Invencion de tradiciones:
encuentros y desencuentros de la
poblaciéon mame
con el indigenismo mexicano’

Rosalva Aida Herndandez Castillo?

Las tradiciones inventadas, tanto por los coloniza-
dores como por los colonizados, tienden a distorsionar
el pasado, pero se transforman en realidades en si
mismas a través de las cuales se expresa mucho de lo
que es el encuentro colonial.

Terence Ranger

En este ensayo abordaré parte de la historia de un pueblo que
cuando quiso permanecer lo obligaron a cambiar y cuando se
decidié a cambiar lo convencieron de que era importante perma-
necer y recuperar el pasado. Se trata de la paradéjica historia de

I Agradezco el apoyo que don Eugenio Roblero y todos los integrantes de
los Grupos de Danzas Mames han brindado a esta investigacion. Mi
agradecimiento a Rafael Angel Ojira Jan por su apoyo incondicional y
compaiiia en los recorridos por la Sierra Madre.

? Investigadora del Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en
Antropologia Social (CIESAS-SURESTE).
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los campesinos mames chiapanecos, a quienes la nacién mexicana
les fue impuesta con violencia fisica y simbélica.

En este ensayo los testimonios de campesinos mames de la
Sierra Madre nos permiten acercarnos a los encuentros y
desencuentros del Estado mexicano con la poblacién indigena
fronteriza, a la vez que dan elementos para entender los cambios
en el discurso oficial sobre "lo mexicano", "lo indigena" y "la
tradicion”.

Los ancestros de los 8,725 mames que viven actualmente en
la regién fronteriza de Chiapas ® emigraron a esta zona a finales de
siglo X1X, después de que el gobierno liberal guatemalteco de Justo
Rufino Barrios (1871-1885) expropiara las tierras comunales de la
poblacién indigena 4. :

Cuando México y Guatemala firmaron los Tratados de Limites
de 1882, que oficialmente establecieron la divisién fronteriza entre
estas dos naciones, la poblaci6én mame quedé separada por la
nueva frontera politica. Desde entonces las politicas del Estado
mexicano han cambiado de una violenta integracién a la
marginalizacién o corporativizacién a través de las organizacio-
nes indigenas del partido oficial 5.

* Dato del XI Censo General de Poblacién y Vivienda 1990. Se reporta la
existencia de hablantes de mame en los municipios de Amatenango de la
Frontera, Cacahoatén, Frontera Comalapa, Unién Juéarez, Siltepec, La
Grandeza, El Porvenir, Bejucal de Ocampo, Bellavista, Mazapa de Madero,
y Tapachula. Se debe de tomar esta cifra con reservas, considerando las
limitaciones de los procedimientos utilizados en los censos nacionales y de
los criterios oficiales para definir la identidad étnica.

* Este proyecto liberal iniciado en 1873 apoy6 la produccién de cultivos de
agroexportacion y la privatizacion de las tierras comunales, dejando a
muchos campesinos indigenas sin tierra y forzandolos a trabajar en
plantaciones cafetaleras mediante la promulgacién de la "Ley Contra la
Vagancia". Como resultado de esta politica miles de campesinos mames
emigraron a los |lamados "despoblados” de la Sierra Madre,

’ Para mas informaci6n sobre las migraciones mames a la Sierra Madre yfu
incorporacién a la fincas cafetaleras del Soconusco ver Hernandez Casti lo
1994.
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La imposicién de la identidad nacional mexicana a través de
varias politicas gubernamentales ha tenido una influencia directa
en la manera en que los mames han reconstituido sus identidades
individuales y colectivas. De las estrategias asimilacionistas de los
afios treinta, al proyecto neoliberal de la presente administracién,
el significado de "ser mame" ha surgido de una dialéctica en la que
los indigenas simultdneamente se han resistido y acomodado a las
politicas gubernamentales.

Al analizar la historia de constantes cambios de los indigenas
mames entiendo la identidad étnica como el resultado de un
proceso histérico en el que las practicas cotidianas y los discursos
y politicas gubernamentales, configuran el sentido de pertenencia
a una colectividad. La identidad mame, no es una esencia
milenaria, sino una invencién social, en el sentido de ser una
identidad social y culturalmente construida.

Al hablar de la identidad mame como una construccién
social, rechazo los analisis de quienes presentan a la identidad
étnica como una estrategia politica "utilizada" por los pueblos
indigenas para resistir diferentes formas de dominacién (Cardoso
de Oliveira 1988, Glazer y Moyhan 1975, Varese 1988). Esta
perspectiva asume un "individuo libre" que utiliza la identidad
como una estrategia maximizadora%, Mi intencidn en este ensayo
es mantener la tensién entre el andlisis de las estructuras de
dominacién y las posibilidades de agencia social de los indivi-
duos’.

Me referiré al proceso de reinvencién de identidades, no
como una creacién "voluntarista de identidades ficticias", sino

¢ Estas perspectivas parecen reproducir algunos de los problemas de la

llamada Teoria de la Opcién Racional {Rational Choice Theory) que ha
llevado al extremo el individualismo epistemoldgico desarrollado por
Thomas Hobbes.

7 Hago una traduccién literal del término social agency desarrollado por
Anthony Giddens (1990) para referirse a la libertad de accién que tienen los
individuos dentro de los limites estructurales que les impone la historia.
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como un proceso histdrico de construccién social, a través del cual
los mames han redefinido sus identidades mediante procesos
dialécticos de resistencia y negociacién con el Estado mexicano
(cfr Clifford 1988, Rosaldo 1991).

Los trabajos pioneros de Gonzalo Aguirre Beltran (1967,
1981) ya sefialaban la importancia que las relaciones de domina-
cién colonial y postcolonial habian tenido en la reestructuracién de
las identidades étnicas. Su perspectiva criticaba la visién de los
pueblos indigenas de Mesoamérica como sobrevivencias de cultu-
ras milenarias prehispénicas. Sin embargo, Aguirre Beitran parecia
descalificar la validez de las culturas indigenas, por considerarlas
"residuos coloniales". Al recuperar parte del planteamiento de
Aguirre Beltran, considero impontante analizar cémo las relaciones
de dominacién han influido en la configuracién de la identidad
mame, pero partiendo de la premisa de que no existe un espacio
cultural utépico al margen de dichas relaciones. Es decir, cuando
sefialo que la identidad étnica se reconstituye en el marco de
contradicciones internas y externas, no pretendo descalificar su
"autenticidad", ni contraponerla a otro tipo de identidades colecti-
vas aparentemente exentas de esas contradicciones.

El desencuentro: Las politicas integracionistas

La consolidacién de una identidad nacional mexicana duran-
te los gobiernos postrevolucionarios tuvo consecuencias directas
para la vida de los pueblos indigenas en general, y de manera muy
especial, para los habitantes de la frontera sur chiapaneca.

En 1917, Manuel Gamio, quien es considerado el padre del
indigenismo mexicano, plante6 en su libro Forjando Patria, la
necesidad de homogeneizar culturalmente al pais para poder
construir una verdadera nacién moderna. Las culturas indigenas
eran vistas por Gamio como aberraciones de las culturas
prehispénicas que si no eran integradas a la cultura nacional
mestiza, quedarian condenadas a la marginacién y pobreza extre-
mas. Esta perspectiva gui6 el trabajo de la Direccién de Antropo-
logia y Poblaciones Regionales de la Repdblica, dirigida por Gamio
y antecedente directo del Instituto Nacional Indigenista (INI). En el
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programa de trabajo de dicha institucion se sefialaba entre sus
metas la "Preparacion del acercamiento racial, de la fusién cultu-
ral, de la unificacién lingiiistica y del equilibrio econémico de las
poblaciones indigenas, las que sélo asi formaran una nacionalidad
coherente y definida y una verdadera patria” (INI 1978:26).

En 1921 se establecié el Sistema Educativo Federal ante la
necesidad de una politica de integracin que promoviera a lo largo
de todo el pais los llamados valores nacionales y lograra la
homogeneizacién lingiistica.

Si esta politica integracionista afecté a todos los pueblos
indigenas del pais, en las regiones fronterizas fue especialmente
rigida, ya que se trataba de zonas en donde la politica de
mexicanizaciéon cumplia la funcién politica de demarcar los limites
de la nacién. Los idiomas indigenas hablados por los pobladores
fronterizos de Chiapas, como el chuj, kanjobal, jacalteco,
cakchiquel y mame, eran considerados de origen guatemalteco y
a diferencia del tzotzil, tzeltal o tojolabal, no representaban sélo
retraso cultural, sino también antinacionalismo. En la regién fron-
teriza de la Sierra las campafas de castellanizacién tenfan fuertes
connotaciones antiguatemaltecas:

Hubo un gobierno que convino con los maestros que se
prohibiera a los nifios el idioma mame, el tokiol, cuando
los alumnos estaban hablando sus idiomas, se levanta-
ban los maestros y los ponian a castigar, y les decian
que no hablaran eso, porque si seguian hablando los
iban a mandar a Guatemala. Esa fue la razén del fin, y
hasta la fecha es poco lo que se habla el tokiol.®

Las cosas empezaron a cambiar por cuestion de la ley
del gobierno, vino la ley hasta ese la alcancé yo
todavia, del cuestion de donde cambié al castilla, el que
hablaba el idioma cuidado, ese lo echaban a la carcel...

T Testimonio de L.V. Municipio de El Porvenir, Chiapas, septiembre 1994.
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"ipor qué estan hablando eso, si ustedes no son de
guatemalteco son de mexicano", asi escuchamos decir
al gobierno.?

Para reforzar las politicas integracionistas se cre6 en Chiapas
el Departamento de Acci6n Social, Cultura y Proteccién Indigena,
el 18 de abril de 1934, durante la gubernatura de Victérico
Grajales (1932-1936). En una circular enviada a la Presidencia
Municipal de Siltepec, el 7 de mayo del mismo afio, se anuncia que
de acuerdo al Decreto Nimero 37, el nuevo Departamento es
parte "del programa de promocién revolucionaria del actual Go-
bierno del Estado y encaminara su acci6n hacia el abordamiento
franco de los grandes problemas sociales del Estado, principalmen-
te los relativos a la incorporacién del indio a la civilizacién..."
(Archivo Municipal de Siltepec).

Dentro del Departamento de Accién Social, Cultura y Protec-
cién Indigena, se cre6 el Comité Central Pro-Vestido Del Alumno
Indigena el 3 de octubre de 1934. Este Comité desarrolié una
intensa labor entre los mames de la Sierra sustituyendo los trajes
tradicionales por “ropa civilizada". El gobernador Victérico
Grajales sefalaba en una carta al presidente municipal de
Siltepec, fechada el 26 de enero de 1935: "El Comité Pro Vestido
del Alumno Indigena quedé constituido para Ilevar a cabo la noble
labor de modificar el traje primitivo que usan nuestras razas
indigenas, comenzando la campafa con los nifios de nuestras
escuelas que son mas faciles de modificarse en sus costumbres... E}
20 de noviembre, dia de la Revolucién, hicimos el primer reparto
de vestidos a nifios y nifias indigenas, con el mayor éxito, pues
contra la resistencia en aceptar esta modificacién a sus costumbres
que esperabamos, todos concurrieron de buen grado a cambiar sus
ropas, destruyendo las anteriores. Esto nos ha animado para seguir
adelante en nuestra campafa y estamos preparando un nuevo
reparto de 5000 trajes para el mes de abril préximo que vaya a

® Testimonio de A.M., colonizador mame de la selva de las Margaritas,
enero 1990.
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despertar mayor interés entre los indios, nuestra eficaz labor de
civilizar por medio del vestido" (Archivo Municipal de Siltepec).
Los testimonios de los ancianos mames sefialan que esta
campaha de "civilizar por medio del vestido" no fue siempre tan
pacifica como la describe la carta del gobernador Grajales:

Yo recuerdo cuando llegé la Ley que prohibié los trajes,
recogieron los cortes de las mujeres y el calzén rajado
de log hombres y los quemaron en medic de la plaza.
Un viejito rechazé, no quiso quitar su traje, entonces
vino el polecia y le eché petréleo encima, todos
estabamos en la plaza, yo era criatura todavia, y le dijo
"o te lo quitds o te echo fuego, sos indio terco". El pobre
viejito quité su calzén rajado Horando.

Hasta el corte de las mujeres se lo quitaban, si no les
metian fuego atras, era la Ley del gobierno. Del gobier-
no vino la ley de quitar las vestiduras de las mujeres,
pues antes era puro corte: "ese corte tirenlo, quémenlo,
ademas cuidado con platicar en idioma, ese también
tirento, ahora puro catellano..." !

El sentirse parte de una comunidad imaginada®?, tlamada
México, no fue una opcién libre que tomaron los campesinos de la
Sierra, como tampoco lo fue el abandonar su traje, su idioma y el
dejar de autodefinirse, por lo menos pablicamente, como indige-
nas mames.

1 Testimonio de S.V. ejido Malé, Municipio de El Porvenir, septiembre
1994,

I Testimonio de A.M. op. cit.

12 Retomando a Benedict Anderson, me refiero a la nacién como comunidad
imaginada "porque los miembros de la nacién mas pequefia nunca
conocerdn a todos sus compatriotas nunca se encontrardn con ellos, e
inclusive no escucharan hablar de ellos, no obstante en sus mentes cada uno
vive la imagen de su comunién” (traduccién mia) (Anderson 1983:15)
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En esta etapa de represién cultural nuevos espacios
identitarios fueron apropiados por los campesinos mames dentro de
las organizaciones religiosas y campesinas®. Mientras que en el
Censo de 1940 se reporta la existencia de 23,750 hablantes de
lenguas indigenas en los municipios mames, en el Censo 1950 en
los mismos municipios sélo se reporta la existencia de habiantes de
espaiiol. Posiblemente muchos de los hablantes de mame no se
declararon como tales frente a los representantes del gobierno,
ante el temor despertado por las campanas de "mexicanizacion".

Estas politicas integracionistas fueron el fundamento de la
accién desarrollada por el. Instituto Nacional Indigenista, (INI),
creado el 4 de diciembre de 1948. Durante la década de los
cincuenta el pensamiento indigenista sufrié un cambio importante,
bajo la influencia de Gonzalo Aguirre Beltran, al incorporar el
analisis de las relaciones de dominacién a nivel regional. Este
nuevo indigenismo situaba a las comunidades indigenas en un
contexto méas amplio, en el que los centros urbanos se beneficiaban
del intercambio econémico desigual con {as comunidades rurales.
Este nuevo modelo, inspirado en el pensamiento de Aguirre
Beltran, centraba su critica en los grupos de poder locales y aun no
cuestionaba el papel del estado y del capitalismo en la
estructuracién de las relaciones de dominacién. Los limites del
analisis de los indigenistas de esta época estuvieron marcados por
su participacién en fa construccién de un proyecto nacional,
homogeneizador y moderno. El trabajo de Aguirre Beltran titulado
Regiones de Refugio (1967) senté las bases para el establecimiento
de los Centros Coordinadores indigenistas (CCl), que siguen cons-
tituyendo la principal estructura organizativa del INI.

En 1962 al definir los objetivos de los CCls, Alfonso Caso
sefalaba que se deberian de encargar de "Una aculturacién
planificada por el Gobierno Mexicano, para llevar a fas comunida-
des indigenas los elementos culturales, que se consideran con un

1 Para el analisis de los espacios identitarios apropiados durante esta época
ver Hernandez Castillo op. cit.
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valor positivo, para sustituir los elementos culturales que se
consideran negativos en las propias comunidades indigenas" (IN|
1978:79).

El primer CCl se funda en San Cristébal de Las Casas, bajo la
direccién del mismo Aguirre Beltran en marzo de 1951, intentando
abarcar las regiones tzeltal y tzotzil. Posteriormente se fundan el
CCl tzotzil de Bochil y el tzeltal de Ocosingo en noviembre de
1971, el chol de Salto del Agua en enero de 1973, el tojolabal-
tzeltal de Las Margaritas en julio de 1974 y el zoque de Copainala
en julio de 1975.

Las campanas integracionistas de los afios 30 y 40, desarro-
Hadas por el Departamento de Accién Social, Cultura y Proteccién
Indigena, y por el Comité Central Pro-Vestido Del Alumno Indigena
fueron tan efectivas en la Sierra Madre, que durante varias décadas
esta zona no fue considerada como una regién indigena y no fue
integrada al modelo de CCls sino hasta 1978.

La fundacién del CCl Mam-Moché-Cakchiquel en Mazapa de
Madero en febrero de 1978, marcé un giro importante en la historia
de los pueblos mames de la Sierra.

El encuentro: el reconocimiento cultural

El indigenismo mexicano sufrié un cambio radical bajo la
influencia de la llamada "antropologia critica mexicana". Una
generacién de antropélogos formados dentro del marxismo latino-
americano y de la llamada "teoria de la dependencia", vino a
cuestionar el modelo integracionista de los CCls, Esta nueva
perspectiva de andlisis ubicé a los pueblos indigenas ya no sélo en
el ambito regional, sino dentro de las estructuras politicas y
econdmicas nacionales y transnacionales. Se empezé ha plantear
la necesidad del respeto a la diferencia cultural y antropélogos

" Una critica abierta a este modelo se puede encontrar en la ya clasica
antologia De eso que llaman Antropologfa Mexicana y en varias
participaciones de INI Treinta Afios Después:Revisién Critica (1978).
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como Guillermo Bonfil Batalla escribieron de la existencia de un
México Pluricultural.

Paralelamente, el surgimiento de organizaciones indigenas
cred nuevos espacios de debate en los que se cuestiond el modelo
asimilacionista. La celebracién del Primer Congreso Nacional de
Pueblos Indigenas el 7,8 y 9 de octubre de 1975 en Patzcuaro,
Michoacan, representé un parteaguas en las relaciones del Estado
y los indigenas. En la llamada "Carta de Patzcuaro" se exigia el
respeto a la autodeterminacién de los pueblos indigenas y se
demandaban las condiciones para una verdadera integracién al
desarrollo nacional que respetara las especificidades culturales de
los pueblos indigenas.

Sin negar la importancia de las luchas de los pueblos
indigenas para confrontar el modelo integracionista, seria necesa-
rio explorar qué condiciones histérico-sociales posibilitaron que
este discurso contestatario influenciara aungue sea minimamente
las politicas gubernamentales hacia los pueblos indios. Porun lado
estuvo la mayor participacién de los "antropélogos criticos" como
Ricardo Pozas, Salomén Nahmad, Enrique Valencia, Mercedes
Olivera y Arturo Warman, entre otros, en la direccién nacional del
IN{ o en las direcciones de distintos Centros Coordinadores. Desde
diferentes perspectivas, estos antrop6logos modificaron el modelo
asimilacionista impulsado por Aguirre Beltran.

Sin embargo, hay que reconocer gue estos nuevos espacios
se abren también por la necesidad politica de replantear el "modelo
de nacién" ante la ineficacia del modelo integracionista. Los
cambios en el discurso oficial del México Mestizo al México
Pluricultural pueden ser entendidos también como una actualiza-
cién de los mecanismos de control del Estado mexicano. La
imposicién no resulté ser la herramienta mas efectiva para integrar
a amplios sectores de la poblacién indigena al “proyecto nacio-
nal”, por lo que se opté por modificar las caracteristicas de la
comunidad imaginada con el fin de que un mayor nimero de
individuos se identificaran con ella. Se amplié el sentido de "ser
mexicanos" para lograr la mejor "ciudadanizacién" de la poblacién
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indigena que habia quedado al margen del proyecto
postrevolucionario '%.

Durante la presidencia de Luis Echeverria Alvarez {1970-
1976) se formé el Consejo Nacional de Pueblos Indigenas (CNPI)
el cual agrupaba a los Consejos Supremos de todas "las etnias" del
pafs. Aunque et CNPI surgi6 a partir del Congreso de Patzcuaro en
1975, establece vinculos estrechos con el Estado mexicano que lo
convirtié en su principal interlocutor para comunicarse con los
pueblos indigenas. Se impusieron los "grupos étnicos" como espa-
cios organizativos e identitarios de los pueblos indigenas; asi
zinacantecos y chamulas, enemistados histéricamente, se vieron
representados por un solo Consejo Supremo Tzotzil. Las categorias
fingliisticas fueron asumidas por el Estado como categorias
identitarias y como tales empezaron a funcionar influyendo en los
espacios organizativos de los pueblos indigenas. La creacién de los
Consejos Supremos recuerda la categorizacién tribal impuesta en
los pueblos africanos durante la colonizacién europea. Al respecto
John lliffe sefala; "Los britinicos err6neamente crefan que los
Tanganyikans pertenecian a tribus, y los Tanganyikans decidieron
crear tribus para funcionar dentro del contexto colonial" (Cit. Pos.
Hobsbawm y Ranger 1983:252 traduccién mia). Parafraseando
podriamos decir: "Los indigenistas errébneamente creian que los
indigenas mexicanos pertenecfan a grupos étnicos, y los indigenas
decidieron crear grupos étnicos para funcionar en el México
Pluricultural”.

Es en 1976 que se cred el Consejo Supremo Indigena Mame,
quedando al frente de él don Gregorio Morales, un hablante de
mame originario de la comunidad de Horizontes, pero radicado en
la cabecera municipal de Mazapa de Madero. La sorpresa que
causé la creacién del nuevo cargo, después de varios afios de
politicas integracionistas, es expresada por el testimonio del Primer
Consejo Supremo Mame:

3 Para un analisis de los cambios en el discurso nacional de! México
Mestizo al Mexico Pluricultural ver Hernandez Castillo y Ortiz Elizondo
1994,
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Recuerdo que llamaron a reunién en el auditorio de
Motozintla, como yo habia tenido varios cargos en el
municipio fui nombrado para ir. Habfa representantes
de muchas comunidades de la Sierra, estaba el repre-
sentante del gobierno, era cuando el presidente era
Echeverria. Entonces el del gobierno pregunté quién
habla el idioma mame, todos silencios, nadie respondis,
les daba vergiienza, o miedo, saber... pero yo pensé si
esa mera es mi raza, si soy idiomista, por qué lo voy a
negar y alcé mi mano. Yo soy de pura sangre mame, le
dije y ahi mismo me nombraron Consejo Supremo... No
entendiamos por qué el gobierno primero prohibia el
idioma y ahora queria que lo recuperaramos.!s

Don Gregorio empez6 a recorrer las comunidades de la
Sierra para ver qué necesidades tenian y empez6 a gestionar becas
de estudio entre los hijos de indigenas ante las autoridades
indigenistas. Con las necesidades de los habitantes de la Sierra
elaboré pliegos petitorios que periédicamente llevaba a las reunio-
nes nacionales del CNPI, generalmente realizadas en la capital de
la Republica.

Debido a la amplitud del territorio habitado por los hablantes
de mame, posteriormente se eligié un Consejo Supremo Mame para
las tierras Altas con sede en El Porvenir, quedando al frente de él,
don Eugenio Robledo, un viejo militante del Partido Revolucionario
Institucional y de la Confederacién Nacional Campesina (CNC).
Don Eugenio, sefala que una de las principales tareas de los
Consejos Supremos era recuperar los idiomas indigenas:

El Consejo Supremo Mame tenfa que ver todo, pero
sobre todo, ver sobre nuestro hablante, sobre nuestra
lengua, que no se hable nada mas el espanol... El
Consejo Supremo debe analizar los problemas de su

' Testimonio de don Gregorio Morales, Primer Consejo Supremo Mame,
Mazapa de Madero diciembre 1994,
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comunidad, ver cdal es el sentimiento fuerte que debia-
mos tener los indigenas, un sentir fuerte con todos
nuestros hermanos indigenas. E| Consejo Supremo de-
bia de ver por qué se habia perdido nuestra lengua, por
qué se habian perdido nuestras costumbres, las tradicio-
nes de nuestros padres de nuestros abuelos.?

Muchos de los campesinos que durante por lo menos tres
décadas se habian dejado de autodefinir como mames, empezaron
a encontrar espacios en donde esta definicién les podia proporcio-
nar becas, plazas como maestros bilingiies, fondos para proyectos
culturales y puestos en los Consejos Supremos. Esto no quiere decir
que no existiera de por si el sentido de un origen comin compar-
tido, practicas cotidianas, maneras de relacionarse con la tierra,
que los hicieran sentirse parte de una misma colectividad, pero
estas comunalidades eran asumidas como parte de la vida de "los
campesinos de la Sierra".

Los espacios identitarios creados por los Consejos Supremos
se vinieron a reforzar con el establecimiento del Centro Coordina-
dor Mam-Moché-Cakchiquel. Pasando por sobre las sugerencias
del diagnéstico regional elaborado por el antropéloge Mauricio
'Rosas Kifuri, de establecer el CCl en La Grandeza, por tratarse del
principal centro de intercambio comercial de las zonas Altas, se
fundé el CCl en terrenos ejidales de Mazapa de Madero. A pesar de
gue en Mazapa s6lo existian dos familias que hablaban el mame y
el cakchiquel habia casi desaparecido, se decidi6 establecer en
esta cabecera municipal el Centro Coordinador, por las facilidades
dadas por los ejidatarios para conseguir un terreno y por la
cercania de la carretera fronteriza.

El nuevo Centro indigenista da asesoria agricola, atencién
médica, becas escolares, albergue y apoyo a proyectos producti-
vos y culturales a todos aquellos campesinos que se definan como

7 Testimonio de don Eugenio Roblero, Segundo Consejo Supremo Mame, E
Porvenir, agostc 1994,
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et P

mames, mochds o cakchiqueles. En teoria los Centros Coordinado-
res deberian tener una estructura organizativa que tendia a la
atencién integral a través de cuatro areas: Fomento de la Produc-
cion (asistencia agricola, comercializacién, reforestacién); Bienes-
tar Social (medicina preventiva, odontologia); Capacitacién y
Asesoria (asesoria juridica, sistema de albergues, becas escolares)
y Fomento del Patrimonio Cultural {desarrollo y fomento de las
culturas autéctonas),

En la practica los CCl terminan organizindose segdn los
recursos existentes y generalmente cuentan con por lo menos un
médico, un veterinario, un abogado y un soci6logo o antropélogo.

El area de Fomento del Patrimonio Cultural marca la diferen-
cia con el modelo indigenista anterior, pues su principal funcién es
apoyar las "tradiciones culturales" de los pueblos indigenas. A
pesar de que este "nuevo indigenismo" surgié con una perspectiva
mas critica de las estructuras de dominacién que marcan la vida
cotidiana de los pueblos, su visién de las "tradiciones indigenas”
sigue siendo muy culturalista. Se busca la "especificidad cultural"
en "tradiciones antiguas" que para el caso especifico de la regién
Sierra hace varias décadas que desaparecieron. El lenguaje utili-
zado en uno de los proyectos presentados al Fondo de Solidaridad
para la Promocién del Patrimonio Cultural de los Pueblos Indigenas,
por el antropélogo del CCl de Mazapa de Madero, apenas en 1994,
nos dice mucho de algunas de las perspectivas que sobre las
“tradiciones" y la "identidad indigena" se sigue teniendo en el
indigenismo actual:

Entre la tribu moché observamos que los nativos sienten
una profunda reverencia por las tradiciones y costum-
bres antiguas y el respeto automatico de sus consejos y
mandamientos, los tienen que obedecer como siervos
fieles y leales "hijos de Dios" espontaneamente debido
a su inercia mental (sic) transmitida a través del parla-
mento comunitario; integrado por los cabecitas blancas,
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ancianos de gran prestigio que heredaron su sabiduria
de los antepasados...'®

En aquellas comunidades en donde las "tradiciones y costum-
bres antiguas" han desaparecido, los antropélogos se han encarga-
do de inventarlas.

El discurso indigenista y las politicas que lo acompaiian,
vinieron a cumplir el mismo papel productivo que Michel Foucault
le adscribe al discurso legal, "crea a los mismos sujetos sociales
que dice representar” (Foucault 1979).

Sin embargo, al reconocer que el discurso indigenista tiene la
capacidad de producir nuevas subjetividades, no negamos que este
discurso sea complementado, contestado o rechazado por otros
discursos con la misma capacidad productiva.

La invencién de tradiciones: Los grupos de danza mames

A partir de que se formé el Consejo Supremo Mame de la
zona Alta en 1981 empezé a surgir un movimiento de Rescate
Cultural denominado "Danzas Mames" que tiene como objetivo
principal el representar "tradiciones y costumbres mames" que ya
no se practican en la vida cotidiana para darlas a conocer a las
nuevas generaciones y para tener una representacion en las
actividades culturales organizadas por el gobierno del estado. Las
llamadas "Danzas Mames" son grupos de teatro campesino que
aparte de danzar acompafiados de misica de marimba, represen-
tan escenas de la vida diaria de los antiguos mames y reproducen
celebraciones religiosas importantes, que en la mayorfa de los
casos han dejado de realizarse fuera de este nuevo espacio de
representacion.

'8 Proyecto "Rescate y Fortalecimiento de Leyes y Tradiciones, Memoria
Histérica y Crénica del Pasado" Presentado ante el Fondo de Solidaridad
para la Promoci6n del Patrimonio Cultural de los Pueblos Indigenas, enero
1994,
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En las dramatizaciones realizadas por los Grupos de Danzas
se pone de manifiesto mas que la reproduccién fiel de las tradicio-
nes mames, la manera en que los mames contemporaneos imagi-
nan su pasado. Se trata de un nuevo espacio ritual en el que la
identidad étnica se convierte literalmente en una representacion,
en donde elementos del pasado y el presente se mezclan para
hablarnos de la manera en que los mames contemporaneos imagi-
nan su historia.

Este nuevo espacio identitario y organizativo surgié bajo la
influencia de los Consejos Supremos Mames y con el apoyo
instituciona! del nuevo indigenismo. Don Eugenio Roblero, el
promotor de las Danzas nos cuenta la manera en que surgi6 este
proyecto:

Yo senti que del cielo me venia un sentimiento, de que
la herencia que habian dejado nuestros padres ya no
existia, entonces por esa razon, yo tuve que preocupar-
me por ellos, quiero su pensamiento de ellos, porque se
habian perdido las tradiciones y no se podian rescatar,
y si hicimos un analisis y tuvimos que ver cémo levantar
nuestra cultura, y cémo rescatar nuestra Iengua, asi
organizamos las Danzas.?

Inicialmente se hablé con los ancianos para recordar las
principales fiestas religiosas que se celebraban en el pasado y los
rituales de cosecha, asi se lograron "rescatar" las danzas de Las
Tres Caidas, la Imagen de San Antonio, San Juan de Dios, el Dia de
la Mazorquita, La Cosecha de la Papa, La Marcada del Borrego, El
Dia de Todos Santos. También se organizaron representaciones de
rituales familiares como El Bautizo del Nifio, La Siembra del Nifio,
La Lavada de Cabeza, La Pedida de la Mano, La Eleccién del
Compadre. '

¥ Testimonio de don Eugenio Roblero, Segundo Consejo Supremo Mame, El
Porvenir, agosto 1994.
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El movimiento inicialmente se concentré en los municipios de
El Porvenir y La Grandeza y participaron en él principalmente
hombres y mujeres entre 40 y 70 afos que todavian hablaban el
mame.

El primer problema para las representaciones del pasado es
que se carecia de algunos elementos considerados como funda-
mentales por los integrantes, como lo eran los trajes tradicionales
y la marimba. A diferencia de sus antepasados, los integrantes de
las Danzas tenian la posibilidad de elegir los trajes que deseaban
usar, el llamado calzén rajado de lana, usado por los antiguos
mames, fue sustituido por un traje de manta color natural, un
pafiuelo rojo en el cuello y un sombrero de paja, el nuevo atuendo
recuerda el traje veracruzano utilizado en algunos bailes
folckléricos. Las mujeres por su parte diversificaron los colores de
los cortes jaspeados traidos de Guatemala y cambiaron el huipil de
manta sencillo por coloridas blusas bordadas. Los antropélogos
también jugaron un papel importante en la reinvencién del traje
tradicional mame:

En un principio por nuestra propia cuenta hicimos la
danza, pero no nos viene ningdn apoyo de ninguna
institucién, entonces en una ocasién que vino un
antropélogo que venia de México, el licenciado Arturo
Lomeli, é] vino a hacer unas piaticas, a preguntar si
todavia se habla el mame, y nos pregunté si no se
podian formar unos grupos de Danza, para ver c6mo se
le apoyaba mas al hablante. Yo le dije que desde 1981
estoy trabajando con los grupos de danzantes, y a él le
parecié muy bien, entonces yo le pedi apoyo para unos
trajes y él me consiguié la manta. Asi hicimos los trajes
de los hombres, luego como a los seis meses consegui-
mos 300 mil pesos para comprar los cortes de las
mujeres en Huehuetenango, Guatemala...?®

*  [bidem.
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El movimiento fue creciendo abarcando los municipios de El
Porvenir, La Grandeza, Bejucal de Ocampo y Siltepec. Actualmen-
te existen veinte grupos distribuidos en los cuatro municipios, sin
considerar a los grupos de la costa que empezaron a organizarse
a raiz de que el Instituto Chiapaneco de Cultura {(ICHC), organiza
el Festival de Danzas Mayas y Zogues.

Otras instituciones como la radio indigenista XEVES "La Voz
de la Frontera Sur", el Departamento de Culturas Etnicas del ICHC,
el Fondo de Solidaridad para la Promocién del Patrimonio Cultural
de los Pueblos Indigenas de PRONASOL, apoyaron y estimularon
de diferentes maneras el trabajo de las Danzas Mames.

La XEVES grabé y retransmitié muchas de las representacio-
nes de las Danzas, influyendo- asi en la legitimacién de estos
grupos de frente al resto de la poblacién. El prestigio que la radio
tiene entre la poblacién campesina hizo que muchos jévenes que
consideraban las Danzas como un entretenimiento de viejitos
empezaran a tomar en serio el nuevo espacio organizativo.

El Departamento de Culturas Etnicas del ICHC ampli6 el
trabajo de las Danzas, ofreciendo apoyo para la realizacién de
talleres en los que se ensefiara el idioma mame a jévenes y nifios.
Promovié también la formacién de nuevos grupos:

La primera vez que me enteré que existian las Danzas,
fue cuando conoci al licenciado Becerril aqui en El
Porvenir, entonces yo le pregunté cual era su propésito,
cual era su carrera, entonces él me explicé que venia
por cuestién de rescatar la cultura y él nos animé a
participar.?!

A partir del apoyo institucional que las Danzas han obtenido
en los Gltimos afos, jévenes y nifios, hijos de hablantes de mame,
pero que ya no manejaban el idioma se han interesado en

I Testimonio de E.M., Malé, octubre 1994. Se refiere al Lic. Juan Armando
Becerril el Coordinador de la Regidn Sierra del Departamento de Culturas
Etnicas.
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participar. Existen casos inclusive de mujeres mestizas que han
decidido "convertirse" en mames para acompafiar a sus esposos en
las representaciones:

Mis padres pura castilla hablaban, pero mi esposo me
exigi6é el mame, te voy a ensefiar —me dijo— poco a
poco lo vas a aprender, yo al principio no queria, no
sabia hablar el mame. "Td también vas a participar en
el Grupo de Danzas, me dijo, para eso est4 el coordina-
dor, para que te enseiie, pero si él no te ensefa, te voy
a ensehar, yo". Yo entonces no sabia pronunciar ef
idioma, ahora lo sé los nombres de animales de la casa,
los borregos, gallinas, cochis, ahora si lo se pronunciar
un poco.?

Este testimonio que nos habla del caricter temporal, dinami-
co y cambiante de la identidad mame, es una critica directa a la
naturalizacién que algunos indianistas hacen de las identidades
culturales.

Conforme mas jovenes han entrado a participar en las
Danzas, las representaciones incorporan nuevos elementos que
nos hablan de la vida de los mames contemporéaneos. Asi, tenemos
que el Sombrerén, personaje magico de la tradicién popular
regional, se enfrenta en una de las representaciones al Hombre
Arafia. Estos procesos de reinvencién de tradiciones son analiza-
dos por Ranger como "Manifestaciones de poblacién que al verse
desarraigada buscaba en las nuevas tradiciones una forma de
descubrir maneras de construir una nueva sociedad" (Hobsbawm
y Ranger 1983:237).

A las representaciones de Fiestas Religiosas y Rituales Fami-
liares se han afadido otras que nos hablan de aspectos de la vida
cotidiana que los participantes también consideran como parte
integral del ser "mame" y que las perspectivas culturalistas muchas

Z Testimonio M.P. Canbil, El Porvenir, octubre 1994,
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veces ignoran. Asi, tenemos la representacién de la "Finca Cafeta-
lera", en donde los mames hablan del trato que reciben por parte
de los finqueros y sus capataces, de las condiciones de vida en las
galleras y discuten los bajos salarios que reciben. Esta también la
representacién de la "Espera en la Reforma Agraria”, en donde
hablan de su lucha por la tierra y de los problemas para enfrentar
a la burocracia mexicana, Algunos participantes de las Danzas que
pertenecen a cooperativas agroecolégicas han montado represen-
taciones donde se habla de las consecuencias de los pesticidas
para la salud y para la Madre Tierra.

Lo que surgié como un espacio estrechamente vinculado a la
perspectiva culturalista oficial, ha adquirido su dinamica propia y
en muchos casos se ha convertido en un espacio de critica y
cuestionamiento al Estado y al sistema en general:

Pero la vida de los mames no es sélo la tradicién,
también somos campesinos que no tenemos suficiente
tierra, pero jquiénes la tienen?, pues los terratenientes,
ellos tienen las mejores tierras. Tengo entendido que
son como ocho personas las que tienen dominados a los
mexicanos, los que hacen y deshacen, yo he entendido
que el rico es cada dia mas rico y el pobre cada vez
més pobre.??

Estos testimonios nos hablan de que ser "mame" no es sélo
hablar el idioma y celebrar la fiesta de la Mazorquita, también es
trabajar en las fincas y luchar por la tierra. El nuevo espacio
identitario se ha convertido también en un espacio de organizacién
politica. Un ejemplo de esto es el secuestro por parte del Consejo
Supremo Mame, de funcionarios de gobierno en la finca El Edén,
municipio de Tapachula, como una medida de presién para exigir
la distribuci6n de dicha finca propiedad de john Heydi-Hey Smith.
El Consejo Supremo Mame de la regién del Soconusco, Anselmo

B Testimonio de M.M. , El Porvenir, noviembre 1994,
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Pérez, declar6 que la medida extrema fue tomada después de que
sus demandas agrarias fueron ignoradas durante varios afios (E/
Observador, enero 22 1995:1). Generalmente este tipo de acciones
habian sido reivindicadas por organizaciones campesinas, aunque
en ellas participaran hablantes de idiomas indigenas. Ahora se
reivindica el derecho a la tierra no sélo como campesinos, sino
también como mames.

Uno de los funcionarios del ICHC que ha trabajado en la
Sierra durante varios afios sefialaba con respecto a esta transforma-
cién:

Cuando toman conciencia de que son indios y que dejar
de serlo sélo los mandaria a estar en medio, entonces
aceptan-su indianidad, y cuando les dicen que ta eres
indio, pues si soy indio contestan y se ponen a pensar
como indios y a exigir mayor respeto como indios... y
ahora los indios ya se estan revelando, son indios que si
no luchan por tierra, luchan por respeto a su cultura,
luchan de mdltiples formas, pero ya conscientes de su
indianidad.?

No quiero decir con esto que los Grupos de Danzas sean un
espacio conscientizador que promueva la movilizacién politica. La
realidad es mucho mas compleja, se pueden analizar como uno de
los espacios de control creados por un indigenismo de nuevo cufio
que intenta modernizar su discurso, pero son a la vez espacios de
construccion de identidades que pueden ser retomados por algunos
sectores de la poblacién mame que empiezan a cuestionar al
Estado. La resistencia y la reproduccién, la hegemonia y la
contrahegemonia son sélo momentos distintos de un mismo proceso
histérico en el que los pueblos mames han creado y recreado sus
identidades en permanente encuentro y desencuentro con el
Estado mexicano.

# Lic. juan Armando Becerril el Coordinador de la Regién Sierra del
Departamento de Culturas Etnicas. Noviembre 24, 1994,
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Bellavista
Amatenango de La Frontera
Bejucal de Ocampo
La Grandeza
Siltepec

El Porvenir

Mazapa de Madero
Motozintla
Cacahoatan
TuxtlaChico
Tuzantan

Unién Juarez
Tapachula

Las Margaritas
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Ubicacién de grupos de danza Mam.
Chiapas 1995.
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