A orillas del conflicto neozapatista:
cavilaciones en torno a la construccion del Estado.’

Miguel Lisbona Guillén
CIESAS-Sureste

No guru, no method, no teacher,
Just you and | and nature
And the Father in the garden.

Van Morrison, “In the garden®, en
No Guru, No Methad, No Teacher, 1986.

1. Presentacion

Las siguientes paginas son una cavilacién personal, si es que ello es
posible tras el alud de informacién y opiniones surgidas tras el levantamiento
armado neozapalista ocurrido a principios de 1994. Cavilaciones desde la ori-
lla del conflicto porque en ningin momento se pensé en la participacién o
compromiso personal con los detractores o con aquellos fascinados por el
look del levantamiento. Por ello, el titulo no es casual, se tomé prestado del
libro péstumo de Francisco Tomads y Valiente,* A orillas del Estado, libro que
recoge articulos de opini6n sobre la politica espafiola de los dltimos afios pero
que aporta vocacion hacia las libertades y pasion critica por las posibilidades
de realizacion de las mismas en el marco de un Fstado democritico.’

' El prescnte texto forma parte del proyecto “Estructura agraria, poder y cultura en Chiapas”,
Financiado por el Sistema de Investigacién Benito Juirez (97SIBE)-03-027). Agradezco los co-
mentarios y sugerencias efectuados por Gabriel Ascencio, Xochitl Leyva, Jestis Morales y Daniel
Villafuerte, sin embargo la responsabilidad de las opiniones vertidas es Gnicamente del autor.
* Francisco Tomas y Valiente fue asesinado por ETA en febrero de 1996 en su despacho de la
Universidad Auténoma de Madrid. Hasta entonces habia sido catedratico de Historia del Derecho
en las Universidades de La Laguna, Salamanca y Auténoma de Madrid, ademas de haberse
desempefiado como Magistrado del Tribunal Constitucional, del cual fue Presidente desde 1986
hasta 1992,

* Para Francisco Tomds y Valiente (1996: contraportada) tampoco era casual el término a orillas,
y en sus palabras se resume el espiritu de las siguientes paginas, que aunque sean reflexiones
desean ensanchar ¢l horizonte de discusién de un hecho propio de la realidad politica y social
mexicana: “Desde la barrera, desde la grada, desde la silla de pista el espectador contempla la
corrida o ¢l partido. Para ver bien lo que otros hacen se sitia cerca, a la orilla de donde se torea



Desde la orilla, pero con la légica preocupacitn de quienes estan cerca
de un conflicto, nos interrogamos sobre aspectos que son ejes para la discusion
tras la revuelta neozapatista. Interrogaciones con pretension critica,
interrogaciones para la discusién y el didlogo, Gnicos elementos concebidos
para afrontar y enfrentar la realidad. Las creencias, los guriis o maestros de la
verdad que sostienen sus opiniones como inalterables por ser los dnicos
poseedores de la misma dudamos que aprueben los intentos por complejizar
una problematica de por si intrincada cuando los que la escenifican son seres
humanos.* Se asume con modestia, pero con certidumbre el cardcter de
“francotirador” que Said (1996: 12) propone para los intelectuales, aquellos
para los que “...tampoco existen dioses a los que servir y de los cuales se
puedan abtener orientaciones seguras” (Ibid.: 15).° :

Ideas y elaboracién del texto son el resultado de la conjuncion de dos
esfuerzos previos, uno en forma de articulo y otro como ponencia;® de ambos
se retoman desarrollos conceptuales e incluso partes, sin embargo, la redaccion
final abarca mas aspectos de los entonces tratados. Aln asi, seria pretencioso
pensar que en un articulo se aborde toda una problemética que necesita de
maltiples miradas disciplinarias para cubrir con suficiencia su andlisis. Por
ello, ni las ingentes publicaciones, ni los acalorados debates entre intelectuales
y politicos nacionales o extranjeros tendrén cabida, salvo que puntualmente
sirvan como contrapunto o confirmacién a nuestras pretensiones. Por estos
mismos motivos, ni se definirdn causas, ni se interpretardn coyunturas, mds
bien el deseo es el de hilvanar lineas de exploracién y comparaciones en las
primeras y posibles consecuencias en las segundas.”

o se juega. En la vida politica lo que los contendientes disputan son cuestiones que afectan al
espectador en sus derechos, en su libertad y en sus intereses. No basta con ver lo que hacen,
importa también opinar sobre ello. A orillas del Estado, esto es, sin formar parte de sus 6rganos
de poder ni de los partidos que por el poder compiten, pero cerca de unos y de otros y con la
atencién que el interés por la cosa pablica produce, (...). Desde la orilla: desde fuera, pero
desde cerca”.

* Bertrand de la Grange y Maité Rico (1997: 392-406) se muestran sumamente criticos hacia
periodistas e internacionalistas cegados por la fe neozapatista, aunque ello les impide poner al
movimicnto en el contexto politico mexicano. Su objetivo parece ser (nicamente el
subcomandante Marcos.

5 Por ello al escribir siempre se juega con la maxima esperanzadora con que Renan (1987: 86)
finalizaba una conferencia en la Sorbona: “En ciertos momentos, el modo de tener razén en el
futuro es resignarse a estar pasado de moda”.

® Ver Lisbona (1995 y 1996).

7 Mas que comparaciones puedo hablar de pretextos para pensar un hecho social mirando
otras realidades u otros momentos histéricos que, en lo personal, me recuerdan y remiten al
Chiapas actual.
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Es conveniente anticipar los ejes sobre los que gira el articulo y la
divisién del mismo. Los primeros se expresan en Ltres conceptos: Estado,
etnicidad y utopia. Seguramente cada lector podria ampliarlos pero son
suficientes para explicar el porqué de la division del texto en sus apartados. En
esta presentacion resumimos la imbricacion de la ciencia antropolégica
mexicana con la construccién de la nacién contemporanca tras la revolucion
mexicana, hecho que conduce hacia acciones y actitudes de las instituciones
del Estado respecto a la poblacién étnicamente clasificada. Estas referencias
facilitan la incursi6n en ciertos contenidos del discurso neozapatista, que tienen
su resena final en el recorrido por aspectos puntuales tratados o acordados en
San Andrés Larrainzar, y debatidos posteriormente por las distintas propuestas
de plasmacién legal. Por Gltimo, y a modo de colofén, se sehalan paradojas y
tautologias que desde nuestra perspectiva inundan la discusion sobre Chiapas.
Es evidente que en los apartados descritos se requiere una mayor profundidad
factica y documental, sin embargo, el juego de opinion, de pensamiento, que
permite un ensayo lo convierte en un instrumento flexible para externar
cavilaciones que de otra manera nunca verian la lug, igualmente, y abusando
de Tomas y Valiente (1996: 232) como haremos en estas paginas, diremos
que “En el género ensayistico estan permitidos los saltos”, por lo que estos de
una u otra forma seran parte de la misma construccién del texto. Con tal
convencimiento y advertencia, iniciamos la linea argumental del mismo.

En México la discusién en torno a la construccion o consolidacién del
Estado nacional no puede separarse en las tltimas ocho décadas de la presencia
y papel de instituciones o disciplinas dedicadas a la ciencia social, en concreto
la antropologfa. La antropologia fue una “ciencia Gtil” (Bonfil Batalla, 1994:
282), no sélo por estar su labor ligada a la accién gubernamental, sino como
“...proveedora de argumentos para el discurso: ideoldgico estatal y para el
debate en torno al mismo” (Ibid.: 281).%

* Por ello los planteamientos de Manuel Gamio (1992) sobre la integracion cultural de la nacién
estaban unidos a la creaci6n de ciertas instituciones, asi en 1911 se inauguré la Escuela
Internacional de Arqueologia y Etnologia Americanas, que bajo los enfoques tedricos de Franz
Boas, y como proyecto conjunto de los gobiernos de Méxice y Prusia, estuvo en funcionamiento
hasta 1920. Dicha escuela form6 a los antropélogos mexicanos durante la lucha revolucionaria.
Més tarde, y ya en el poder el general Lizaro Cédrdenas, se fundé el Departamento de Antropologia
de la Escuela Nacional de Ciencias BiolGgicas, en el recién inaugurado Instituto Politécnico
Nacional. El cierre de dicho departamento dio paso a la apertura de la Escuela Nacional de
Antropologfa e Historia (ENAH), adscrita al Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH)
(Fabregas Puig, 1997: 9-10).

Por su parte, en 1917 se cred la Direccion de Antropologia y Poblaciones Regionales
de la Repiblica, que dirigida por el propio Manuel Gamio representa un primer paso para la
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Por ello consideraremos en este ensayo la labor indigenista, asi como
ciertas propuestas retomadas gracias al levantamiento neozapatista, partes de
un debate abierto sobre la construccién del Estado. Construccién que esta
ligada en su origen a una separacién entre los miembros que lo conforman, es
decir, entre los denominados indigenas y los considerados mestizos. Como
bien decia Soustelle (1969: 160), “No se puede ni hacer un México no indio ni
rehacer un México indic”, mds bien nuestras interrogantes giran en torno a
las posibilidades que la etnicidad, tal como es planteada en la actualidad, tiene
para construir una realidad politica de futuro, sin fragmentaciones excluyentes
entre los miembros de una sociedad. Por esta cuestién una de nuestras
preocupaciones gira alrededor del control de las definiciones, control que puede
implicar de nuevo la separacién social al interior de un Estado moderno y que
en el presenlte ya no se asienta en discursos sobre las diferencias raciales sino
sobre las diferencias culturales.

puesta en marcha de politicas integracionistas, que tuvieron su culminacién en la aparicién del
Instituto Nacional Indigenista (INI) en 1948. La tarea de estas institucioncs sobrepasa el ambito
académico para convertirse en exigencia de politica prictica del Estado mexicano, precisamente
por la necesidad de definir el contenido cultural del mismo solventando “...el problema indio”.
La figura dominante de la antropologia mexicana de aquel entonces, Alfonso Caso, planteaba
que dicha disciplina debia ser el “...instrumento del Estado Nacional para lograr la integracion
de la poblacion india al pais” (Ibid.: 12).

€l indigenismo, como politica de Estado y corriente académica, intenta resolver el
dilema planteado desde la llegada de los castellanos y que la Independencia y la politica liberal
decimonénica no pudieron solventar, la conformacion de un territorio que se queria y decia
nacional, aunque fuera pluricultural en su composicién. El problema fundamental ha sido desde
la implementacién de dicha politica, cémo lograr la integracién de los indios a la nacién, aquella
expresada por los denominados mestizos, “...representantes de la cultura nacional”. Medina
(1996: 16-17) resume el tratamiento de la cuestin indigena tras la revolucién sefalando los
cambios de orientacién de las politicas indigenistas, de esta manera entiende superados los
pardmelros racistas del siglo XIX pero considera que en el Primer Congreso Indigenista de
Patzcuaro (1940), donde sc sientan las bases de la polftica indigenista, se consideraba tal cuestién
como “cultural”, al no hacer llegar “...los elementos de la cultura nacional a los pueblos para
resolver los problemas provocados por su atraso y su aislamiento”, Situacién que empata, durante
el periodo de consolidacion de las instituciones antropoldgicas, con la visién del indio relacionada
con su marginalidad y atraso, cuya solucion se perfilaba a través de los “...programas de
aculturacion que lleven los elementos de la cultura nacional” en pos de la integracién (Ibid.: 17).

La idea de una nacidn fuerte ¢ inlegrada serd un proyecto de desindianizacion frustrado,
posiblemente por la misma dificultad que implica concebir la igualdad ciudadana a la manera
occidental Gnicamente a través de la creacion de una cultura integrativa y homogénea, pero con
génesis y contenidos sociales de origen colonial,

El mestizaje, como proyecto politico y cultural, es parte del entramado antropoldgico
que ticne en la figura de Aguirre Beltrdn (1957 y 1967) al ms destacado tedrico del indigenismo
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Si existi6 una idea compartida entre los pensadores y politicos del siglo
XIX es la que realza conceptos racialistas a la hora de analizar la composicién
social de las jévenes naciones hispanoamericanas. No es extraio, entonces,
que el indigenismo retomara parte de dicha carga racial para integrar a los
segmentos de la poblacién mds atrasados por su condicién de biolégica o
culturalmente diferentes. Sin embargo, estas nociones que se pensarian
superadas tras decenios de discusion y debate teérico no parccen encontrar
vias de renovacion para que el denominado “problema indigena” deje de ser
tal. Tal vez esto no ha ocurrido porque su reformulacién se ha dirigido hacia
una sustitucion de lo racial por lo cultural. El racismo biolégico bien puede
transformarse en racismo cultural para establecer que aquellos que participan
de una cierta identidad colectiva tienen caracteristicas, a modo de un programa
genético, de las cuales todos los individuos son portadores hereditarios
(Delgado, 1998: 11). De esta manera, como bien deconstruye Delgado (Ibid.:

mexicano. Sus propuestas de aculturacién, o la definicion de las “regiones de refugio” como los
espacios regionales que a través de procesos de dominacién econdmica, politica y religiosa
impiden la integracion de los indigenas a la nacion, son los cjes que marcan las definiciones
tedricas del indigenismo pensado por Aguirre Beltrin para México pero que tiene amplia influcncia
en otros paises latinoamericanos. Baez-Jorge (1993: 30) resume las propuestas de Aguirre Beltrin
en tres planos de accién: “...la consolidacion del mestizaje (en lo étnico y cultural), la integracién
nacional (en la dimensi6n politica) y el desarrollo de acuerdo al modelo capitalista {en lo
econémico)”. :
Las criticas a los plantcamientos de Aguirre Beltrdn surgen, sobre todo, a principios de
la década de 1970. La polémica entre campesinistas y descampesinistas, con la discusién en
torno al papel de los hombres del campo en la sociedad mexicana, tanto de los indigenas, como
de los considerados mestizos, también estuvo involucrada en la definicién, mediada por el
marxismo, de la pluriculturalidad del estado nacional y del papel de lo étnico. Si el marxismo
ortodoxo se pronunciaba por soluciones de tipo social debido a que la etnicidad era considerada
un problema de clascs, las posiciones actuales de alguno de los entonces insertos en el debate
han trastocado sus propuestas para pensar en la alternativa étnica como uno de los espacios
politicos donde dirimir los problemas nacionales. En cierta manera, no se debe olvidar que a
través de las incipientes movilizaciones campesinas, en muchos casos sustentadas con poblacion
indigena durante la década de los setenta, los indigenas se incorporan a la lucha politica o
incluso se apuntan incipicntes reivindicaciones cullurales o étnicas.

Estas movilizaciones y demandas no son extraias si consideramos que esa etapa del
indigenismo fue denominada “indigenismo de participacion” (Baez-jorge, 1993: 33). El indio
dejaba de ser un sujeto pasivo, receptor de iniciativas o propuestas aculturativas, para intcgrarse
a "...las reglas del sistema politico mexicano” (Ibid.: 33).

Una nueva etapa de ese indigenismo y como reaccién a sus politicas se concentra en
la idca del México profundo expuesta por Bonfil Batalla (1989), donde aparece un México dual,
por una parte la civilizacién mesoamericana negada, por otra el México occidentalizado. Mientras
que en la primera etapa del indigenismo se proponia la desindianizacién como formula de
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12), existe la posibilidad de naturalizar la diferencia cultural por encima de
cualquier voluntad personal o de grupo, y ello implica abrir las puertas para
llegar a la misma deduccion del racismo biologico: las diferencias son
irrevocables.

Es decir, la cuestion indigena ha dejado de ser en la praxis y en la leoria
un debate biolégico, aunque las tentativas sociobiol6gicas siempre acechan,
para sustentarse en los derechos cullurales. Debate que no se soluciona, si
seguimos dicha l6gica, por la dificultad que entrana compatibilizar visiones
del mundo distintas, proyectos civilizatorios disimiles y enfrentados por
diferencias culturales irreconciliables.® Si un error fue considerar que Ia
igualdad, como supuesto ideal republicano, pasaba por la homogeneidad
cultural, otro de muy distinto orden es creer que una sociedad y un Estado
moderno se construyen a través de un proyecto asentado en la comunidad de
sangre de la tradicién roméntica alemana, aunque en este caso seria el de
maltiples comunidades de sangre identificadas con los grupos étnicos, que
ostentan en la descendencia comin y en un pasado compartido su
autoadscripcién (Acuerdos de San Andrés Larrdinzar). Este, en cierta manera,
parece ser el juego establecido por las propias instituciones del Estado y, de
una u otra manera, por aquellos que se dicen defensores de la diferencia cultural
de los indigenas en el mundo. Ello no es casual si consideramos que “...cl
Estado mexicano ha rechazado, reapropiado o reformulado muchas de las
propuestas de los grupos subalternos” (Herndndez Castillo: 1998).

consolidacién del estado nacional, la idea de un México dividido en distintos proyectos
civilizatorios conduce al reconocimiento de la pluralidad cultural del pais, pero de otro lado
incita a una especie de separacién intraestatal insuperable y dificil de compaginar en lo social.®
Si el indigenismo inicial se convirtio en tribunal para decidir qué cra o no lo mexicano y hacia
donde debia dirigirse la pluralidad cultural, la nueva etapa del mismo lograba el reconocimiento
piblico y politico de la diversidad cultural, pero arrumbaba —tal vez sin pretenderlo— cualquier
atisbo de separar las categorias coloniales —criticadas por sus defensores y por los mismos
indigenistas—, de los contenidos discursivos y culturales del estado mexicano. Para una discusion
mis amplia ver los trabajos de Gonzalo Aguirre Beltrén (1983); Gonzalo Aguirre Bellrén'y Ricardo
Pozas (1991); José Alcina Franch (1990); Roger Barlra (1974); Guillermo Bonfil Batalla (1981);
Alfonso Caso, Silvio Zavala, José Miranda y Moisés Gonzalez (1991), Rosalva Aida Herndndez
Castillo (1996); Ulrich Kohler (1975); Claudio Lomnitz-Adler {1995); Manuel Marzal (1993)
Ricardo Pozas e Isabel Horcasitas (1971); Luis Vazquez (1992); Luis Villoro (1987) o Arturo
Warman (1988), por citar algunos.

s Pocos investigadores reconocen este cambio que pone de nuevo sobre el tapete de la discusion
el cardcter de la construccién de lo social y del Estado nacional en México. Rosalva Aida Herndndez
Castillo (1998) apunta como la politica ante los indigenas, que forma parte del discurso sobre el
contenido social y cultural del México contemporaneo, se ha ido modificando en distintas etapas
para pasar del concepto dc mestizaje al de autonomia, pasando por el de pluriculturalidad.
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Si la tradicién, relacionada con lo indigena, y la modernidad, asociada
al mestizaje, han ocupado un vigoroso papel en la discusion indigenista y en
posteriores debates antropolégicos mexicanos, en la actualidad no se ha
superado tal discusion al menos a nivel discursivo. Esta presente el intento de
hacer compatible el desarrollo modernizador con la conservacién de lo
tradicional o de costumbre,’ ahora asumido plenamente a través de los
conceptos de etnia y grupo étnico, generalizados por los antropélogos y de
uso ya comin para clasificar las diferencias culturales, aunque con evidentes
problemas teéricos a la hora de su nitida aplicacién en grupos humanos."

Tal vez la tendencia a simplificar la composicion sociolégica y cultural
del Estado moderno mexicano entre dos grupos antagénicos, indigenas y
mestizos, es la que obvia los sustentos del propio Estado, aquellos que pasan
no sélo por una identificacién de todas las comunidades que componen el
territorio nacional con las definiciones de la misma nacién, sino los que
involucran a las mas altas esferas del poder con las comunidades mas apartadas
del mismo, dentro de un engranaje que Fibregas (1997: 19) no considera
“...lipos distintos de sociedad sino parte de la compleja y cambiante
estructuracién del poder politico nacional”.’ Por este motivo no se pueden
estudiar como sujetos disociados, por culturalmente distintos, a indigenas y
mestizos dentro del Estado nacional, mas bien es necesario ubicarlos en la
construccién de las estructuras sociales y politicas que han establecido la
separacion entre ellos.

Estas reflexiones ilustran lo que se considera en la actualidad un nuevo
paso, todavia no consolidado ni por parte del Estado mexicano ni tampoco
por los distintos actores sociales y académicos involucrados, en la definicion,
invencién o imaginacién del Estado nacional, teniendo de nuevo a la cuestion
indigena, como tema de referencia, aunque ello no signifique que sea el punto

® Rosalva Aida Hernandez Castillo (1996) propone estudiar el concepto de tradicion en el
marco de las relaciones de poder, de esta manera se pueden entender los procesos legitimadores
de ciertas tradiciones o su rechazo. Por este motivo, discrepa del uso del concepto sélo como
imposicién hegeménica o como resistencia para ubicarlo en un proceso dialéctico de resistencia
y reproduccion.

1 Para una sucinta revision del origen y uso del término etnia ver Roland J. L. Breton (1983). En
México Miguel A. Bartolomé (1997: 55) ha criticado la construccién clasificatoria externa del
llamado grupo étnico.

" Los presentes apuntes introductorios comparten las inquietudes del articulo de Andrés Fibregas
Puig (1997) en cuanto a la comprensién del fendmeno neozapatista en Chiapas como parte de
la discusién sobre el Estado nacional y la politica indigenista. Vid. también Miguel Lisbona
(1995).
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nodal en la resolucién de los problemas de la sociedad. En cierta manera la
discusion rebasa los limites de la cultura para incrustarse en un debate marcado
por la consecucién de metas politicas, como la democracia, la justicia social o
las autonomias étnicas. Debate en el que la antropologia mexicana esta tan
involucrada como en el periodo en que se consolidé como disciplina y ciencia
atil para la puesta en préctica de la politica indigenista. Por este motivo, en
algan momento deberan establecerse los transitos de la antropologia en México
y establecer comparaciones entre el papel jugado en sus inicios y el que juega
en la actualidad.”

A partir de estos preceptos nos interrogaremos sobre distintos aspectos
que han salido a la luz publica con una pasion inusitada gracias, en parte, al
discurso construido por la dirigencia del movimiento neozapatista.

2, El discurso del neozapatista

El EZLN tiene una concepcitn de sistema y
de rumbo para el pais

EZLN, Documentos y Comunicadus, 1, pag.
273.

En antropologia, o en la ciencia social en general, casi siempre se tiene
la tentacién de poner en boca de los individuos la representacién de grupos
sociales. Esla prictica, tantas veces criticada recientemente, la expuso de forma
concisa y testimonial Soustelle (1969: 51):

“A menudo en los libros de etnografia, el bosque oculta los
arboles; quiero decir que se habla tanto en ellos de la sociedad
que se olvidan los individuos, como si los < <primitivos>>, a
quienes se supone mas sometidos que los < <civilizados > >
a un aplastante conformismo religioso y mdgico, estuvieran
cortados todos por el mismo patrén. Se nos expone lo que
piensan o lo que hacen los < <arunta> > de Australia central,
no lo que piensa o hace tal o tal arunta”.

™ Rosalva Aida Hernandez Castillo (1996) en su tesis de doctorado analiza la aplicacion de
distintas politicas indigenistas para el caso de los mames de Chiapas. Igualmente, disecciona
tedricamente las diversas perspeclivas que han sido utilizadas en México para estudiar la cucstion
élnica.
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Esta actitud ha permeado gran parte del discurso relacionado con el
neozapatismo y sus protagonistas, tanto para restarles validez, por no
representarse mas que a si mismos, como para ensalzar un movimiento
indigena como la punta de lanza de un rechazo internacional a las politicas
econdmicas y sociales hegemonicas.

La perspectiva con que abordaremos este apartado estd marcada, en
cierta manera, por esa vision sesgada. Sesgada porque las fuentes de
informacién fundamentales son los documentos y comunicados emitidos por
el EZLN, asi como ciertas entrevistas con sus dirigentes. Por este motivo el
analisis se centra en los discursos de la dirigencia, entiéndase el subcomandante
Marcos, porque no exislen todavia trabajos antropolégicos que analicen a
profundidad el papel de las bases ubicadas en la Selva Lacandona y en los
Altos de Chiapas.

Sin embargo, si contamos con visiones divergentes a la hora de
interpretar la conformacion social del movimiento neozapatista y su
trascendencia. Por ejemplo, mientras que Legorreta (1998: 25) considera que
existe una evidente distancia entre “...1as aspiraciones y representaciones de
las bases indigenas zapatistas de Las Canadas y el discurso y los objetivos de
su direccion”; Leyva (en prensa) conecta el levantamiento armado y las
reivindicaciones surgidas de la lucha local de las comunidades alzadas con un
frente amplio y heterogéneo de cardcter nacional e internacional, alianza que
fructifica, para dicha autora, gracias a un discurso prodemocritico que se
concreta en lo que denomina “Nuevo Movimiento Zapatista”.' lgualmente,
entre ambas autoras existen discrepancias a la hora de analizar el papel de las
bases de apoyo al neozapatismo. Mientras Legorreta (1998) opina que la
dirigencia del actual EZLN aproveché la experiencia asamblearia en la Selva
Lacandona para dar un giro politico a reivindicaciones de cardcter social,
dejando a los indigenas con “...el deseo de superar la brecha histérica que los
separa de los niveles de bienestar social del resto de la poblacién nacional”

" Segn Xochitl Leyva (en prensa) los anélisis sobre ¢l movimiento neozapatista han de tomar
en cuenta los siguientes tres elementos: “-primero, deberia hacer la distincion analitica entre el
Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN) y el Nuevo Movimiento Zapatista (NMZ). ~
Segundo, deberfa tomar en cuenta que al interior del NMZ se da la convergencia de una diversidad
amplia de actores, —Tercero, deberia considerar que, hasta cierto punto, el Nuevo Movimiento
Zapatista es una ‘comunidad politica imaginada’ (Anderson, 1993), es decir, todos sus miembros
nunca se conoceran entre si aungue comparten cierlas referencias simbdlicas, metas politicas y,
por supuesto, el sentimiento de pertenencia al colectivo que coloquialmente ha sido llamado
‘zapatismo’.
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(Ibid.: 158)," Leyva (en prensa) afirma que existe una interseccién o simbiosis
entre el discurso coloquial de las bases del neozapatismo y el discurso oficial
expuesto por el subcomandante Marcos y ciertos intelectuales afines al
movimiento. Por ello “...Ja interaccién de un lider carismético con algunos
académicos, lideres politicos y con una amplia base popular permitié el
surgimiento del N(nuevo)M(ovimiento)Z(apatista)” (Leyva, en prensa).’

Las divergencias de interpretacion, ejemplificadas en estos dos casos,
son un buen marco para abordar el discurso de la dirigencia neozapatista
desde nuestros puntos de interés, a los que hemos llamado las causas, el
sustento y las soluciones.

La buisqueda de un modelo de accién: las causas

Distintos movimientos sociales, plasmados en grupos armados
conocidos como guerrillas, jalonan el presente siglo y ofrecen un amplio
panorama para el estudio y la comparacién, no sélo en Latinoamérica sino en
distintos continentes. Lo mismo podriamos decir de la historia de las revucltas
protagonizadas por poblaciones indigenas durante el periodo colonial.'” Ambos
casos han servido para establecer precedentes del neozapatismo y son una
referencia obligada para aquellos que pretenden efectuar un andlisis de la
situacién chiapaneca a través de la historia; aunque en muchos casos la relacion
con una tradicién de sublevaciones o resistencias a los drdenes politicos

' Para Maria del Carmen Legorreta (1998: 189) las Fuerzas de Liberacion Nacional encontraron
en la Selva Lacandona “...una region cohesionada, organizada, con cierla experiencia politica y
esperanzas por alcanzar mejores condiciones de vida, que se habia dignificado en su proceso
organizativo; ademds de la herencia de una dindmica de apropiacion y participacion real de las
bases, es decir, donde se habfa impulsado la participacién de las comunidades en la solucion de
sus propios problemas sociales”.

& "Este grupo de intelectuales ha contribuido a la creacién del discurso oficial zapatista cuya
forma es diferente a las expresiones cotidianas de la base, sin embargo, su contenido refleja las
aspiraciones centrales de varios sectores de la sociedad civil. En otras palabras, estos intelectuales
han sintetizado el pensamiento colectivo y han contribuido a crear la identidad ncozapatista”
(Leyva, en prensa).

'” Recientemente Enrique Florescano (1997: 244)) analiza los movimientos sociales conflictivos
en el México colonial a través de una tipologia de los mismos: insurrecciones nativistas;
movimientos de defensa de las comunidades indigenas amenzadas; rebeliones campesinas;
motines urbanos y movimientos mesianicos y milenaristas. Mediante esta discccion de
movimientos intenta concretar las diversas causas que los motivaron. Sobre los movimientos
campesinos en México desde la época prehispanica hasta la revolucién ver también la obra
compilada por Friedrich Katz (1990) y la tipologia presentada por John H. Coatsworth (1990, I:
34).
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imperantes s6lo otorgue, como apunta Hobsbawm (1998: 34), “...una gran
satisfaccion emacional” que no produce interrogantes sobre el contenido o el
contexto de las mismas.

En cierta manera, el valor comparativo o anal6gico que la historia ofrece
es un salto en el vacio, en primer lugar porque los conceptos y situaciones
sociales comparadas no tienen por qué ser similares ¥, en segundo lugar, porque
puede situar el andlisis en marcos de referencia evolutivos, como si todas las
socicdades se dirigieran hacia un mismo destino. Nosotros efectuaremos este
malabarismo siguiendo el realizado por otros autores, en esle caso Katz (1990,
), quien en un trabajo por & compilado establece paralelismos entre las
revuellas rurales en el periodo azteca y las surgidas durante los siglos XIX y XX
en el México independiente.

Sin menoscabar las comparaciones con la historia mexicaha, pero con
el afdn de aportar nuevos elementos, crefmos conveniente repasar ciertos
aspeclos de la historia medieval y moderna de Europa que estan plagados de
revueltas protagonizadas por campesinos. Los analisis o ideas que de dichos
estudios surgen muestran cémo, de una u otra formas, puede profundizarse
en la comparacién de escenarios para que el valor comparativo de la historia
no quede, Gnicamente en dmbitos regionales.

Las causas del levantamiento armado acontecido en 1994 han sido
profusamente tratadas,'® al igual que la construccion de la plataforma politica
y delucha del EZIN,™ pero nosotros nos cefiremos a establecer las pautas de
las mismas expresadas por los neozapatistas para profundizar en
comparaciones de nuestro interés, Pero primero vayamos a los discursos de
los alzados en armas.

Fs bien conocida la transformacion desarrollada en las propucstas del
EZIN a los pocos dias de haber aparecido a la luz pablica. “La Declaracién de
la Selva Lacandona” ponia en boca del grupo armado una visi6n abarcativa y

" Muchos son los trabajos que aspiran radiografiar la realidad chiapaneca en busca de la
coyurtura que propicié el levantamiento armado, sin embargo, sélo destacamos el trabajo de
Xochitl Leyva y Gabriel Ascencio (1996),

" Con distintos niveles de andlisis, pero con el propésilo de urgar en la construccién politica y
social del movimiento neozapatista, se encuentran los trabajo de Carlos Tello Diaz (1995),
Bertrand de la Grange y Maité Rico (1998) y Carmen Legorreta (1998). Esta Gltima sefala la
refacion de los indigenas de las Cafadas con cuatro proyectos “polilico-ideolégicos centrales”:
“1) el cristianismo comunitario; 2) la reivindicacion indianista, ambos derivados de la teologia
de la liberacién de la didcesis de San Cristobal; 3) el proyecto democritico o del ‘Poder Popular’
de Linea Proletaria expresado en la Unién de Uniones, y 4) el proyecto de lucha armada por el
socialismo del EZLN" (Ibid.: 16-17).
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nacional del conflicto. El “Somos producto de 500 anos de luchas” (EZLN, 1:
33) no era un reclamo indigena sino que se insertaba en una resistencia nacional
hacia las formas de poder, especialmente representadas en los Gitimos setenta
anos por un partido politico que ha ocupado las instituciones legislativas y
ejecutivas desde entonces.

La lucha, como se observa en dicha declaracion era “...por trabajo,
tierra, techo, alimentacién, salud, educacién, independencia, libertad,
democracia, justicia y paz” (Ibid.: 35), “...demandas que nunca ha satisfecho
el Estado mexicano” (Ibid.: 36). Los enemigos no eran aquellos que atropellaban
a los indigenas sino “...nuestros enemigos de clasc”, hecho que propiciard la
construccion de “...una Patria nueva” (Ibid.: 37) que inicia con la pretension
de lucha armada por toda la Reptblica mexicana y con las leyes revolucionarias
propuestas (Ibid.: 36-48). El grito de “iMuera el supremo gobierno!” (Ibid.:
210) o las referencias al mal gobierno, que tanto recuerdan a las proclamas de
las revueltas modernas de Europa bajo el lema de iMuera el mal gobierno!,
no tenfa un cardcter regional o de particularisma étnico, era a todas luces un
reclamo de dmbito nacional, con “...una causa coman: la falta de libertad y
democracia” (lbid.: 73).

Las necesidades expuestas, como bien apuntaba Garcia de Leén (EZLN,
1: 15), estaban construidas por “...las aristas de un proceso de modernizacién
desigual que ocurre a diario en varias regiones del pais”. Sin embargo, la propia
dindmica de los acontecimientos decanto las reivindicaciones nacionales, no
abandonadas por cierto, hacia el papel que los indigenas jugaban en el conflicto
y en el simbolismo que la sociedad y los medios de comunicacion les otorgaron.
Por ello, a 13 dias de haber iniciado la toma de municipios ya se sefialan como
culpables de la situacion de los alzados a “...funcionarios del més diverso
estrato, todos negando salud, educacion, tierra, vivienda, servicios, trabajo
justo, alimentos, justicia, pero sobre lodo negando respeto y dignidad a los
que, antes que ellos, ya poblaban estas tierras” (Ibid.: 71). Sutil matiz, éste
dltimo, que el subcomandante Marcos introduce y que sera decisivo en los
acontecimientos que tendrdn lugar en Chiapas, especialmente para comprender
la empatia que un discurso fundamentado en alientos éticos ha tenido en la
opinién pablica mundial.

Es asi, como en el devenir de comunicados y documentos elaborados
por el EZIN los indigenas adquieren un papel mds relevante en las causas del

™ Recordemos que en la Nueva Espafia también fue comin el uso de estas consignas en
momentos de enfrentamiento con las autoridades en turno, lo mismo que durante los siglos XIX
y XX, como afirma Friedrich Katz (1990, I: 68).
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conflicto, aunque no siempre estén aislados de la realidad nacional:

“Durante siglos hemos sido los infantes de una nacién grotesca.
Acumuladas riquezas inmensas en un pufado de traidores a la
patria, democratizada la pobreza entre millones de trabajadores
y empleados en el campo y la ciudad, los indigenas ni siquiera
alcanzan la categoria de ciudadanos, de seres humanos” (EZLN,
2: 433).

Segun Pierre Vilar (1978 y 1986) la coyuntura revela la estructura,”’ y
tal vez la coyuntura que ha propiciado un aumento de la presencia del elemento
étnico en las reivindicaciones y planteamientos de neozapatistas y asesores
muestra una estructura que ya era senalada el 18 de febrero de 1994, al
momento de enlregar al secuestrado ex gobernador de Chiapas, Absalén
Castellanos Dominguez. Salud, educacién, vivienda, tierra o trabajo, eran los
reclamos fundamentales de los alzados, tanto asi que en uno de los parrafos
del texto se rompia con elementos denominados tradicionales y se
preguntaban:

“¢Coémo es posible que a estas alturas de los anos se siga
trabajando con los instrumentos primitivos como es el machete,
hachas, azadones, etcétera, en cstas zonas y en las més pobres
de todo México, cuando se cuenta con grandes industrias de
todo tipo que pueden elaborar las mejores maquinarias para
el campo mexicano y que pueden tener un buen desarrollo
agricola como lo hacen los grandes empresarios?” (EZLN, 1:
152).

Posteriormente, estas mismas demandas, estaran aderezadas por los
reclamos politicos ya expuestos desde los primeros dias de la revuelta pero
haciendo hincapié en que son de “Los pueblos indigenas del estado de Chiapas
alzados en armas” (Ibid.: 179) quienes pretenden un “Nuevo pacto entre los
integrantes de la federacion que acabe con el centralismo y permita a regioncs,
comunidades indigenas y municipios autogobernarse con autonomia politica,
econémica y cultural” (Ibid.: 180).

Las causas politicas lienen recepcién en un pais enfrascado en una

1 Citado por José Miguel Palop (1977: 109).
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transicion democrética lenta y que todavia no logra vislumbrar el futuro de la
misma, pero tales causas siguieron tefidas por la necesidad de solucionar los
problemas derivados de la falta de modernizacion de ciertas regiones o grupos
sociales del pais.”? De esta manera empatan los reclamos politicos con los
propios de una determinada estructura econémica incrustada en el conjunto
del territorio mexicano, pero enfatizando el abandono que Chiapas ha sufrido
desde su incorporacién a México, algo que podria ser afirmado también a
principios del presente siglo por el “pocta finquero Santiago Serrano”, tal como
lo denomina Garcia de Le6n (1989, 11: 47-48): “Pero, por desventura nuestra,
ni uno solo de los gobiernos que se han sucedido en esta bella Repblica de
Judrez, ha comprendido la obligacién moral de ayuda”.

Mas que de un conflicto de cardcter étnico o de clases tal vez el enfoque
deberfa dirigirse hacia otros pardmetros de observacion,” ya que al igual que
en muchas de las revueltas premodernas de Europa, no existe en el movimiento
neozapatista o en Chiapas, una nitida relacion entre la pertenencia a distintas
clases sociales o grupos humanos culturalmente diferenciados y el alineamiento
en los bandos litigantes.® Y tal vez, ya que estamos mencionando estas
revuellas que marcaron el curso de la historia europea durante la siempre
dificil consolidacién de sus Estados modernos cn el siglo XIX, sea bueno
incorporar algunos elementos que a modo de extrapolacién nos remiten al
movimiento chiapaneco.

“Un ruralismo aplastante, una senorializacién profunda y antigua, un
arcaismo notable en muchas de sus estructuras y habitos mentales y un relativo
aislamiento del resto del reino” (Valdeon, 1979: 184) son aspectos que han
aparecido para resenar los motivos del alzamiento neozapatista, sin embargo,
como se podrd comprobar por la utilizacién de la palabra “reino”, estas palabras
se refieren a la Galicia de finales de la Edad Media, momento en que se
produjeron revueltas como la denominada “segunda guerra hermandina”. Estas
contradicciones estructurales parecen ser propicias a cualquier tipo de
levantamicnto popular o al modelo de revuelta campesina (Foster y Greene,
1984) de sociedades preurbanas o preindustriales. Ha sido reiterada la
referencia a los problemas cconémicos de Chiapas, situacion también referida

# S6lo como un ejemplo véase la Cuarta Declaracion de la Selva Lacandona del 2 de enero de
1996 (EZLN, 3: 79-81).

* Segan Ernest Gellner (1991: 156) “No parece que las naciones y las clases sean catalizadores
politicos: sélo las clases-nacién o las naciones-clase lo son”,

** Ver, a modo de comparacién, los conflictos politicos y las revueltas sociales en el Aragdn del
siglo XVI (G. Colds Latorre y J.A. Salas Ausens, 1982).
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por los propios neozapatistas, sin embargo la profundizacién en estas
referencias seguramente nos conducirfa a modelos de crisis de modernizacién
que, con distintos matices, se vislumbraron en la Europa que transcurre de los
siglos XVI al XIX. Un crecimiento demogrifico sin alternativas econémicas,
que sdlo se reflejan en la expansion campesina hacia nuevas tierras cultivadas
sin mejoras tecnolGgicas (Van Bath, 1974),% o hacia el incremento de la oferta
de trabajo que mantiene bajos salarios; y todo ello en procesos econémicos
cada vez mas sensibles a los mercados externos (Vilar, 1978). Si a estas
situaciones le anadimos, en ciertos momentos de dicho periodo histérico, la
denominada por Braudel (1953) “traicién de la burguesia”, por preferir la
inversion fatil a la productiva, y el enquistamiento de estructuras de poder
que en muchas ocasiones reaccionaron a través de la creacion de gavillas
opuestas gracias del bandolerismo rural, tendremos elementos que, aunque
solo apuntados aqui, pueden servir como inquietudes, no pensando en la
historia como un proceso de progreso sino como punto de referencia para
establecer comparaciones.?

Pero si de comparaciones se trata Rudé (1978), al analizar las protestas
populares del siglo XVIII europeo, consideradas por él preindustriales,
encontraba ciertos rasgos distintivos, como por ejemplo que el lider “...proviene

* Norbert Elias (1994: 284) nos dice respecto a la socicdad medieval europea que “los sintomas
de esle exceso de poblacion son siempre los mismos en las distintas sociedades: aumento de
las tensiones en el interior de la sociedad, separacién creciente entre aquellos que <<tienen> =,
esto es, en el caso de una sociedad con una economia predominantemente natural, que < <lienen
tierras=> >, frente a aquellos que < <no tiencn>= o, en todo €aso, no tienen suficiente para
alimentarse de acuerdo con sus necesidades (...). Alianza més intensa y mas clara de los individuos
que estan en la misma posicion social para defenderse de los que pretenden penetrar desde el
exterior o, a la inversa, para conquistar las oportunidades que monopolizan los otros grupos.
Ademds una presion creciente sobre las zonas vecinas que estan menos pobladas (...) y por
altimo incremento en las tendencias némadas, impulso hacia la conquista o por [0 menos hacia
el poblamiento de nuevas tierras”. Para la actualidad Clifford Geertz (1996) ejemplifica los caso
de Indonesia y Marruccos.

* Los elementos propiciatorios de las revueltas rurales europeas también pueden observarse
en la caracterizacion de las mismas que efect(a Friedrich Katz (1990, II: 206-207) para la historia
del territorio mexicano: crisis agricola previa, vinculada a un rapido aumento de la poblacién, al
cultivo de tierras marginales y a un aumento de la agricultura dependiente de las lluvias; crisis
comerciales (manufactura y mineria); asi como a una creciente centralizacion del poder y un
aislamiento de las élites politicas en el gobierno con respecto “de la gente com(n”. Daniel
Villafuerte (1998: 18-19) ha sefialado, para el caso de Chiapas y Centroamérica, c6mo las
contradicciones de una sociedad rural no deben entenderse sélo en términos econémicos, sino
también sociales y fundamentalmente politicos.

23



mas a menudo ‘de fuera’ que ‘de dentro’ de las masas” (Ibid.: 19);? o lo que
caracterizaba a dichas masas activas del periodo preindustrial, que segin ¢l
mismo autor es “...su apego al modo de funcionamiento tradicional (...) de la
antigua comunidad del pueblo o del antiguo gremio urbano, y su reaccién
violenta frente al tipo de cambios promovidos, en nombre del ‘progreso’, por
los gobiernos, los capitalistas, los comerciantes de cercales, los propietarios
especuladores y las autoridades de la ciudad” (Ibid.: 22). Hecho éste que
también aparece en las revueltas premodernas de los siglos XIV y XV, donde la
“...masa popular, al quejarse de las violencias seforiales, invocaba
frecuentemente la defensa de los usos y costumbres tradicionales. Lejos de
cualquier llamamiento a un cambio revolucionario, los campesinos exigian el
respeto al pasado o evocaban una utépica edad de oro,” (Valdedn, 1979: 26).
Recurso a los derechos y costumbres tradicionales también senalado por
Thompson (1984) para el siglo XVIIl inglés.

Pero, dando un pequeno giro a la exposicién, ya sean simples
coincidencias, o problemas derivados de estructuras comparables en ciertos
casos, estas referencias nos llaman la atencién por trascender los reclamos
étnicos e insertarse en aspectos estructurales de largo plazo y no dnicamente
circunscritas a un dmbito regional, sino al de la construccién politica de los
Estados modernos y a su papel en el concierto econémico mundial. Igualmente
deben tomarse en cuenta las estrategias y alianzas que el movimiento ha
establecido, tanto en el pais como mas alld de sus fronteras, sin embargo, un
estudio a profundidad del movimiento neozapatista se tendra que encargar,
como bien sefal6 Katz (1990, I: 15), de comparar a los levantados en armas
con aquellos que, en similares condiciones, no optaron por dicha via.

Como se comprueba en el desarrollo de este apartado las referencias
histéricas suelen decantarse por el anélisis de aspectos econémicos y politicos
por encima de los culturales. Sin restar importancia a estos Gltimos, como
veremos en paginas posteriores, hemos querido atisbar ciertos elementos que
en los debates actuales sobre la cuestion étnica en México quedan subsumidos
bajo el manto de la diferencia cultural, aspecto éste que no puede ser analizado

*7 Esta circunstancia fue causa de acalorados debates entre los que asentaban la manipulacién
de los indigenas frente a los que opinaban lo contrario, ver Miguel Lisbona (1995: 44-47). Un
caso ejemplificador es el de Arturo Warman (1990, 11) , quien contradiciendo lo escrito por él
mismo sobre los zapatistas de principios de siglo consideré al movimiento chiapaneco como
manipulado e imposible de pensar por parte de campesinos indigenas. Por otra parte, Friedrich
Kalz (1990, Il: 178) confirma la ausencia de lideres forasteros durante las revueltas coloniales,
mientras que a partir del siglo XIX su papel es cada vez mas relevante en México.
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como aislado del resto de variables que dan una perspectiva del vivir en
sociedad.?

Deciamos en otra ocasion (Lisbona, 1995: 47-48) que uno de los
problemas del neozapatismo era que su discurso politico se sustentaba en
una contradiccién insalvable:

“_..la necesidad de derribar al sistema politico mexicano, léase
Estado, reivindicando aquello que ha sustentado y sustenta al
mismo. Es decir, por una parte, la defensa de la nacion mexicana
y su simbologfa (bandera, héroes, etcétera) y, por la otra, la
defensa de la < <indianidad> > como orgullo de diferencia y
como parte del entramado cultural de la nacion misma”.

Tal vez si profundizamos en ese entramado simbdlico,
pscudorreligioso, se muestre uno de los pilares para la aceptacion del
movimiento fuera de su dmbito regional.

La verticnte religiosa: el sustento

Garcia de Leén (1989, I: 71), para remarcar los epitetos que Thomas
Gage dio a los “hacendados coletos”, recordaba que uno de los vicios hispanicos
era “...Jla mania de los ancestros”.*® Mania que no parece ser (inicamente de
los hispanos sino de los nuevos paiscs que surgieron de la Independencia
colonial espanolay de los grupos humanos que los conforman, si nos remitimos
a las referencias y utilizacion que los neozapatistas hacen de ellos. Tal cosa no
debiera extranar si recordamos como ciertos autores se refieren a la
conformacion de la conciencia nacional mexicana a través de la idea de pueblo
elegido de la tradicion judeocristiana (Lafaye, 1977 y 1997),* misma que situaba
a la poblacién indigena como el origen de dicha coincidencia.

 Miguel A. Bartolomé (1997: 177), quien considera el papel de la cultura como imprescindible
para comprender los procesos de construccion civilizatoria, se muestra sumamente critico sobre
su ausencia en los andlisis de las reivindicaciones étnicas actuales: “Cuando la dimension
civilizatoria y el papel de la cultura en la construccion de las identidades colectivas son
minusvalorados, la etnicidad tiende a ser percibida solo como un factor instrumental para el
logro de un proyecto politico solidario, pero que pucde prestarse a todo tipo de confusiones y
manipulaciones”,

@ Vicios que cita Antonio Garcia de Le6n (1989, I: 71) del libro Agonia del trénsito de la muerle,
de Alejo Venegas.

# “Cualquier comunidad nacional ha tenido que representarse en uno u otro momento como
un ‘pueblo elegido’ ” senala Balibar (1991: 148), aunque para el caso mexicano esta vertiente
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Pero dejando al margen estas referencias, el discurso de los
neozapatistas en boca del subcomandante Marcos ha utilizado con profusion
actos y proclamas de caricter religioso, aunque éste tenga el tono de una
religiosidad civil dependiendo de las ocasiones: “Repitan con nosotros,
hermanos, que la palabra de iNo nos rendiremos! iResistiremos! Que se
escuche” (EZLN, 1: 277). Por eso mismo podemos leer o escuchar cosas
similares a la expuesta por Flena Poniatowska (Ibid.: 324) cuando se referia al
subcomandante Marcos como ”...cse hombre que tiene un dios adentro”.
Metonimia que ha hecho funcionar al lider insurrecto como un signo en
sustitucién o en lugar de todo el grupo alzado.*® Circunstancia ésta que no
remite a un hecho irracional sino que mds bien sitGa a la politica en los
parametros légicos de un pensar religioso, tal como Mauss observé para el
caso de la magia. El mago no lo es en si mismo sino en tanto la sociedad lo
identifica como tal, sin embargo cuando ello se traduce en términos politicos
en busca de objetivos concretos puede tener las mismas respuestas que
aparecen en los actos magicos cuando no se concretan, es decir, la no
consecucion del objetivo se achaca a fuerzas o causas ajenas, al otro, nunca al
hecho magico en si.

Como el principe de Maquiavelo (1983: 73-76)*2 Marcos eligié un
héroe: Zapata, al cual se le ahade el de un personaje civilizador maya: Votdn;
una simbiosis que alimenta la imagineria del substrato indigena nacional entre
los intelectuales, y la fe revolucionaria que consolida al Estado mexicano
después de 1910.

De esta manera la ética, sustentada en un simbolismo religioso,
desplaza en la mayoria de los casos a la politica y, en sus respuestas a Yvon Le
Bot, Marcos era explicito al decir que “Lo que admirdbamos es que valores
éticos y morales que se suponen destinados a quedarse en un libro, en una

trascicnde lo meramente hisidrico-simbélico para convertirse, en manos de los tedlogos de la
liberacion, en un precedente de sus propuestas, como ejemplifica Enrique Dussel (1995: 58) al
considerar a los héroes de la independencia como precursores de sus propuestas actuales.

M Ver lo expuesto por Bourdieu (1989: 49-50) con referencia a la metonimia aplicada a la
politica, o sobre el fetichismo objetivado en un “personaje hipostasiado” . En México dicha idea
también fue desarrollada para el estudio de los movimientos sociales por parte de Jorge Alonso
(1985: 35-38).

32 Como el propio Maquiavelo (1983: 85) consideraba, hay dos maneras de combatir, una con
las leyes y otra con la fuerza: “la primera es propia del hombre, |a segunda lo es de los animales;
pero, como muchas veces la primera no basta, conviene recurrir a la segunda”. En clave de
sustitucion poética, el subcomandante Marcos modifica las leyes por la ternura, asi “Es necesaria
una cierta dosis de ternura/para quitar de en medio a tanto hijo de puta/(...)/pero a veces no
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doctrina religiosa, se hagan realidad en los seres humanos y se lleven con
consecuencia” (Le Bot, 1997: 267).%
Por ello, el mismo subcomandante dice que:

“Nuestra referencia es mas el lado humano, el lado de la
resistencia, de la rebeldia, la semejanza de ‘para todos todo,
nada para nosolros’ que encontramos en la propuesta de
Guevara (...). Enfin, esa no es la parte que rescata el zapatismo
de Guevara, sino la parte humana, el sentido del sacrificio, la
entrega a una causa y sobre todo, la consecuencia, las
convicciones” (Ibid.: 265-266).

Desde los primeros documentos del neozapatismo la muerte y el
sacrificio estdn presentes como entrega y don:* “Nuestra sangre va en
prenda”; “...para vivir morimos”; “Ellos vivirdn con vergiicnza, nosotros
moriremos con dignidad”; “Nosotros, hombres y mujeres pequenos, nos dimos
la tarea de ser grandes para asi vivir aunque muriendo”; “Reciban nuestra
sangre hermanos, que tanta muerte no sea initil”; “...y en el camino del mundo
de justicia y verdad que habrd de nacer de nuestra muerte”; “Los innombrables,
nosotros, los muertos de siempre” o “No nos interesa vivir coma ahora se
vive”, son algunos de los mdltiples ejemplos de cercania que establece su
discurso con |la muerte y la sangre redentora, aquella que puede dar cobijo a
una realidad distinta como el sacrificio significa para la religion.** En este caso,
religacién que no esta lejana de la tradicion mexicana del martirologio y del
sacrificio de los héroes que han dado significado a los procesos histéricos de
consolidacion del Estado nacional: “Olvidaron que la libertad se conquista

basta/con una cierta dosis de ternura/y es necesario agregar.../una cierta dosis de plomo” (EZLN,
2: 98).

# Xochitl Leyva (1999: 10-11) sigue los plantcamicntos de Honneth y Taylor para afirmar que la
“...la lucha en México es una lucha politica con una gramdtica moral-ética”.

* Para Yvon Le Bot (1995: 222): “Mientras que el catolicismo, y particularmente el catolicismo
latinoamericano, se ve llevado a la exaltacién del sacrificio, del martirio, la ética protestante es,
mas bien, una €tica profesional, del deber cotidiano (...). Este rasgo aleja a los adeptos de las
seclas evangélicas de una ideologia revolucionaria que mezcla elementos del marxismo y de
catolicismo y que se distingue por el culto al heroismo y a los martires”.

**¥ no solo en el estricto aspecto religioso de una fe, sino también en la religacién que puede
significar el morir por el préjimo en la conformacién de una identidad territorial, como es
apuntado por Touchard (1990: 179-181) para la Baja Edad Media europea a través de las cruzadas
y la identificacién de los componentes del incipiente Estado con un corpus mysticum.
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con sacrificio” (EZLN, 2: 346).% Por eso mismo, las nociones de sacrificio
tienen la procedencia de los antepasados: “...la sangre de los nuestros, nuestra
sangre nos esta hablando”; “Un ciclolleno de heroismo y entrega, de sacrificio
y consecuencia”, 0 como pone en boca de ese ancestro migrante a la selva, el
viejo Antonio: “Morir para vivir”. Palabras con origen, pero con un destino:
“_.tarde o temprano el sacrificio que ahora les parecerd indtil y estéril a muchos
se vera recompensado en los relimpagos que alumbren otras tierras. La luz
llegard, es seguro” (EZLN, 2: 145).

[s en la lucha, tanto en el discurso de los neozapatistas como para los
tedlogos de la liberacion, cuando el sacrificio deja de tener un halo de fatalidad
religiosa (Assmann, 1991: 25) para ubicarse en un proceso histérico que, lejos
de comprender la l6gica del sacrificio como victimaria, lo entiende como
“_..coherente a las exigencias de la transformacién social”. De tal manera que
se produce una recuperacién de la utopia cristiana dentro “...del contexto de
la gran opresion, exclusion, victimizacién, que sufren los pobres en este mundo”
(Boff, en Assmann, 1991: 84). Por estos motivos no es casual la afirmacion de
que “Dios estd del lado de los sacrificados” (Ibid.: 84).7” Pareciera como si la
vision teolégica salvifica anterior al siglo XVIII, retornara clamando democracia
y justicia para los fieles devotos pero sin renunciar al caracter profético que
distingue a los teélogos de “su rebaio”, o que confunde “...democracia civil y
comunidad carismatica” (Cardin, 1997: 38). Fs decir, la articulacion de una
esperanza escalolégica con la liberacién del hombre, propuesta por los teblogos
liberacionistas, no puede analizarse sin comprender que su vision de la politica
parle de la expericncia del sufrimiento (Dussel, 1995: 98-99).

% Ver, por ejemplo, el trabajo de Eric Jauffret (1986) sobre la idea de sacrificio religioso en la
Revoluciéon Mexicana.

7 Otro tedlogo de la liberacién resumia estas ideas: “Hoy, en América Lalina, la novedad de la
Iglesia consiste precisamente en el ingreso de los cristianos en las luchas de liberacién de los
pobres. También en América Latina todos los que luchan por la justicia son perseguidos, son
asesinados. Todos estin marcados para morir. Se trata de un sacrificio causado por el capital.
Por los intereses de los grandes. Todos nuestros martires retoman la vida y el proyecto de Jess.
Entonces, también ellos dan su vida en solidaridad, por la justicia. Son muertos por causa de sus
luchas en favor de sus hermanos méds pobres” (Ferraro, en Assmann, 1991: 44).

™ Coma ejemplo de las criticas expuestas por Alberto Cardin (1997) seria convenicnte revisar
las propuestas de los tedlogos de la liberacién, quiencs asumen, como “responsabilidad”, “tomar
a cargo al que clama y a su dolor” (Dussel, 1995: 11), asi como omilen cuestionar su papel
profético (Ibid.: 18). Leonardo Boff (1986: 62), por su parte, no se queda atrds en sus
manifestaciones al hablar del “intelectual orgdnico religioso” quien, “...mediante su vinculacion
a las clases oprimidas, ayuda a percibir, sistemalizar y expresar sus grandes anhelos de liberacin®.
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[sta vertiente sacrificial enlaza también con los apelativos élicos
mencionados al principio de este apartado. la muerte redentora no tendria
valor si no se instalara en un principio de verdad, aquel por ¢l cual los que se
sacrifican lo hacen ciertos de que la compensacién es indudable e
incuestionable: “Lo que estamos diciendo es la verdad”; “...la palabra del
coraz6n de los hombres verdaderos que forman nuestro ejército”; “.. fue
necesario recurrir a personas honestas y verdaderas”. Pero si de verdad o
verdaderos se trata no hay mejor representacion que la de aquellos que se
autodenominan verdaderos o legitimos: los indigenas.

Es conocida la tendencia de cualquier pueblo del mundo a ejercer una
diferenciacion radical entre un nosotros legitimo, verdadero o humano, respecto
aotros pueblos que son considerados ajenos a esas definiciones. Fn el discurso
escrito de los neozapatistas esta circunstancia es utilizada para remarcar la
legitimidad de opiniones y reivindicaciones a través de ello: “Nosotros somos
hechos por palabras verdaderas” y “Hemos construido centros culturales para
hablar la palabra verdadera” (EZLN, 3: 89-90);* de ahf la rotundidad de “Lo
que estamos diciendo es la verdad” (EZLN, 1: 167). Pero esta “palabra de
verdad” se instala en la historia, en un pasado que se remonta a los ancestros
indigenas,™ “...que viene desde lo mas hondo de nuestra historia” (EZIN, 1:
156) para dotarla de “dignidad”* y enlazarla, en esa ética religiosa, con la
“profesién suicida” de “la esperanza” (EZLN, 1: 191) de un futuro mejor a
realizarse en la nacién mexicana. Nacién que emergerd del verdadero sacrificio,
por eso “...la patria que queremos todos, tiene que nacer otra vez. En nuestros
despojos, en nuestros cuerpos rotos, en nuestros mucrtos y en nuestra
esperanza tendrd que levantarse otra vez esta bandera” (EZLN, 1: 166).

Si el origen indigena legitima el movimiento y otorga verdad a sus
acciones y propuestas, el pasado heroico de México instala plenamente a los
alzados en un proceso histérico por ser el movimiento “Heredero de la gloria
de lo mejor de las tropas villistas y zapatistas, y animado por el espiritu de

** En los primeros comunicados del EZLN ya se afirmaba que “Nuestra forma de lucha armada
es justa y verdadera®, aunque también se matizaba que no eran la (inica organizacién verdadera
(EZLN, 1: 102-103).

' “Mas de 500 afios de explotacion y persecucién no han podido exterminarnos. Hemos resistido
desde entonces porque sobre nuestra sangre se hace la historia” (EZLN, 3: 37).

* “desde hace un afio tener sangre indigena no es una vergilenza, es un honor. El més alto
orgulio al que puede aspirar un mexicano, desde el primero de enero de 1994, es a que lo
llamen ‘indio’, porque indios fueron la sangre y el grito que recordé a la nacién mexicana cudl es
su riqueza mas grande: la dignidad” (EZIN, 2: 196).
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Hidalgo, Morelos y Guerrero, el EZIN mantiene en su pecho armado, sin
embargo, la conviccién de la necesidad de hacerse inditil ¢ innecesario” (EZLN,
2: 137).% A través de este hilo conductor los neozapatistas se identifican
plenamente con la simbologia de la nacién mexicana, pero con la propuesta
de enlazar lo indigena con el Estado nacional mexicano,* prolongan la
separacion entre los individuos que conforman tal nacién:*

“Hay en nosotros, como en Nuestra Gran Nacién Mexicana,
sangre indigena y sangre mestiza.

Estamos orgullosos de las dos y aspiramos a ser parte de todas
las sangres que son dignas” (EZLN, 3: 62).

Sangres dignas que nos refieren a sangres indignas, y que de nuevo
sitdan la diferenciacién intrasocial de la nacion mexicana como un lugar comin
representado por indigenas y mestizos, aunque existen matices:

“No podemos combatir el racismo contra los indigenas
practicando el racismo contra los mestizos (...).

El camino bueno también lleva la palabra de hombres y mujeres
de piel clara y lengua diferente” (EZLN, 3: 93).

Como ya se seald la heroicidad, sustentada en un sacrificio de sangre,
es la que convierte al movimiento en una creencia con seguidores,” hecho
que conecta al movimiento con las corrientes utopistas que han sembrado el
desarrollo de la historia humana. Si “Con sangre nos hemos ganado el derecho
a ser lomados en cuenta.” (EZLN, 3: 289), esa misma condicién es la que les
asegura, en sus palabras, triunfar: “El gran poder mundial no ha encontrado
adn el arma para destruir los suefios. Mientras no la encuentre, seguiremos
sonando, es decir, seguiremos triunfando” (FZLN, 3: 213).

“ En ese mismo sentido véase también (FZLN, 2: 161-462).

* “Importa la bandera nacional, la que declara ¢l fundamento indigena de una nacién hasta
dhora condenada a la desesperanza. Importa el suelo que nos sostiene en la historia y evita que
caigamos en el olvido de nosotros mismos. Importa el cielo que se recarga sobre nuestros
hombros, el cielo que hoy ducle pero que aliviard nuestra mirada. Importan los mexicanos y no
aquellos que nos venden tocando a la puerta extranjera” (EZLN, 3: 38).

“ “...el orgullo y la dignidad indigenas volvieron a la historia para tomar el lugar que les
corresponde: el de ciudadanos completos y cabales” (EZLN, 3: 84).

' Bourdieu (1989: 50) denomina “desplazamiento teatral” a la accién de la “fraccion mas
convencida de los creyentes que por su presencia, permiten a los representantes dar la
representacion de su representatividad”.
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Fl paradigma utépico: la sociogénesis como solucion

El problema fundamental de esta vertiente simbdlica es como
proyectarla politicamente, si se entiende la politica como la praxis dirigida a
obtener objetivos concretos con base en un orden de prioridades determinado
por la sociedad. Es bien sabido que rara vez los movimientos sociales de
protesta tienen organizado un corpus teérico de inmediata aplicacion, sin
embargo aqui nos interesa explorar las posibilidades de futuro que se
desprenden del discurso surgido de documentos y comunicados neozapatistas.

En un principio, la propuesta de Marcos era sostener a través de una
guerra indigena demandas nacionales (Le Bot, 1997: 196): “El peligro que
veian los companeros es que nos percibieran como una guerra indigena, cuando
nosotros sabiamos que no, que tenia que resolverse a nivel nacional” (Ibid.:
202-203).

Sin embargo, el mismo lider senalaba, en esta transformacion sobre la
marcha que apuntamos en parrafos anteriores, que “...cstdbamos improvisando
y lo que nosotros tenfamos que resolver era ¢l siguiente paso” (lbid.: 250).*
En esa misma légica Marcos

“...puede ser cualquiera o no ser nadie, puede ser todos o
ninguno, no existe, es un invento inacabado, un modelo para
armar al gusto de cada quien. Un hombre sin rostro no es
necesariamente un hombre con el rostro cubierto. Es, sobre
todo, un hombre con el rostro cualquiera, que no dice nada,
que no nos lleva a nada. Un rostro inditil, un mero esqueleto
para darle forma al pasamontanas narizén (y ‘maman’, ratifican
los machitos)” (EZLN, 2: 108).

Esta indefinicion politica, que bana el discurso neozapatista, es incluso
para los fascinados con el movimiento uno de sus principales peligros por la
dificultad de sostener en politica posiciones meramente estéticas, y nos
referimos concretamente a Yvon Le Bot (1997: 307) cuando afirma que “El
EZLN va a tener que optar: se pasa a una de las dos barcas o se cae al agua 'y
se queda sin ninguna”, haciendo referencia a su decantacién por la lucha armada

% En esa misma linea Marcos senala que “el FZI N va a tener que definir sus relaciones con estas
instancias, con las cuatro instancias, consigo mismo, con las comunidades y el zapatismo militar,
con el zapatismo organizado del Frente, con ¢l zapatismo social y con el zapatismo internacional”
(Le Bot, 1997: 261). Ver también, EZLN, 2, pag. 109.
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o su transformacion en fuerza politica.'” Pero ni los reclamos de los exégetas
més cercanos al neozapatismo han maodificado su talante, por lo que

“E| 7apatismo no es, no existe. Sélo sirve, como sirven los
puentes, para cruzar de un lado a otro. Por tanto, en el
zapatismo caben todos, todos los que quieran cruzar de uno a
otro lado (...). No hay recetas, Iineas, estrategias, ticticas, leyes,
reglamentos o consignas universales. S6lo hay un anhelo:
construir un mundo mejor, es decir, nuevo” (EZLN, 3: 258).*°

Ciertas propuestas de semblante jacobino podrian haber sido firmadas
por Robespierre (1973: 112) cuando expresaba que “...s6lo la virtud y la
soberanfa del pueblo pueden defendernos de los vicios y del despotismo del
gobierno”; o al indicar la necesidad de una democracia més directa, con mayor
participacién popular,*® o en los mismos ideales a conseguir: “...poner en leyes
y en la administracion la verdad moral” (Ibid.: 162) y dirigirse “Al pacifico
goce de la libertad y la igualdad; al reino de la justicia eterna cuyas leyes han
sido escritas, no ya sobre marmol o piedra, sino en el corazén de todos los
hombres” (Ibid.: 136). Sin embargo, este talante se decanta, por otra parte,
hacia la “...denuncia desesperada (...) del orden existente (que) no puede
separarse del anuncio de un mafiana mejor” (Krotz, 1988: 13); dicha médxima
utdpica es plenamente asumida por los neozapatistas al reclamar “un mundo
nuevo” (EZLN, 1: 125), un “México nuevo” (EZLN, 3: 49).% Hecho que queda
perfectamente reflejado en las conclusiones del “Encuentro Intercontinental
por la Humanidad y contra el Neoliberalismo” celebrado en 1996 en la selva

7 Garcia de Leon (EZLN, 3: 17) también apuntaba tales circunstancias: “Pero ese cerco tendido
en Chiapas ha sido también fortalecido por la incapacidad rebelde de establecer alianzas amplias
y duraderas, de consolidar su fuerza politica en los entornos inmediatos y lejanos”.

4 parafraseando al subcomandante Marcos, es dificil no establecer “puentes” entre sus
propuestas y las que desde hace varias décadas plantea la teologia de la liberacion. Enrique
Dussel (1995: 179-180), que repasa autores y tematicas al respecto, indica, analizando la obra
de Pedro Trigo, Creacién e historia en el proceso de liberacidn, que dicha teologia sefiala “...la
finitud de todo orden politico (...) y la posibilidad de ‘recrear’ nuevos érdenes politicos futuros,
utbpicos, como mediaciones en la realizacion del Reino de Dios”,

% “Serfa preciso (...) que la Asamblea de los mandatarios deliberase en presencia de todos los
franceses. La sede de las sesiones del Cuerpo Legislativo deberia ser un cdificio fastuoso y
majestuoso, con capacidad para doce mil espectadores” (Robespierre, 1973: 116).

3 Yyon Le Bot (1997: 22) quiere observar, a través de estas maximas utpicas, un programa
politico del EZLN: “lucha por un mundo donde quepan muchos mundos, un mundo que sea
uno y diverso. [l actor zapatista es étnico, nacional y universal”.
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chiapaneca: “...construyamos la nueva utopia” o “...reconstruccién de la utopia
inventando nuevas formas de ejercicio de la politica”.!

Estas caracteristicas les conducen a afirmar que “...lo que caracteriza
al zapatismo es su apertura a otras ideologias; es algo refrescante porque en
€l no hay ideologfa oficial (...), el zapatismo es un estilo de accién”.? Pero es,
también, la posibilidad de que distintos actores encuentren en el movimiento
neozapatista el atractivo,™ y suficicnte carga utépica para transformar la accién
politica:

“Mas que ‘reformistas armados’ (Jorge Castaneda), los
zapatistas son ‘revolucionarios demécratas’ (Alain Touraine) o
incluso se les podria calificar de sofadores realistas o radicales
pragmaticos. Preconizan, en efecto, un cambio radical con
métodos que deberdn inventarse sobre lamarcha. Esta posicién
incomoda desconcierta a los dogmaticos y echa por tierra las
clasificaciones” (Le Bot, 1997: 90).5

Esta indefinicién politica, plenamente coherente con su afén utépico,
estd banada por la reivindicacion de un pasado comunitario indigena que se
prolonga hacia el futuro cn ciertas corrientes anarquistas, en los pristinos
reclamos liberales de la sociedad civil y los derechos humanos, en las
propuestas teoldgicas liberacionistas,* o en los replanteamientos que los
conceptos de pueblo, nacién y etnia estan viendo la luz desde hace varios
anos.

* [ZLN, Cronicas intergalicticas, Primer Encuentro Intercontinental por la Humanidad y contra
el Neoliberalismo (1997: 41-43). Por su parte, Alicia M. Barabas (1989) al estudiar los
movimientos sociorreligiosos de los indigenas durante el periodo colonial en México los sitda
como utopias que no sélo recuperan el pasado sino que miran a un “futuro posible” (Ibid.: 83).
# EZLN, Crénicas intergalicticas..., (1997: 53).

* Incluso Carlos Monsivais (EZLN, 3: 464), uno de los asiduos exégetas del movimiento considera
que “El florecimiento de los mensajes utépicos, tan irreal como se exhibe o como 1o sea realmente,
es una de los atractivos del EZLN".

* A pesar de su fascinacion por el EZLN, Yvon Le Bot (1997: 103-109) ofrece también criticas o
peligros que rodean al grupo armado, aunque hizo mayor hincapié en la vertiente utépica de la
guerrilla guatemalteca (Le Bot, 1995: 273).

** Como un ejemplo, Leonardo Boff (1986: 15) describe de la siguiente forma la vida en las
comunidades de base: “...se caracteriza por la ausencia de estructuras alienantes, por las
relaciones directas, la reciprocidad, la profunda fraternidad, el mutuo auxilio, la comunidad de
ideales evangélicos y la igualdad entre los miembros”.
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La democracia comunitaria, el consenso al interior de las comunidades
indigenas es uno de los principales puntos sefialados como innovador y, a la
vez, continuista del movimiento. Garcia de Leén (EZLN, 1: 20) demuestra esta
conviccion al asegurar que los migrantes hacia la selva Lacandona organizaron
su vida

“...poniendo el acento sobre estructuras democréticas
ancestrales a las que dieron otro carédcter y otro contenido.
Estas formas organizativas, fundadas en el acuerdo, el
consenso, la democracia directa, la consulta constante y la
vigilancia de los dirigentes por parte de las asambleas
comunales...”.

<1 mismo subcomandante Marcos valora estas formas comunitarias
que él debi6 asumir al incorporarse a la selva:

“Tu palabra puede ser buena, pero ti eres un borracho, un
mujeriego, el otro dia estuviste en la cércel, te valoran
moralmente, no politicamente. Por eso te digo que en el
zapatismo existe esta imbricacion entre lo moral y lo politico,
y muchas veces domina el primer aspecto. Yo pienso que esta
apertura del 94, 95 y 96 le ha servido a los compaiieros de las
comunidades para entender las ventajas de su forma de
democracia, pero sobre todo sus limites” (Le Bot, 1997: 285).

Las dos citas precedentes, tanto la de Garcfa de Le6n como la del
subcomandante Marcos, son magnificas piedras de toque para pensar como
se entiende el comunitarismo desde el movimiento neozapatista o desde sus
exégetas. En primer lugar, desconocemos a qué se refieren al decir
“...estructuras democrdticas ancestrales”.* Los conocimientos que del periodo
prehispdnico tenemos no son precisamente un ejemplo de democracia, como
tampoco lo eran las formas politicas aplicadas por los supuestos padres de la
democracia en Atenas. En muchos casos estas formas denominadas

* El recurso a utilizar estas ideas es reiterado, aqui s6lo mostraremos uno de los exégetas del
movimiento del otro lado del Atldntico: “el marcado énfasis puesto en las consultas constantes
a las comunidades (...) nos acerca al modelo de organizaci6n asamblearia y de toma de decisiones
por consenso que ha caracterizado tradicionalmente a la poblacién indigena” (Juliano, 1995: 4).
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democrdticas parecen surgir, por una parte, del periodo colonial, pero
seguramente de las practicas asamblearias l6gicas de un territorio colonizado,
acordes con la creacion de nuevos asentamientos humanos a través del reparto
de tierras gracias a la historia de Reforma Agraria mexicana.*” No existe, que
sepamos nosotros, un Gnico modelo de ejercicio del poder comunitario indigena
en México, y menos aln en Chiapas; mds bien son, como toda creacién
histérica, el resultado de una dialéctica “...entre las instituciones impuestas
primero por la Corona espanola y luego por los gobiernos nacionales, y la
respuesta creativa de los propios indigenas ante las cambiantes situaciones
histéricas por las que han atravesado y que los han transformado” (Viqueira,
1999: 28).*

Igualmente, situar los preceptos morales por encima de los politicos,
tal como lo exponia Marcos, es contradictorio con el ejercicio ecudnime de
aquello que el subcomandante considera “...la esencia de nuestra comunidad”:
la ayuda mutua, la justicia, la libertad y la dignidad (EZLN, 1: 133).”° Si la
moral, cualquiera que sea su signo, se encuentra por encima de los consensos
politicos es précticamente imposible que puedan cumplirse esas méximas
liberales.®® Aunque volveremos mds adelante sobre ello las palabras del
comandante Zebedeo al respecto son significativas:

# Concretamente Juan Pedro Viqueira (1999: 28) afirma que “Fueron estos presidentes
municipales, ligados al PRI, los que intredujeron la préctica de las asambleas comunales que, en
Los Altos de Chiapas, han sido igual de democraticas que las organizadas por [a CTM en los
sindicatos oficiales”. Para el caso de la Selva Lacandona ver Xochitl Leyva (1995).

3 Por citar un solo ejemplo, la parafernalia colonial del bastén de mando, tantas veces puesta
en escena por el EZLN, ya ha sido incorporada, como novedad tradicional, a otros actos
institucionales que tienen lugar en Chiapas. Asi, el Presidente Municipal de Tuxtla Gutiérrez, al
tomar posesi6n de su cargo el dia 31 de diciembre de 1998, recibio por parte de “la cofradia de
San Marcos y las personas del ejido de Copoya representantes de las comunidades representantas
(sic) de las tradiciones zoques, (...) el bastén de mando que le da el titulo de méaxima autoridad
de la ciudad”, Cuarto Poder, 2-1-99, pag. 14).

* |gualmente en las conclusiones del “Primer Encuentro Intercontinental por la Humanidad y
contra el Neoliberalismo” puede leerse la propuesta de regresar a la comunidad para “recuperar
su diversidad y pluralidad de formas”, opus cit, pag. 57. La idealizacién de la comunidad
también estd presente en obras como la de Héctor Diaz-Polanco (1997: 26), quien considera
que “Toda forma de organizacion en la que se utilizan procedimientos colectivos para la toma
de decisiones, se ejerce la autoridad como servicio, funcionan los controles internos de los
recursos, se practica la reciprocidad, etcétera, es vista con sospecha y sobresalto por los profetas
de la globalizacién neoliberal”.

“ Los peligros de un comunitarismo exacerbado ya eran sefalados por Yvon Le Bot (1997: 103-
104).
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“Es que en nuestra cultura, como decia yo, nosotros no usamos
mucho esa palabra discusién. Alguien pide la palabra y la gran
mayoria de las comunidades no permite eso. Si alguien quiere
hacer uso de la palabra que destruye lo que la autoridad expuso,
entonces ya se deja por atrds y ya no se escucha su palabra.
No es autoritarismo, sino es por la necesidad de la comunidad.
Hay que cuidar que vamos a una construccién y no a una
destruccién” ®

Aunque las leyes, proclamadas tras la toma de las cabeceras municipales
en enero de 1994, incidian en ciertos aspectos propios de un comunitarismo
revolucionario (EZLN, 1: 36-48),* son otras maximas y consignas las que han
calado més hondo en la opini6n pblica nacional e internacional para adquirir
una trascendencia sin comparaciéon a movimientos sociales de las dltimas
décadas.* Por ejemplo, la famosa frase del “mandar obedeciendo” sitGa a los
indigenas contemporéneos en los creadores de una praxis anarquista o a sus
mas fieles seguidores. Decimos estos porque Bakunin (s.f.: 65) asentaba tal
idea hace ya algunos lustros, para el pensador anarquista “...cada uno es
autoridad dirigente y cada uno es dirigido a su vez”, situacién que posibilita la
supresion de la direccion y cualquicr organizacion politica (Ibid.: 61) y que
elimina la tentacion de que explotar y gobernar signifique la misma cosa (Ibid.:
186). Aspectos estos (ltimos reiterados en comunicados y documentos
zapalistas. A través de estas pautas el EZLN ha logrado captar la atencién
internacional de aquellos colectivos o individuos que no se sienten
representados por las instituciones politicas de sus respectivos paises.*

La guerra por un mundo nuevo, o no tan nuevo como se deduce de lo
expuesto, la “...guerra contra el olvido” significada por el subcomandante
' Yvon Le Bot (1997: 121).

“ Por ejemplo las referencias a que “Las tierras afectadas deberan trabajarse en colectivo (EZLN,
1: 43) 0 que “Se crearan centros de diversién para que los campesinos y sus familias tengan un
descanso digno sin cantinas ni burdeles” (Ibid.: 45).

“ Con hilaridad Bertrand de la Grange y Maite Rico (1998: 342) abordan ¢sta circunstancia: “A
falta de revoluciones en el mundo y, sobre todo, de rebeldes presentables (...), Marcos se
transformé en ¢l nuevo hito de la imagineria guerrillera, que se habia quedado anclada en los
posters del Che. El pasamontanas con ojos y pipa se transformé en el emblema de los progres
de dentro y fuera de México, y dio pie a un auténtico filén comercial: fotos, camisetas, carteles,
pins, munecos e incluso condones, vendidos bajo la sugestiva marca de Alzados”.

# Como bien dice Le Bot (1997: 97): “Aquello que los zapatistas han dado en llamar ‘sociedad

civil’ es esencialmente un espacio emancipado del poder, donde puedan afirmarse los sujetos
individuales y colectivos”.
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Marcos (Le Bot, 1997: 212), encuentra interlocutores allende su espacio de
desarrollo y creacién. El resultado ha sido el descubrimiento, como recreacion,
de la “sociedad civil”, ente que por indefinido y entranable no deja de
interrogarnos sobre su definicién y composicién.® “El personaje mas
protagonista de este fin de siglo en este pafs (...): la sefora sociedad civil”
(EZLN, 3: 137) es una “...sefiora de rostro difuso y nombre gigante” (Ibid.:
247), es una “fuerza de fuerzas” “...independiente de los partidos politicos o
que, incluyéndolos, fuera més lejos de sus pasos individuales” (Ibid.: 311 ), es
un ente con quien sofar “...porque comparte con nosotros este suefio Yy porque,
la verdad sea reiterada, lo estamos sofiando juntos” (Ibid.: 371).% Por ser “Es
en la SOCIEDAD CIVIL en quien reside nuestra soberania” (EZLN, 2: 270), es
la vigilancia de cualquier gobierno (Ibid.: 162), es, en definitiva, a quien dicen
obedecer los miembros del EZLN.

De esta fe en la sociedad civil se han desarrollado consultas nacionales
y encuentros intergalacticos, o se han creado o propuesto distintos movimientos
como la Convencién Nacional Democritica, el Movimiento para la Liberacién
Nacional, el Frente Zapatista para la Liberacién Nacional, siempre con el
convencimiento que la sociedad civil representa a aquellos que “...se les ha
negado la voz” (EZLN, 3: 25).%* Sin embargo, no siempre las relaciones con
esle ente, o con organizaciones e individuos que representarfan partes de la
sociedad civil han sido de respeto y didlogo. Las confrontaciones con partidos,
con la Iglesia, con simpatizantes del movimiento o con grupos insurrectos
como el Ejército Popular Revolucionario (EPR), a quienes decian: “Sigan ustedes
su camino y déjennos seguir el nuestro. No nos salven ni nos rescaten” (Ibid.:
367), son una muestra de esta dificultad a la hora de definir qué o quiénes

* Garcia de Ledn (EZLN, 1: 12) se referia al corpus documental de los neozapatistas como un
puente “entre campesinos en armas y una sociedad civil cuya forma adin indefinida escucha y
olvida por etapas”. De la misma manera, Carlos Monsivéis (EZLN, 3: 457), parafraseando a
Adelfo Regino dice que éste se dirige “a un concepto mientras més indefinido mds entrafable,
‘a la sociedad civil con rostro y sin rostro’ “.

* Incluso miembros de dicha sociedad civil, como las Organizaciones No Gubernamentales se
refieren a clla constantemente en su indefinicién, por ejemplo Hernandez (1994: 91) la considera
“tan heterogénea, glamorosa y pueblerina, tan emergente y parturienta que en pocos dias se
apunté un diez contra muchos pronésticos”, P

* Asf lo decia el comandante Tacho en entrevista con Le Bot (1997: 236): “Estamos obedeciendo
a una sociedad civil, tanto nacional como internacional”,

* Gustavo Esteva (1997: 13) sciala, segtin su perspectiva, la diferencia existente entre la sociedad
civil, identificada en la praxis politica del liberalismo actual con la funcién del gobierno del
Estado a manos de la empresa, y “la encaracién popular de la sociedad civil” que pretende
arrebatar esa funcién “al Estado para devolverla a la gente, no a la empresa privada”.
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conforman la sociedad civil, aunque siempre ésta ostenta el caracter de
redentora de la nacién.®*

Posiblemente este hecho deviene de la insuperable paradoja que implica
la critica constante al neoliberalismo, como politica de desarrollo econémico,
y los origenes liberales de muchas de sus propuestas. Justicia, libertad, igualdad,
sociedad civil o derechos humanos son conceptos, tal como los entendemos
en la actualidad, que tienen su fundamento en los pensadores y en las practicas
politicas liberales.” Pero, en cierta manera, lo que parece trascender a la
indefinicién de la sociedad civil y a las propuestas neozapatistas es una
naturalizacién de la misma filosoffa politica. El sustento discursivo del EZLN,
fundamentado en la moral, como los mismos comunicados se empefan en
recordar, muestra una mayor cercania al histérico derecho natural metafisico
que al moderno derecho ilustrado. Es decir, su empefo de verdad legitimado
en lo ancestral de su origen nos sitGa en los pleitos politicos medievales en
vez de en el moderno mutuo acuerdo de los hombres, insinuado por Spinoza
(1985) pero cuya culminacién se encuentra en obras como las de Locke o
Rousseau.” El primero por instaurar la constitucioén de la sociedad civil a través
de la unién de hombres libres gracias a la misma voluntad que propicie el
gobierno civil (Locke, 1981: 77); mientras el segundo instaura la idea de pacto
social para crear una voluntad general de gobierno mediante la cual los
miembros de dicho colectivo serdn “...ciudadanos, como participes de la
autoridad soberana, y (...) stibditos por estar sometidos a las leyes del Estado”
(Rousseau, 1983: 43). Sin embargo, estas incipientes interpretaciones tampoco
han de tomarse como verdades inescrutables, especialmente porque al igual
que observamos la presencia de elementos que recuerdan el derecho y la
politica natural, podemos encontrar aspectos que se conectan con el
jacobinismo ya mencionado o con el maoismo, tan en boca de los comentaristas

% Para Francisco Tomds y Valiente (1996: 44) “Es hipécrita la dicotomia entre sociedad civil
sana y poder politico corrupto, en primer lugar porque la corrupcion se instala en la coincidencia
de los més viles y encanallados elementos de una y otro, y en segundo porque ni aquélla es del
todo inocente ni todo el poder publico estd en manos de corruptos. Hay llamas purificadoras
que pueden provocar incendios que todo lo queman: cuidado con tales pirémanos”.

7 De estos proyectos liberales se extraen las legitimaciones para el levantamiento contra las
autocracias politicas y, en el presente siglo, el papel de la desobediencia civil ha tenido un
amplio debate. Ver al respecto las referencias que sobre dicho tema y discusion establece Rawls
(1997: 332 y ss.).

7 «_ el derecho del Estado o sumo poder no es otra cosa que el propio derecho natural
determinado por el poder, no ya de cada hombre, sino de la multitud que se conduce como si
fuese una en espiritu...” (Spinoza, 1985: 156-157).
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y criticos a vuela pluma pero poco relacionado con ciertas propuestas, como
la utilizacién de la guerra y violencia para tomar el poder (Tse-Tung, 1977: 90)
en los paises atrasados y no necesariamente proletarizados (Ibid.: 59-60), o el
papel que juegan las prcticas comunales en la construccién de una nueva
sociedad, como es el caso de la comuna china (Ibid.: 40).7

Al recapitular sobre este apartado, parece como si los pardmetros sobre
los que se mueve el EZLN se hubieran decantado politicamente por el “apoyo
difuso” en vista de la carencia de un “apoyo especifico”, o que la carencia de
este Gltimo fuera el detonante del levantamiento. Nos explicamos, segun Easton
(1982: 172) el primero seria aquel apoyo necesario para que cualquier sistema
politico perdure, y se expresa en las manifestaciones de patriotismo, de amor
al pafs, etcétera. Por su parte, el apoyo especifico es el resultado de los
beneficios y ventajas que los miembros del sistema experimentan por ser parte
del mismo, es decir la consecucién de demandas y objetivos (lbid.: 172). Ante
laimposibilidad de obtener estos tltimos, como es remarcado en comunicados
y documentos, los neozapatistas han optado por incrementar su apoyo difuso,
en el cual los signos y la simbologia que gira en torno de la patria son un valor
efectivo y un capital que los conecta al resto de ciudadanos, defraudados por
no obtener los apoyos especificos derivados de su condicién de mexicanos.”

Estas ideas, en forma de apuntes, tal vez tengan una mayor concrecién
si logramos destacar ciertas propuestas, discusiones y contrasentidos, que
aparecen en los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar y en los documentos que
han derivado de los mismos.

2 Incluso Carlos Monsivéis (EZLN, 3: 457) reclama que por una vez “Marcos recae en la ilusién
sectaria, defiende a Lenin y al materialismo histdrico, se pelea con la izquierda con acento ultra,
y no se exime de fe anti-intelectual”. Por su parte, para la construccién de la vida comunal en la
Selva Lacandona ver los trabajos de Marfa del Carmen Legorreta (1998) y Xochitl Leyva (1995).
* La desmesurada utilizacién de estos simbolos de la nacién o la cultura mexicana se observa
debido a “...la gama desmesurada de espacios discursivos®, como ha sefialado Claudio Lomnitz-
Adler (1995: 22); por ello se pierde la posibilidad analitica para convertirse en “...un monton de
clichés de los que cada cual echa mano a voluntad. El hecho de que diferentes grupos politicos
los utilicen los convierte en estereotipos”.
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3. Los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar y los problemas colaterales

Con sentimiento tragico (...) 0 con mirada
esteticista no se remedian problemas
politicos ni se reconstruye la historia.

Francisco Tomds y Valiente, A oriflas del
Estado, pag. 180.

Como resultado de las negociaciones entre el EZLN y el gobierno, donde
participaron un buen nimero de asesores externos por ambas partes, se llegd
a una serie de acuerdos firmados a principios de 1996. Varios puntos de los
acuerdos llaman la atencién y se han dividido en apartados, en un intento de
condensar los cuatro documentos resultantes. El primer apartado es ontolégico,
en el sentido de otorgar contenido al ser de los indigenas para establecer una
tipologia diferenciadora con el resto de la sociedad; el segundo es mas politico,
con las propuestas en el ambito nacional y estatal; el tercero, unido a este
altimo, se relaciona con los derechos y transformaciones juridicas propuestos,
y se finaliza con lo establecido en el dmbito cultural. Se anade, también, en
forma de apunte, los conflictos surgidos por las distintas iniciativas de ley
presentadas hasta ahora por la COCOPA y el gobierno federal, aunque no
sean las Gnicas.

Definicion ontolégica del ser indio

Instituciones de cardcter internacional, y reuniones politicas que
convocan a pueblos indigenas, sentaron las bases para la definicion de los
pueblos indigenas. Concretamente el Convenio 169 de la Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT), multicitado al respecto, se aplica a

“..los pueblos en paises independientes, considerados
indigenas por el hecho de descender de poblaciones que
habitaban en el pais o en una regién geogréifica a la que
pertenece el pais en la época de la conquista o colonizacién o
del establecimiento de las actuales fronteras estatales y que,
cualquiera que sea su situacion juridica, conservan sus propias
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instituciones sociales, econdmicas, culturales y politicas, o parte
de ellas”.”

De esta coyuntura, y de lo expuesto en el convenio de la OIT, se
alimentan las definiciones que aparecen en los Acuerdos de San Andrés
Larrdinzar:

“.... entendiendo por pueblos indigenas aquellos que teniendo
una continuidad histdrica con las sociedades anteriores a la
irrupcion europea, mantienen identidades propias y la voluntad
de preservarlas, a partir de un territorio y caracteristicas
culturales, sociales, politicas y econdmicas, propias y
diferenciadas.” (doc. 3.1: 1).

Aunque existen en los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar referencias
a la autoadscripcién de los indigenas para ser reconocidos, como es el criterio
de la “...conciencia de su identidad indigena...para determinar los grupos a los
que se aplican las disposiciones” (doc. 1: 3),”* resulta sumamente discutible
que se piense en tal conciencia o autoadscripcion cuando se insiste en la
continuidad histérica, en la persistencia de identidades o en “...la perduracién
de la naturaleza y la cultura en los territorios de los pueblos indigenas” (doc.
2:10).

Pero la reiteracién ontolégica para definir el ser indigena va mas alla
de la determinacién de qué o quiénes son los pueblos indigenas, también se
establecen sus formas de vida: “El territorio es la base material de su
reproduccién como pueblo y expresa la unidad indisoluble hombre-tierra-
naturaleza.” (doc. 2: 4). En este mismo sentido se establece un destino
contradictorio e inalienable, al parecer, el respeto a la diferencia unido a la
consideracion monadica de la identidad indigena: “La nueva relacion entre el

™ Desde la definicion establecida por la OIT han aparccido innumerables propuestas, sélo
sefalamos una extraida del Proyecto de Declaracion Universal de los Derechos de los Pueblos
Indigenas de la Organizacion de las Naciones Unidas (ONU): “Los pueblos indigenas tiene (sic)
derecho a conservar y reforzar sus propias caracteristicas politicas, econdmicas, sociales y
culturales, asi como sus sistemas juridicos, manteniendo a la vez sus derechos a participar
plenamente si lo desean, en la vida politica, econdmica, social y cultural del Estado”, en América
Indigena, n. 3-4, México, 1996, pag. 9.

75 En este sentido los acuerdos siguen al pie de la letra lo expuesto en el Convenio 169 de la OIT,
art. 1, incisos by c.
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Estado mexicano y los pueblos indigenas se basa en el respeto a la diferencia,
en el reconocimiento de las identidades indigenas como componentes
intrinsecos de nuestra nacionalidad,” (doc. 1: 9).

La discusién politica

En el dmbito politico hay dos arenas de discusién, la nacional y la estatal
chiapaneca. Los acuerdos proponen un pacto social que permita una nueva
relaci6n de los pueblos indios con el Estado, ello supuestamente posibilitard
la puesta en marcha de un federalismo renovado y las subsiguientes reformas
constitucionales. Una serie de compromisos del propio Estado mexicano con
los pueblos indigenas sustentan lo anterior (doc. 1: 3-5):

a) reconocer a los pueblos indigenas en la Constitucién, afirmando su derecho
a la libre determinacién y autonomia que asegure la unidad nacional;

b) ampliar su participacién y representacion politica efectuando los cambios
juridicos y legislativos necesarios, sin atropellar sus tradiciones;

c) garantizar el pleno acceso a la justicia;

d) promover las manifestaciones culturales de los pueblos indigenas;

e) asegurar la educacién y capacitacion, respetando su propio quehacer
educativo;

f) garantizar la satisfaccién de las necesidades basicas;

g) impulsar la produccién y el empleo, y

h) proteger a los indigenas migrantes.

La autonomia, como ejercicio de la libre determinacién de los pueblos
indigenas, y con distintos matices segin sean las condiciones de las
comunidades, municipios o posibles agrupaciones (no se mencionan
regiones),” es concebida como la realizacién de la democracia al interior del
Estado mexicano, y como una demostracion de compatibilidad con la soberania
del pais, siempre que se lleven a cabo las reformas legales necesarias. Estas
iniciarfan con nuevos marcos de referencia territoriales, posibilitados por una
remunicipalizacién en Chiapas, y el respeto a la consuetud y decisién propia
de los pueblos indigenas (doc. 3.1: 3-4).

Reformas politicas en Chiapas y creacion de instituciones para el control
o defensa de la aplicacién de tales medidas serian-los dos dltimos apuntes.
Dentro de las instituciones mencionadas se encuentra la Comisi6n para la
* Por supuesto, estamos haciendo referencia Gnicamente a los acuerdos firmados entre EZIN y
gobierno. La discusion sobre la autonomia o autodeterminacion de los pueblos indigenas habrfa
que remontarla a la década de 1970 en México. En la actualidad el sin par ndmero de informacién

es abrumador, pero las opiniones de Rodolfo Stavenhagen, Gilberto Lopez y Rivas o Héctor Diaz
Polanco siguen estando presentes en los debates suscitados.
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Reforma Municipal y la Redistritacion en Chiapas, la Cuarta Visitaduria General
a cargo de Asuntos Indigenas, dentro de la Comisién Nacional de Derechos
Humanos, y la Mesa Agraria—aunque de forma temporal— para dar solucién
a los conflictos del agro (doc. 3.2: 8-9). Estas reformas legales, que tienen su
plasmacién més notable en los cambios constitucionales, son las que han
resultado mas complejas en la préctica.

El aspecto cultural: los usos y costumbres

La relacién de los pueblos indigenas con el Estado se refleja en un
nuevo marco juridico que otorgue derechos politicos, econémicos, de
jurisdiccién, sociales y culturales, en definitiva, garantias de acceso a la justicia.
Negando la integracion cultural propuesta por las politicas indigenistas, se
pretende convertir a los pueblos indigenas en nuevos sujetos de derecho,
respetando la pluriculturalidad y los acuerdos internacionales firmados por
México. En resumen, las reformas anteriores y las transformaciones en el marco
legal deben facilitar el desarrollo de la justicia social como aspiracién de los
pueblos indigenas, ademas de establecer el marco juridico donde se ejerza el
derecho a la libre determinacion, a través de la autonomia, y se cumpla con
los derechos propios de los indigenas.”” De nuevo apuntar las reformas legales
en Chiapas y la creacion de instituciones, como la Defensorfa de Oficio
Indigena, como dltimo paso en las transformaciones legales.

Insistimos en lo seialado en apartados anteriores, porque el
reconocimiento de la pluriculturalidad en México y de la autonomia de los
pueblos indigenas estd asociado a la definicién de los mismos. El documento
2 menciona que “...el reconocimiento de la autonomia se basa en el concepto
de pueblo indigena fundado en criterios histéricos y de identidad cultural”
(doc. 2: 2). :

El derecho a la tradicion y a la cultura se instituyen a través del fomento
a la cohesion cultural, con la creacion de programas educativos para reconocer
la herencia cultural, y con el replanteamiento de lo considerado como
patrimonio cultural;” mientras que no se olvida la formacién educativa para

77 Parece confuso establecer unos derechos propios de los indigenas en un marco juridico
supuestamente unitario como el establecido por la constitucién mexicana. Especialmente estas
posibles dificultades serfan mds reales cuando se establecieran conflictos entre actores indigenas
con propia legislacion —es de imaginarse que el derecho consuetudinario, segin lo expuesto
en los documentos— y actores involucrados en la legislacion mexicana.

7% |a insistencia en el respeto a la pluralidad cultural de México (doc. 2: 12) parece una
contradiccidn con los intentos de “fomento a la cohesion cultural” (doc. 2: 11) al interior de los
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el desarrollo, respetando los aportes y el papel de la propia educacién indigena.

Esta defensa de valores culturales identitarios ird secundada, como ya
se apuntd, por la consolidacién de una educacién que aumente los
conocimientos sin perder la identidad, y que posibilite la creacion artistica
desde los ambitos indigenas mediante la génesis de instituciones encargadas
de tales actividades. Asi, ademds de traducir en sus propias lenguas leyes,
cédigos y reglamentos, para dar a conocer los marcos legales a los pucblos
indigenas, en Chiapas deben crearse “...institutos indigenas que estudien,
divulguen y desarrollen las lenguas indigenas y que traduzcan obras cientificas,
técnicas y culturales. El gobierno del Estado de Chiapas creard en el corto
plazo, un Centro Estatal de Lenguas, Arte y Literatura Indigenas.” (doc. 3.2:
12).

Esto va acompanado de becas para finalizar estudios (Ibid.: 12-13), y
de la fundacién de Centros de Estudios Superiores en zonas indigenas (lbid.:
13). Igualmente, se propone habilitar o construir espacios para el ejercicio de
la medicina tradicional, y reconocer, valorar y promover los saberes
tradicionales (Ibid.: 13-14), priorizando proyectos educativos y culturales en
Chiapas.

Por dltimo, existe la propuesta de modificar las disposiciones de
proteccién y acceso de los indigenas a zonas arqueoldgicas, contemplando
una revision del sentido del patrimonio, donde se incluyen también las danzas,
musica y teatro de los pueblos indigenas (Ibid.: 13).

Iniciativas y problemas surgidos tras los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar
Como queda expresado por los neozapatistas en sus comunicados las

negociaciones eran para solucionar problemas de dmbito nacional,” pero los

resultados se han decantado por decisiones de caricter étnico,* situacién

distintos pueblos indigenas de la reptblica mexicana. En definitiva, la idea de autonomia “...se
basa en el concepto de pueblo indigena fundado en criterios histéricos y de identidad cultural.”
(doc. 2: 2); es decir, la fundamentacion cultural es prioritaria a la reivindicacién politica.

7 Al finalizar la mesa de trabajo sobre derechos y cultura indigena, el 22 de octubre de 1995, el
EZLN se expresaba de la siguiente forma: “Ninguna duda puede caber sobre el carécter nacional
de los problemas que nos llevaron a levantarnos en armas y de las urgentes soluciones y
respuestas. Ninguna duda puede caber ya sobre la necesidad de profundos cambios en la relacion
de los pueblos indios con el Estado, lo que a su vez sélo podra hacerse con la democratizacion
del pas, con la desaparicién del partido de Estado, con una gran reforma constitucional, con
una reorientacion de esa politica econémica que ha hundido en la miseria a millones de mexicanos
indigenas y no indigenas” (EZLN, 3: 49).

® | a diferencia en los resultados de las ncgociaciones quedaba de manificsto con las respuestas
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que empata perfectamente con discusiones previas tanto en México como en
otros paises e instituciones internacionales. Los foros politicos transnacionales
tienen desde hace varias décadas la preocupacion de delimitar los problemas
étnicos insertos en Estados nacionales. No es casual que las miiltiples reuniones
académicas o de grupos indigenas de diversas regiones cuajaran en lo que en
la actualidad es un continuo debate y fluir de propuestas para solventar estas
cuesliones.

Pero con ese interés y mediante la definicién de pueblos indigenas es
posible encapsular la realidad social de los propios interesados, y a partir de
ahi no queda més remedio que adaptarse a las definiciones de aquellos que
saben o han decidido o que es un pueblo, y concretamente un pueblo indigena,
dejando pocas o nulas posibilidades para maniobrar a los actores que no entran
o quieren entrar en tales definiciones.®' En definitiva, mas parece que el interés
manifestado por indigenas de distintos paises estd siendo encauzado por
gobiernos e instituciones internacionales hacia el monopolio de las definiciones,
como una forma de mantener identificados al interior de los Estados a los
grupos humanos que se escapaban a su control.

Esta situacion ha dado pie a que gobiernos nacionales, o estatales en
el caso de México, hayan efectuado modificaciones constitucionales o
establecido leyes especiales sobre los derechos indigenas. Iniciativas que
definen qué son los indigenas o sus comunidades:

“Comunidad indigena maya: Fs aquella, en la que sus
individuos descienden de poblaciones que habitaban antes de
iniciarse la colonizacion y que, cualquiera que sea su situacion
juridica, conservan sus propias instituciones sociales,
ccondmicas, culturales y politicas o parte de ellas”.*

del EZLN del 15 de febrero de 1995, donde 96% de los neozapatistas consultados se pronuncia-
ron por proponer unos “acuerdos minimos” con el gobierno federal para que las negociaciones,
y sus resultados, siguicran adelante (EZLN, 3: 140-144),

# Lo mismo podriamos decir de los “"Acuerdos Firmados por el Gobierno de Guatemala y la
Unidad Revolucionaria Nacional Guatemalteca (URNG)” en 1995, en América Indigena, n. 3-4,
vol. LVIII, México, 1996.

& Extraido de la Ley de Derechos Humanos, Cultura y Organizacién Indigena del Estado de
Quintana Roo, pero que reproduce, practicamente, las palabras de la propuesta de la COCOPA.
Pero no Gnicamente se han efectuado modificaciones en dicho estado, se han producido en
Chihuahua, Jalisco, San Luis Potosi, Veracruz y las mds conocidas son las realizadas en Oaxaca.
Para una recopilacion de textos alusivos nos remitimos al trabajo de Guillermina Sancher e
Isidro Olvera (1997),
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Y que también se reflejan en codigos electorales, como en el caso de
Chiapas, donde las modificaciones de 1997 sefialan en su articulo 40, fraccién
XIV, que

“En los distritos y municipios con poblaci6n
predominantemente indigena, los partidos politicos preferiran
registrar candidatos a ciudadanos indigenas previo proceso de
seleccién interna mediante consulta popular; y que en las
planillas para la integracion de Ayuntamientos la poblaci6n
indigena de esos municipios, eslé proporcionalmente
rcpresentada”.

Pero si nos centramos en las divergencias provocadas por los Acuerdos
le San Andrés Larrdinzar se comprueba, gracias al “Cuadro Comparativo entre
fa Iniciativa de la Cocopa y las observaciones del Ejecutivo”,* que éstas, como
sefalaba Aguilar Camin (1997: 9), se encuentran sobre todo en “La obsesion
del Ejecutivo (...) (por) mantener claramente la prelacion de los ordenamientos
constitucionales por sobre los de los nuevos grupos o los nuevos derechos
que ella misma ampare”. De esta manera, la iniciativa de la COCOPA sitaa los
derechos indigenas como una légica consecuencia de su ser previo a la
conquista espaiola, mientras que el Ejecutivo lo remite a los derechos
constitucionales. Situacién similar a la que ocurre con las ideas de libre
determinacién y autonomia, o respecto a la organizacién politica, hecho que
da pie a la distinta interpretacion de como se ejercerfa ésta y a qué dmbitos
humanos o territoriales incluirfa. Junto a este problema de definici6n de los
techos de autonomia politica se encuentra el de la delimitaci6n territorial y el
del uso de tal territorio. Mientras la COCOPA senala que los indigenas pueden
“Acceder de manera colectiva al uso y disfrute de los recursos naturales de
sus tierras y territorios, entendidas éstas como totalidad del habitat que los
pueblos indigenas usan y ocupan, salvo aquellos cuyo dominio directo
corresponde a la nacién”; el gobierno federal matiza desde el principio ese
uso al decir que pueden “Acceder al uso y disfrute de los recursos naturales de
sus tierras, respetando las formas, modalidades y limitaciones establecidas
para la propiedad por esta Constitucion y las leyes”.

Evidentemente estas diferencias se centran en muchos casos en quiénes
son los sujetos o colectivos a los que beneficiaran las leyes o decretos:

% |a Jornada, 13-1-97, pp. 6-7.
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comunidades, municipios, pueblos indigenas o a los indigenas como
individuos.™ Igualmente la concrecion de las reformas del Estado también
incumbe a los sujetos, ya que por una parte se propone que estos participen a
través de vias directas: referéndum y plebiscito; mientras que por parte del
gobierno la participacion se canaliza a través de los partidos politicos y las
mismas instituciones estatales, sin menoscabar las reformas de las entidades
federativas, como ha sido ejemplificado en el caso de Oaxaca.

El propio EZLN repudiaba la denominada “Propuesta del gobierno de
reformas constitucionales en materia de derechos de los pueblos indigenas”

porque

“...implica una grave negacion del espiritu y la letra de los
Acuerdos de San Andrés. Contiene elementos
anticonstitucionales y desata los fantasmas que pretendia
conjurar: la ‘balcanizacion’ del pais, la formacién de
reservaciones y el aislamiento de los pueblos indigenas. Supone
un grave riesgo para la unidad nacional. Parte de una
concepcién racista, etnocéntrica y discriminatoria” (EZLN, 3:
422).

Sin embargo, nosotros ponemos en duda que la propuesta de la
COCOPA no pudiera ser analizada en los mismos términos. La discusi6n
profunda se encontraria, no tanto en las diferencias de talante que pueden
negociarse todavia, sino en la forma de poner en prictica cualquiera de las
iniciativas, especialmente si enlazamos su contenido con los diversos discursos
que sobre tradicién y etnicidad se estin generando en México, y concretamente
en Chiapas, tras el levantamiento neozapatista. Mds que un debate sobre las
diferencias entre los documentos hay que resaltar que dicho debate no tiene
sentido sin mostrar su poca claridad epistemologica. Las siguientes lineas, por
lo tanto, pretenden unir las secciones en que se divide el articulo como forma
de aterrizar en cuestionamientos e interrogantes sobre las soluciones al mal
llamado “problema indigena”.

* Ver también las iniciativas presentadas en marzo de 1998 por el Partido Accién Nacional
(PAN) y el Partido Verde Ecologista de México (PVEM).
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4. Paradojas y tautologias: politica, etnicidad y cultura

Porque la costumbre he-e que muchas
VECes una misma cosa agor: N0s parezca
bien y agora nos parezca mal; por do sucle
acontecer que los usos, las cos:umbres, las
ceremonias y los modos que en un tiempo
estuvieron cn mucha estima vengan a scr
despreciados, y por el contrario, los
despreciados vengan a ser lenidos en muy
gran aprecio.

Baltasar de Castiglione, £l Cortesano, pag. 31.

¢Cémo construir el Estado desde la etnicidad?

La discusién de los indigenistas versus los opositores a tales politicas
parece en la distancia histérica una cuestion ética mas que tedrica o, para
decirlo con otras palabras, solventar el “problema indigena” en México era
dar un giro copernicano en el seno de la sociedad. £l Estado nacional no estaba
en los margenes sino en el centro de ese debate a pesar de no incluirse a veces
en el mismo. Con el tiempo transcurrido desde los inicios de estas polémicas,
y tras la aplicacion de politicas indigenistas y las consecuentes respuestas
contrarias desde una visién étnica y multicultural, no pensamos que la situacion
actual corresponda a un gran giro tematico o de ideas en cuanto al debate de
fondo, mas bien nos encontramos en una etapa mas de ese dificil transito que
atraviesa México para responder a las exigencias de su misma diversidad
regional y cultural, asi como de |a reconstrucci6n del sistema politico vigente.

El EZLN, como representante de una proclamada por cierta opinion
piblica punta de lanza de las reivindicaciones politicas, tiene en el orden
discursivo y en sus propuestas innumerables semejanzas con las surgidas de
esc mundo neoliberal, tan denostado en sus escritos. Los reclamos
autonémicos, y el contenido de los mismos, se asemejan al alud de
manifestaciones expresadas por organismos internacionales que surgen del
orden politico y econémico vigente, en el cual no estan precisamente
representadas las minorias de los Estados. De este modo, las iniciativas
originadas en los Acuerdos de San Andrés son novedosas en el plano politico
mexicano, pero no significan con respecto a las cuestiones étnicas novedades
que no hubieran sido previamente discutidas o planteadas en otros dmbitos.
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Seguramente la distancia mayor se plantea a la hora de la aplicacion de alguna
de cllas, pero esto es en la actualidad una simple especulacién.®

Lo que interesa aqufi es observar cémo la etnicidad,® concepto que ha
adquirido en las Gltimas décadas gran relevancia social, se ha convertido en el
caballo de batalla donde pueden acogerse tanto las instituciones amparadas
en designios constitucionales, como aquellos sectores de la sociedad apartados
del poder, o de la legalidad vigente, pero que se estdn significando como fuentes
de reclamo y contestacion ante las estructuras politicas vigentes. Reclamo, sin
embargo, que parece unir a sectores nacionales e internacionales a través de
una gramdtica moral (Leyva, 1999) que tiende a ocultar problemas estructurales
de largo alcance histérico.

Las comunidades imaginadas es la acertada expresion de Anderson
(1993) para referirse a la construccion de naciones que surgen del dominio
colonial europeo, pero no Gnicamente puede ser aplicado el concepto a un
periodo histérico o a un espacio geografico determinado. En si laimaginacién,
como construccién social, es el resultado de la capacidad de los seres humanos
para clasificar, hecho que aporta nuestra diferenciacién con el resto de seres
vivos a través de la cultura, y mediante el cual arribamos a la denominada
identidad social. Atn a riesgo de simplificar es posible que en la conformacion
de las naciones encontremos dos vertientes divergentes, una que denominamos
nacion voluntarista, otra que llamaremos nacién cultural (Gellner, 1991: 20).%
la primera tiene sus origenes en las teorias ilustradas y su paradigma es la
Revolucién Francesa;™ mientras la segunda es el resultado de la corriente
romantica que desde principios del siglo XIX se extiende por Europa y tiene

= Distancia que se observa, por ejemplo, en las propuestas de remunicipalizacién de Chiapas
y la prictica de los denominados municipios auténomos. Ver las propuestas de creacion de
nuevos municipios por parle de la Comisién Estatal de Remunicipalizacién de Chiapas y
confrontarlo con los denominados municipios autonomos de las basc de apoyo del neozapatismo.
% Sepiin Miguel A. Bartolomé (1998: 62), “Cuando la identidad de un grupo étnico se configura
organicamente como expresion de un proyecto social, cultural y/o politico que supone la
afirmacidn de lo propio en clara confrontacién con lo alterno, nos encontrariamos en presencia
de la etnicidad”.

% Jean Meyer (1998) parece introducir otra forma de construir la nacién cuando se reficre a los
desmembrados estados de lo que fue la URSS. Para ¢l caso de muchas naciones surgidas de tal
resquebrajamiento politico Jean Meyer considera que “...el Estado precede a la nacién y la
fabrica”, es decir, que surge “...una nacion sin nacionalismo® (lbid.: 151).

® |3 nacién politica estaria sustentada cn las ideas de pacto o contrato expuestas por los
ilustrados y se apoyaria, fundamentalmente, en la voluntad general de los individuos que la
componen a través de la construccion y respeto a las instituciones que la conforman. Hobsbawm
(1995: 31) lo define a través de la ecuacidn “ciudadano-pueblo soberano=estado”.
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como maxima expresion a pensadores alemanes decimonénicos.” [stas
disimiles formas de construir la nacién en la historia tienen un mayor o menor
peso para la creacién de los Estados, y para la articulacion de los reclamos
nacionalistas. Un breve acercamiento a estas caracteristicas puede ser de interés
en el planteamiento de este ensayo.

Ni siquiera las altas civilizaciones de la historia fueron naciones, tal
como las entendemos hoy en dia, decia Renan (1987: 61) en su clasica
conferencia éQué es una nacién? No en vano opinaba asi porque estaba
convencido de que las naciones modernas eran “...un resultado histérico”
(Ibid.: 67) y en el cual poco tenian que ver factores cullurales, como lo
demostraba la historia europea que habia unido bajo un mismo Estado a idiomas
y a pueblos con traycctorias y costumbres distintas. Esta explicacién la
corroboraba al afirmar, en contraposicion a los pensadores alemanes de aquel
periodo, que no hay “...que hacer descansar la politica sobre el anilisis
etnografico” porque ello no es mas que “una quimera” (Ibid.: 72). Y el mismo
tratamiento de la “etnografia” era aplicado por ¢l para la lengua y la religion
(Ibid.: 76-80). Por ello “El hombre no es esclavo ni de su raza, ni de su lengua,
ni de su religion, ni del curso de los rios, ni de la direccién de las cadenas de
montafas” (Ibid.: 85). De hecho la nacién revolucionaria del siglo XVIIl no
tiene parecido

“...al posterior programa nacionalista consistente en crear
estados-nacion para conjuntos definidos atendiendo a criterios
tan acaloradamente debatidos por los tedricos del siglo XIX
como, por ejemplo, la etnicidad, la lengua coman, la religién,
el territorio y los recuerdos histéricos comunes”
(Hobsbawm,1995: 29),%0

Estas referencias, vienen al caso, porque como se sefalé al principio
de este articulo tal vez uno de los errores en la construccién del Estado nacional
mexicano fue la consideracion de que para ser tal debia concretarse la unidad
cultural y racial de sus miembros a partir de la figura del “mestizo”, “raza

* la nacién cultural, por el contrario, seria el resultado de la unicidad espiritual de un pucblo
que comparte una historia, un territorio, una lengua y una proyeccion hacia el futuro sustentada
en dichos elementos culturales. Hobsbawm (1995: 31) lo define a través de la ecuacion
“estado=nacion=pueblo”.

* Programa ubicado en la “pasién romantica por el campesinado puro, sencillo y no corrompido”
en el cual las lenguas vernaculas jugaban un decisivo papel (Hobsbawm, 1995: 113).
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chsmica” en palabras de Vasconcelos.” La nacién o el Estado moderno, que
nace de las ideas ilustradas no tiene como necesidad la delimitacion étnica de
la nacién, y en los casos que esto ha ocurrido el resultado histérico es
fatidicamente recordado. Pero tal vez esle error, que pretende ser subsanado
en la actualidad con el reconocimiento de los pueblos indigenas como parte
de un México pluricultural, porte también sus trampas. En primer lugar, porque
la delimitacion de los pucblos indigenas desde la misma perspectiva de la
nacion cultural constrifie su propia composicion y desarrollo histérico;* en
segundo lugar porque al visibilizar la etnicidad (Hobsbawm, 1995: 74) dentro
de un espacio politico compartido minoriza a los individuos que son dlasificados
como étnicos y, en tercer lugar, esa minorizacion, que de por si era identificada
en México con inferioridad civilizatoria indigena, viene a confirmar la
segregacion de las minorias para asegurar una distancia y un espacio social
propio, por asignado y distinto (Delgado, 1998: 183).

Si una nacién se entiende como una categoria cultural o socioldgica
identificada con un territorio, que no necesariamente corresponde a un Estado;
el “ ‘grupo étnico’ puede ser una categoria cultural, definida por ciertos
comportamientos persistentes que se¢ transmiten de generacion en generacion
y que normalmente no estdn vinculados en teoria, a los limites del Estado”
(Wallerstein, 1991: 121). Esta categoria, al igual que otras puede emplearse,
como indica Wallerstein (Ibid.: 122), para explicar por qué las cosas no deben
cambiarse, por qué son como son.** Pero cualquicra que sea su utilizacion,
segln este mismo autor, todas se dirigen a justificar o construir la nocién de
pueblo, la invencién continua de un pasado para explicar fenémenos politicos
contempordncos (lbid.: 123).* De esta manera, se arriba a la discusion ya

*" Este hecho fue abservado por Andrés Fabregas Puig (1997: 38) cuando expone que el fracaso
del indigenismo mexicano “se debe al punto de partida falso del indigenismo: la suposicion de
que la Nacidn en México es una comunidad de cultura”.

7 Hacemos referencia a la nacién cultural porque practicamente los mismos contenidos del
nacionalismo de principios del siglo XX son los utilizados para la definicion de grupo étnico. De
esla manera, y como sefala Hobsbawm (1995: 112) “la etnicidad y la lengua se convirticron en
los criterios centrales, cada vez mds decisivos o incluso Gnicos de la condicion de nacidn en
polencia”. Bartolomé (1995: 376) ha crilicado esla identificacién porque para él “las etnias no
tienen por qué reproducir los modelos de convivencia social generados por los sistemas estatales
occidentales”.

# También puede ser el pretexto para explicar por qué deben ser sustituidas por realidades
sociales mds profundas o antiguas, en definitiva mas legitimas (Wallerstein, 1991: 122).

*! Segin Wallerstein (1991: 123-124) las categorias raza, nacién y grupo étnico corresponden a
rasgos estructurales bdsicos de la economia-mundo capitalista: “El concepto de ‘raza’ estd
relacionado con la divisién axial del trabajo en la economia-mundo; es decir, la antinomia centro-
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apuntada en otros apartados, de la clasificacién y delimitacién ontolégica de
los pueblos indigenas desde su condicién étnica. Condicién determinada por
un territorio, unos usos y costumbres, una organizacién social y politica y, por
supuesto, una lengua.

Para ciertos autores estos condicionantes corresponden mas a
“naciones potenciales” (Gellner, 1991: 14) o a prenaciones (Connor, 1998:
75)% debido a la relacién que se establece entre los conceptos de cultura y de
pucblo. Retomamos estas ideas debido al papel que précticas culturales han
adquirido para delimitar el conocimiento y definicién de grupos humanos,
especialmente si tomamos en cuenta andlisis como los de Gellner (1991: 133)
que desde una perspectiva histérica insisten en asentar que la culturaen “...Ia
sociedad agraria tradicional” no era concebida como una frontera politica ideal
(Ibid.: 144), sino mds bien para distinguir grupos privilegiados (Ibid.: 133;
Hobsbawm, 1998: 225). Es decir, para Gellner (1991: 87) “...no tenia sentido
preguntarse si los campesinos amaban su cultura: era una cosa que estaba
ahf, como el aire que respiraban y ninguno de ellos tenia conciencia de ella”,
es cuando el concepto de cultura se visibiliza y adquiere un valor para la
definicion y confrontacion politica cuando aparece como “...esencia de la propia
identidad”. De tal manera que si seguimos estos planteamientos hay que tomar
una cierta distancia critica, al menos, de la asuncién cultural indigena como
un valor en si, en vez de una construccién social y politica ubicada en el devenir
histérico.

El idioma, por su parte, es posiblemente el principal parametro para
asentar la diferencia cultural, sin embargo, la historia recuerda que en ningiin
momento existieron lenguas o idiomas nacionales hasta que se conformaron
los Estados modernos; es decir, en espacios geograficos caracterizados por la
confluencia de muchos idiomas la identificacion con un idioma ha sido en
muchos casos arbitraria (Hobsbawm, 1995: 65-66).%

periferia. El concepto de ‘nacién’ esta relacionado con la superestructura politica de este sistema
histérico, con los Estados soberanos que constituyen el sistema interestatal y se derivan de él. El
concepto de ‘grupo étnico’ esta relacionado con la creacién de las estructuras familiares que
permiten que buena parte de la fuerza de trabajo se mantenga al margen de la estructura salarial
en la acumulacion de capital”.

“ Walker Connor (1998: 97), por ejemplo, considera al término etnicidad (identidad con el
propio grupo étnico) “...mds camalednico que nacién en cuanto a su capacidad de definicidon”,
por este mismo motivo critica el error estadunidense de relacionarlo con un grupo con tradicion
cultural com(@n y un sentimiento de identidad que existe al interior de una sociedad mds amplia,
porque ello identifica al grupo como una minoria.

* Segin Hobshawm (1995: 66) “la identificacién mistica de la nacionalidad con una especie de

52



Si lo fundamental para que una lengua hablada se convierta en escrita
es el peso politico de sus hablantes, como sabemos tanto por los precedentes
histéricos de los Estados nacionales como por la conformacién jerdrquica de
ciertas sociedades,” dicho peso no se encuentra entre los pueblos indigenas
de México, y por eso mismo muchos de ellos observaron las ventajas de saber
leer y escribir en una lengua de circulacién e interaccion mas amplia, porque
ser “...monolingiie es estar encadenado, a menos que tu lengua local sea
casualmente una lengua mundial de facto” (Ibid.: 125). La insistencia en una
ensenanza en lengua indigena, cualquiera que ésta sea, muestra la dificultad
planteada por lenguas locales frente al resto de la sociedad hablante de
castellano. Para que las lenguas de tradici6n oral se conviertan, en la actualidad,
en instrumentos eficaces fuera de sus fronteras locales necesitan proyectos
politicos que desde el interior de las mismas tengan el propésito de unificar
las variantes dialectales para convertirse en un instrumento escrito, y eso s6lo
se logra con el mencionado peso politico de los hablantes del idioma, de lo
contrario se convierte en un instrumento de segregacién, como desde hace
afos han sabido muchos indigenas que decidieron no hablarles a sus hijos en
su lengua materna.

La proteccion de los idiomas minoritarios, ligada a la idea de
multiculturalismo al interior de Estados nacionales, puede tener efectos
contrarios a los deseados si no existe el mencionado proyecto politico
abarcativo de un pueblo identificado por una lengua. Idiomas indigenas
sefalados en México como dialectos, como forma peyorativa de la opinién
publica para referirse a ellos, tienen el handicap de ser las banderas de la
incompatibilidad cultural, y desencadenar, aun sin pretenderlo, el orden
clasificatorio que de por sf porta la escuela, como ya tantas veces ha demostrado
Bourdieu a través de su idea de “violencia simbélica”. Es decir, no decimos
que la solucién es la desaparici6n de las lenguas indigenas o su supresion en
la ensefanza oficial, sino que si el peso politico de tales idiomas se queda
circunscrito a 4mbitos territoriales muy reducidos, y cuya trascendencia es
mas bien folklérica, los idiomas no desaparecerdn en su vertiente oral, pero es

idea platénica de la lengua, que existe detrds y por encima de todas sus versiones varianies e
imperfectas, es mucho més caracteristica de la construccion ideol6gica de los intelectuales
nacionalistas, cuyo profeta es Herder, que de las masas que utilizan el idioma. Es un concepto
literario y no un concepto existencial”,

%7 No siempre todos los miembros de pueblos identificados por una cultura tenian acceso a la
escritura, la misma era una forma de distincion al interior de sociedades jerarquizadas. El caso
de los pueblos prehispénicos es un ejemplo.
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posible que su impacto escrito siga siendo tan reducido como en la actualidad
0 que sirva para corroborar la separacién entre indigenas con cultura propiay
mestizos con cultura nacional.

La discusion no se reduce al idioma y tampoco tiene que empecinarse
en una confrontacion entre un modelo etnocéntrico, su puestamente
universalista y utilitario, y la defensa a ultranza de un idioma como diferencia
cultural inconmensurable, sino que podria partir de la comprension de lo
universal que existe en toda cultura,” por eso mismo el multiculturalismo no
tiene por qué reposar “...en un diferencialismo mecanicista, sino en un didlogo
entre formas de ser y de estar que reconocen mutuamente lo que todas tienen
de universal y, por tanto, en comin” (Delgado, 1998: 122) (fraduccién
nuestra).*

Veamos qué opina el EZLN:

“La lucha contra la desigualdad ha de ser ¢l cje de la nucva
politica cultural para que puedan florecer y perdurar todas las
culturas nacionales en el reconocimiento de que tienen matriz
propia. Esto permitird, cntre otras cosas, prevenir cualquier
forma de racismo y en particular los efectos perniciosos del
etnicismo” (EZLN, 3: 152).'

Tal planteamiento neozapatista es aprovechado por sus exégetas para
senalar que “Gracias al EZLN un sector amplisimo de la sociedad mexicana
toma en cuenta la furia de su proceder racista, y examina la explotacién
monstruosa de los indigenas” (Monsiviis, FZLN, 3: 454).

Sin embargo, es bien sabido que crear leyes contra la discriminacién
no resuelve el problema (Douglas, 1996: 180; Gellner, 1991: 96)," més bien

** Respecto a la creacion literaria, el documento denominado Talleres para ¢l Desarrollo de la
Fscritura en Lenguas Indigenas afirma que “Actualmente ésta se sigue desarrollando y mucstra
nuevos caminos de creatividad; refleja las particularidades de las culturas indias Y SU COSmMOvision
sobre la naturaleza y la sociedad”, pag. 18.

* En este sentido, indica Delgado (1998: 122), “lo particular no es lo contrario de lo universal,
$ino su requisito, el Gnico lugar donde puede existir”. Por eso mismo, para cste autor “No hay
minorias culturales, porque no hay otra cosa que minorias culturales” (Ibid.: 136) (Traduccién
nuestra).

'™ “Diversas doctrinas, ideas diferentes han sido usadas para cubrir de racionalidad el etnocidio”
(EZLN, 3: 37).

""" En el documento 2 (pag. 12) de los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar esta escrito el siguiente
parrafo: “En la Carta Magna, asegurar la obligacién de no discriminar por origen racial o étnico,
lengua, sexo, creencia o condicion social, posibilitando con ello la tipificacion de la discriminacion
como delito”.
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asentar el cardcter minoritario de ciertas poblaciones suele enclaustrarlas en
un mundo cultural inaccesible, por propio. Sélo un interrogante, écudl puede
ser el futuro de generaciones que se enfrentan a un mercado de trabajo que
exige un perfecto conocimiento de varias lenguas, empezando por la nacional?
Sin responder a la pregunta, es evidente que los territorios donde se asientan
dichos grupos humanos no ofrecen alternativas tangibles para obtener el nivel
de vida deseado en una sociedad sin marcadas desigualdades sociales, las
Gnicas son el trabajo agricola y la oferta de mano de obra barata para labores
no cualificadas. Por lo tanlo, si las poblaciones minorizadas politicamente no
se plantean el dominio efectivo de al menos |a lengua nacional serd muy dificil
que, cuando decidan traspasar las barreras de sus lugares de origen, no sigan
viviendo en carne propia los efectos de la discriminacién, por mucho que
leyes y pardametros politicos formales se hayan modificado.

Aunque los debates marxistas sobre las clases sociales parecen
arrumbados por el peso de la etnicidad y la libre determinacién de los pueblos,
tal vez no estarfa mal recordar que la categorizacién étnica también puede
jerarquizar la distribucién de privilegios al interior de una sociedad (Delgado,
1998: 92-93), y mantener, desde la perspectiva socioeconémica, la fuerza de
trabajo de los etnizados ajena casi siempre a la estructura salarial en la
acumulacién de capital, sobre todo por la misma jerarquizacién ocupacional
que se produce dentro de las fronteras del Estado (Wallerstein, 1991: 130).
Por consiguiente, si seguimos esle planteamiento (lbid.: 293), la agrupacion
que caracteriza al grupo étnico como procedente del pasado puede ocultar,
bajo un manto cultural, los procesos econémicos e ideoldgicos contemporaneos
que organizan grupos sociales para competir, en evidente desigualdad, por los
bienes y servicios del entorno. Lo expuesto no niega la diferencia cultural,
propia de los seres humanos en sus relaciones de intercambio como sujetos
sociales, sino que sefala como esas diferencias pueden ser utilizadas para la
jerarquizacion en espacios de vida compartidos si el mencionado intercambio
social no se da en condiciones de igualdad. En cierta manera, y como ya se
mencioné en paginas anteriores, los rasgos culturales diferenciados tienen
capacidad para reproducir los esquemas de jerarquizacion vertical de las
sociedades (Gellner, 1991: 71).

En la actualidad, parece olvidarse que los viejos pardmetros del
decimonénico racismo biolégico bien pueden ser sustituidos por un solapado
racismo amparado en la diferencia cultural. Si para el caso de los inmigrantes
en Europa, o de otros grupos humanos minorizados al interior de los Estados
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modernos, la situacién es la de un “...racismo sin razas”, donde el problema
no es la herencia biol6gica sino “...la irreductibilidad de las diferencias
culturales”, en el caso de la etnificacién de los grupos humanos mexicanos,
sean llamados pueblos o grupos étnicos, el problema suele solucionarse con
una afirmacién fronteriza al interior de la nacién, aunque tal hecho se niegue
desde las partes involucradas en la discusién politica. La explicacion, pues, de
esta inacabada construccién del Estado nacional tiende a ser sencilla y peligrosa
ala vez: si no se logré la integracion de todos los grupos humanos a la manera
del indigenismo es porque tradiciones y formas de vida indigenas y no indigenas
son incompatibles (Balibar, 1991: 37). Hecho que vendria a confirmar la
existencia de colectividades humanas marcadas por su particularismo, visto
como primitivismo casi siempre, que impide su equiparacion con el resto de
ciudadanos de un Estado y, para ello, no hay mejor medida que la graciosa
concesién de derechos bajo el espejismo de la libre determinacién o la
autonomia (Ibid.: 42); aspectos éstos que tienden a perpetuar la cultura
entendida como ente cerrado casi siempre, pero que no solucionan la
inferioridad de estatus y politica al interior de los Estados, especialmente si
tomamos en cuenta que en México “la comunidad nacional” ha estado basada
“...en un conjunto de sectores sociales interdependientes y no en una
ciudadania” (Lomnitz-Adler, 1995: 386).

No es casual, o al menos asi lo entendemos, que la comunidad
idealizada por los antropélogos culturalistas en México esté de nuevo en boca
de distintas propuestas de solucién autonémica."® De alguna manera, la figura
comunitaria, como modelo de vida del indigena, permite extrapolar el discurso
preservacionista ecolégico con el del aislamiento cultural; es decir la cultura,
en muchas ocasiones a través de la expresion comunitaria, se naturaliza para
convertirse en un ente practicamente genético al estar conformada por una
diferencia irreductible que la sitGa como una prolongacién de la naturaleza.

192 | 5 necesidad de estar ubicado en algan tipo de clasificacién o tipologia puede formar parte
de un peligroso racismo. La diferencia es considerada respetable siempre que no contamine
partes del territorio o de la cultura propias. Los casos europeos estudiados por René Gallissot
en Francia (1987: 12-27), o algunas de las ideas de Etienne Balibar e immanuel Wallerstein
(1991), pueden sernos Utiles.

' Tonnies { 1979) planteo dos formas del estar social, la comunidad era una de ellas,
concretamente la caracterizada como una etapa inferior de la evolucién social tendente hacia la
complejizacién de las sociedades modernas, de caricter asociativo y voluntario frente al
comunalismo obligatorio por prescripciones religiosas, morales y por el parentesco y los lazos
de sangre. Los culturalistas retomaron de estas divisiones, no Ginicamente planteadas por Ténnies,
ciertos marcos tedricos para explicar el vivir social de los indigenas chiapanecos.
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Si los grupos humanos, culturalmente diferenciados, se mantienen y
preservan al conservar sus tradiciones también, metaféricamente, podemos
mantener un sano equilibrio ecolégico si lo aplicamos a la especie humana
(Balibar, 1991: 93). Ello serfa una forma mds de contrarrestar el gran miedo
planetario que los militantes ecologistas muestran hacia el agotamiento de los
recursos naturales, la proliferacién de residuos industriales y la destruccion
de las culturas tradicionales (Ferry, 1994: 135).'™

Estos senalamientos posibilitan a Ferry (lbid.: 145), exégeta de los
movimientos ecologistas contempordneos, decir que los militantes de la
ecologia vacilan “...entre las motivaciones roménticas de la revolucion
conservadora y las < <progresistas>> de la revolucién anticapitalista”, o le
permiten también establecer comparaciones entre el nacionalsocialismo y
ciertas propuestas ecologistas que ignoran que “...el nazismo contiene, por
unas razones que no tienen nada de contingentes, las primicias de un auténtico
afdn por preservar los < <pueblos naturales>>, es decir, una vez mas
< <originales>>" (Ibid.: 160)."

Esta especie de fiebre étnica ha llegado incluso a las obras académicas
para asentar que la sociedad comunal indigena y la sociedad nacional mexicana
son dos tipos de sociedad incompatibles, que “Puede haber tolerancia mutua
entre ellos, pero no vemos la posibilidad de convivencia amistosa” (Lenkersdorf,

"4 |3 convocatoria para celebrar en San Cristébal de Las Casas el “Il Encuentro Indigena de las
Américas: por la diversidad natural, cultural y ecolégica del planeta” (19-24 de abril de 1999) es
un ejemplo de esta relacién entre preservacién de la naturalezay la cultura. En dicha convocatoria
se podia leer lo siguiente: “como consecuencia de la eliminacion de la diversidad de los ambientes
naturales, en las Gltimas décadas, se ha ido perdiendo una variedad importantisima de las
diversas culturas que durante milenios se fueron formando, sustentadas por los distintos
ecosistemas existentes a nivel planetario (...). Las formas de pensar de los pueblos indios conducen
ala preservacion, el cuidado y la planeacion de culturas cotidianas para asegurar la sobrevivencia
y el feliz desarrollo de todos los seres existentes, en contraste con las ideas de la sociedad
tecnoindustrial...” (Comité Organizador del 1l Encuentro Indigena de las Américas en Chiapas,
pp- 1-2). En esa misma linea se puede agregar lo expuesto por uno de los teéricos de la autonomia
indigena, Héctor Diaz-Polanco (1997: 24): “En cambio, stlidos motivos permiten sostener que
en nuestro continente los guardianes més eficaces —y por afiadidura menos costosos— de los
bosques y florestas son los pueblos indios, a condicin de que sus formas de organizacion no
sean agredidas y debilitadas, y de que no se vean forzados a modificar bruscamente sus patrones
de reproduccién...”.

1% “Tan sélo interesa (en palabras de Schoenichen, un cientifico nazi) un florecimiento de los
naturales que sca conforme con su origen racial propio”, frase que facilita a Ferry (1994: 162)
elocubrar que “en todas sus variantes, hay que dejar que los indigenas se desarrollen por si
mismos”, eso si, con la prohibicién de los matrimonios mixtos “porque implican la desaparicion
de las diferencias y la uniformizacién del género humano” .
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1996: 93)."* Es decir, en el discurso antropolégico, que se siente fiel a las
miximas del relativismo antictnocéntrico sin ningin tipo de critica,’” se
descubre, por una parte, la escasa reflexion sobre el papel del Estado en la
vida de los hombres en la sociedad contemporénea y, por otra, ciertas loas al
hecho comunal idealizado a lravés de la autenticidad; postulado tan caro a los
principios racistas, aunque ciertos exégetas en clave religiosa lo estén
reivindicando como un punto central en la construccién de las nuevas
sociedades multiculturales (ver por ejemplo Taylor, 1993 y 1994).

Es decir, en muchos casos el valor de |a diferencia que la reivindicacion
étnica conlleva se encamina mas hacia la segregacion, deseada como respuesta
defensiva al peligro de ladinizacién, o como forma de solventar el problema
indigena por parte de las instancias gubernametales. En vez de superar la
herencia colonial mexicana mediante una integracion social y politica, que no
implica necesariamente el abandono de las diferencias culturales, se crean
marcos juridicos y legales que a través de una velada segregacion solucione
las causas profundas determinantes de la marginacién y distincion social.

Fl respeto a la diferencia, parte del ejercicio de uno de los derechos del
ser humano, la libertad," cuenta con suficientes argumentos para la defensa
de la libre determinaci6n. Sin embargo, la diferencia es un arma de doble filo;
puede converlirse en segregacion voluntaria o impuesta, por aquello de la
dificultad implicita en compartir espacios entre seres de culturas y por ende
comportamientos distintos y, por otra parte, esa diferenciacion en espacios
cercanos o compartidos es muy fécil que derive en un racismo solapado o
militante. Pero si pensamos un poco mas all4, la diferencia puede ser también
un pardmetro de tipologizacion social forzada que no conduce al ejercicio de

1% Como una contraparte a las opiniones vertidas por Carlos Lenkersdarf (1996) sobre la identidad
ver ¢l trabajo de Pedro Pitarch (1996).

07 Cualquier atisbo de critica a propuestas de autonomia o respecto a los debates suscitados
sobre Chiapas es observada como una conspiracién progubernamental, asi los defensores de
los valores democriticos pueden decir que “se ha desatado una frenética campana pablica
contra las aspiraciones autondmicas de los pueblos indios, conducida por un ¢jército de juristas,
periodistas y ‘expertos’. No hay que ser un paranoico para percibir la mano oficial en esta
operacion” (Diaz-Polanco, 1997: 223).

198 Hablar del concepto libertad trasciende las posibilidades de andlisis de este ensayo.
Dcberiamos remontarnos a las discusiones politico-filoséficas que fundamentan el devenir de
la sociedad y cultura occidental. Sin embargo, no hallamos un término més acorde con la idea
de libre ejercicio de opciones politicas, religiosas..., mds alld de las limitaciones sociales que no
podemos obviar desde las ciencias sociales. Las discusiones permanentes en torno al ejercicio
de la libertad o las libertades son un claro ejemplo de lo vigente y confuso del tema, especialmente
en sociedades donde los desequilibrios socioeconémicos son tangibles.
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la libertad, sino que necesariamente orienta a pensar la realidad social de los
grupos humanos sin fisuras. Los denominados pueblos indigenas son un ente
abstracto, hay muchas formas de ser y de decirse indigena, y otras tantas de
pensar lo que eso significa. La insistencia en no perder identidad, como parte
de una ontologia espiritual, olvida que las categorias utilizadas para |a discusién
provienen de contextos distintos al mexicano, y que el contenido de una nacién
en otras latitudes no tiene parangén con lo ocurrido en Chiapas, por no salir
del &mbito de referencia.

No sélo se piensa por los otros, sino que de manera determinista se
predestinan actividades, formas de vida, en dcfinitiva, las pocas o muchas
posibilidades de eleccion que unos actores tienen en el marco fisico y social
donde habitan. El destino irreparable de los indigenas esta definido por su
esencia de hombre original, “auténtico”, cualquier posibilidad de cambio es
inferida como un peligro de merma de substancia identitaria. La consecuencia
de esta pérdida serfa la ladinizacion y su consecuente ruptura comunitaria,
entendida como esencia y no como construccién social. Incluso los
antropélogos hemos salido banados en esta especie de reconocimiento de la
autenticidad o valor cultural de ciertas précticas indigenas, al ser mencionados
como los futuros peritos para aspectos de dificil solucion (doc. 3.1: 5). Cuestion
que no debe extranar si se recuerda que muchas ideas y discursos de los
antropdlogos han sido asumidos como verdades dogmiticas, dadoras de
sentido para los involucrados en el baile de las politicas étnicas y en las
definiciones y limites de la cultura indigena. Estas referencias incitan a repensar
los pardmetros politicos que surgen de la clasificacién étnica al interior de una
sociedad estatal, y a ubicarlos, actualmente, cn la consecucion de la libre
determinacion y la autonomia politica.

La diferencia cultural per se no tiene por qué ser constructora de un
dmbito politico escindido o incrustado al interior de un Estado moderno, en
muchas ocasiones tal diferencia también puede ser un mecanismo de
integracion “...entendida ésta como el reconocimiento a la portacion de la
propia cultura en una comunidad politica que dé opciones a la participacién
ciudadana, en una sociedad abierta” (Fabregas Puig, 1997: 39). Es decir, la
homogeneidad social que permite la integracién legal de todos los ciudadanos
mexicanos no seria incompatible con el pluralismo cultural (Delgado, 1998:
94-95). Mas bien existe la posibilidad de pensar que la identidad diferencial,
como légica existencia de variantes culturales, se ejerza como un juego
simulador que reclama, a través de dicho hecho diferencial, su existencia dentro
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de un espacio social mas amplio, como puede ser el nacional (Ibid.: 82). Pero
estas cavilaciones se enquistan cuando la diferencia de grupos minorizados
s6lo se concibe como tnico sustento a un proyecto de transformacién radical
de la sociedad.

Las politicas de diferenciacion: usos, costumbres y autonomia

La unidad nacional, a pesar de que gran parte del discurso sobre los
pueblos indigenas se asiente en su reconocimiento como nacién —sin ser
nombrada por supuesto—, no es discutible salvo en reestructuraciones internas
de cardcter politico, territorial y cultural, que se ha denominado reformulacién
o refundacion del Estado desde diversos sectores de la opinién pablica.

Dentro de este marco de accién la etnicidad se entiende como el soporte
para ejercer una politica y unos derechos, que sustentados en vigentes o
supuestas diferencias culturales al interior del pais, hacen que la poblacién
indigena tenga la posibilidad de fungir como los absolutamente otros al interior
de la naci6n,"™ pero sin dejar de pertenecer a la misma."® Para resumir, esta
etnicidad se sustenta en una continuidad histérica con las sociedades anteriores
a la irrupcién europea, una identidad propia con voluntad de preservarla, a
partir de un territorio, y unas caracteristicas culturales, sociales, politicas y
econdmicas propias y diferenciadas (doc. 3.1). Més de un Estado quisiera poseer
o haber tenido tal profusién de variantes para clarificar los vinculos que definen
un Estado nacional o plurinacional.

La idea de autonomia no se separa de la libre determinacion de los
pueblos y de la definicién de los mismos. Por ello, dicho concepto no sélo se
ha convertido en un elemento de discusién y disputa politica sino que es una
praxis para comunidades del territorio chiapaneco a partir del mes de enero
de 1994. Consejos Municipales Indigenas, declaraciones de municipios

'® Utilizamos aqui el conceplo de “absolutamente otro” expresado por Emmanuel Levinas
(1987).

"9 No es extrafio entonces que los gobiernos federal y estatal en Chiapas siguieran practicando
politicas derivadas del indigenismo y crearan instituciones o departamentos gubernamentales
donde se privilegia las actividades culturales indigenas, que preferimos llamar folcléricas —sin
ser peyorativo—, en forma de festivales, encuentros y concursos, incluso se crean revistas de
cardcter plurilinglfstico. Nos referimos en concreto a la Revista Nuestra Sabiduria, que al menos
edit6 10 nimeros, desde septiembre de 1991 a diciembre de 1996. Los 7 primeros auspiciados
por el Gobierno del Estado de Chiapas y el Instituto Chiapaneco de Cultura; mientras que en los
3 ultimos ademds del gobierno estatal es la Universidad de Ciencias y Artes del Estado de
Chiapas la que da soporte a la revista por encontrarse en su seno el Departamento de Culturas
Etnicas.
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independientes o creacién de las llamadas Regiones Auténomas Pluriétnicas
son distintas denominaciones para resaltar la protesta ante un marco legal
vigente, y el anhelo de reconstruir instituciones o de crear nuevas. Estos hechos
traen consigo una diversidad en el contenido y organizacién de las propuestas
autonémicas, s6lo coincidentes en la respuesta a las instituciones estatales y
en el anhelo practico de un ejercicio de gobierno construido a través de la
representacion directa (Garcfa, Leyva y Burguete, 1998: 89). Asi, del agotado
modelo de conformacién y distribucién institucional representado por el
municipio, se pasa a una accién autonémica con distintas experiencias y con
poca claridad, hasta el momento, en su definicién teérica.

Entre los aspectos senalados por los neozapatistas como bases del
desarrollo autondémico se encuentran los siguientes:

“La autonomia implica también reconocer el derecho indigena,
en un régimen juridicamente pluralista, donde convivan las
normas aplicables a todos los mexicanos y aquellas que se
apliquen en la jurisdiccién de las instancias autonémicas. Es
decir, hace falta redistribuir competencias en todos los
6rdenes, en especial en lo politico.

Sin embargo, la autonomia no implica que el Estado deje de
tener responsabilidad para con estas instancias, que tendran
derecho a fondos publicos de compensacion y a otros que
correspondan a los pueblos irdigenas, a fin de ser ejercidos
conforme a sus planes y estructura de gobierno. Este régimen
de autonomia implica reformas constitucionales de, al menos,
los siguientes articulos: 3°, 43, 73, 115y 116.

Otra omisi6n grave es el problema de la justicia: es necesario
transformar profundamente el sistema actual para que se
garantice la vigencia de los derechos y garantias no sélo
individuales, sino también colectivos, de los pueblos indigenas.
Los pueblos indios deben ejercer un gobierno propio porque
s6lo asi podran tener plena jurisdiccién sobre sus territorios y
s6lo asi podrdn impartir justicia fundada en sus sistemas
juridicos. Esto conformara un sistema de pluralismo juridico”
(EZLN, 3: 152).
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Distintos foros," posiciones en los Acuerdos de San Andrés,'? o la
opinién de los tedricos sobre la problemdtica indigena, no concuerdan en la
forma en que debe aplicarse la autonomia. Una de las discusiones
fundamentales pasa por el contraste entre una autonomia comunitaria y otra
regional. La propuesta de la Asamblea Nacional Indigena Plural (ANIPA) es la
secundada por Héctor Diaz-Polanco (1997: 192), y significa la creacion de
Regiones Autonomas Pluriétnicas (RAP) “...como un cuarto piso en la
organizacion vertical de los poderes federales”. Segin dicho aulor, el talante
de la propuesta aseguraria “...la convivencia entre diversas etnias”, dando a la
modificacién del marco legal el cardcter de transformadora por encima de la
realidades vigentes."”* Sin embargo, las diferencias de planteamiento se
mostraron, y contindan en la actualidad, entre distintas posiciones. Este hecho
deberia interrogarnos sobre la claridad de una propuesta indigena, por tnica,
y lo que significa a la hora de llegar a una solucién definitiva. Es decir, lo que se
plantea es si existe la posibilidad real, dentro de un marco institucional y juridico
vigente, de establecer un mosaico de férmulas singulares en comunidades o
regiones por encima de una solucion que englobe a todas las posibles
autonomias.

A pesar de las dispulas, entre los asesores neozapatislas que han
efectuado las propuestas de autonomia, tanto Diaz-Polanco (1997) como Lopez
y Rivas (1995) propusieron la creacion de Regiones Auténomas Pluriétnicas;
forma de solventar la dispersién étnica sin constrefiir en un territorio a todos
los hablantes de una lengua indigena. De esta manera, la autonomia

“_..debe tener un caracter unificador de los distintos grupos
étnicos y nacionales que convivan en un determinado territorio
y ser, por tanto, pluriétnico-nacional, lo cual requerird de
acuerdos politicos que garanticen la representacion
democritica de todos y cada uno de los grupos existentes en

™ Ver las propuestas presentadas por el desaparecido Conscjo Estatal de Organizaciones
Indigenas y Campesinas de Chiapas (CEOIC); y también las de la Asamblea Nacional Indigena
Plural (ANIPA). Posteriormente las del Congreso Nacional Indigena (CNI).

1" Héctar Diaz-Polanco (1997: 187 y ss.) narra las diferencias que se produjeron en torno a las
propuestas de ANIPA y del INI en las mesas de negociacion.

"3 De hecho la propuesta, para Héctor Diaz-Polanco (1997: 211) seria tan convincente que “las
enlidades supracomunales, las regiones o los municipios auténomos, implicarian
descentralizacion politica, disputarian poder a las instancias de gobierno vigenles y despertarian
apetitos democratizadores que podrian ser contagiosos”.
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una region territorial en los 6rganos de autogobierno y en
aquellos de representacion municipal, estatal y federal” (Lopez
y Rivas, 1995: 117).

No parece que esta propuesta tome demasiado en cuenta las supuestas
peculiaridades del gobierno indigena, manifestadas por los propios
neozapatistas, mas bien tiene mucho en com(n con la organizacién politica
liberal, fundamentada cn la representatividad y en las practicas de una
democracia formal. Aunque ello no es un obstéculo si la interpretacion se
decanta por proteger a los minorizados:

“Este nuevo ordenamiento se expresard en leyes
constitucionales y reglamentarias necesarias para la proteccién
y el desarrollo de las lenguas indigenas; para el fomento, la
preservacion y la difusién de sus culturas, los usos y las
costumbres de los pucblos indios; para ejercer el derecho de
estar representados por auloridades que correspondan a sus
formas especificas de organizacién social y contar con
representantes, como pueblos, en ayuntamientos, gobiernos
regionales auténomos, legislaturas estatales y el Congreso de
la Unién; para proteger la integridad, la posesion y el desarrollo
de los recursos, territorios y tierras; para reconocer e incorporar
la especificidad étnica en la aplicacion de leyes...” (Ibid.: 116).

Bartolomé (1995: 375) ha criticado la idea de Regiones Pluriétnicas
Autonomas porque para lograrlas considera que deben crearse nuevas
identidades colectivas, y para tal fin habria que recurrir a las cstrategias
hegeménicas tradicionalmente utilizadas por el Estado, por el contrario, él
afirma que en México

“...existen multitudes de dmbitos étnicos y multiétnicos cuya
regionalizacién, y consiguiente delimitacién, es muy
problematica y puede llegar a ser injusta y arbitraria. No se
manificsla con nitidez cuales serian los criterios intervinientes
en la definicion de una regién, ya que si la pertenencia cultural
no es criterio suficiente, solo se crearian nuevas jurisdicciones
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politico-administrativas, no muy diferentes de las
preexistentes” (Ibid.: 374).1"

Pero éstas, al igual que otras criticas, no tienen excesiva repercusion
para los que apuestan por este tipo de planteamientos. Incluso lo sobresaliente
de este derecho a la autonomia, a la libre determinacion, es su conexion con
los derechos humanos y culturales de los individuos, sin planteamientos que
incidan en cémo estdn siendo interpretados por parte de los propios indigenas.
Un etnégrafo de la talla de Galinier (1998)"'° se preguntaba recientemente
cémo los otomies establecerdn estas discusiones si no existen los conceptos
de derechos y de cultura, como occidente los concibe, en su vocabulario. Se
preguntardn ¢nosotros tenemos el derecho de ser lo que somos? O, por el
contrario, se convertirdn esos derechos en las formas visibles de su cultura
como la danza, las fiestas, costumbres, idioma..., otorgando un caricter
ornamental al término. La paradoja, como indica el mismo autor, es que los
indigenas monolingiies no son los que reivindican los derechos culturales sino
aquellos que en la defensa de la “costumbre” encuentran una baza politica,
un medio de ascenso social (Ibid.: 2). Esta folclorizacion, pues, de lo cultural
chocaria con aquello que de distinto a lo occidental pueden encontrar los
etndgrafos en ciertas comunidades indigenas; la légica simbdlica
inevilablemente contrasta con la I6gica que se pretende ofrecer como indigena
(Ibid.: 5).

Estas criticas se prolongan si enlazamos el concepto de autonomia
con la perspectiva del control estatal,'® es decir, hasta qué punto la creacion
de nuevos pisos institucionales, aunque se digan auténomos, no facilita una

™ A pesar de que Bartolomé (1995: 373) intuye que la autonomia propuesta puede reproducir
el modelo de dependencia de los indigenas con la creacién de instituciones para la peticion de
recursos, configuradas en “reservaciones controladas a través de una nueva indirect rule”,
considera que las etnias portan un modelo civilizatorio alternativo debido a sus experiencias
organizativas (Ibid.: 376). Tanto Miguel A. Bartolomé (1997: 186) como Alicia M. Barabas (1998)
apuestan por autonomfas municipales o comunitarias como base “...para la reconfiguracién
de comunidades étnicas en términos de colectividades autonomas, basadas en Ia libre asociacion
de grupos pertenecientes a una misma cultura” (Bartolomé, 1997: 186).

% Nos remitimos a los estudios de Galinier (1987 y 1990) sobre la vida y cosmovision de los
otomies.

'"® Una de las acepciones del Diccionario de fa Real Academia de la lengua Fspafiola (1996)
sefala que la autonomia es la “Potestad que dentro del Estado pueden gozar municipios,
provincias, regiones y otras entidades de él, para regir intereses peculiares de su vida interior,
mediante normas y 6rganos de gobierno propios”.
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presencia mayor del Estado. Leyva (1998) ya sefal6é como antes del conflicto
que emerge en 1994 las comunidades de la Selva lacandona gozaban de una
mayor autonomia, entendida ésta como organizacion propia fuera de los
controles estatales surgidos tras el conflicto.""”

Cualquiera que fuese la solucién, si en un futuro se establecen
autonomias relacionadas con una vertiente €élnica, es seguro que se
incrementard el peso institucional dentro del &mbito estatal como légica propia
de un estado de derecho. Los interrogantes sobre la aplicacion de tal autonomia
inician con la delimitacion del territorio, sin entrar siquiera en las competencias
politicas. Los ejemplos de otros casos autonémicos recuerdan que las
autonomias eficientes implican la construccién de un territorio donde la
ciudadania igualitaria de todos sus integrantes no sea discutida, a pesar de sus
diferencias culturales.'"”® De la misma manera, un territorio con capacidad
operativa requiere de instituciones centralizadas de poder y de unos ingresos
que, en forma de recaudacién fiscal, o por via de compensaciones estatales,
solventen los gastos creados por dichas instituciones. Si en sociedades con
economias diversificadas existen problemas para la aplicacién de estos
parametros, el interrogante surge cuando se trata de territorios sustentados
Gnicamente en economias campesinas. A no ser que se produzca un
replanteamiento o una reubicacion geografica, cosa poco logica ademads de
indeseable, las comunidades indigenas chiapanecas no cuentan ni con los
recursos ni con el desarrollo econémico deseado para poder mantener
instituciones efectivas de poder o solventar las necesidades de su
crecimiento,™

A raiz de estas reflexiones surge una pregunta de dificil respuesta, al
menos hasta el momento, écémo se evitardn las confrontaciones por la posesion

"7 Para Xochitl Leyva {1998) la interlocucion de las comunidades de la Selva Lacandona antes
del conflicto tenia actores claramente reconocidos: los curas, los asesores y los guerrilleros,
mientras que después de 1994 estos se han ampliado: “1.-Hay mas y nuevos actores que miran
y actGan en ¢l dmbito regional, 2.- Las comunidades estin no solo divididas sino a veces
polarizadas, 3.- Existe la presion militar de varios ejércitos: el EZLN, el Ejército Mexicano, Las
Fuerzas antinarcéticos, los paramilitares del MIRA y los ejércitos internacionalistas pro-derechos
humanos, y 4.-Al verse reducida o desaparecida la unidad hegeménica del common, en muchas
comunidades ya no hay un control territorial sino muchos controles ejerciendo fuerzas en
direcciones distintas sobre el mismo territorio y sobre la misma poblacion”.

" Veer al respecto el caso espanol.

"9 Ver al respecto D. Villafuerte, S. Meza, |. Morales, M,C. Garcia, C. Rivera, M, Lisbona y G.
Ascencio (1999), asi como los articulos recogidos por ).P. Viqueira y M. H. Ruz (1993), o el
articulo de J.P. Viqueira (1999).
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de la tierra de cultivo entre autonomias indigenas vecinas si los grupos humanos
que las componen solo vislumbran la solucién de sus problemas econémicos
y de reproduccién social a través de la expansién y colonizacién? No es casual
esta pregunta si tomamos en cuenta que el mayor Moisés indicaba que la
lucha era también por la tierra (Le Bot, 1997: 221), o que en el 502 aniversario
del descubrimiento de América se dijera que “Nosotros somos los hombres y
mujeres verdaderos, los duefios de estas tierras, de esta agua y de nuestros
corazones. No viviremos ya més de rodillas” (EZLN, 2: 101). Es decir, una vez
delimitado el territorio controlado por la autonomia, cémao dar respuesta a la
expansion territorial de los hablantes de alguna lengua indigena, y si ésta se
produjera hasta qué punto no causaria conflictos entre autonomias. El ejemplo
de los tzotziles con asentamientos por todo el estado de Chiapas, e incluso en
Oaxaca, es una buena piedra de toque para los cegados por la autonomia sin
ning(in tipo de andlisis critico de la realidad etnogréfica. Y decimos los tzotziles
porque su didspora representa para la entidad chiapaneca un ejemplo de que
territorio y unidad cultural no siempre van de la mano, a no ser como posible
proyecto panindigena que hasta el momento no ha tenido eco en Chiapas,
aunque s existan manifestaciones cada vez més crecientes de “conciencia
panétnica” como recurso politico aglutinador (Bartolomé, 1997: 57).

Por otra parte, como evitar las racias étnicas en puntos habitados por
hablantes de distintas lenguas si el sustento ideolégico de la autonomia nace
de un concepto territorial que hunde sus raices en el tiempo de los ancestros.
Es demasiado altruista pensar que alguna fraccién no se apodere de este
discurso para aplicarlo en momentos de conflictividad social.”® No todo en
Chiapas es la Selva Lacandona colonizada en una epopeya de vida, donde las
comunidades se construyeron a partir de dicha experiencia colonizadora, y
cuyo imaginario estd marcado por la confluencia de distintos proyectos
civilizatorios y politicos.™

120 | 3 soluci6n de los defensores de la autonomia mds parece partir, repetimos, de los criterios
propios de una democracia formal que de las supuestas formas indigenas de consenso que ya
hemos ejemplificado en palabras de algin dirigente neozapatista. Por ejemplo, Lopez y Rivas
(1995: 120) considera que “Cada region pluriétnica tendrd un érgano de gobierno para los
asuntos de su competencia, en los que estardn representados todos los grupos étnico-nacionales
en condiciones de igualdad y con independencia del peso demogréfico”.

' Xochitl Leyva y Gabriel Ascencio (1991: 43) sefalaron que la naturaleza multiétnica de la
poblacién colonizadora de la Selva Lacandona origind una identidad social aglutinante en donde
“ser indigena”, considerarse como tal y hablar un idioma distinto al castellano contribuy6 a
generar un fuerte lazo de identidad cultural, propicio para la organizacion politica frente a la
otredad mestiza.
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Las interrogantes son muchas pero sélo agregamos una més relacionada
con la inserci6n a la via autonémica de aquellas comunidades indigenas que
desde tiempo atrds han optado por las instituciones politicas que ofrece el
Estado, es decir, los partidos politicos y las clecciones tal como ocurre en el
resto del pais. ¢Estas comunidades podrdn mantener su condicién de alejadas
de los proyectos autonémicos? y écémo se solventaran las deserciones de
aquellas que, optando por la autonomia, decidan posteriormente incorporarse
a una vida politica similar a la del pais?

Pero esta discusion autonémica caeria en saco roto si no se retomara
uno de los puntos centrales en el debate de los derechos indigenas, y este no
es olro que el de los usos y costumbres. Estos se han convertido en la panacea
del hacer democritico, por comunitario e indigena, en una especie de¢
naturalizacién de los seres humanos y de sus précticas. Incluso se escuchan
referencias al derecho indigena, que es un concepto irreal, sin que ello signifique
que no existan formas de llegar a soluciones cuando se plantean conflictos.
Decimos irreal porque la misma historia colonial muestra como ya a finales
del siglo XVI los indigenas recurrieron a la justicia hispana para resolver sus
pleitos, hecho que motivé la creacion del Juzgado General de Indios, vigente
practicamente durante todo el periodo colonial (Borah, 1985). Es decir, cuando
se usa el concepto de usos y costumbres se refiere al derecho consuetudinario,
aquel que por costumbre se aplica en un territorio o entre un grupo humano
determinado, como ocurre en muchos Estados actuales.™ Este derecho es en
un buen nimero de ordenamientos legales del ecimene compatible con el
derecho positivo, como lo demuestra también el interés de los indigenas en el
periodo colonial por utilizarlo.

Asentado esto, no significa que privilegiar un derecho de transmisién
oral y de aplicacién interpretativa, por su misma condici6n de oral, no esté
sujeto a los conflictos y controles de poder al interior de cualquier comunidad,
por tal motivo los mediadores en los conflictos no ticnen por qué ser
“imparciales” o “justos”, aunque la solucién de los litigios tienda a dejar
satisfechas a las partes (Collier, 1995: 125). En el mismo sentido, es dudoso
afirmar que todas las comunidades indigenas aplican la justicia a través de
estos medios, si tal cosa ocurriera serfa conveniente preguntar al INI por qué
efecta talleres sobre derecho indigena para la “Formaci6n de investigadores
en derecho consuetudinario”.'??

22 El INI se ha encargada de publicar distintos libros referentes a la cuestion juridica entre los
indigenas, entre ellos Teresa Valdivia (1994).
'#* Bajo dicho nombre en 1996 se llevé a cabo el Segundo Taller sobre Derecho Indigena en el
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Lo que resulta dificil de resolver es cdmo introducir en un ordenamiento
juridico coherente las situaciones de hecho que se dan en las actuales
comunidades mexicanas, por una parte nos referimos a los “itinerarios”
utilizados para solucionar problemas legales, que no son otra cosa que acudir
a distintas instancias, ya sea de “costumbre” o de derecho positivo,
dependiendo del problema y de las soluciones dadas en la primera instancia,
tal como observo J.F. Collier (1995: 46). Y, por otra parte, el definir a la
comunidad como el sujeto de derecho plantea un debate sobre su
compatibilidad con los derechos humanos propios de una definicion individual
del sujeto legal. Habria que discernir primero qué entienden por derechos
humanos los actores étnicos involucrados, y como argumentar a favor de la
libertad y de las précticas democraticas cuando la corporacién se concibe como
el ser propio de ciertos grupos sociales, que casualmente coinciden con los
denominados indigenas.’ Como afirma Mazet (1998) la oposicién entre el
derecho tradicional de extraccién cultural y los derechos del hombre de origen
liberal es tanto conceptual como de funcitn, especialmente cuando |os sujetos
de aplicacion no tienen una forma uniforme de concebirse indigenas.

ks J. Collier (1995: 19-21), una de las investigadoras pioneras en suelo
mexicano en materia de antropologia juridica, quien ha senalado la
transformacién en el uso de la palabra “costumbre” por parte de los
zinacantecos desde la década de los setenta hasta la actualidad. Asi, mediante
la asuncién de ese término las facciones opuestas en la comunidad de Apas
(Zinacantan) recurren a la separacion entre “costumbre” y “ley” para vindicar
a los miembros que utilizan las conciliaciones comunitarias o recurren a
“abogados ladinos”, respectivamente.'® Por ello el concepto “costumbre” es
utilizado como “arma verbal” frente a sus opositores comunitarios, o frente a
los funcionarios publicos, y forma parte de una construccién y reinterpretacién

Centro Coordinador de Copainala (Chiapas), cuyo objetivo era: “Formar investigadores en derecho
zoque y izotzil para rescatar de cada una de las comunidades los usos y costumbres juridicas de
la normatividad comunitaria”,

124 Al respecto Nozick (1988: 280-281) ejemplifica, a partir de la “historia del esclavo”, la
dificultad para compatibilizar los derechos individuales con los corporativos cuando el amo
permite a cada uno de sus esclavos, con excepcién de uno, votar para tomar decisiones. El
resultado de esta prucba, para este autor, es que el esclavo sin voto tiene un cambio de amo, en
vez de uno tiene a todo el grupoe de esclavos, es decir, “usted tiene un amo de 10,000 cabezas.
Quizas los 10,000 serdn mas amables” que el Unico amo, pero “aun asi ellos son sus amos”.
15 | a informacion sobre fa comunidad de Apas (Zinacantdn) procede del trabajo de G.A. Collier,
“The new politics of exclusion”, citado en la bibliografia de J.F. Collier (1995).
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de procedimientos tradicionales adaptados a sus relaciones intra y
extracomunitarias. Nos encontramos, entonces, mas que e¢n un camulo de
certezas juridicas o teéricas, en un espacio de creacién e interpretacion
discursiva tanto por parte de los indigenas como de los actores que por distintos
motivos estdn en contacto con dichos conceptos. Igualmente, habra qué
interrogarse hasta qué punto los nuevos Juzgados de Paz creados por el
gobierno estatal chiapaneco no empatan con viejas instituciones coloniales,
que recuerdan a politicas paternalistas de proteccion.

Es reiterada, por otra parte, la referencia a una posible balcanizacion
de Chiapas si estas propuestas autonomistas logran concretarse. El peligro no
se encuentra en la repeticion de acontecimientos ocurridos en Yugoslavia
durante la década de 1990, sino en la poca claridad y vision politica de futuro
si se concreta un proyecto autonémico sélo como confrontacién ante las
instituciones de gobierno nacional y estatal. La autonomia puede convertirse
entonces en un gueto de indigenas, y ello es mas marcado cuando leyes o
instituciones son promulgadas Gnicamente para poblaciones minorizadas,
aunque se haga por el interés de protegerlas. Incluso la proleccion crea
hostilidades y agravios en los sectores mds débiles del grupo dominante,
entiéndase en este caso mestizos, y se corre el peligro de formalizar
“_..diferentes tipos de ciudadania, con lo cual se vulneraria el principio de
igualdad ante la ley” propia de un Estado (Delgado, 1998: 113) (Traduccién
nuestra). ¢C6mo asegurar entonces la igualdad de derechos, y los derechos
individuales de los ciudadanos cuando se crean diferencias debidas a la
singularidad étnica? Esta interrogante, sin embargo, puede ser leida de una
manera totalmente diferente, como lo hace De la Pefa (1995b: 5). Para este
autor las nuevas demandas indigenas, que él engloba bajo el concepto de
“ciudadania étnica”, estdn ampliando los espacios de discusion y participacion
politica y social en México. De esta manera, los discursos étnicos o las
reivindicaciones culturales se plantean como una bisqueda de “ciudadania
étnica” (Ibid.: 34).

Desde nuestra perspectiva, el problema adquiere otra dimensién, la
de hacer compatible el derecho a la diferencia de cualquier grupo humano, al
interior de espacios publicos mds amplios al abarcado por tal grupo, con el
derecho universal de los individuos que se inscribe en la Declaracién Universal
de los Derechos Humanos y en la Constitucién mexicana. Debate que implica
poner sobre el tapete conceptos de filosofia politica: la conciliacién entre lo
individual y lo comunitario, o si se quiere, entre la subjetividad y la
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universalidad.'” En definitiva, la cuestion es cémo imaginar en sociedades
complejas el cada vez mds creciente reclamo de visibilizacion de aquellos
grupos humanos que por diferencias culturales, religiosas o de cualquier tipo
quieren ver respetados sus derechos o que éstos estén incorporados a la
legislacion de un Estado. Por licito que sea el reclamo parte de una contradiccién
intrinseca, por una parte la pretension del reconocimiento de la diferencia a
través de codigos universalistas, como el de derechos humanos, mientras que
al interior de dichos grupos diferenciados no necesariamente se respetan tales
derechos individuales. De esta manera, y para el caso que nos convoca, los
pueblos indigenas son entendidos como ménadas cerradas, por las definiciones
que de ellos se dan, sin que se hagan menciones explicitas a aquellos miembros
del grupo que no comparten la definicién que los encasilla. Estas circunstancias,
olvidadas en muchas ocasiones por los entusiastas de los reclamos étnicos,
conducen a que se den contrasentidos tan obvios como el de las expulsiones
de evangélicos en los Altos de Chiapas al amparo de los usos y costumbres
del lugar.'*

Sin embargo, un aspecto tratado en paginas anteriores es el que significa
naturalizar las formas politicas de los seres humanos. Si entonces aludimos a
la equiparacion que se establece entre grupos humanos y elementos de la
naturaleza, la cuestion incita ahora a pensar las formas de abordar la
problemdtica politica de los derechos humanos o de los pueblos indigenas. Si
estos Gltimos adquieren la condicién de objetos que deben protegerse por ser
su condicion natural y no social, por supuesto que se rompe con las idcas
liberales occidentales, pero también se rompe la subjetividad propia de la
politica y deja al caracter de natural la construccién ética de la sociedad y su
desarrollo; el bien y la verdad estarian inscritos en el ser de los propios grupos
indios en vez de recordar que las valoraciones éticas y normativas forman

1% Ver por ejemplo, los planteamiento de Rawls (1990 y 1997) y sus discusiones con Habermas
(1998); asf como los comentarios de Nozick (1988). Mientras que Rawls y Habermas enfocan
sus distintos puntos de vista desde el predominio de la teoria liberal individualista, Taylor (1993
y 1994) propugna visibilizar la diferencia cultural en ¢l dmbito pablico, debido a que la
individualidad no seria tal sin los elementos empiricos que la constituyen, entiéndase religion,
etnia, origenes nacionales, etc.

' En el mismo sentido es facil observar como la diversidad de credos religiosos ha sido
considerada uno de los elementos causales de los problemas en las comunidades indigenas,
mientras que lo mismo que ellos exponen pueden reclamar los derechos individuales o los
derechos humanos de los miembros de tales comunidades. La Memoria de fa Audiencia Pablica
sobre las Expulsiones Indigenas y el Respeto a las Culturas, Costumbres y Tradiciones de esos
FPueblos es un buen ejemplo.

70



parte del hacer politico de las sociedades.™ Algunos analistas de la situacién
politica chiapaneca han sufrido una conversion tedrica al confrontar sus
opiniones con los textos de ciertos planteamientos en boga: “Pues bien gracias
a Taylor y Honneth los kilos de romanticismo, idealizacién y esencialismo que
encontré en los documentos revisados no los califiqué de ‘barbaridades sin
sentido’ ” (Leyva, 1999: 11). Los trabajos de Taylor (1993 y 1994) no tienen
por qué ser calificados de barbaridades aunque no estemos de acuerdo con
sus ideas, sin embargo, su influencia herderiana, ya detectada para la
antropologia en México por Aguirre Beltran (1983) y De la Pefia (1995a), no
s6lo puede ser criticable desde un riguroso andlisis que recuerde las lamentables
consecuencias de extrapolar reflexiones filoséficas a hechos sociales, en este
caso a los pueblos o a las naciones,' sino que su historicismo moral tiende
a resultar incompatible con sus propuestas de didlogo, que él denomina
“...entramado dialégico, que nos liga a los demds” (Taylor, 1994: 99).
Incompatible porque si lo auténtico consiste en ser fieles a nosotros mismos,
como sentido de pertenencia a un todo mds amplio dado en lo cultural,
religioso..., en qué sentido podrin dialogar grupos humanos inconmensurables
y, concretamente, como podrdn sentarse a platicar cuando las posiciones de
los que discrepan con tu andlisis son consideradas “formas pervertidas” (Ibid.:
99)-130

Nos parece que estas propuestas, que estan siendo retomadas por los
defensores del multiculturalismo, como mixima expresién del reconocimiento
de la diferencia cultural, deberfan deconstruirse para observar como su sustento
no s6lo es romantico en lo social, sino descaradamente religioso en su
concepcién; no es extrano, entonces, que sus obras estén recibiendo la atencién

" Ver la reciente discusion al respecto de Luc Ferry (1994: 188-196), Como antecedentes
histéricos podemos citar a Baruch Spinoza (1985: 16) que en el siglo XVII ya senalaba: “El
hombre, como parte de la naturaleza, constituye una parte del poder de la naturaleza. Por
consiguiente, todo lo que resulte necesariamente de la naturaleza humana, en tanto que se la
concibe como determinada en la naturaleza humana, resulta necesariamente del poder del
hombre”. Dos siglos después Stuart Mill (1995: 68-69), aunque criticado por su utilitarismo,
senald los peligros que implica otorgar un origen natural o sobrenatural a las doctrinas morales:
“Un origen asi haria de todas ellas algo sagrado, y prohibiria que fuesen comentadas o criticadas”.
Igualmente las criticas ofrecidas por Max Weber (1984: 642)

128 Charles Taylor (1993: 51) no duda en asumir ciertos planteamientos de Herder sin ningtn
tamiz critico: “Y lo mismo que las personas, un Volk debe ser fiel a si mismo, es decir a su
propia cultura®, aunque posteriormente matiza que tal propuesta condujo a un nacionalismo
benigno y maligno.

130 Asi denomina Charles Taylor (1994: 99) los anélisis efectuados por Derrida, Foucault y sus
seguidores.
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de maltiples revistas teolGgicas, como sefala Carlos Thicbaut (1994: 34) en la
introduccién de uno de sus textos.

De todo ello se desprende la dificultad, si retomamos a Taylor y a sus
scguidores, de establecer puentes entres distintas culluras que cuentan con
imperativos élicos disimiles, entendiendo que las culturas, como un todo de
pertenencia para los sujetos sociales, emanan imposiciones éticas surgidas de
su autencididad histérica.

[stos elemenlos conceptuales han de ser tomados en cuenta antes de
precipitar decisiones, aunque cualquiera que sea la opcién o tendencia politica
parece que todas se solventan con una palabra mégica: tolerancia.

El subcomandante Marcos lo decfa claramente: “Pienso que el nudo
principal estd ahora en la tolerancia del otro, cuando el otro es minoria. Ese es
el problema que hace falta resolver al interior de las comunidades, pero yo
veo que se produce la discusién entre los compaieros” (Le Bot, 1997: 287). Si
Marcos propone la tolerancia el interior de las comunidades neozapatistas, el
antrop6logo Lenkersdorf (1996: 93), en una cita ya utilizada en otro apartado,
la utiliza como la Gnica forma para que convivan las “incompatibles” sociedades
de indios y mestizos: “Puede haber tolerancia mutua entre ellos, pero no vemos
la posibilidad de convivencia amistosa”.

Esta, pues, es la palabra comodin que soluciona los problemas politicos
y permite vislumbrar una sociedad que rompe con las iniquidades del pasado
y se proyecta hacia un futuro esperanzador, hacia un topos chiapaneco y
mexicano igualitario y sin discriminaciones o castas. Esla tolerancia no se
inscribe en el “Respeto o consideracion hacia las opiniones o practicas de los
demds, aunque sean diferentes a las nuestras”," sino que “Es la tolerancia
como concesion desde la verdad. Es la tolerancia como necesario mal menor”
(Tomds y Valiente, 1996: 225). Es decir, esta tolerancia parece ser el resultado,
desde cualquiera de los sujetos que se pronuncien sobre ella, de un acto de
dadivosa concesion, de compasion, o de inevitable disimulo para conscguir
unos objetivos.

Sin embargo, en una sociedad, realmente democrética, en un Estado
de derecho en ejercicio de sus funciones, con una constilucién vigente qué
sentido tendria tolerar, como bien se interroga Tomds y Valiente (Ibid.: 227);
mds bien se tolera por pragmatismo, cuando no se tiene la fuerza suficiente
para imponer la intolerancia deseada (Ibid.: 243). Por ello “Sélo lo que nos
duele o disgusta es o puede ser objcto de tolerancia, no lo que amamos o nos

! Diccionario de Ia Real Academnia de la Lengua Espaiola (1996).
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alegra la vida": “Nadie dice tolerar la belleza de la rosa o la masica de Mozart,
pero si debemos tolerar a quien niegue la hermosura de aquella flor o deteste
la misica de Mozart, y dejarlos que en su pecado lleven la penitencia” (Ibid.:
249). La tolerancia hacia el otro, hacia el diferente, se convierte en una concesion
en vez de una préclica cotidiana. Fn definitiva, derecho a la diferencia y
tolerancia surgen de la misma concepcién, de aquello que necesita ser
respetado aunque no concuerde con el resto, situacién que interroga mas
sobre la validez de las instituciones y cédigos politicos vigentes que sobre la
consecucién y obtencién por decreto del respeto propio que toda constitucién
moderna tiene a la igualdad y libertad de sus ciudadanos. Como dice Delgado
(1998: 137):

“Una vez hayamos asumido que las sociedades que se dicen
democréticas lo sean de verdad, de o que se trata es de aplicar
simplemente a los otros lo que reclamamos para nosotros
mismos: el derecho a la indiferencia, es decir, el derecho al
anonimato, el derecho a pasar desapercibido, a no tener que
justificarse constantemente. La auténtica pedagogfa que cl
movimiento antirracista haria bien en arrancar, tendria que
proclamar que el derecho a la diferencia pasa por el ejercicio
de un cierto derecho a la indiferencia, tal como lo ha definido
Isaac Joseph (1997), reconocer que no hay nada que decir
delante de lo que sencillamente es un hecho” (Traduccion
nuestra).

Para recapitular, creemos que la libre determinacién de los pueblos
indigenas expresada en la autonomfa resulta, a pesar de los panegiricos lanzados
a su favor,"* una nueva instancia burocrética surgida de la criticada cultura
occidental. Instancia comprometida con la asuncién de formas politicas
llamadas tradicionales y que no deja de poner sobre el tapete la manida
discusion entre modernidad y tradicién. No es el espacio para desmenuzar
estos argumentos, pero si seguimos la linca argumental hasta ahora expuesta
parece incompatible fundar un entramado institucional de carécter

'** Vieamos la ficcién roméntica y aprioristica de Héctor Diaz-Polanco (1997: 34): “La autonomia,

como modelo abierto y democritico, no puede admitir patrones Gnicos, excluyentes e intolerantes,
ni respecto al mundo mestizo ni al indigena. Se ambiciona, por el contrario, encontrar férmulas
de convivencia respetuosa para diversos modos de vida y estilos culturales en el marco de la
nacién transmulada, en un nuevo ambiente social creado por la democracia y la pluralidad”.
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modernizador aseverando que “Es indispensable y vigente asegurar la
perduracién de la naturaleza y la cultura en los territorios de los pueblos
indigenas” (doc. 1: 5). Pensar la politica desde la cultura perdurable es tan
poco real como irresponsable porque no recuerda los excesos ideologicos del
culturalismo.™

Esa especie de segregacion voluntaria, por la aplicacién de usos y
costumbres —tan dificiles de reglamentar para una puesta en préctica justa—
, s6lo aumenta la distancia y discriminacién entre los mexicanos; distancia
que no se suele suprimir por decreto o sancionar juridicamente como se
propone en los Acuerdos de San Andrés Larrdinzar (doc.2: 12). Lo expuesto
puede ocasionar el auge de burocracias, de las que normalmente resultan
nuevos cacicazgos al interior de las comunidades.'

Pero esto no es 6bice para reconocer que el levantamiento armado del
EZLN y los cinco afos de confrontaciones posteriores han abierto una brecha
politica que muchos mexicanos, incluidos los indigenas neozapatistas o diversas
organizaciones con marcado cariz étnico, han aprovechado para incorporarse
al debate y a la organizacién politica.”® En Chiapas esto ha sido visible a
través del ingente nimero de organizaciones campesinas y sociales que han
surgido después de 1994. El resultado de esta efervescencia y de los reclamos
politicos todavia es imprevisible, sin embargo hay un largo camino que recorrer
todavfa si se pretende que ciertas propuestas cuajen en verdaderos cambios
estructurales, al menos en lo que a Chiapas se refiere,

5. Una visi6n critica: utopia, estado y antropologia

“...la esencia de la nacion es que todos los
individuos tengan muchas cosas en comin
y que todos hayan olvidado muchas cosas”

Ernest Renan, Qué es una nacién, pag. 66.

No fue casualidad que inicidramos este ensayo con un epigrafe que
rechaza los gurds, los métodos y los maestros. No como una reaccién a

' Estos planteamientos pueden recordarnos los propuestos por el funcionalismo respecto a la
identificacién de la socicdad como sistema en equilibrio, ver por ejemplo a Talcott Parsons
(1984).

™ El precedente de los antiguos maestros preparados por el INI, auténticos paladines del liderazgo
caciquil en muchas comunidades chiapanecas es un ejemplo, por s6lo referirnos a un caso.Ver
Jan Rus (1995} y los trabajos de Luz Olivia Pineda (1993 y 1995),

3% Ver lo expresado al respecto por Guillermo de la Pefia (1995b).
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cualquier ejercicio del poder, sino con el convencimiento de que ninguna
creencia o dogma de fe tiene el monopolio para negar la capacidad de pensar
la realidad en que vivimos. El “liberalismo caduco”, como ha sido tildado por
algun escritor (Diaz-Polanco, 1997: 230), es en sus logros el que permite discutir
sobre las cuestiones que han aparecido en este ensayo y el que siguc aportando
conceptos bésicos como los de democracia, derechos humanos o libertad.

Estos mismos conceptos se utilizan para luchar contra un Estado y sus
6rganos de poder, pero pocas veces conducen a reflexionar sobre la actitud,
estructura y funcionamiento de la sociedad civil a quien cobija. Decimos esto
porque: si el ejercicio del poder, representado por el Estado y sus instituciones,
es deplorable sélo por ser poder, tendriamos que estar alertas ante cualquier
otro planteamiento de poder alternativo y legitimado en si mismo. Por cjemplo,
la autonomia indigena convertida en institucién y hecho de poder puede muy
bien ser tan criticada como cualquier otra institucién estatal, a no ser que el
ejercicio democrético esté implicito en la ontologia de su constitucion. Esta
circunstancia sobrepasa cl papel de los hombres en sociedad, Gnicos
constructores del poder desde nuestra perspectiva, y puede hacer de las
instituciones algo tan peligroso para los conceptos defendidos como el mismo
ejercicio de un poder autoritario.

Por ello, si nuestro ser social esta determinado (nicamente por una
cullura ya establecida y delimitada no podremos contemplar la sociedad en su
conjunto de manera critica.™® Ni siquiera seria imaginable otra sociedad porque
sus caracleristicas estarian definidas de antemano (Nozick, 1988: 288-289).
Por eso mismo, es necesario interrogarse sobre la existencia real de una
comunidad, o de un modelo de sociedad ideal donde tengan cabida todos los
seres humanos (lIbid.: 298), independientemente de su religién, adscripcién
étnica o posicién econémica. Esta ha sido, desde su fundacion, una de las
tantas preguntas que se han realizado las ciencias sociales; de ahi que la
antropologia haya estado o sea cercana a orientaciones, decisiones o puestos
de poder, y de forma consciente ha creido posible aportar soluciones cientificas
a los problemas sociales. Incluso muchos de los discursos y propuestas
generadas por la antropologia son la base de los planteamientos actuales,
tanto por parte de los gobiernos federal y estatal como de los neozapatistas y
sus asesores.

3¢ “La tradicién, reducida a la transmision del pasado, se definiria entonces como el instinto
propio de una especie humana tan programada en sus comportamientos como las demds especies
animales” (Ferry, 1994: 49).
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Pero el papel de las ciencias sociales no se limita al debate sobre la
conformacion del Estado nacional, también los inicios de nuestras disciplinas,
como afirmaba Krotz (1988: 13), no “...pueden comprenderse adecuadamente
en sus origenes como ciencias sin recurrir a esta tradicion utépica occidental”.
Es decir, los cientificos sociales, en su condicién de analistas de la sociedad,
estan abocados a proponer alternativas que logren realizar el suefo utépico
en la tierra, en el tiempo de su escritura. Mas esa misma fe puede hacernos
olvidar que

“lLa utopfa es un marco para las utopias, un lugar donde las
personas estan en libertad de unirse voluntariamente para
perseguir y tratar de realizar su propia concepcién de la vida
buena en la comunidad ideal, pero donde ninguno puede
imponer su propia vision utdpica sobre los demis. La sociedad
utépica es una sociedad de utopismo” (Nozick, 1988: 300)."

En las afirmaciones de Nozick se encuentra uno de los debates de la
propia antropologia en Chiapas, debate donde la clarificacion del presente y la
discusion sobre el contenido y aplicacién de conceptos no tendrd una
consecucion plausible si la misma ciencia no realiza una anamnesis de su
papel en el México contempordneo. Revisién histérica en relacién con el
conocimiento creado y a las falacias establecidas, y que son parte de los
estereotipos o verdades asumidas por la opinién pablica.’®® Por ejemplo, la
tradicién,' o la etnicidad, como categorias clasificatorias, constituyen
eslabones de miiltiples definiciones que sobre lo cultural y lo politico se manejan
cotidianamente en México. En forma de tautologia o paradoja estan presentes

" Nozick (1988: 307) distingue tres posiciones ut6picas: “el utopismo imperialista, que admite
el meter por la fuerza a cada uno en una pauta de comunidad; el utopismo misionero que
espera persuadir o convencer a todos de vivir en una clase particular de comunidad, pero que
no los forzard a hacerlo; y el utopismo existencial, que espera gue una pauta de comunidad
exislird (serd viable), aunque no necesariamente universal, de manera que aquellos que lo deseen
puedan vivir de conformidad con ella”.

% Esa anamnesis es la propuesta recientemente por Immanuel Wallerstein (1998: 3-4) para el
caso de la utopia. Para dicho autor “Lo Gltimo que necesitamos son mds visiones utbpicas”, mas
bien propone en el concepto “utopistica” “...1a evaluacién sobria, racional y realista de los
sistemas sociales humanos y sus limitaciones, asi como de los dmbitos abiertos a la creatividad
humana (...). Es, por lo tanto, un ejercicio simultineo en los dmbitos de la ciencia, la politica y
la moralidad”.

"% Eric Hobsbawm y Terence Ranger (1988).
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y dispuestas al andlisis minucioso de los cientificos sociales y son un reto por
la ambivalencia politica que representan.

Dentro de estas paradojas se incluye la discusién que sobre el papel
de los pucblos indigenas se ha llevado a cabo desde 1994, aunque éste no sea
su puntc de partida. Distintas posiciones tomaron partido para analizar el
conflicto, una de ellas la denominamos “escapista” (Lisbona, 1995: 49) porque,
sustentada en el prejuicio, niega la capacidad a los indigenas de ser sujetos
sociales, actores de sus propias decisiones; en la otra posicién se otorga a los
marginados de siempre la capacidad politica, no sélo de crear un ejército, sino
de poseer un proyecto de nacién alternativo.'® Pocos son los que se atreven
a poner en duda este proyecto autonémico para no ser tildados de reaccionarios
o gobiernistas. Pero en cierta manera, esta es una discusion que prolonga un
anejo debate en México, en el cual se dirime el futuro de la nacién a través de
un repliegue comunitario propio de lo que se considera tradicional, donde
eslarian incluidos los indigenas o, por otra parte, se buscan las respuestas a
los problemas nacionales en proyectos modernizadores o economicistas,
anclados en la actualidad en las politicas neoliberales. Manida discusion
evolucionista que pone sobre la mesa las diferencias estructurales de la
sociedad, pero que también recuerda que uno de los aspectos a debatir es la
propia paradoja de la construccién estatal mexicana desde el periodo
revolucionario al menos, y esa no es otra que la de concebir el ejercicio politico
a través de principios liberales mientras que en la praxis se niegan, como ha
ocurrido con las medidas de reforma agraria.'*'

Esta ambivalencia no es patrimonio del poder, los mismos promotores
de las alternativas para construir un nuevo pacto federal, o refundar el Estado,
se sirven de los planteamientos y conclusiones apuntados durante muchos
anos por la antropologfa funcionalista y culturalista de origen norteamericano,
que establece una separacién social incuestionable entre los indios y los
mestizos, separacion basada en diferencias culturales y que, ademas, desconoce
los procesos histéricos de las sociedades estudiadas. Se abandonan de esta
forma los postulados indigenistas de la integracién para caer, las mads de las

"¢ A la otra vision del conflicto la denominamos “romdntica” porque “se sustenta en la
consitleracion casi mitica de la poblacién indigena; el paternalismo propio del Estado mexicano
hacia el < <indio=> = a través de la politica indigenista se torna ahora un paternalismo cultural”
(Lisbona, 1993: 46).

* Como afirma David Brading (1993: 104) “la misma filosofia que postulaba el ideal del pequeiio
propielario, negaba a sus partidarios los medios para lograr sus objetivos; la reforma agraria
efectiva solo era posible a través de [a negacion del liberalismo”.
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veces, en el simplismo cultural que congelé a los indigenas en la historia y
reificé un contenido cultural que ahora es el estandarte de las reivindicaciones
politicas.

Estos reclamos, llevados a la confrontacion, se estdn desarrollando
sobre todo en el campo étnico, y ello deberia interrogarnos sobre el papel que
ha jugado el Estado y sus 6rganos de gobierno en su construccién, y el papel
que jugara alla donde hasta ahora su presencia era especialmente débil, que
coincide con los espacios fisicos ocupados por los indigenas. Igualmente una
preocupacion latente se centra en cémo la solucién de estos problemas politicos
que enfrenta el Estado no confirmard y alimentard, por su cardcter de
confrontacion étnica, la diferenciacién social mexicana entre ¢l campo y la
ciudad, entre el primitivo y el civilizado, entre el violento, por barbaro, y el
pacifico, por instruido.'

La diferencia, como irreductible fenémeno cultural, es ficil argumento
para ser avalado ¢n forma de simulacro politico por parte de los representantes
del poder porque, en definitiva, es planteada desde las filas de la oposicién
neozapatista; con lo cual la accion politica para demostrar el agotamiento del
ficticio proyecto de Estado mestizo puede nutrir a un Leviatdn desentendido
de los problemas indigenas porque, por su misma naturaleza, tienen una
solucién que un Estado moderno no tiene la capacidad de atender; sélo aquellos
que comprenden su contenido, por ser fenomenolégicamente indigenas,
podran solventarlos.

Los reproches para aquellos que han querido interpretar al
neozapatismo desde una perspectiva critica no deben ser 6bice para seguir
hurgando en la historia, aunque no corresponda a la regién de estudio. Y para
ello remitimos a ciertas afirmaciones de Hobsbawm (1995) que cuestionan
los pardmetros de la etnicidad como tnico soporte cierto en el ejercicio de la
politica.™* Como ha ocurrido en otros momentos de la historia humana, ciertos

2 No es extraino entonces que podamos leer cosas como las siguientes: “En pocas palabras, la
evolucién cultural del indigena, se quedé atrapada en el siglo XV y los instrumentos de
sobrevivencia, incluso la tecnologia de punta que en su periferia se manifiesta, ningln efecto
motivador han surtido” (Lescieur, 1998: 17); o “Nos preguntan si |a indigena de Chiapas es una
cultura atrasada. Siempre hemos dicho que no. Que es una de las més ricas, mégicas y misticas
del continente americano. Diriamos sin embargo, que es una cultura atrapada en ¢l tiempo y en
las hondanadas miserables de una region agreste como la de los Altos de Chiapas” (Ibid.: 20).
9“3 llamada de la etnicidad o de la lengua no proporciona absolutamente ninguna orientacion
de cara al futuro, (...). Es simplemente una protesta contra el stato quo, o, para ser més exacto,
contra < <los otros > > que amenazan el grupo étnicamente definido” (Hobsbawm, 1995: 186)
“Sin embargo, esto no quiere decir que tales reacciones étnicas proporcionen en algin sentido
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hechos en vez de ser la terapia o el diagnéstico de la enfermedad parecen mas
los sintomas de la misma (Ibid.: 187).

lal vez sea el momento de preguntarse si la reindianizacién, como
parte de una realidad sustentada en la idea de comunidad modélica, es la
terapia a los problemas que acucian a Chiapas;** posiblemente en vez de
pensar que es el milagroso remedio se deberfa primero analizar con urgencia
las causas profundas del conflicto y hacia donde pueden evolucionar si el
tratamiento no es el adecuado. No vaya a ocurrir, como dirfa el refranero, que
el remedio sea peor que la enfermedad.

Pero lo hasta ahora expuesto sobre el papel de las ciencias sociales, y
concretamente de la antropologia, en el debate suscitado en México, no tiene
sentido si no se regresa a la conformacion del Estado-nacional. Si hacemos
caso al desarrollo propuesto por Anderson (1993: 84), México, al igual que el
resto de republicas americanas de nueva creacién en el siglo XIX, habfa sido
una unidad administrativa practicamente desde el siglo XVI. Este fue el primer
paso para imaginar, junto a otros aspectos de carécter histérico y religioso, lo
que iba a ser el territorio nacional mexicano.'* Las naciones imaginadas, por
construidas, para ser tales deben identificarse como comunidades politicas,
de esta forma “...independientemente de la desigualdad y la explotacién que
en efecto puedan prevalecer en cada caso, la nacién se concibe siempre como
un compaferismo profundo, horizontal” (Ibid.: 25). Nacen asi naciones
sumamente identificadas con el proceso politico de estatalizacion. México es
un ejemplo, y lo es también en el proceso de creacion cultural de la nacién a
partir del propio Estado.

El mestizaje, como proyecto de desindianizacién, y fundamento para
la creacion de una cultura nacional, se ha convertido en la actualidad en
obsoleto, para ser sustituido por el respeto al hecho diferencial expresado en
la autonomia. Sin embargo, también existen voces que al observar el peligro
de culturizar el debate piensan que el mestizaje o la hibridacion son la panacea,
o la forma actual que las sociedades tienen de concebirse en un mundo
un principio alternativo para la reestructuracion politica del mundo del siglo XX1” (Ibid.: 191). El
mismo Touraine (1993: 396) incide en estos aspectos al asegurar que la fractura del modelo
revolucionario liberal que establecia “la alianza entre la modernizacion econémiica y las
transformaciones sociales, (con su desaparicién) cede el sitio a la defensa de una identidad, a
veces tradicional, mas a menudo construida o reconstruida, contra la modernidad”.

" Luis Vazquez Le6n (1992: 109) sugiere que este proceso de reindianizacion ...guarda cierto
parecido con la estructura social estamentaria colonial en lo que toca a la aparicién de nuevos

deberes y derechos legalmente establecidos”.
"% VerBrading (1993), Lafaye (1977 y 1997) y Noriega (1992).
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culturalmente globalizado; por mi parte sigo la exposicién de Manuel Delgado
(1998: 127) para afirmar que

“..aquellos que defienden (...) el mestizaje cultural no son
plenamente conscientes que estan dando larazén a las nuevas
formas de racismo, en la medida que proclamando que las
culturas se han de mezclar estan sugiriendo que pueden no
hacerlo. Ante esta premisa se ha de declarar que no es necesario
mezclar las culturas porque de hecho no pueden hacer otra
cosay cada una de ellas es en si misma una mezda” (Traduccion
nuestra).

Ante la imposibilidad de un mestizaje de concepcién politica, puesto
que el cultural serfa la forma de ser del hombre en sociedad, el Estado mexicano
ha promovido manifestaciones culturales, proyectos de higienizacion social
con programas de salud, de desarrollo comunitario y de educacion bilinglc,
por citar algunos, encaminados a controlar esa diferencia cultural a través de
la folclorizacién de sus manifestaciones. No es extrafio entonces que ciertos
acuerdos con el EZLN hayan sido corroborados; no son més que las medidas
que siempre ha querido implementar, ahora bajo el manto de la utopia
preservacionista. Tal vez el suefio de eliminar la discriminacion por decreto
(doc. 1: 9), o el perfil que se pretende dar a la autonomia, ya sea comunitaria
o regional, no es mas que una reformulacion de la integracién institucional
para la incorporacién al Estado nacional. Lo cuestionable es que a partir de
cualquiera de las propuestas, tanto del gobierno como de los neozapatistas,
se modifique el panorama de desigualdad y la acelcrada fractura de los
mecanismos de estructuracién social, cada vez mas agravados y de solucion
impredecible mientras |a sociedad chiapancca no se picnse en su conjunto.

Por el contrario, la visién de la realidad se ha instalado en el
maniqueismo por el cual, al igual que en muchos momentos de la historia
europea, unos siguen relacionando al campesino (indigena) con el atraso y el
primitivismo, y otros lo convierten en el héroe de un nuevo proyecto
civilizatorio, por ser propio, ancestral y auténtico.'

1% £| estudio de Mondher Kilani (1994: 137-205) sobre una region alpina de Suiza muestra
como esta dualidad se instala en la descripcion del montafiés suizo; puede ser, dentro de su
atraso econémico de principios de siglo, la imagen de la tradicional simplicidad y tenacidad
suiza y el refugio de los elementos democréticos del pais, a la vez que el recuerdo negativo de
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En esta disyuntiva, la necesidad de cambios en la sociedad chiapaneca
y mexicana ha llevado a muchos a mencionar la conocida maxima de “mas de
lo mismo” para referirse a la politica ejercida por el gobierno. El “mds de lo
mismo” serfa la accion logica de los gobiernos que quieren cambiar sin
modificar de fondo el sistema, como apuntaron los psicélogos sociales de
Palo Alto. Dicho cambio se produce dentro de un determinado sistema, pero
en si éste permanece inmodificado (cambio 1), mientras que otro tipo de
cambio facilita la transformacién del sistema (cambio 2) (Walzalawick et al.,
1992: 30). Lo que se pretende al utilizar este esquema no es situar contextos
politicos Gnicamente en situaciones estudiadas por la psicologfa social, sino
ubicar la necesidad de cambio a través de un ejemplo. Segin lo expuesto, el
“cambio 1” no sélo es aplicado por el gobierno, sino por los opositores en una
especie de “Sindrome de utopia”, mediante el cual “La idea de que la
equivocacion puede residir en las premisas es intolerable e inadmisible, ya
que las premisas son la verdad, son la realidad” (Ibid.: 79). En estas
circunstancias lo que se propone como solucién es la causa del mismo
problema, motivo en términos psicolégicos de depresiones, y en términos
politicos, sugerimos, de derrotas.

El “cambio 2”, desde esta perspectiva, sc asienta en la deconstruccion
de los contenidos que sostienen aquello que se quiere defender, es decir,
demostrar lo ldbil de la categoria étnica como realidad politica; cuestionar la
esencia comunal como elemento constructor de espacios democréticos y, por
dltimo, crear alternativas politicas y econémicas basadas en proyectos de futuro
que incluyan a todos los actores sociales, ya que es imposible crear una sociedad
con perspectivas de justicia social sustentada en las fragmentaciones
excluyentes entre el campo y la ciudad, o entre el indigena y el mestizo.

Si dudamos, pues, del resultado de estas propuestas autonémicas no
es por negar la capacidad politica de los actores involucrados sino porque en
una negociacion con cualquier Estado las fuerzas se miden por el peso del
territorio y de la poblacién que se convierte en la solicitante de autonomia.
Una comunidad o una regién con poco peso econdémico y politico al interior
de un Estado nacional tiene escasas posibilidades de sobrevivir por sus propios
medios y ejercer la libre determinacion planteada. Tal vez el reclamo de
autonomia no debe observarse desde esa perspectiva sino desde la que apunta

la pobreza absoluta del pasado. Igualmente, en la actualidad, la idealizacién de la vida campesina,
tiende a naturalizar sus précticas culturales creando una ambivalencia entre la mirada del turista
y de las autoridades, y el papel que desempefan los propios habitantes de la region del Valais.

81



a un deseo, o una necesidad de mayor presencia del Estado, de aquel que en
las mismas proclamas neozapatistas se ha olvidado de proveer clinicas,
educacién, medios de comunicacién o trabajo a los méds desposeidos. La
autonomia, desde esa visién, no es igual a menos presencia estatal sino todo
lo contrario, a una mayor participacién del mismo para ofrecer certezas de
futuro. Por esto, la sociedad civil no tiene que ser entendida como una fuerza
de choque, o como un inerte cuerpo pedigiiefio en espera de las migajas
ofrecidas por las instituciones estatales, sino que es el cuerpo de la nacion y
participe de las decisiones del Estado.

Pero para que tal cosa ocurra se requieren profundas transformaciones
estructurales, entre ellas las formas del hacer politico. En Chiapas éstas no
pueden modificarse al mismo ritmo que se desarrollan en el pais, aunque éste
sea lento para muchos, si el objetivo del cambio se articula a través de una
esperanza redentora que espera el advenimiento de una incierta utopia
comunitaria, o de la reconstruccién, por otro lado, de las corporaciones o
banderias de seguidores fieles, por comprometidos para la misma sobrevivencia
con lideres o institutos politicos de cualquier signo.

El neozapatismo, como cualquier movimiento social, estd caracterizado
por la ambigiiedad, y segin Krotz (1988: 114) la ambigiiedad uldpica es
“ _similar a la de las doctrinas en las ciencias sociales (...), y solo la realizacion
préctica podré evaluar la calidad de su contenido”. Sin embargo, y al igual que
ocurre con las ciencias sociales, el devenir de la realidad histérica modifica las
exposiciones cientificas y, por supuesto, los ideales politicos. En el caso que
nos ocupa, una solucién, cualquiera de las planteadas, también contara con
una trampa politica sustentada en la culpabilidad del “otro” si el resultado no
es el esperado. La utopia

“_..contiene una denuncia: acusa la situacion social existente
de mala y, al mismo tiempo, de mejorable (...); la utopia mas
bien trata de encontrar las causas de esta situacion y dibujar
una sociedad ideal opuesta, en donde ya no existan estas causas
y, por consiguiente, los efectos de las mismas” (Ibid.: 60).

De esta forma, el planteamiento utdpico se liene que analizar a través
del resultado de las propuestas politicas y recapitular, una vez puestas en
practica, si al no lograrse la sociedad deseada se solventa la aporfa que significa
pensar un proyecto politico como modelo ideal y con resultados no tan
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esperanzadores. Cuando los utopistas piensan la sociedad como “perfecta”,
“estatica y rigida”, y la conciben funcionando sin problemas debido a la
consecucion del modelo ideal, porque consideran “...que los mecanismos
sociales y las instituciones funcionaran como ellos predicen” (Nozick, 1988:
315), dejan a un lado la autocritica necesaria y la visi6n de futuro que significa
cualquier desajuste del modelo, y en Chiapas su acorde funcionamiento pasa
por una verdadera transformacién de las estructuras econémicas y politicas,
de dificil consecucién cuando la politica se articula a través de la confrontacién,
o como efecto reactivo.

Como lo expresaba Cardin (1993: 113) respecto a los movimientos
gays, también ubicados dentro de los grupos marginales considerados por el
discurso del EZLN, la solucién de sus problemas no pasa por el mero
voluntarismo de un acto especular que olvida que el campo de la politica es tal
por ser complejo y caracterizarse por la jerarquizacion de “...objetivos en orden
a su consecucion practica”, lo contrario es la obnubilacién de las consignas
que supuestamente establecen las diferencias entre los oponentes. Es por ello
que para Cardin (Ibid.: 117) estos postulados se acercan a la esquizofrenia
que considera las consignas como la realidad misma, a modo teolégico.

Y si de teologfa se habla, es conveniente interrogarse hasta qué punto
los que propugnan consignas liberacionistas desde una mitica comunidad
pristina cristiana, por no decir inexistente, no luchan con excesivas ventajas
sobre la poblacién civil a quien quieren arropar. Pretenden “...gozar de los
derechos que el Estado garantiza en el dmbito politico (conseguidos tras una
secular lucha contra el dogmatismo religioso) dentro de un dmbito
soberanamente dogmatico como es el de las grandes religiones organizadas”
(Cardin, 1997: 98).'7 Por lo tanto, es peligroso pensar que la automatica
defensa de los pobres y marginados, representados por los indigenas en
Chiapas, es un signo de progresismo y coherencia politica si no se analiza
desde qué privilegios se ejerce ese discurso.

Ya que se hizo mencién a las estructuras, la aparicion del EZLN ha
facilitado el resurgimiento de un viejo reclamo en Chiapas que se especifica

"7 *...1a T(eologfa (de la) L(liberacién) desborda programéticamente los limites entre fe privada
y convivencia politica establecidos por el Estado burgués de derecho, para ofrecer como alternativa
la utopia de una sociedad solidaria y justa que vendria a ser la realizacién del Reino de Dios en
la tierra.

Semejante utopia supone en realidad la vuelta a un ideal cristiano precatélico, que encontré
histéricamente su mejor plasmacién politico-doctrinal, no en agustinismo politico, como suele
creerse, sino en el islam” (Cardin, 1997: 56).
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en el acceso a la ticrra. Aunque no sea la punta visible de los discursos
neozapatistas, las acciones de los campesinos chiapanecos a través de la toma
de propiedades ha sido justificada e impulsada por el aliento que el
levantamiento significé entre las organizaciones campesinas, tanto de amplia
trayectoria como las creadas en 1994. Aunque la lucha por ésta Gltima ha sido
y es un mecanismo de reivindicacion politica desde hace varios decenios, y en
la cual los indigenas se encuentran involucrados en muchos casos desde las
leyes liberalizadoras del siglo pasado, esta bandera no es en la actualidad un
argumento de lucha frente a un Estado nacional, o la solucién de la problematica
chiapaneca. Las desigualdades sociales ciertas, el inicuo reparto de la riqueza
e imparticion de justicia, son causas suficientes para afirmar lo apropiado del
descontento y la necesidad de transformaciones sociales de fondo, sin embargo,
los argumentos utilizados no tienen un proyecto defendible en el futuro como
bien se cuestiona Morales Bermidez (1992: 277):

“Latierra, pasion por el elemento, tan distante como nos parece
a los habitantes de la vida moderna, mancha de sangre su
corazén. Me parece que como bandera politica es digna de
una revision a fondo. ¢Qué modelo de sociedad se puede
construir a partir de la conquista de la tierra?”

Reivindicacién posiblemente justa pero anacrénica desde un punto de
vista politico y econémico y que conlleva a pensar la politica futura desde el
retorno a la idea de un vivir comunal autosuficiente, y decimos autosuficiente
porque no se cuenta con medios para transformaciones visibles a corto plazo.
La lucha por la tierra también enlaza, en la reivindicacién autonémica, con la
relacién que los pueblos indigenas mantienen con la misma como parte del
soporte cultural de su cosmovision. Este planteamiento, demostrado por
etnégrafos de indudable solvencia académica, ha de ubicarse en su justa medida
cuando la etnicidad, tal como ha sido comentada a lo largo de este ensayo,
queda encapsulada en definiciones ontolégicas pero a la vez solicita
modificaciones estructurales en su vivir, a partir del acceso a ciertos privilegios
de la modernizacién. Hay que interrogarse hasta qué punto las innegables
modificaciones que dicha modernizacién aportarfa serian compatibles con un
ser y hacer indigena que no rompa con visiones tradicionales y construya una
etnicidad de contenidos nuevos como ya esté ocurriendo. Es, scguramente, la
aporfa que Galinier (1998) manifestaba al plantear la dificultad de encajar una
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prdctica cultural indigena otomi, singularizada en el modo de concebir el
mundo, en proyectos étnicos que son asumidos y reivindicados por aquellos
que ya no estan insertos en dicho modo de pensar la realidad otomi. O para
decirlo con otras palabras, cémo encuadrar una cultura que no es concebida
como un conjunto de rasgos cuantificables, en un marco legal de definicién y
accién de los mismos.

Las reivindicaciones étnicas, y ejemplos de Chiapas y Oaxaca son
evidentes, son asumidas en ocasiones por individuos que han dejado de utilizar
la lengua indigena como idioma materno, pero que incorporan a los reclamos
politicos el soporte ético otorgado por una identidad territorial, religiosa o
cultural, es decir, trasladan a la reivindicacién politica la esencialidad del ser
diferente. A este voluntarismo ético, por denominarlo de alguna forma, Touraine
(1993: 367) lo cuestiona, parafraseando a Ricoeur, de la siguiente manera:
“(Hay que) desconfiar de la tentacién de situar la ética por encima de la politica,
lo mismo que el momento inmévil del ser por encima de la agitacién de los
fenémenos sociales e individuales. En un mundo secularizado, la apelacién al
mas alld se deja oir a duras penas”.

El conflicto chiapaneco podemos afirmar que esta instalado en esta
especie de dicotomia entre racionalizacién gubernamental y proyecto ético
alternativo. La razén politica del EZLN y sus seguidores es considerada legitima
porque surge de un principio ético: el derecho cultural de los indigenas
legitimado en su pasado y afirmado en la idea comunitaria. Estas aseveraciones,
por supuesto, han de ser deconstruidas por los cientificos sociales si no quieren
caer-en el principio de culpabilidad que otorga una divisién maniquea entre
indigenas buenos oprimidos y poblacién mestiza, aunque no nos guste esa
tipologia. Si no se consolida este esfuerzo se puede seguir alentando una
construccion sociogenética del Estado por encima de su valor como resultado
politico.

No es de extranar, por lo tanto, que el tema del multiculturalismo no
aparezca como un debate sino como la realidad misma, donde las diferencias
culturales se encuentran instaladas para reconocer y clasificar a los individuos
de un Estado. Es conveniente definir hacia donde conduce la separacién cultural
en las practicas cotidianas de grupos humanos minorizados y dénde quedardn
los “contrabandistas” y “transfugas” que continuamente atraviesan las fronteras
culturales porque dichas fronteras no estdn “...hechas de historia o de genes
(...), sino de humo” (Delgado, 1998: 137) (Traduccién nuestra).

El didlogo intercultural, propuesto en los documentos firmados por
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neozapatistas y gobicrno, no deja de ser un bello concepto de resonancias
filosoficas muy en boga,'*® pero resulta complejo insistir en tautologias sin
establecer de qué didlogo estamos hablando, quiénes lo sustentan, y en
representacion de quién. En Chiapas, como en muchos lugares miés de la
replblica mexicana, los didlogos interculturales son fenémenos cotidianos,
no representan una novedad, sus conflictos y acuerdos forman parte de la
convivencia y negociacién diaria, por eso la dificultad de sujetar a conceptos y
reglas precisas las situaciones de hecho.'?® Tal vez esta perspectiva cambie si
se piensa que

“Todo individuo necesita sentirse integrado en un grupo, en
un yo colectivo, en un ‘nosotros’. Pero ninguna identidad
colectiva es total, ni seria bueno que pretendiera serlo. Siendo
todas parciales e incompletas y de naturaleza heterogénea,
hemos de aprender a sentirnos miembros de distintos circulos,
individuos que no se identifican total y exclusivamente con
nada ni con nadie, lo cual no significa la preferencia por el
desarraigo individualista sino el reconocimiento racional de
una realidad social compleja en la que cada hombre es punto
de interseccion de distintos sujetos colectivos. Si
aprendiéramos esta leccion (...), no caeriamos en la tentacién
de convertir en entidades miticas y esenciales ninguna de estas
instancias...” (Tomads y Valiente, 1996: 96).

Esta liberalidad, a la hora de concebir el accionar identitario no tiene
demasiadas perspectivas reales, ni siquiera tedricas, en el Chiapas actual. Sin

2 junto a Habermas (1989 y 1990) se encuentra otro fildsofo alemdn, Karl-Otto Apel, cuyas
ideas sobre los didlogos intersubjetivos guardan mucha similitud con su compatriota. Para una
discusi6n sobre su aplicacion en América Latina ver Karl-Otto Apel, Enrique Dussel y Raul Fornet
B. (1992).

3 Sj pensdramos la intersubjetividad o los didlogos intersubjetivos, ofrecidos por ciertas
corrientes filoséficas, como formas de acceder a la dignidad humana gracias al reconocimiento
en el otro de nuestra propia condicién (Mate, 1991: 21) lograriamos entender que mientras
exista el “radicalmente otro” no habra sujetos. Es decir, nosotros no existimos sin el otro pero,
a la vez, nosotros somos también parte de muchos otros que vivimos o deseamos vivir. Estas
ideas aunque s6lo esbozadas pretenden hacer de la separacién nosotros-otros un espacio vivido,
pero también dictil y con limites imprecisos. Ideas que entran en conflicto con la ontolégica
separacion que sitGa en Chiapas sélo una antitesis entre indios y ladinos o mestizos. Para el
caso de Chiapas Pedro Pitarch (1995: 235-250) ofrecc una rica variedad de matices sobre la
condicion identitaria.
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embargo, el repliegue hacia formas primordiales de identificacién remite a
nuevos planteamientos del hacer politico, a la quiebra de los anteriores marcos
de control y ejercicio del poder, a los desajustes del mismo o, si se tiene la
suficiente profundidad histérica, a replantear de qué manera los espacios
regionales se incorporan a la construccién del Estado nacional mexicano.™® El
porqué de la no consolidacion estatal o de la quiebra de sus mecanismos de
control puede esclarecer con mas sustento esta irrefrenable polarizacion de la
sociedad chiapaneca que apunta, si la tendencia no se revierte, a que la violencia
se instituya en el eje vertebrador de las relaciones sociales mientras que no
existan alternativas a lo que tal violencia posibilita: “...al mismo tiempo, uniry
mantener separados los segmentos incompatibles o antagénicos copresentes
en una misma sociedad” (Delgado, 1996: 116). Violencia, entonces, que lejos
de ser algo ajeno a las relaciones sociales se convierte en “...una de las figuras
predilectas de la alteridad”, mediante la cual “...los violentos son siempre ‘ellos’
" (Delgado, 1996: 101). Violencia como recurso cultural, como lenguaje
ritualizado gracias al cual se une y se separa a los componentes de una sociedad
cuando ésta ha decidido comunicarse a través de un intercambio de males, o
del “ultraje-don” (Ibid.: 102-102). Hechos que no vendrian més que a confirmar
que la construccién de lo social y de la politica en Chiapas se ha hecho a
espaldas del Estado o, por decirlo de otra manera, al margen del mismo con
instancias locales o paralelas de poder, lejos de que el propio Estado se
convirtiera en el articulador de lo social. Como indica Delgado (Ibid.: 111)
para el caso colombiano,

“No se trata ya s6lo de la importancia de lo regional (...), sino
de que, de espaldas a la administracion estatal, fue una red de
solidaridades primarias la que ejercié las labores de mediacion.
Fueron los gamonales, las clientelas, los compadrazgos, el
caciquismo y, por supuesto, las familias extensas a los que se
encomendo la tarea de constituirse en fuentes de autoridad y
referentes para la identidad”.

¥ Para Immanuel Wallerstein (1998: 51) la quiebra de los marcos modernos de hacer politica
es una cuestion generalizada en la actualidad, especialmente por el aumento del papel del
clientelismo y de la autodefensa extraestatal. Para dicho autor, el control de estos mecanismos
caracterizd el desempeiio de los estados modernos. Sin embargo, para el caso mexicano Claudio
Lomnitz-Adler (1995: 373) nos recuerda que |a construccion del nacionalismo mexicano estuvo
sustentado en la defensa de espacios de poder regionales. “Asi, la defensa de la soberania
nacional se equiparé a la defensa de la comunidad y de la familia”.
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Asi, dentro de la fragmentacion con la que se estd construyendo la
sociedad chiapaneca, la violencia parece encargarse de unir y separar los
fragmentos, estd cubriendo la inoperancia de la politica y mostrando la
plurijerarquizacién sobre la que se sostiene (Ibid.: 115).'"" Y como insiste
Delgado (Ibid.: 115) la respuesta policial y militar a tal estallido violento agravia
mas o engrandece el circuito de vendettas, solo es “...el sentimiento de
adscripci6n identitaria, la comunidad ni que sea parcial de conciencias o, como
ahora se prefiere, de experiencias, lo tnico que puede ocupar con verdadera
eficiencia esos mismos canales que habia abierto y por los que antes circulaba
la venganza”.

El papel del Estado, esa contraparte cargada de atributos negativos,
pero necesaria en las negociaciones y en su aporte a las comunidades indigenas,
segun lefmos en los reclamos del EZLN, no se ha consolidado en Chiapas
como el actor centralizador de las relaciones sociales. Mds bien el clientelismo,
las camarillas politicas y las relaciones patron-cliente enturbian la concrecion
de una verdadera y efectiva presencia estatal.'™ Ello imposibilita, en la
actualidad, la articulacién de las relaciones sociales y puede provocar, si las
condiciones no se modifican, que la violencia se instaure como forma de dirimir
las competencias entre individuos y grupos de presién. Como asentaba Elias
(1994: 475), en sociedades de economia natural y con una centralizacion
escasa, por no decir ficticia de la autoridad, son muy débiles los niveles de
“...intercambio, el entramado, la interdependencia entre las distintas clases
sociales”.

Mas que el olvido, como proponia Renan (1987: 66) para construir
una nacion, o el estar “...unidos para lo mejor y para lo peor” (Elias, 1994:
385), podemos eslar enfrascados en luchas intestinas que en vez de guiar a la
obtencién de un Estado que ejerza su papel de centralizador y redistribuidor

'*' Por ejemplo, en declaraciones reproducidas en el peri6dico Cuarto Poder (27-1-99) el presidente
de la Asociaci6n de Hoteles y Moteles de Chiapas consideraba que “desgraciadamente |a gente
se ha armado porque el gobierno no nos ha dado la seguridad necesaria”. Para un breve desarrollo
de la quiebra de los mecanismos de control estatales ver lo expuesto por Immanuel Wallerstein
(1998: 50-54).

1" Analizando el problema chiapaneco Andrés Fibregas Puig (1994: 19) especifico tres puntos
para la “Revisién y cambio”: las relaciones ladino-indio, por asentarse en categorias coloniales
y racistas; las estructuras de poder, que consolidaron las relaciones patrén-cliente en Chiapas,
y la relacién de los pueblos indios con el Estado, que supone cuestionar el orden juridico en el
que se sustenta la accion del Estado nacional. Pero, como apunta el mismo autor, “En el centro
del problema estd la desigualdad social y ésta no desaparece en una mesa de negociaciones”
(Ibid.: 19).



lo encaminen hacia la fisonomia del Estado gendarme, de tan ingratos recuerdos
en la historia de la humanidad.’

6. A modo de conclusion

Ante este panorama, tal vez excesivamente pesimista, es conveniente
poner punto final a este ensayo. Es sabido que la eficacia simbélica de hechos
y movimientos sociales equivale en la praxis politica a la eficacia histérica que
el paso del tiempo siempre reclama. Esa misma méxima puede ser aplicada a
las opiniones que surgen para analizar tales hechos y movimientos cuando
estdn escritas en el momento de su desarrollo. Este trabajo se encuadra en ese
grupo de opiniones y, por lo tanto, la pertinencia o acierto de las mismas no es
una preocupacion de certeza académica sino de discusion.

Por este motivo, es légico que el ensayo haya circulado, o incluso dado
bandazos, entre el papel de la antropologia, como parte de las ciencias sociales,
y el acercamiento a ciertos puntos e ideas que captan la atencién pablica
nacional e internacional. Si destacamos, al principio de estas paginas, la
intrinseca relacién de la antropologia con las definiciones politicas del Estado
nacional mexicano, en la actualidad estamos viviendo un nuevo impulso a
esta relacion. Sin embargo, la misma se ha convertido en muchos casos en
reacliva y en plataforma de propuestas politicas.™™ El resultado de estas
circunstancias, repetimos, es incierto todavia y no es conveniente recurrir a
predicciones oraculares cuando lo que se juega es el destino de sujetos sociales,
pero no es vano recordar que si en un momento de la historia de México la
antropologfa fue una “ciencia Gtil” para el Estado, ahora lo puede ser para
otras interpretaciones de la realidad que distan mucho de valorar la disciplina
antropol6gica como critica, situdndola como recurso moral, o discurso politico
de verdad.

'3 Dicho Estado redistributivo, sin necesidad de convertirse en manipulador de la violencia, es
denominado por Nozick (1988: 39) ultraminimo, aunque el mismo autor reconoce que “un
Estado mds extenso que el Estado minimo podia tener justificacion con base en que era necesario,
o el instrumento mds apropiado, para lograr la justicia distributiva” (Ibid.: 226).

'** Consideramos como propuestas reactivas aquellas que sintetizan la respuesta al poder
establecido a través de la utilizacion de mecanismos similares a los criticados. Por citar un solo
ejemplo se encuentra el caso del articulo de A. Kraus titulado “Carta a la sociedad civil”, publicado
en el perigdico La Jornada, 2-111-99, pp. 1/5. En dicho articulo se llama al voto en la Consulta
Nacional realizada por el EZLN como una forma de “...construir esa democracia tan anhelada
como distante”, sin embargo, no se pasa por un tamiz critico el mismo contenido de las preguntas,
tan decantadas politicamente como las de cualquier referéndum propuesto por las dictaduras
politicas.
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Sin embargo, la intencién de estas pdginas ha consistido en
interrogarnos sobre la posibilidad real de que loables intentos de transformacién
al interior de una sociedad dada se puedan conseguir con buenas intenciones
éticas. Por el contrario, y aunque esa ética sirva como aglutinante de diversos
movimientos nacionales e internacionales, creemos que las propuestas que
surgen de alientos morales solo desembocan en consignas teolégicas,'s
consignas que obvian y reniegan de cualquier critica.

Si al desgaste de las estructuras politicas en Chiapas se le agrega esta
vision moral de la sociedad, el plato para el desencuentro de caminos esta
servido si no se abren los espacios para el didlogo, y la reconstruccién del
tejido social. Por su parte, si el levantamiento armado ha mostrado la crisis
politica y social para construir un Estado dejado en las manos del libre mercado
o de politicas paternalistas; también debemos reflexionar si la utopia
liberacionista, comunitaria, o como deseemos llamarla, aporta sélidos
elementos para construir una sociedad compleja.

El papel de las ciencias sociales no puede alejarse de la mencionada
critica, como forma de participacién en dicho didlogo. La critica no es
incompatible con la voluntad politica de transformaciones, pero sélo el
conocimiento profundo puede alentar esa voluntad de cambio, de |o contrario,
las estrategias de toma o transformacién del poder resultardn infructuosas,
aunque el convencimiento ético de poscer la verdad nuble cualquier otra vision.

La esperanza surgida del levantamiento neozapatista en muchos
sectores de la sociedad mexicana e internacional, loable en cualquier
movimiento que pretende zarandear las estructuras politicas, no deberia
impedir que los analistas aporten elementos para el debate y la “comprensién
critica relativizadora”, como pretendia Cardin (1997: 42). Esta posicién critica
no ha de entenderse como una forma de “conservadurismo honesto”, segtin
calificativo de Wallerstein (1998: 8), sino como la manera en que los cientificos
sociales alientan reflexiones e incitan al didlogo en una sociedad tan
convulsionada como la chiapaneca.

Tuxtla Gutiérrez (Chiapas), mayo de 1999

% Como ejemplo teolégico, aunque bien podria ser aplicado a discursos que han surgido de las
ciencias sociales, concretamente de la antropologia, una cita de Leonardo Boff (1986: 64) es
significativa: “Son los pobres los naturales portadores de la utopia del Reino de Dios; son ellos
los que llevan la esperanza y a ellos debe pertenecer el futuro®.
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