamiento en relacién a todos los mitos y ritos

que giran alrededor del dibujo.



El dibujo y el color como referentes culturales 277

Es en este sentido que el dibujo y la revisién que se haga del mismo, si nos
puede acercar a conocer, en cierta forma, el nivel de concrecién-abstraccién,
abstraccién-concrecién del sujeto, procesos de aprendizaje, que nos ponen
frente a sus diferencias culturales, simbdlicas y lingtiisticas.

Desde estas diferencias de aprendizaje-conocimiento es que propongo el
dibujo figurativo, en la medida que nos acerca al conocimiento y conceptos
del sujeto social indigena y nos permite entrar a su pensamiento histérico y
mistico, en relacién con sus saberes, los cuales nos pueden ayudar a profun-
dizar en su forma de estructurar el saber y conocer sus estilos propios de co-
municacién y expresién. Con base en ello es que me enfocaré en cinco niveles

de saberes: por relato, culturales, formativos, practicos y multiculturales.

SABERES POR RELATO

Hablamos de saber por relato, cuando un miembro de la comunidad o la
tamilia que, por lo general, son las personas de mayor jerarquia y experiencia,
trasmiten cuentos, leyendas, mitos, juegos y costumbres relacionados con
su pueblo originario. En el caso de los migrantes que ya tienen mdas de una
generacion de vivir en la ciudad, es desde el relato que siguen vinculados
con sus usos y costumbres culturales, en la medida en que van perdiendo
el contexto de su territorialidad y han tenido que ir construyendo otro en
la ciudad. Desde éste, el saber “pasa por simples conjeturas aventuradas a

5

una sélida certeza”;* razones suficientes, en el contexto cultural migrante,

para creer o saber. De acuerdo con Villoro:

... el saber se refiere a un momento pasado o futuro de mi creencia y no a
mi creencia actual [...] y la creencia s6lo es verdadera si existe realmente el
objeto o situacién objetiva creidas [...] ‘razones objetivamente suficientes’
son las que garantizan que la creencia estd efectivamente determinada por la
realidad y no por motivos subjetivos de quien cree. Pero entonces, ‘objetivo’
es aquello cuya validez no depende del punto de vista particular de una o

% Luis Villoro, op. cit., p. 131.
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varias personas, sino que es vilido con independencia de este punto de vista,

para todo sujeto de razén que lo considere.”’

SABERES CULTURALES

Se parte del supuesto de que estos saberes responden a los conocimientos
que el sujeto social indigena vive en su vida cotidiana en relacién con su
contexto territorial. Son saberes que se van interiorizando a partir de los usos
y costumbres directos con su grupo étnico. “Este saber supone una situacién
comunitaria en que varios sujetos, [...] pueden comprobar lo mismo”.*
Requieren de ciertas creencias, las cuales parten, muchas veces, del sentido
comun, hasta el saber cientifico, pero para ambos casos el sujeto forma parte
de una determinada comunidad epistémica.*

Esta comunidad epistémica delimita su saber cultural de acuerdo con sus
conocimientos y creencias, que no siempre estin determinadas por una racio-
nalizacién légica, sino por lo histérico-social de su “comunidad epistémica”,
condicionada, a su vez, por el espacio y el tiempo. Esto quiere decir que el
saber se juzga o valora de acuerdo con su época, pues no es lo mismo el saber
cosmoldgico en la época prehispdnica que en el periodo de la Conquista o

en la época actual.

SABERES FORMATIVOS

Son aquellos que van conformando su marco tedrico referencial y su iden-
tidad como sujeto social indigena; son los saberes que asume como propios
y los vive como parte de su identidad individual y en relacién a un colectivo.
Para este saber formativo se requiere un previo saber por relato y por saber
cultural, “que no expresan enunciados cientificos pero son un supuesto de
todos ellos; [que] constituyen un marco de conceptos que encuadran todas

nuestras creencias acerca del mundo”.?°

57 Ibid., pp. 132,137 y 138.
5 Ibid., p. 141.

% Ibid., pp. 141 y 148,

© Ibid., p. 146.
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SABERES PRACTICOS

Estos saberes se distinguen por su condicién de “creencias razonables” que
pueden ser aplicadas en cualquier situacién, aun cuando no se cumpla con
su condicién de saber formalizado; en otras palabras, se entienden como los
saberes que el sujeto social indigena lleva a la prictica con la conciencia étnica
de que es parte de sus raices, como en el caso de las mujeres que prefieren parir
en casa sin necesidad de un médico o el hacer uso de ciertas précticas de la
herbolaria utilizadas como remedios para curar. Este saber prictico responde a
una postura ideoldgica cultural en la que las creencias satisfacen los intereses y
necesidades de la comunidad epistémica a la que se pertenece y, por lo tanto,
este saber es el que mantiene la conexién directa con el saber cultural.

SABERES MULTICULTURALES

Es importante sefialar que lo multicultural no se entiende como la suma de
varias culturas, sino como el proceso que vive el sujeto social indigena mi-
grante en un contexto de encuentro con otra cultura y lengua en el que se le
reconozca y se le atienda en la diversidad cultural y lingiiistica y, a su vez, se
promueva el respeto a la diferencia, lo que le permitird fortalecer su identidad
como indigena y como mexicano. Esto implica, por supuesto, la apropiacién
de varias formas de vida que con la cotidianidad se incorporan como propias
sin establecer conscientemente los limites de una y otra cultura.

Hecha esta aclaracion, los saberes multiculturales son los que tendria
que ampliar el sujeto social indigena como un elemento importante para
fortalecer su identidad y entender que existen otros grupos culturales en
el mundo, con usos y costumbres parecidas y diferenciadas a los de su
pueblo originario. Son saberes que se basan en juicios de aceptacién comin
y que responden a ciertos supuestos ontolégicos que parten del consenso
de una comunidad epistémica o grupo étnico. Tales saberes son los que
contribuyen al progreso del conocimiento si queremos entrar a un proceso
de globalizacién.

Estos criterios generales de acercamiento a los diferentes niveles de

concrecién-abstraccién y de abstraccién-concrecién intentan reconstruir
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una diddctica para grupos culturalmente diferenciados, tomando en cuenta
los tipos de migrantes a los que anteriormente se ha hecho referencia, y de
acuerdo con los diferentes espacios educativos donde se puede llevar a cabo
la propuesta. En cada caso tendriamos que pensar por separado, ya que
sus niveles de ambientacién y desempefio son diferentes y, por lo mismo,
los nifios se comportan de manera distinta; por sefialar un ejemplo: en los
talleres el nifio puede expresar sin temor sus dudas a los maestros, porque
éstos establecen una relacién de comunicacién en la que de inmediato el
nifio se siente identificado con el docente y sus compaieros, que de alguna
manera también se identifican como un colectivo cultural diferenciado. Este
comportamiento de apertura y confianza que el nifio vive en los talleres no
podemos decir que sea igual en su escuela, donde muchas veces es margi-
nado, por su condicién de “indigena”, por no hablar bien el espafiol o por
hablar una lengua indigena, por venir de “un pueblo”, etcétera. Estos estigmas
los van caracterizando de una manera diferente en su contexto cultural. Con
base en lo anterior, es importante tener presente los siguientes considerandos
que se trabajaron en los talleres y que de alguna manera dieron la pauta para
trabajar la propuesta en cada uno de los espacios educativos:

* En los talleres, el apoyo escolar y de fortalecimiento de la
identidad se orient6 al trabajo personalizado, el cual implicé
respeto al proceso de aprendizaje del nifio. En el caso en el que
el nifio era monolingiie en lengua indigena, se le ubicaba con
un estudiante bilingtie hablante de su misma lengua. Cuando el
nifio era monolingtie en espafol era atendido por un estudiante
de otro grupo étnico o, si era posible, por un estudiante de su
misma lengua.

* Paralelamente al taller de los nifios se trabajé un taller con los
padres y abuelos.®! En éste se buscaba rescatar sus costumbres

61 Se conté con la presencia de abuelos que eran monolingties en lengua indigena, y en
estos casos nos apoyamos de estudiantes hablantes de su lengua, sobre todo, asistieron
otomies y mixtecos.
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y tradiciones de manera mas directa, trabajando con ellos los
dibujos de los nifios; ejemplo, el drbol. Trabajo que nos llevé a
conocer y enriquecer los saberes culturales y algunas formas de
aprendizaje por acompafiamiento. Durante estos talleres se hizo
mucho hincapié en que los mayores fortalecieran sus saberes
culturales aunque fuera por relato.

* Enel caso de las escuelas, se empez6 apoyando a los nifios que
asisten al taller y que presentaban un bilingtiismo limitado en
lengua castellana; este apoyo consistié en grabarles guiones
didacticos en lengua indigena y en espafiol como segunda
lengua, para que desde su lengua materna pudieran trabajar los
contenidos que se estaban tratando en el salén de clases. Esto
se llevé a cabo a partir de una comunicacién permanente con la
escuela y el docente que atendia al nifio. Es importante aclarar
que esta estrategia diddctica se gest6 en los talleres y desde ahi se
estd dando respuesta con los guiones didécticos orales a los nifios
que actualmente asisten a los talleres y que van a la escuela;
pero laidea de la propuesta es elaborar guiones didécticos para
las escuelas, basados en un trabajo sistematizado y acorde con la
realidad concreta del aprendizaje del nifio migrante, ya que en
esta primera experiencia se repetia la estrategia de traduccién
de contenidos escolares en lengua indigena.

* Toda propuesta didéctica debe ir acompafnada de un progra-
ma de profesionalizacién docente en este campo educativo
multicultural y plurilingiie. Advierto que para implementar
la propuesta, como parte de una investigacién posterior, es
necesario que los docentes cuenten con un proceso de profe-
sionalizacién en este campo pedagégico-didactico para que
pueda ser aplicada con las menores limitaciones posibles.

* Esta parte de profesionalizacién se sustituyé con el seminario-
taller de didéctica para grupos culturalmente diferenciados que

se trabajaba paralelamente a los talleres de los nifios, y en los
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que los estudiantes tenian la obligacién de asistir. El seminario
se llevaba a cabo en tres momentos: uno de planeacién, otro
operativo y el tercero de sistematizacion de la experiencia, este
ultimo nos permitia elaborar un programa de trabajo para el
siguiente taller. Esto nos llevaba a superar la improvisacién con
la que iniciamos; ademds, nos permitia interactuar con el dibujo
que habian elaborado los nifios y a partir de éstos, organizar
contenidos formativos y multiculturales.

Después de estos considerandos, es importante exponer por qué se propone
trabajar la propuesta didédctica en estos espacios educativos y cémo llevarla
a cabo.

PROPUESTA PARA LOS TALLERES

Los talleres que inicialmente llamamos “Talleres interculturales para regu-
larizacién de nifios indigenas migrantes en la Delegacién Coyoacdn”, los
llamaria ahora “Circulos de estudio para grupos culturalmente diferenciados,
dirigidos principalmente a nifios y nifias en edad escolar”. La intencién inicial
de los circulos ha sido:

* “Rescatar y fortalecer la identidad cultural y lingiistica de la
poblacién migrante indigena de la Delegacién Coyoacan.

* Apoyo a los migrantes indigenas en el proceso de integracién
a la vida urbana sin perder su identidad.

* Crear un espacio de expresién multicultural y plurilingtie en
el campo educativo para los migrantes indigenas.

* Mantener el proceso de integracién a la educacién formal”.®?

62 Proyecto interinstitucional upN y Delegacién Coyoacdn. Verano de 1999, pp. 15.
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Con estos propésitos formativos (que ain considero importantes) los talleres
se apoyaron inicialmente en la regularizacion, actividad pedagégico-didéctica
con la que partimos y que dio respuesta a las necesidades inmediatas, pero que
no correspondia a las necesidades y caracteristicas propias de la poblacién, en
la medida en que sélo atendia al nifio a partir de sus dificultades escolares, sin
dar una respuesta académico-pedagégica a sus formas de aprender. Frente a
la problemitica que enfrentdbamos en la investigacién-accién para apoyar
a estos nifios desde los talleres, en su escuela se plantearon varias estrategias
inmediatas que me parece importante recuperar para profundizar mis en
su experiencia como proceso de formacién que permita contribuir a la parte
didactica. Estas estrategias se presentan desde diferentes perspectivas:

* Apoyar de manera mds personalizada a los nifios, dedicando
un docente-estudiante por cada uno o dos nifios, que presen-
taran problemas escolares semejantes, es decir, que tuvieran
problemas en la escritura, en las matemadticas o en la lectura
y otros aspectos. Este apoyo tendra que estar acompafado de
guiones didacticos orales.

* Enelcaso de los nifios que tenian poco tiempo de haber llegado
ala ciudad y cuyo bilingtiismo era limitado, se les apoyaba con
un docente-estudiante de su misma lengua y se reforzaba su
proceso con guiones didédcticos orales que se grababan en forma
bilingiie, para que el nifio tuviera un acompanamiento en su
salén de clase. Es importante aclarar que esta estrategia sélo
se concretaba a apoyar a los nifios traduciendo los contenidos
y las instrucciones de los libros de texto y de trabajo, pero no
se hacfa un guién que recuperara sus saberes culturales, por
relato o précticos.

* Con base en ello, propongo continuar con esta estrategia di-
dictica, pero retomando el dibujo figurativo que el nifio haga
como un referente para acercarnos a sus distintos saberes para

que desde su propio nivel de concrecién-abstraccion se puedan



284 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

organizar ejes temdticos que sean el punto de partida y de
llegada para diferenciar y delimitar 16gicas de razonamiento
desde la cultura oral y la cultura escrita. Para acercarnos a
estos saberes culturales es importante seguir trabajando con
los padres en los talleres y, desde éstos, retomar los trabajos
de los nifios, sobre todo los dibujos, para profundizar y/o conocer
los conocimientos cosmolégicos que se puedan recuperar de
su memoria colectiva y asi fortalecer los saberes culturales

aunque sea por relato.

Con base en lo anterior, la metodologia de trabajo para este espacio educativo
en el taller tendria que operar de acuerdo con lo sociocultural migratorio del
nifio, es decir, de acuerdo con su nivel escolar y bilingtiismo; dicha diversidad
se atenderd de una manera mds personalizada. Para ello se propone una in-
teraccion entre el docente y el nifio mediante un dibujo que permita a ambos
acercarse a sus formas de aprender, de expresar y de exponer sus saberes por
relato, culturales y practicos. Paralelamente a este primer acercamiento, el
estudiante-docente registrard (en el cuadro que mds adelante se presenta) las
palabras, conceptos o referentes clave del nifio, para ir ordenando, desde 1a 16-
gica de apropiacion, los saberes y vacios culturales, limitaciones y confusiones
del nifio. Es importante sefialar que el dibujo tendrd que ser trabajado con
profundidad para que se puedan desprender de él los criterios sefialados.
Una vez sistematizada la informacién anterior en el cuadro, y de acuerdo
con cada uno de los alumnos, el docente-estudiante elaborard su propuesta
de trabajo, tomando como punto de partida el dibujo y organizando en éste,
con un grado de dificultad creciente, los saberes formativos para que el nifio
refuerce sus saberes por relato, culturales y pricticos, y amplie y aclare los
saberes formativos a partir de su propia légica de aprendizaje; para ello se
propone que estos saberes se organicen en tres momentos de aprendizaje:
Primer momento: hace referencia al conocimiento de lo que el sujeto social
indigena migrante sabe al respecto, de acuerdo con su pueblo originario, lo

que permitird ver qué conceptos tiene claros y cudles no.
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CuaDpRro 8
REGISTRO DEL DOCENTE

CriteriOS SABERES VACiOS LIMITA- CONFU- OBSERVA- PROPUES-
CULTURALES | CULTURALES | CIONES | SIONES CIONES TAS
Alumnos
1
2
3
4
5
6
7

Fuente: Elaboracién propia resultado de una interpretacion.

Segundo momento: en éste se busca que el nifio conozca cémo es la
cultura de otros pueblos originarios en los planos nacional e internacional,
para encontrar semejanzas y diferencias.

Tercer momento: interaccién cultural (directa o indirecta) desde una
construccién conceptual y practica en el campo de la diversidad cultural e
interdisciplinaria.

Es importante sefialar que estos niveles tendrdn que organizarse con un
grado de dificultad creciente, de acuerdo con la edad, el grado escolar, las

caracteristicas individuales y de migracién del nifio.
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Cuabro 9
NIVELES DE SABERES
NIVELES DE

SABERES SABERES

SABERES SABERES SABERES SABERES

) MULTICULTU-

POR RELATO | CULTURALES | FORMATIVOS | PRACTICOS

MomMEeNTOS RALES

DE APRENDIZAJE

Primer momento:
Hace referencia a los
saberes de su cultura

Segundo momento:
Busca relacionar sa-
beres de otros pueblos
originarios

Tercer momento:
Interaccién cultural
desde una construc-
cién conceptual y
practica en el campo
de la multiculturalidad

Fuente: Elaboracién personal.

PROPUESTA PARA INSTITUCIONES EDUCATIVAS

En principio, se propone trabajar en las dos colonias donde se llevaron a
cabo los talleres (Santa Ursula Coapa y Santo Domingo, en Coyoacén).
Por un lado, dentro de la demarcacién donde se localicen las escuelas®® que
mis demanda de nifios indigenas migrantes presenten y, por otro, ubicar las
escuelas mds cercanas a los predios donde vivan varias familias indigenas
que por diversas razones no asisten a la escuela.

Ahora bien, para las escuelas del primer caso, aquellas que cuentan con
mayor demanda de nifios migrantes, habria que abrir grupos por grado para
que recibieran atencién, y no porque sean diferentes o representen problemas

de aprendizaje escolar, al contrario, porque son iguales pero diferenciados

% Hasta ese momento se habian ubicado dos escuelas donde la mayoria de los nifios de
los talleres asistian: la escuela “Esperanza Lépez Mateos”, ubicada en Santa Ursula y la

“Miguel Alemdn”, en Calzada de Tlalpan.
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cultural y lingtisticamente y el Sistema Educativo Nacional tiene la obli-
gacién de atender a la diversidad, en este caso a los indigenas migrantes en
la ciudad.

Esta postura implica reconocer, de entrada, la polémica que nos presenta
la segunda propuesta de trabajar en los espacios institucionales, como las
escuelas, ya que el planteamiento de formar grupos con integrantes indi-

genas en una escuela urbana nos remite a posturas como las siguientes:

1. Hay quienes consideran que los indigenas deben integrarse a la
escolaridad “igual” (entrecomillado porque, como ya se sefiald,
no es posible hablar de igualdad cuando no se han tenido las
mismas oportunidades) que los nifios no indigenas, porque el
separarlos conlleva a una marginacién socio-cultural y lingtis-
tica. Postura muy debatida en la actualidad desde la politica
indigenista.

2. Se plantea que el sujeto social indigena por determinacién
histérica es culturalmente diferenciado vy, por lo tanto, se les
debe reconocer en la diversidad cultural y lingtistica y no

homogeneizarlos.

Desde ambas posturas es evidente que no podemos seguir marginando al
indigena, menos ain cuando es migrante y enfrenta una cultura occidental
que, de entrada, por ser indigena, deposita en él una carga ideoldgica es-
tigmatizada con calificativos como sucio, retrasado, flojo, incapaz, etcétera.
Ahora bien, cuando entra a la escuela, ese estigma se estereotipa mds, en la
medida que el proceso ensefianza-aprendizaje lo pone de cara frente a una
matriz cultural diferenciada a su saber cosmoldgico. Si bien esto es cierto,
también debemos estar conscientes de que no podemos negarles el saber
del desarrollo cientifico tecnolégico que estamos viviendo a nivel nacional y
mundial, porque esto nos haria caer otra vez en la marginacién; sin embargo,
cuando se incorporan a las instituciones educativas, la presencia de los mi-
grantes indigenas nos muestra, muchas veces, un sutil racismo o una marcada
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diferencia entre sus compafieros y los docentes, y ésta se acentda cuando el
nifio o nifia presentan ciertas dificultades para expresarse en espafiol, que los
docentes atribuyen a un problema de aprendizaje y no de desigualdad cultural,
lingtiistica y escolar, como ya se ha sefialado a lo largo del trabajo.

Este planteamiento nos obliga a reflexionar sobre a la educacién escolari-
zada de los pueblos originarios para establecer un nivel mas homogéneo entre
esta propuesta y el nivel escolar que marca el Sistema Educativo Nacional en
educacién primaria, cuando estos nifios tengan que incorporarse al siguiente
nivel escolarizado, la educacién media.

A pesar de estar consciente de este debate, planteo para esta segunda
propuesta a las instituciones educativas lo siguiente:

* Los nifios que no hablan el espafiol o que presentan un bilin-
glismo limitado, trabajarian el bilingliismo oral simultineo
hasta que tuvieran un dominio del espafiol limitado a su edad,
se les podria ensefar a leer y escribir en segunda lengua. Esto
no significa que el niflo no vaya aprendiendo saberes formati-
vos desde la oralidad. Para ello se proponen dos estrategias de

organizacion:

1) Si son varios los nifios que asisten a esa escuela, formar grupos
por grado escolar para ser atendidos por docentes-estudiantes
indigenas de la UPN que estudian en la LEI, de preferencia y, si

no es posible, por docentes indigenas bilingtes.

2) En caso contrario, si son pocos los nifios con estas limitaciones
en la segunda lengua, trabajar con el director y el docente de la
escuela que los atiende, en coordinacién con la responsable del
taller y el docente-estudiante indigena, hablante de la misma
lengua, para apoyar a los nifios a través de guiones didécticos
orales bilingiies con instrucciones y/o explicaciones de conte-
nidos programiticos desde la lengua materna y el castellano
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como segunda lengua, y, ademids, que los guiones ayuden a
los nifios a diferenciar l6gicas de concepcién de ciencia para
construir los saberes (cosmolégico y fenomenolégico) que
puedan ser trabajados en el salén de clases, al igual que con
los no indigenas, lo que permitirfa al nifio tener un nivel de
comprensién acorde con sus caracteristicas y necesidades cul-
turales y lingtiisticas, y con un aprendizaje mds personalizado.
Unicamente se tendria que recurrir a una grabadora.

* Alos nifios que si hablan el espafiol se les podria ensefiar a leer
y escribir como lo marcan el plan y programa escolares, desde
el primer grado, pero ddndoles atencién mds personalizada y
acorde con su lengua y las dificultades fonéticas y grafoldgicas
que presenten. Seria el caso de la ensenanza del espafiol, en la
cual las vocales y consonantes como la “m”y la “s”son con las que
generalmente se empieza en el método de lecto-escritura silabi-
co, sin embargo para algunas lenguas de pueblos originarios las
vocales pueden significar un proceso de aprendizaje complejo,
sobre todo cuando en su estructura gramatical cuentan con mds

« »

de cinco vocales o cuando el sonido “m” o “s” acompanado con

vocales representa una fonética no muy clara; por ejemplo, en
una de las variantes dialectales del mixteco hay siete vocales, la

«»

a” puede pronunciarse con tres sonidos diferentes y la conso-

(%)

nante “t” casi no se usa; en el tseltal también hay siete vocales

K~

“n"** generalmente suena como “f”. Con base

y la consonante
en esto es que propongo jerarquizar con otra légica de orden
alfabético el método de lecto-escritura, de acuerdo con las
dificultades fonéticas que presente el nifio en su aprendizaje
del espafiol como segunda lengua vy, si es posible, ensefarle
oralmente la lengua de sus padres.

% Fenémeno observado en los talleres con las familias tzeltales.
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Con base en lo anterior, se retomara el ejemplo para sefialar de manera
general cémo apoyarse en el dibujo figurativo, organizando los diferentes
saberes para elaborar un guién didédctico oral como estrategia didactica de
apoyo al proceso de aprendizaje de los nifios que presenten un bilingtiismo
limitado en espafiol.

GUION DIDACTICO ORAL

Lo dicho anteriormente me permite entrar a la propuesta, pero antes ha
)
que tomar en cuenta los siguientes considerandos:

* En principio se retomaron los dibujos figurativos que espon-
tineamente fueron hechos por los nifios en los talleres y se
eligié como punto de partida el “drbol”, elaborado por una
nifia mixteca de 8 afios de edad que cursaba segundo grado y
respondia a un bilingiiismo limitado; posteriormente se esco-
gieron algunos mds. La idea de la propuesta es que todos los
dibujos sean realizados por el mismo nifio, con el objeto de
seguir su légica de apropiacién del conocimiento e ir estruc-
turando su contenido formativo y multicultural. Todos estos
dibujos corresponden al grupo de nifios que se consideraron
con mayor representatividad en el trabajo de campo.

* Los dibujos me permitieron ir ampliando los saberes por re-
lato, culturales y formativos. Es importante sefialar que para
lograrlo con los saberes culturales me tuve que apoyar en varios
estudiantes y especialistas que fungieron como informantes.

* Los criterios considerados para trabajar con el dibujo figurativo
del “4rbol” fueron:

Me permitié recuperar la articulacién entre la imagen, el color y algunos
saberes culturales en relacién con:
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* Elntmero de veces que los nifios repetian el dibujo y su signi-
ficado figurativo de acuerdo con su saber (por ejemplo la luna,
el sol, las estrellas, los 4rboles, las flores, etcétera). También es
significativo que la mayoria dibuja drboles y flores de las mismas
dimensiones; en el dibujo hay una flor del tamafio del drbol,
esto se repite frecuentemente en los de otros nifios.

* La observacién de la naturaleza y su relacién con los colores.
* Entender la forma y el fondo de los dibujos desde quién lo
hace y lo dice, es decir, lo que representa para cada quien.

* Percibir la forma del dibujo figurativo como un todo cosmolé6-
gico, mas que un conocimiento interdisciplinario.

* Entender la relacién bipolar del color en relacién con la cos-
movisién y los mitos y simbolos de quien elabora el dibujo.

* Coémo conceptualiza los conocimientos en relacién con su
cosmovision.

* La relacién simbdlica del 4rbol con su vida, como el hecho
de colgar el ombligo en el arbol y conocer todo el simbolo
cultural que éste representa para fortalecer su crecimiento y
desarrollo.

* El cultivo de la tierra y la luna como reguladoras de la agri-
cultura, de la procreacion, etcétera.

* Lanaturaleza basada en la cronologia lunar y los ciclos solares
como regidores del universo y de la vida del hombre.

* Cémo articular el o los conceptos a partir de la oralidad.

* Coémo articular estos saberes con otros saberes culturales.

Todo lo anterior se derivé del trabajo complementario entre la estudiante
y la nifia en relacién con el dibujo, para conocer el principio organizativo y
el sentido que la nina dio a la imagen y su relacién con el color. Es en este
momento del proceso ensefianza-aprendizaje cuando la estudiante tuvo que
ubicar la idea central de la explicacién que recibié en relacién con el dibujo y,
a partir de ésta, articular un conocimiento derivado de la memoria colectiva
o de un saber cultural; es decir, partiendo del ejemplo del dibujo del arbol, se
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empezd a construir esta estrategia diddctica en la que se entabld el didlogo
entre la estudiante y la nifia.

El trabajo requirié otras sesiones para ampliar la informacidn, la estudian-
te solicitaba: “preguntale a tus papds y después me dices”. La idea central
que se empez6 a ubicar en relacién con el dibujo y las platicas alrededor de
éste se fue relacionando con los contenidos sobre la siembra y la cosecha y
todos los saberes involucrados en este conocimiento, como el clima,® el tipo
de cultivo, las plagas, los ritos, los mitos. Ademds, otros elementos ampliaban
el contenido, como que la palabra manzana en mixteco se dice “mazana”, que
dentro de una variante dialectal la consonante “t” no se usa mucho, y en otra
lo tonal no es tan largo porque no se emplea el apéstrofo.

En nuestro caso, la plitica entre la estudiante y la nifia en relacién con el
arbol nos introduce en la légica de la nifa para tener un punto de partida con
respecto a sus saberes culturales, los que fueron identificados de manera verbal
y los que seguramente lo fueron de manera no verbal, por ejemplo: desde el
dibujo figurativo se trabajan las partes del drbol, su vinculo con la tierra y su
relacién con el cosmos, es decir el dibujo del drbol nos va a permitir hacer
una relacién de saberes culturales y formativos entre la visién cosmoldgica
de los pueblos indios con la sabiduria propia de la naturaleza a través de
tiempo, espacio y transformacién. Otro saber formativo pueden ser los colores
articulados con la lectura de la naturaleza: los tonos de verde en relacién con
el clima, la siembra y la cosecha, temperatura y territorialidad.

Porlo que respecta a los saberes conocidos de manera general por esta nifia
a partir del relato de sus padres, el proceso de la siembra y la cosecha como dos
momentos diferentes, y relacionados con el tiempo y el clima, nos permiten

entender mejor la l6gica de su saber cultural més que sus formas de pensar la

® En las costumbres mixtecas cuando “viene una tormenta muy fuerte”, se hacen
diferentes ritos: “para apaciguar la tormenta se echa un pufio de chile y sal en la lumbre;
esto hace que se apacigtie”. (Informacion de Marcela Caballero.) Otro rito consiste en
que “el primogénito de la familia aviente cenizas del brasero hacia el aire para que se
apacigtie la tormenta”. (Informacién de Melesio Herndndez.) Ambos, estudiantes del
50. semestre de la Licenciatura en Educacién Indigena en la upn (2003).
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teoria en la medida en que en la escuela, con un grado de dificultad creciente,
aprenda la taxonomia de las plantas y su clasificacién, con la semilla, su funcién
ecoldgica y términos como clorofila, biéxido de carbono, oxigeno, etcétera; por
ejemplo, de las plantas y las semillas se pueden apreciar sus términos técnicos
como anemocdricas (se reproducen por medio del viento), zoocéricas (se re-
producen por medio de los animales), hidrocéricas (se reproducen por medio
del agua), autocéricas (la propia planta dispersa la semilla) y las barocéricas
(son grandes semillas pesadas que caen por su propio peso).

Con estos términos conceptuales, dificiles de abstraer en su aprendizaje,
fue mis facil para ella saber que hay un tiempo propicio para sembrar de
acuerdo con la luna, en relacién con las lluvias, el sol y la tierra; que la se-
milla crece y produce ciertos alimentos que ademds sirven para curacién;
todo esto lo expresé con sus propias palabras a través del dibujo del arbol, y
la estudiante indigena pudo darse cuenta de ese conocimiento, reconociendo
saberes y contradicciones de su forma de pensar, entender e identificarse con
la nifia, con respecto al conocimiento cultural de ambas.

En este mismo sentido, la estudiante trabajé con la nifia el dibujo del “4r-
bol” desde ciertos saberes formativos de la cultura occidental y de las culturas
indigenas: Dos formas de pensar diferenciadas en relacién con el arbol.

Otro elemento cultural que la estudiante pudo trabajar con la nifia fue
la creencia con respecto al ombligo, que desde las culturas mesoamericanas
sigue prevaleciendo, y que consiste en que después de un tiempo y tras
haberlo limpiado se cuelga en un drbol, para que el duefio del ombligo
no se desarraigue de su lugar y tenga la habilidad de escalar alturas sin
problema y desempefiarse como un nifio sano. Su mamd, en un entrevista
posterior, nos relaté que después de varios meses limpié y puso el ombligo
de su hija en alcohol, dentro de un frasco y el dia que fueron al pueblo lo
colgaron en un arbol.

La estudiante también profundizé en el significado cultural de un drbol
en relacion con la tierra, en tanto ésta se encuentra llena de vida porque es
nuestra madre y todo lo que se le hace afecta a todo lo que ella nos da. “El
respeto a la tierra es el respeto a nuestra madre, de quien comemos y bebe-
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mos, es quien nos protege cuando morimos”.* Esto nos permiti6 trabajar la
festividad del dia de muertos y todos sus mitos y costumbres como parte de
su tradicién oral y el reflejo de una memoria colectiva. Con esta plitica se
trabajé el conocimiento de frutas y su relacién con el color, cantidad, tamafio
y forma y las comidas en relacién con el color, olor y sabor, se hablé de las
costumbres de su familia y de las pérdidas familiares como una manera de
acercarnos a estos mitos.

Por otro lado, se articularon los efectos entre el agua, el sol y la tierra,
como el caso del arco iris, con sus mitos y ritos en relacién con los simbolos
culturales que este fenémeno natural ejerce en las culturas mesoamericanas,
lo cual permitié trabajar otros dibujos de acuerdo con la imagen y el color, y el
saber cultural relacionado con las diferentes formas de pensar el universo.

Por ejemplo, las culturas mixteca, chinanteca, huichol y otras ya tienen
una concepcién de la creacién del sol, de la luna y la tierra, posteriormente se
les explica el origen de la tierra y de la luna como parte de un sistema solar
y los descubrimientos que se han hecho a partir de que el hombre llegé a
explorar la segunda, lo cual nos permitié entender la fuerza de gravedad de la
luna en relacién con la tierra; en igual forma se estudiardn otros fenémenos
naturales como los eclipses (solar y lunar) o la presencia de ciertos cometas,
desde la diversidad cultural, relacionando los mitos y los ritos que giran
alrededor de estos simbolos culturales que, de alguna manera, permiten a
las culturas mesoamericanas predecir el futuro de su pueblo en términos de
buenos o malos augurios.

A esto articulamos los diferentes saberes en relacién con la luna y las
lecturas de ésta para determinar costumbres relacionadas con la cronologia
lunar, el color del sol, el agua y el aire, como puede ser la ambientacién del
arbol, porque:

% Bartola Morales, “La imaginacién bordada de palabras”, en Ruth Lechuga, coord.,
Artes de México, nim. 35, p. 58.
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Con las fases de la luna se puede hacer referencia a las semanas de gestacion,
a los ciclos solares, al periodo agricola, el celo de los animales (la cultura
mixteca le llama “la rifa de los animales”y existen estaciones especiales para
llevar a cabo el apareamiento, dependiendo su finalidad; por ejemplo: el ga-
nado vacuno se cruza en otofio, para que en junio y julio nazcan los becerros
y, como es época de pastura, los becerros no van a sufrir por alimento. Hay
otros becerros que “se rifan” en verano y que nacen en la estacién de prima-
vera; la madre de esos animales va a sufrir por falta de alimentos porque no
va a tener para darle de comer a sus hijitos. Los chivos “se rifan” en verano y
nacen en otofio, esta estacion del afio permite a la madre de los becerros tener
suficiente leche para sus crias, porque es periodo de pastura).

Estos y otros ejemplos mds se pueden sefalar, pero lo importante es que
la rifa que se hace de los animales independientemente de la estacion, se
hace en diferentes fases de la luna; asi también, el corte de madera (se corta
en la luna llena para que dure, pero si se corta en luna tierna se apolilla
pronto, es decir, se pica la madera); el castrado de animales (depende de
si es para el trabajo o es para la carne; se castran en diferente fases de la
luna; cuando es para trabajo se castran en cuarto menguante y si es para
la carne debe ser en luna llena); la cosecha de la miel (cuando la luna estd
tierna los gusanos todavia no terminan de reproducirse y se tiene que espe-
rar hasta que los animalitos terminen de reproducirse que es en luna llena
y la miel se cosecha en cuarto menguante); para los seres humanos (los que
nacen en luna tierna implica que no envejecerdn “luego” y los que nacen en
la luna llena, envejecerdn pronto), también las fases de la luna, nos ayudan a
predecir el tiempo (cuando la luna estd muy cargada de agua nos indica que
va a llover mucho).

Estos saberes culturales nos pueden introducir a otros saberes formativos,
articulados a otros conocimientos como por ejemplo: “las cabafiuelas, se con-
tabiliza en el mes de enero un dia por mes y después se regresa de diciembre
a enero que hacen un total de 24 dias y posteriormente dos meses por dia, lo
que hace un total de 30 dias. El retofio de los drboles nos indica el tiempo:
si los drboles retofian bien y el que las plagas no se coman las hojas nos
deja ver que el tiempo de cualquier siembra que se haga no le va a afectar
la plaga y si los drboles no retofian bien predice que la cosecha va a estar
perjudicada por las plagas y que va a hacer mal tiempo. La casa del sol,
también nos permite hacer lecturas en el tiempo, en tanto nos indica si

va a llover varios dias completos, fenémenos conocidos como huracanes,
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o también puede ser la llamada “canicula” que implica una sequedad que
puede ir de 15 a 21 dias, y esto se puede observar en los rayos del sol cuando
se forman las sedas o en forma de humo que nos refleja el horizonte, en
el amanecer o en el atardecer. Por lo regular es en el mes de julio, entre el

15 0 20 de julio.””

Si bien estos saberes culturales se van adquiriendo de manera territorial
a través de la vida cotidiana y con el contacto directo con los ancianos y la
naturaleza, muchos de ellos los pueden inferir los nifios de manera verbal
cuando sus padres les ensefian lo que aprendieron cuando cuando eran nifios
o lo que escucharon de sus padres mientras vivian en su regién; y lo pueden
hacer de manera no verbal cuando interiorizan los saberes de sus padres y/o
abuelos, por ejemplo, las fases de la luna, el clima, el color, etcétera, y se les
ensefia a los hijos cudndo va a llover fuerte o no tan fuerte de acuerdo con el
tono y figura de las nubes, cuindo sale el conejo en la luna y su significado,
los colores en relacién con la naturaleza, etcétera.

En el caso particular de la nifia que hizo el dibujo, cuando se le pregunté
ala mama c6mo ensefia a sus hijos estos saberes, nos dijo: “pues asi, yo veo
el cielo y les digo”. La respuesta “pues asi” estd mediando el sentido comun, el
saber cultural introyectado por tradicién oral y memoria colectiva, porque la
seflora nos comentaba que todas las noches cuando salian al pan volteaban
aver el cielo y buscaban las estrellas y el conejo en la luna. Se le pregunté
si le platicaba algo al respecto y nos dijo que no, pero que ella también des-
de nifia hacia lo mismo; lo que podemos inferir es que no se lo platicaba de
manera verbal, pero si le ensefiaba ciertos saberes sin darse cuenta, dado que
su saber lo tiene bien introyectado. Esto nos permiti6 entrar a otros saberes
por referencia como:

7 Informacién de Omobono Moreno Montalvo, estudiante de la Licenciatura en
Educacién Indigena. upN, 27 de noviembre de 2003.
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* Suvocabulario como forma de expresar sus saberes culturales
a través del dibujo.

* Los relatos que ha compartido con sus padres, los cuales quiza
sean pocos, pero los saberes culturales han sido aprehendidos
por usos y costumbres.

* Sus silencios culturales, como el no querer hablar de sus tra-
diciones culturales y lengua étnica, a pesar de que entienda,
conozca o comprenda.

* Sus vacios de identidad individual y colectiva, porque no le
gusta que la ubiquen como indigena y este rechazo es parte
de sus padres ante el desarraigo étnico.

* Las limitaciones de su pensamiento histérico y mistico como
parte importante para reconocerse y aceptarse en un colecti-
vo, y de manera individual como sujeto social culturalmente
diferenciado.

Todo lo anterior se concentré en los cuadros de las paginas siguientes.
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CONCLUSIONES

Del pensamiento simbélico se desprenden dos elementos didacticos a tra-
bajar: 1) no se puede pensar sin imaginario, y 2) no se puede conocer sin un
referente simbdlico. Estos dos elementos del pensamiento simbélico nos
remiten a trabajar el concepto de conocimiento y aprendizaje desde la logica
de los pueblos indios. Hablar de un espacio como concrecién del tiempo
nos coloca en una concepcién prictica e inmediata; sin embargo, y desde
el campo de la didéctica bilingiie intercultural, hablar del espacio implica
trabajar un concepto mis complejo, en tanto el pensamiento abstracto como
un pensamiento simbdlico nos introduce en un espacio abstracto donde el
proceso de ensefianza-aprendizaje aparece como un proceso mental complejo
y dificil de trabajar.

El pensamiento ciclico que por herencia cultural corresponde a los pueblos
indios determina un proceso de aprendizaje oral, el cual se ha subordinado
a un aprendizaje escrito como parte de una tradicién occidental. La lengua,
entendida en un proceso enseflanza-aprendizaje para sujetos indigenas
bilingties, debe establecer dos niveles de diferenciacién; en el primero es
imperativo respetar la lengua materna y, en el segundo, los aprendizajes que
se busquen con una segunda lengua como parte de un proceso didictico
formalizado y dominante tienen que partir de la primera lengua.

Cuando nos preguntamos ¢por qué ha prevalecido lalengua yla cultura de
los diferentes pueblos originarios del pais, después de mds de quinientos afios?,
una respuesta simple, pero compleja es que ha sido a través de la educacion
familiar y de los miembros de la comunidad, los que con sus conductas han
construido cadenas de aprendizaje con contenidos simbdlicos permanentes.
Educacién que ha vivido a contra corriente con la educacién occidental, pri-
mero con la evangelizacién como un proceso de aculturacién e integraciéony
después como incorporacién y ahora como parte de la globalizacién.

A partir del reconocimiento de la figura simbélica del sujeto social

indigena como sujeto colonizado, hemos entendido los comportamientos



304 La construccion de una diddctica para grupos culturalmente diferenciados

simbélicos como parte importante para entender su 16gica del aprendizaje
dentro de su universo simbélico. Para el campo de la didéctica, tener presen-
tes los principios que caracterizan a los grupos culturalmente diferenciados
nos puede aproximar a entender y conocer los saberes ensefiados a través
de la memoria colectiva como parte de un proceso educativo importante de
los pueblos indios, con el propésito de reafirmar su coherencia y su unidad
simbdlica y cosmoldgica, de acuerdo con la instauracién del pasado y las
crecientes demandas educativas de los pueblos indios, después de mds de
quinientos afios de colonizacién.

Si la didictica para sujetos indigenas migrantes es entendida como un
hacer pensar mds alld de lo determinado por la cultura occidental, luego
entonces, lo determinado no puede quedarse en la descripcién y repeticién
de conceptos y supuestos dados como totalidades homogéneas, sino que
implica hacer pensar desde las estructuras simbdlicas de los pueblos indios,
materializando su pensamiento en palabras que cobren un significado
simbélico como parte de la construccién de un conocimiento frente a su
devenir histérico.

La propuesta de aqui dada plantea, para cualquiera de los escenarios en los
que se trabaje con estos grupos indigenas migrantes, recuperar la memoria
colectiva, fortalecer la identidad étnica y resignificar sus valores culturales.

A lo largo de la presente investigcién constatamos que la imagen per-
mite la reconstruccién de una realidad como una dimensién que abre la
percepcion del sujeto y permite el pensamiento conceptual, ademids de que,
como parte del dibujo ayuda en el proceso ensefianza-aprendizaje a la des-
estructuracién de la informacién acompafiada del relato tradicional.

La propuesta sefiala que los planes y programas de estudios para los
migrantes indigenas no deben ser el punto de partida, sino, por el contrario,
tendrdn que serlo los contenidos culturales indigenas que se recuperan a
través de la memoria colectiva y que prevalecen a partir de la tradicién oral,
como las fiestas tradicionales, de las cuales se desprenden varios ritos y mitos;
el tequio como una préctica cultural actual importante en todas las culturas
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mesoamericanas; simbolos, mitos y ritos de la siembra, del corte de la madera;
el adobe y el barro; los textiles y la palma; la fabricacién de los colores, la
boda, el nacimiento de un bebé, el bautizo, el compadrazgo, el entierro, ritos
de iniciaci6én, chamanismo y otros; de éstos se desprenden mitos, leyendas,
glifos, pinturas, calendarios, cuentos, juegos, etcétera.

Reconocer todo este bagaje cultural implica respetar y atender la di-
versidad cultural, porque el atender y respetar no siempre estd dado en el
“te reconozco” aunque “no te acepto”, en el fondo porque si realmente se
atendiera a esta diversidad empezariamos por entender que los contenidos
culturales pueden describirse como parte de una costumbre que cristaliza
significados de la cosmovision indigena, en tanto los significados de un
simbolo dependen de su composicién cultural, ademas de tener la cualidad
de poder ser abordados de manera articulada desde diferentes saberes, no
disciplinas, porque entonces se caeria en una camisa de fuerza con respecto
a la ciencia occidental; haré referencia al concepto de saberes porque desde
la cultura prehispanica también era “ciencia”.

Por otro lado, habria que conformar las creencias compartidas de los
pueblos originarios como contenidos culturales que expresan el pensamien-
to histérico de los pueblos indios y no partir del pensamiento occidental,
en el que el conocimiento acota a los limites disciplinarios, en tanto sus
objetos de estudio no dan cuenta, no expresan ni reflejan las necesidades
de los indigenas.

Los sujetos indigenas forman parte de una cultura con particularidades
y especificidades que no pueden ser consideradas en el mismo marco de la
educacién escolarizada; en el caso concreto de los migrantes, la ensefianza-
aprendizaje en la escuela los coloca en un proceso de desarrollo, de formacién
y de pensamiento diferente a su légica de razonamiento y, por consecuencia,
de su lenguaje.

Siguiendo con la propuesta, planteo trabajar con guiones diddcticos ora-
les en L1 (lengua materna); porque a través de éstos el sujeto puede seguir
una légica en la construccién del conocimiento a partir de la oralidad en la

que €l, por determinacién histérica, estd formado y ha interiorizado desde
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sus antepasados. Esta estrategia didactica, que de alguna manera ya se ha
trabajado con grupos multigrados, la retomo con el cardcter de oral, apo-
yada en casetes y grabadoras, lo que permite al docente indigena establecer
una correspondencia entre el proceso de pensamiento cultural del sujeto
indigena y el objeto de conocimiento que debe partir de acontecimientos,
lo que conlleva una forma especifica de operar metodolégicamente desde la
multiculturalidad y el plurilingiiismo.

Los guiones diddcticos orales van mds alld de una simple transmisién de
estructuras lingtiisticas y contenidos programaticos; por el contrario, hacen
mis bien referencia a un problema de ensefianza y de aprendizaje diferentes,
en la medida en que el nifio indigena se identifica con su lengua materna y
con su estructura linglistica como una forma de expresar una identidad
a través de un pensamiento que trasmite una concepcion de vida, de valores y
de su condicién histérica como sujeto culturalmente diferenciado.

REFLEXIONES FINALES

La poblacién indigena migrante con la que se trabajé cuenta con un pasado
vivo y un presente activo que dan cuenta de una interiorizacién cultural
y un interaccionismo simbdlico que incide directamente en el comporta-
miento socio-cultural de cada uno de ellos como parte integrante de su
grupo étnico.

Considerando lo anterior, en el marco referencial de la investigacién, el
sujeto social indigena estd culturalmente diferenciado, porque su determi-
nacién histérica lo ha sometido y restringido a un desarrollo lingtistico y
cultural propio. Si a esta determinacién histérica le agregamos su condicién
como migrante con diversas modalidades y grado de bilingtiismo, como el
migrante temporal y permanente y cada uno de éstos con diferentes niveles
de bilingtiismo, luego entonces, la prictica cultural con la que tiene que operar
en la ciudad de México lo enfrenta a dos situaciones dificiles de resolver:

por un lado, el manejo de su identidad individual y colectiva y, por otro, su
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imaginario de progreso estableciendo una relacién de “sujeto igual” con un
trato diferente por su condicién indigena.

El puente articulador entre su determinacién histérica como indigena y
su condicién de migrante abri6 una linea de andlisis en esta investigacion,
en la medida en que se tuvo que entender el comportamiento actual de estos
sujetos en los procesos de contradiccién de su identidad pues no se puede
negar que, en su condicién histérica desigual, la cultura occidental los ha
caracterizado como atrasados y subdesarrollados. Es en esta condicién de
migrante que la investigacién apunta en una postura diddctica que, si bien
puede dirigirse a sujetos indigenas que no sean migrantes, centra su parti-
cularidad en esta caracteristica a partir de todas las modalidades y niveles
de bilingiiismo que se detectaron en el trabajo de campo.

En relacién con lo anterior, el concepto de lo culturalmente diferenciado
fue abriendo brecha para revisar algunas propuestas diddctico-educativas que
se han trabajado a nivel institucional para nifios indigenas migrantes en la
ciudad de México, las cuales propiciaron la reflexién y el analisis, lo que derivé
en una postura diddctica para migrantes culturalmente diferenciados.

Actualmente no se puede pensar en los pueblos originarios como grupos
que tienen que seguir viviendo en las condiciones de indigenas a las que se
han sometido histéricamente. En este sentido, habria que diferenciar entre
desigualdad y diversidad, pues la primera implica exclusién por su condicién
socio-cultural y la segunda responde a una herencia cultural milenaria que
debe ser incluida como una cultura diferente frente a las otras.

En el caso de los indigenas migrantes, esta inclusién y exclusién los enfren-
ta a un proceso de cambio en su identidad que, muchas veces, es entendido
como la pérdida de realidades homogéneas por otras heterogéneas. Esta
realidad cambiante y contradictoria que vive el indigena cuando se ve en la
necesidad de separarse de su comunidad, de manera temporal o definitiva,
en el marco de esta investigacién la entendemos a la luz del proyecto mo-
dernizador, en tanto que la visién del mundo va cambiando y, por lo tanto,
el indigena también, cuando sale en busca de un desarrollo exterior en el

que siente que puede dejar de ser excluido para formar parte de un proyecto
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social, aunque en la realidad no siempre es asi.

No es posible negar el proceso histérico social que se vive en la actualidad,
en el que la politica del proyecto modernizador nos impone otros valores so-
ciales, culturales y lingtiisticos, situacién que conduce a vivir contradicciones
que producen alteraciones en las identidades individuales y colectivas y que
trae como consecuencia en el indigena migrante el olvido de una memoria
colectiva y la pérdida de su lengua étnica.

Con base en lo anterior, la educacién para indigenas migrantes se encuentra
atrapada en contradicciones frente a la identidad y la desigualdad cultural y
lingtiistica que se viven en la ciudad de México, en la medida en que el proceso
de asimilacién cultural del migrante va en busca de una igualdad como sujeto
social; sin embargo, en los hechos enfrenta un trato diferente por su condi-
cién socio-histérica y politico-cultural. Esta desigualdad con la que se incor-
pora a la ciudad lo va asimilando en una forma de vida en la que su condicién
de migrante se mueve en un hibrido cultural “entre lo propio y lo ajeno”.

Con una lectura globalizante, la escuela intenta ocultar las diferencias que
operan con condiciones politico-ideolégicas de igualdad; empero, muchas
veces este imaginario de igualdad se busca en la escuela; sélo que el modelo
pedagégico de ésta, en relacién con las caracteristicas de los migrantes, en
condicién permanente o temporal, se centra en una diddctica homogénea,
en la que el método alude a una repeticién de conocimientos cientificos, sin
tomar en cuenta las diferencias simbdlicas de razonamiento del nifio indigena
migrante de acuerdo con la estructura gramatical de su lengua oral.

Si bien es cierto que actualmente la escuela en la ciudad ha empezado a
reconocer la situacion de los nifios indigenas migrantes, las propuestas edu-
cativas que se presentan institucionalmente encabezan una postura politica,
la interculturalidad que se somete a una dindmica social y econémica, mas
que a una determinacién histérica de los pueblos originarios. En esta postura
politica ha mediado el principio de la cultura dominante, que hace como que
toma en cuenta la diversidad cultural y lingiiistica, pero sigue sobreponiendo
una ideologia del conocimiento cientifico occidental.
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Desde esta postura estandarizante, la diddctica con una visién institucional
se sitia en un paradigma que legitima formas de ensefiar a través de libros
de texto y, por lo tanto, resuelve en el indigena migrante necesidades vita-
les de incorporacién, pero no enfrenta el desafio de la diversidad cultural y
lingiiistica de estos sujetos sociales histéricamente determinados de manera
que responda a su légica de aprendizaje de acuerdo con su pensamiento oral.
Evidentemente, no comparto esta postura, ya que el problema de la diddctica
para indigenas migrantes como parte de los grupos culturalmente diferencia-
dos implica reconocer su intersubjetividad, en tanto se cobre conciencia de
su identidad individual y colectiva y, posteriormente, se entienda la 16gica
de conocimientos asimétricos, se recuperen sus saberes culturales respecto
a la raza, a la lengua y a la cultura como pilares de una memoria colectiva.
En esta investigacion, el planteamiento es una postura de fondo, en tanto la
identidad estd mediada en la propuesta.

Desde otro punto de vista, la diddctica no se puede resolver sélo desde la
técnica, sino, por el contrario, implica ubicarla en un plano de representa-
cién simbdlica como elementos necesarios para reconstruir un conjunto de
significados que representan saberes en relacion con el pasado y presente
de los indigenas, lo cual nos pone de cara a una enseflanza-aprendizaje con
representaciones y concepciones de ciencia distinta, dependiendo de quién
lo impone y quién lo asume.

Ahora bien, en el terreno del conocimiento, la diferencia se finca en el
reconocimiento de los pueblos originarios inicamente desde una visién fenome-
nolégica, pero no se toman en cuenta las formas concretas que los indigenas
migrantes tienen para desarrollar su pensamiento, el cual no podemos disociar
de su estructura lingiistica y de sus formas de pensar su realidad concreta,
porque como culturas orales responden a otra légica de razonamiento, cono-
cimiento y ensefianza-aprendizaje.

De lo anterior se desprende una postura que se fundamenta en la propuesta
didictica que presenta este libro, en la medida en que cuando se hace alusién
a una cultura oral, entendemos que ésta no sélo se restringe a la palabra,

sino que también, desde la palabra,la comunicacién expresa un pensamiento
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de vivencia cultural entendida como sabiduria de los antepasados y, por lo
tanto, nos dejan ver un pensamiento concreto-abstracto-concreto con una
comunicacién constante y fluida que va conformando en los sujetos un
proceso de aprendizaje continuo y repetitivo. Este aprendizaje individual se
articula a un aprendizaje colectivo que se va guardando en la memoria, de
generacion en generacién y, de esta manera, los indigenas tienden a utilizar
la abstracién en su vida cotidiana.

Este planteamiento pedagégico-didactico nos coloca en un desafio con
las politicas institucionales para la educacién indigena, en la medida en que
no compartimos la ensefianza de la lecto-escritura en lengua indigena como
una estrategia del Estado para facilitar posteriormente la ensefianza de la
lecto-escritura en castellano como segunda lengua, lo que no niega que se
recuperen las lenguas indigenas a partir de la escritura, pero esto lo deben
hacer los especialistas como parte de un acervo y testimonio cultural, y no
como una forma de resolver la desigualdad cultural sobreponiendo una cultura
escrita a una lengua oral. Esto no significa que no se deba ensefiar al indigena
a leer y escribir en castellano, ya que es parte de su derecho social.

En esta postura, el debate educativo para los indigenas migrantes nos
coloca en presencia de una desigualdad diferenciada, con una capacidad de
reconocimiento y desafio al castellano y a sus conocimientos fenomenol6gi-
cos, en tanto que sélo se les reconoce en la diversidad desde lo aparente, como
los trajes regionales, algunas de sus tradiciones culturales, sus artesanias y
otras, pero, en esencia, sus saberes culturales no se reconocen en los parimetros
de la ciencia occidental. Esta postura de jerarquia cientifica desprende una
conciencia de origen conceptual que figura en un pensamiento de civilizacién
diferente al que se encuentra atrapado en la idea de sujeto atrasado; en este
plano de la diferencia epistémica, el sujeto social indigena se forma en la
escuela mds como un sujeto tedrico que debilita su identidad, que como un
sujeto critico social, en tanto se vean fortalecidas su individualidad y colec-
tividad como sujeto histéricamente determinado.

Esta ultima postura de formacién educativa, habria que pensarla a partir

de uno de los lazos mas fuertes de vinculacién entre los indigenas migrantes,
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como su tradicién oral y el aprendizaje por acompanamiento, ademds de
la vinculacién entre <tradicién oral, memoria colectiva y aprendizaje por
acompafamiento>, triada que sustenta la propuesta didactica para poblacién
indigena migrante. En tanto que los comportamientos lingiisticos con el
estilo propio de comunicacién y expresién de su pensamiento histérico y
mistico nos llevaron a recuperar al dibujo y al color como una estrategia
didactica; en la medida en que, desde el exterior se puede recuperar el
pensamiento concreto-abstracto-concreto de estos sujetos y, a partir de
este material intersubjetivo poder trabajarlo con su légica cosmolégica
y asi devolverlo desde su pensamiento epistémico, como parte de su
expresion cultural y lingiistica, el proceso diddctico permite exteriorizar
sus saberes culturales interiorizados, recuperando la memoria colectiva
de su tradicién oral, en la medida en que el sujeto indigena migrante se
incorpora a la educacién escolarizada desde la diversidad cultural y se re-
conoce como sujeto indigena histéricamente determinado y como migrante
culturalmente diferenciado.

Pensar ala didéctica desde esta postura implica un proceso de encuentro y
reencuentro de identidades, lo que deriva en el reconocimiento y aceptacién
de si mismo; por un lado, la escuela se ubicaria mis en la formacién de un
sujeto critico social que en un sujeto tedrico. En este sentido, la didéctica
recupera el caricter dgrafo de las culturas mesoamericanas, lo cual permite
indagar en el dibujo y el color elementos culturales clave de las formas
de pensar su realidad con otra légica de aprendizaje y conocimiento cultu-
ral; es decir, nos permite interiorizar en el archivo oculto u olvidado de los
sujetos y rescatar la memoria colectiva y activarla como parte de un proceso
de formacién para fortalecer su identidad.

Esta forma de trabajar con el dibujo y el color implica “el retorno sobre si
mismo”, lo que deriva en un proceso de des-formacién y formacién de estruc-
turas parametrales. La des-formacién requiere un reencuentro consigo y con
el otro (el occidental); la aceptacion de las diferencias es el reconocimiento
de si mismo. Las estructuras parametrales son referencias no conscientes ni

explicitas pero que cumplen una funcién determinante en el sujeto y que
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pretenden estabilizar las cosas, impidiendo entender la realidad en movi-
miento y ocultando a su vez otras realidades.

“El retorno sobre si mismo”a partir del dibujo y el color lo podemos ligar
con la palabra, la cual cobra sentido y significado con su devenir histérico.
Esta complejidad de interaccién entre el dibujo y la palabra articulan saberes
culturales y saberes practicos que son parte de una memoria colectiva que
interactda con el aprendizaje individual; en otras palabras, el saber aprehen-
dido por la tradicién oral no significa sélo repetir un conocimiento, sino que
representa un concepto que podemos resignificar en el paso de la imagen
concreta al colectivo cultural al que se pertenece; por eso, el recordar nos
remite a un estado pasado, con respecto al actual, el presente con el color y
el dibujo figurativo es sélo un punto de encuentro con el pasado.

De esta manera, el dibujo figurativo y el color representan una estrategia
didictica basica de conexién entre las formas de conocer y de aprender del
sujeto social indigena migrante, porque la articulacién de ambos da cuenta
de un pensamiento cosmolégico y nos permite identificar elementos sim-
bélicos a partir de un reconocimiento y reencuentro cultural con su pasado
histérico. Es en este sentido que la cultura y la identidad juegan un papel
importante como parte del imaginario simbdlico interno del sujeto social
indigena migrante con su conocimiento cultural, como un elemento nece-
sario para reconstruir un pensamiento concreto-abstracto en relacién con
su referente cultural colectivo.

Lo anterior nos sitda en una propuesta que busca potencializar el cono-
cimiento cultural de los sujetos para que manifiesten sus propios saberes a
partir del dibujo figurativo, en la medida en que articulen una representa-
cién de su realidad en relacién con una abstraccién dada en el dibujo. Es
con base en ello que los dibujos tendrin que formar parte de un material
didictico, entendido éste como el material tedrico, practico y metodolégico
que los sujetos van construyendo como parte significativa de su proceso de
aprendizaje, el cual responde a una cultura oral. Con esta estrategia didactica
se recupera el pensamiento espitémico del sujeto, en la medida en que, a

través de éste, se materializa un mensaje, se cristaliza una comunicacién y se
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recupera una memoria colectiva, en tanto que el dibujo figurativo y el color
muestran una imagen mental que se descompone en elementos simbélicos
que se reagrupan con ciertos patrones culturales que se complementan con
el relato oral.

Es importante aclarar que a través del dibujo figurativo el sujeto social
indigena migrante no puede representar una realidad concreta, pero si se
puede interrogar sobre ella, para que el sujeto exteriorice su pensamiento
interior de la realidad, su realidad como indigena migrante; asimismo, el
interrogatorio permite al sujeto des-componer el conocimiento desde mu-
chos atributos cognitivos y simbdélicos. En este sentido, el dibujo figurativo
se enfoca a entender y comprender una forma de comunicar un mensaje
cultural determinado por la tradicién oral. En otras palabras, el dibujo
figurativo nos permite trascender en el silencio cultural y lingtistico de los
indigenas migrantes con la idea de desafiarlo reconociéndose y aceptindose
en la diversidad.

La argumentacién sostenida con el dibujo y, como referente, la imagen
figurativa, permite interactuar entre el pensamiento mistico y el pensamiento
histérico a partir de una intersubjetividad, con los saberes directos del sujeto
en un contexto particular y en un proceso espontineo. Sabemos que, por
determinacién histérica, los indigenas pertenecen a una cultura oral y pode-
mos transferir su cardcter dgrafo en el dibujo, el cual nos permite recuperar
algunas de sus estructuras de pensamiento desde otra 16gica de aprendizaje
y conocimiento cultural, como lo exige la cultura escrita. En este sentido,
la estrategia diddctica que se busca con el dibujo figurativo requiere, a su
vez, de otra estrategia que apoye y complemente el pensamiento oral desde
el referente linglistico y el pensamiento epistémico que de éste se deriva.
En la cultura oral, el conocimiento requiere de una manera particular de
construirse, porque es a través de éste que se materializa el pensamiento
particular de cada sujeto.

Con base en lo anterior, la propuesta también plantea trabajar con guio-
nes diddcticos orales, los cuales recuperan, en cierta manera, el patrén de

enseflanza-aprendizaje por acompafiamiento con palabras cortas, ejemplos
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concretos en los que la observacién, intuicién y percepcién favorezca la
légica de aprendizaje del nifio. Esta estrategia no hace referencia sélo a un
intercambio de saberes por esta via, sino, por el contrario, va mds alld en tanto
los guiones diddcticos nos permitan poner los limites entre dos 16gicas de
abstraccién-concrecién como entre la cultura oral y la cultura escrita.

St articulamos lo anterior con la concepcién de didactica como un hacer
pensar que implica el “retorno sobre si mismo”, entonces, el proceso ense-
flanza-aprendizaje para sujetos sociales indigenas migrantes nos pone cara
a cara entre el conocimiento fenomenolégico y su capacidad dada por su
historicidad cultural, las cuales, en el fondo, juegan dos formas epistémicas
de construir el saber cuando el sujeto se enfrenta a la educacién escolarizada
y/0 alas demandas sociales como sujeto migrante, lo que implica entender la
légica diferenciada para construir el saber dado por un saber cosmolégico que
despliega una estructura de concrecién-abstraccién del conocimiento cultural,
simbdlico y ritual de acuerdo con su ritmo de aprendizaje mis totalizador, a
diferencia del aprendizaje escolar que responde a otra légica de concrecién-
abstraccion, en tanto el saber se prejuzga tedricamente y se incorpora con otra
exigencia de légica formal, de acuerdo con el espacio educativo escolar.

Lo anterior representa para esta propuesta un principio organizativo-didéc-
tico que privilegia un trabajo individual a partir de un pensamiento colectivo
en relacion con sus diferentes saberes clasificados en cinco grupos: saberes
culturales, y entre éstos los saberes por relato y saberes practicos; saberes for-
mativos y multiculturales, que son saberes que el sujeto tendria que ampliar
como parte importante de su formacién escolarizada y, asimismo, como un
aspecto necesario para fortalecer su identidad como indigena y como mexi-
cano y para entender que existen otros grupos culturales en el mundo con
usos y costumbres parecidas y diferenciadas a su grupo étnico.

Entendemos que estos saberes operan de acuerdo con la diversidad
migratoria de cada una de las familias y con base en su nivel escolar y de
bilingtiismo; es por ello que proponemos que en este proceso interactien
el nifio y los docentes indigenas (estudiantes indigenas de la UPN) a través

del dibujo figurativo para que se identifiquen, a partir de un registro, con-
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ceptos clave ordenadores, desde la légica de apropiacién del nifo, para que
identifiquen sus saberes, sus vacios, limitaciones y confusiones.

Con base en ello, habria que sistematizar la informacién con un grado de
dificultad creciente a partir de tres momentos de aprendizaje: el primero para
identificar los saberes que tiene claros y los que no lo estdn, en relacién con su
cultura. En el segundo momento se busca que el nifio conozca otros saberes
para encontrar semejanzas y diferencias; el tercero se dirije a la construccién
conceptual y prictica de la diversidad cultural e interdisciplinaria.

Lo anterior habria que llevarlo a dos escenarios educativos que se ubicaron
durante el trabajo de campo: uno en los talleres interculturales que ahora
denominamos “circulos de estudio para grupos culturalmente diferenciados,
dirigidos principalmente a nifios y nifias en edad escolar”, y el otro en las
instituciones educativas donde se cuente con poblacién indigena migrante.
Para ambos casos, el dibujo figurativo serd el punto de partida y los guiones
didicticos orales se trabajardn como una estrategia de aprendizaje por acom-
pafiamiento, ya que éste exige también un trabajo intelectual en coordinacién
con los miembros que integran este acompafamiento.

En este sentido, la propuesta es trabajar con el dibujo a partir de estrate-
gias de acompafiamiento y con guiones orales con la idea de recuperar los
procesos de aprendizaje y las formas de construir el conocimiento, a partir de
una intersubjetividad concatenando su construccién histérica y su memoria
colectiva. En esta condicién de reto, por un lado las demandas del proyecto
modernizador y, por otro, el rescate de las culturas milenarias, la presente
investigacién hace una propuesta didéctica que recupera la parte oral, el
estilo propio de aprender de los pueblos originarios y su forma de asumir la
realidad como sujetos indigenas migrantes, respetando su reconocimiento
cosmoldgico por tradicién oral, para que desde lo educativo se forme en la
diversidad y no sélo en el discurso politico.
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Anexos

MATRIZ DE REFERENTES EMPIRICOS
DiBuUjo, COLOR Y GRAFIA

Descripcién: Conforme la actividad del dibujo se
fue incrementando por la demanda de los nifios,
el interés se centraba mds en los dibujos de ani-
males, como parte de un referente mds de su
interés. Ellos pedian vacas, borregos, caballos,
gallinas. Los estudiantes les hacian dibujos de
animales pero también les llevaban estos dibujos
en plastilina y rompecabezas y los nifios en equipos
los armaban.

Estos dibujos y rompecabezas se utilizaron en
todos los talleres y en todos pudimos observar

conductas semejantes e intereses similares.

Elementos de interpretacién: El dibujo de los
animales nos representa la explicacién de un co-
nocimiento natural de estos nifios, en la medida
en que muestran parte de un ambiente natural con
el cual ellos conviven y por lo tanto, es parte de
su conocimiento y de sus conceptos. Con base en
ello, el color es en este sentido, parte de un cono-
cimiento inherente ya que, forma y color articulan
un saber que deriva en concepto; en este caso de un
animal y todo lo que de €l se deriva.

En el caso del dibujo del armadillo, los colores
nos muestran una de las partes esenciales de una
comunicacién artesanal, oponiendo la forma con

el color
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Descripcion: Este dibujo tuvo su origen en el
quiosco de Coyoacin, los nifios que iniciaron
el programa de los talleres interculturales tenian
como juego favorito los taazos con las figuras de
los personajes de Picachi y Pokémoén y se pasaban
todo el tiempo jugando con ellos; una de los estu-
diantes también les llevé el dibujo de Barny, con la
idea de que era un personaje que se conocia c6mo
el mufieco que cantaba y ensefiaba conocimientos
mis positivos, a diferencia de los otros.

Cuando le pregunté: por qué habian llevado
este dibujo; me comenté: que ella pensé en que
el mufieco en medio del campo les podia ser mds
atractivo, porque representaba un aspecto de su
regién, ademds ella los habia llevado como parte
de una recompensa para los nifios que mejor
trabajaran, porque se daba cuenta que les gustaba
mucho colorear.

Al inicio de los talleres el dibujo lo considera-
mos como un recurso para lo que la estudiante
lo habia destinado, pero fue en otros talleres que
empezamos a abrir una veta de observacién como

fue la relacién objetocolorasociacion.

Elementos de interpretacién: Era uno de los
dibujos mas solicitados, les llamaba la atencién el
personaje en un lugar en el campo, varios nifios
no identificaban al personaje pero les llamaba la
atencion el paisaje y generalmente lo primero que
coloreaban eran los elementos de la naturaleza,
como los drboles, las ramas, el suelo y al dltimo al

personaje, pocos coloreaban a éste con los colores
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que lo caracterizan y otros elegian los colores y
algunos otros, copiaban a los nifios que hablaban
mis de Barny.

Los nifios mis pequefios y algunos nifios
grandes que no han asistido a la escuela y que
son monolingiies en lengua indigena, no reconocian
el nombre del color sino mis bien lo asociaban en
relacién con el objeto.

Cuando se les preguntaba que si conocian al
personaje respondian que si los nifios que tienen
tiempo de vivir en la ciudad, independiente-
mente de que no tuvieran televisién; pero los
nifios que nos decian que no, generalmente eran
las que tenian poco tiempo de haber llegado a la
ciudad y que en su mayoria son monolingiies en
lengua indigena.

Este dibujo nos permitié asociar y relacionar
procesos de abstraccién diferenciados en relacién

al objetocolor, articulado con un saber cultural.
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Descripcién: Como parte de los dibujos disefiados
que llevaban los estudiantes, fue uno de los mds
solicitados por los nifios, Pokemén. Este dibujo
se repartié en los diferentes talleres y sin una
influencia entre ellos, coincidieron en el colorido.
En el caso del ultimo dibujo fue elaborado por
uno nifio pequeio que imitaba a su hermano;
cuando una de las estudiantes le pregunté: qué
dibujaba, éste le sefial6 el dibujo de su hermano.
Por otro lado, el dibujo original de Pokemén no
fue identificado con sus colores, sino que los nifios
le dieron su estilo cultural, en el cual todos los

diferentes grupos étnicos coincidieron.

Elementos de interpretaciéon: Los dibujos en su
conjunto muestran coincidencias en el colorido,
pero la diferencia mds significativa es que cada
nifio, de acuerdo a su grupo étnico le daba una
Interpretacién diferenciada al concepto del
color; atn para referirse al mismo color. Estas
diferencias generalmente se acompafiaban de la
palabra asociada a un referente concreto del nifio.
Esta asociacién era para nosotros un elemento
potencial, que permitia indagar parte de su saber
cultural y su entorno social como migrante. La
interpretacion de este referente observado nos
pone de cara entre su cultura matriz y su entorno
cultural como migrante.

El uso variado de los colores por los nifios
dependia de su edad y nivel de migracién. Como
una constante general todos los nifios ubicaban

colores bdsicos en relacion al sol, al cielo y al
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pasto; evidentemente con sus matices culturales
y lingiiisticos.

Esto ultimo nos introdujo en un abanico de
interpretaciones en el color en la medida en que
la percepcién de los colores depende de la relacién
de su medio ambiente y éste, a su vez, depende de

sus recursos naturales y climdticos. Es con base

en ello que el color nos remitié a conocimientos

culturales y conceptos bésicos.
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1y Descripcién: Como parte de un referente de
m observacion era el color, al principio del proyecto,
: los estudiantes llevaron un dibujo del arco iris y

T T trabajaron con los nifios los diferentes colores;
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pero cuando esta estrategia diddctica se revis6 en
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trabajando la idea de la ensefianza del concepto
desde un saber dominante y se estaba dejando
de lado, uno de nuestros propédsitos fundamen-
tales de la investigacion, como era el de conocer
primero los referentes culturales y saberes de los
nifios a partir del abstractoconcreto del mismo;
fue entonces que en los siguientes talleres se opté
por no llevar dibujos disefiados sino que el nifio
elaborara su dibujo y desde lo figurativo de éste
se pudiera acercar a sus referentes conceptuales y
i 3 a partir de su relato poder entender su 16gica de

construccién y de interpretacién simbdlica. Un

aspecto importante que hay que destacar es que
P ] estos dibujos se trabajaron con sus padres con la
:.fi'ﬁ: f”ﬁ : finalidad de acercarnos a sus mitos, tradiciones
il s ot y saberes en relacion al arco iris, el sol y la luna.
Este acercamiento del dibujo con los padres nos
permitié rescatar algunos saberes que fueron
considerados en el ejemplo del guién didéctico

que s€ presenta enla propuesta.

Elementos de interpretacion: Estos dibujos nos
muestran una gama de colores en relacién con la
naturaleza, a diferencia de los peces. Los dibujos
constituyen un claro ejemplo de una representa-

cién de la naturaleza como es el arco iris, el dia y
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la noche y su relacién cosmoldgica, por ejemplo,
el arco iris s6lo se puede ver mientras haya sol
y las estrellas sélo se perciben con claridad en la
noche como es el ultimo dibujo de esta columna.
Los dibujos aqui representados nos articulan
una relacién entre el mito, el simbolo y los saberes
por relato. El simbolismo que representa para las
culturas mesoamericanas el arco iris es el reflejo de
un ritual basado en diferentes atributos culturales
mediado entre el pasado y el futuro como puede
ser el dia, la noche y el otro dia. Por lo que respecta
alanoche, laluna como el blanco y la noche como
el negro es la dualidad. El blanco de la luna y su
forma representa una relacién con la fertilidad,
con la salud y con la fuerza y tiene que ver con el
principio y el fin.

En los dos ultimos dibujos, el autor nos per-
mitié acercarnos a saberes parciales en relacién
al color y los simbolos; en tanto estos dibujos
representan la dualidad entre el dia y la noche y
cada uno a su vez hace referencia a un principio
de asociacidn, el dia con el sol y la noche con las

estrellas y la luna.
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Descripcién: Generalmente cuando se le pre-

; ﬁ\ .__.-’ - guntabas al nifios que nos platicara de cémo era
AL . i su comunidad, en el caso de los migrantes que
I: 1 4y B i ’ . . ’ . .
o § § 1 & i ¥ habian vivido ahi su mejor manera de comunicarse
I I | i . X
e era con el dibujo y como es el caso de todos la

M representacion del campo estd presente en cada

uno de éstos todos coinciden en casas con un
mismo corte arquitecténico; asi como drboles,
veredas y otros aspectos que nos permiten percibir

un paisaje rural.

Elementos de interpretacién: Es importante en-
tender como el nifio pensé su dibujo y el receptor
como lee a simple vista el mismo. Hay que ubicar
cada uno de estos dibujos en el sentido y signi-
ficado que el nifio le dio a cada cosa, asi como el

sentido que guarda para él.

Lo que caracteriza a estos dibujos son: las casas,

I'? i R = 4l lavereda,los drboles y las flores y otros.

'Ii 1 U R I.il I, Por otro lado, estos dibujos del campo res-

o e | ponden a una comunicacién no verbal en la cual
¥ . ’ se expresan su comunidad. Estos dibujos estin

conformados por varios referentes culturales.
Cuindo se les preguntaba que dénde les
gustaba mds vivir, la respuesta de los nifios
que tenian poco tiempo de haber llegado a la
ciudad, respondian que su pueblo, sefialando
que alld podian correr y jugar mejor. Los nifios que
ya habian nacido en la ciudad y poco conocian
la comunidad de sus padres, su respuesta se di-
rigia a preferir la ciudad, aunque pocos sefialaban

que el pueblo de sus padres.
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Si se hace una comparacién con los dibujos de
las casa que responden a un prototipo de la ciudad
como la que los estudiantes les llevaron al inicio de
los talleres para que colorearan, esto nos permite
encontrar un punto de andlisis y reflexién en tanto

las formas y los colores
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Descripcién: Estos diversos dibujos son algunos
predisefiados, como es el caso de los dos primeros
y otros elaborados por los propios nifios, como
es el caso de los cinco ultimos. Como ya se ha
sefialado al principio de los talleres los dibujos se
llevaban, pero después se optd por dejar libre el

dibujo y el color, a manera que expresaran una

forma de pensar.

Los tres ultimos dibujos fueron elaborados
por una nifia mixtecay cuando se le pregunté de
porque colocaba el sol en diferentes espacios, ella
sefialaba que porque el sol se veia durante el dia en
diferentes lugares (no supo explicar la relacién del

movimiento en relacién a los puntos cardinales).

- ; e Elementos de interpretacion: El sol representa
ﬁ:‘éf’ __"ﬁJ-' et un particular color con diversas tonalidades de
Pt JF;;I acuerdo al momento, espacio y clima. El sol es
" un simbolo de una deidad importante. A partir
del color y la ubicacién del sol se puede hacer
varias lecturas del tiempo. Esta lectura la encon-
tramos en la memoria colectiva y se trasmite por

la tradicién oral.
Independientemente de la forma del sol, el len-
guaje visual de los dibujos nos permite identificar

de manera simbdlica al sol y distinguir tonalidades

Lnar sn s E e amm B como portadoras de cierta informacion heredada
—re e B
e e sl : del pasado.
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La relacién que guarda el color y su cosmovi-
sién es parte de un referente simbélico cultural.

El dibujar al sol como un constante es pensar
entre lo explicito y lo connotado. La imagen
misma del sol despliega efectos desde diversas
dimensiones que van: desde representar al sol
como girasol hasta el tono de acuerdo al tiempo
y el espacio, donde la magnitud de su lugar puede
ser opuesto, en Este o en el Oeste, como cuando
nace o cuando descansa. El sol como dibujo jugé
un papel importante para acercarse a ciertos co-
nocimientos como: el sol es amarillo y representa
el dia, cuando estd el sol y llueve estd el arco iris, al

arca iris se respeta y no se debe ver de frente.
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Descripcién: Estos dibujos, al inicio del proyec-
to, se consideraron como parte de una actividad
recreativa de los nifios, pero conforme avanzaba
la observacién en el proyecto, nos dimos cuenta
de que atréds de estos dibujos podrian derivar en
un cumulo de saberes culturales o de saberes por
tradicién oral; los cuales rescatamos en la tercera
fase del proyecto y se trabajaron con sus autores
a través de preguntas en relacién a su dibujo. Por
ejemplo: las partes de un arbol, la manera de cémo
nacen, crecen y se reproducen; el significado de
los drboles para muchos de ellos en relacién a su
color, su funcién y simbolo cultural.

El tercer dibujo de arriba hacia abajo, nos
permitié trabajar un ejemplo en la propuesta

didéctica.

Elementos de interpretacion: Estos dibujos nos
muestran diferentes tipos de verde, drboles y
frutos; todos los dibujos se encuentran asocia-
dos con la vida. Los diferentes colores de verde
responden a una interpretacion del tiempo y del
clima y rednen indistintamente saberes culturales
en relacién a la siembra y la cosecha y/o crianza
de los animales, asi como de la fertilidad.

Es importante ver cémo en los cuatro tltimos
dibujos la relacién de tamafio es igual entre el drbol
y la flor, entre el nifios y la flor y entre el drbol, la
flor y el nifio.

Estos dibujos figurativos entretejen saberes cul-
turales en relacién a la “madre tierra”, ademids los

dibujos nos ilustran diferentes percepciones con
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respecto a la naturaleza; cuando se les preguntaba : e 1 |
sobre el dibujo, todos, en este caso, dejaron ver
conocimientos en relacién al proceso de la siembre,
cosecha y recoleccién y en algunos casos hacian

referencia a ciertas pricticas ceremoniales con el

nifio asociaba con fiestas del pueblo.
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Descripcién: Las estudiantes, trabajando la idea
del color llevaron los tres primeros dibujos y
dejaron que los nifios iluminaran en este caso ya
no se les preguntaba por el nombre del color ni
se les sugeria el color; pero la idea de los diversos
colores se encuentra en todos los dibujos; en el
caso de la televisién y el sillén no encontramos
una asociacién entre el objeto y el color como se
puede observar en otros dibujos y si observamos
el cuarto dibujo fue una intencién de querer
reproducir el dibujo de arriba, manejando otro
tono de color que tampoco se relaciona con el
objeto; en el caso del carro es un reflejo de una
combinacién intercultural y en el caso de los otros
dibujos mezclan objetos diversos como: carros,

televisiones, flores, nimeros, nifios y sol.

Elementos de interpretacion: Estos dibujos tejen
conocimientos culturales con objetos occidentales.
Esta relacién adquiere un doble valor en su inter-
pretacién, en la medida en que la combinacién
de referentes es un reflejo de una incorporacién
a otro proceso social dominante y tecnologizado,
lo que viene a constituir un componente impor-
tante dentro del imaginario como migrante. Los
diferentes dibujos muestran una compleja relacion
entre lo concreto y lo abstracto como es un carro
en una comunidad con vidrios que representan una
bandera nacional o un sillén de diferentes colores
o los otros dibujos que muestran objetos, animales
y plantas con un sentido del espacio y organizacién

diferente a los dibujos anteriores. Estos dibujos
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representan dos criterios importantes a considerar,
por un lado el cultural y por otro el intercultural;
ambos identificados por la palabra y el color.
Desde una perspectiva visual estos dibujos
dan la idea de un mensaje no claro; sin embargo,
los dibujos van ligados a una forma de organizar
el pensamiento, que mds que responder a un
desorden, ilustran un mensaje inscrito en una

percepcién de totalidad.
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Descripcion: Estos fueron uno de los primeros
dibujos que los estudiantes les llevaron a los nifios
para que iluminaran. Cuando revisamos el mate-
rial en el seminariotaller de did4ctica, una de las
recomendaciones que se les hizo a los estudiantes
es que si se llevaban dibujos predisefiados, se tuvie-
ra cuidado de no llevar este tipo de dibujos que
no respondian a su referente cultural; aspecto
que se fue mejorando en el tipo de dibujo que se

les llevaba.

Elementos de interpretacién: La construccién
arquitectonica de estas casas con las que ellos
dibujaron de manera natural son diferentes y esto
se puede observar en los colores que se le destina
a ciertos objetos como la television, los sillones,
los muebles de bafio, etc.

Estos dibujos que inicialmente considera-
mos que no respondian al referente cultural de
los nifios; conforme avanzaba la investigacion nos
permitieron tener un referente de comparacién
con los dibujos que los nifios hacian de manera
mis libre y espontdnea, como eran los dibujos de

su comunidad.
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Descripcién: Los estudiantes les ponian a los
nifios a escribir las vocales y nimeros. En algu-
nas ocasiones se les ponian en liminas que ellos
llevaban o en hojas separadas para que los nifios las
escribieran. En la escritura de estos nimeros y
letras pudimos observar una veta cultural como

fue el movimiento y el espacio.

Elementos de interpretaciéon: Es evidente que
desde una figura fija no se puede apreciar la parte
observada como es el movimiento, referente im-
portante para acercarnos a entender otra logica de

construccién frente a la escritura.
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Descripcién: Los estudiantes maestros estaban
ensefiando a los nifios chicos las partes del cuer-
po, para que los nifios desde su lengua pudieran
empezar a conocer algunas palabras en espafiol; y
en el caso de los nifios mixtecos que sélo hablaban
espafiol aprendieran a conocer algunas palabras en
mixteco. Este ejercicio se utilizé en ambos sen-
tidos. El ejercicio consistia en que los maestros
llevaban una ldmina grande con las partes del
cuerpo y por aparte tenfan las partes del cuerpo
sueltas para que cuando se les preguntara a los ni-
fios ellos colocaran las partes del cuerpo en su lugar
y después de este ejercicio los nifios dibujaran en
una hoja cada una de las partes del cuerpo que se
les habia ensefiando; y estos dibujos son algunos

ejemplos de lo que los nifios hicieron.

Elementos de interpretacién: Estd escrito en
mixteco de Oaxaca pero en mixteco de Guerrero
se pronuncia diferente Nuu = a cara

Nduchu nuu= ojo (frijol del ojo) Xitin= nariz.
So’o= oreja. Yu'u =boca. Nda’a= mano. Xaa=
pie. Kufio yo= nuestro cuerpo. Kufio ini yo= la
carne interna, lo que esta dentro del cuerpo e
incluye todo.

Los dibujos nos dejan ver ciertos rasgos carac-
teristicos de las comunidades indigenas.

Ademis, es interesante ver cOmo representaron
en la parte del cuerpo entero un especie de culebra
como parte de los 6rganos internos.
Descripcién: Dibujos de mufiecos y animales

predisefiados. Winnie Poo como un personaje mas
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conocido, sus colores responden al mismo; pero en
el caso de los animales, vaca y caballo, si bien varios
nifios los dibujaron con sus colores respectivos, es
interesente ver el colorido que le dan a éstos en

términos de un dibujo artesanal.

Elementos de interpretacién: Desde esta pre-
sentacién, el objeto y el color no responden, en lo
aparente, pero si se hace una interpretacién mds
profunda el color, en los dos dltimos dibujos si
responde a una concepcién de color en términos
de un corte cultural diferenciado, con un tras-
fondo simbdlico, con un concreto representado

en el color.
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Descripcién: Estos dibujos fueron trabajados por
nifios de cuatro y cinco afios de edad. El color lo
elegian ellos.

Los dos primeros dibujos son predisefiados y los
dos dltimos son elaborados por los nifios, guiados

por los profesores.

Elementos de interpretacién: Estos dibujos nos
muestran un ordenamiento conceptual entre el
objeto y el color; utilizando la asociaciéon més ade-
cuada a su referente y en el caso donde el objeto no
responde a su referente cultural el color por conse-

cuencia, éste es el caso del leén de color rojo.

Fuente: Elaboracién personal en relacién a una
interpretacién detallada y sistemdtica durante el
desarrollo del proyecto.
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Fortos DEL TRABAJO EN CAMPO

QUIOSCO DE COYOACAN
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TALLER EN SANTA Ursura Coara, SAN EMETERIO
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TALLER EN SANTA UrsurA CoApPA, SAN BERTIN
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TALLER EN SANTO DOMINGO COYOACAN, CALLE NESMEL
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