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INTRODUCCION

La educaciéon ha sido en México un tema deatielpolitico desde las primeras décadas del
siglo XX. La importancia de esta servicio publico se refleja en el hecho de que el terce
articulo de la constitucion de México esta exclusivamente dedicado a ella. En éhdel Est
asume la responsabilidad deraygtizar una educacién basica de calidad y afirma que “e
criterio que orientara a esa educacion se basara en los resultados del progtidiso, cien
luchara contra la ignorancia y sus efectos, las servidumbres, los fanati$msgsrejuicios”

(Sec. 2). El mismo articulo también declara que esta educacion debe “desarrollar
armonicamente todas las facultades del ser humano y fomentara en él, a la vez, el amor a la
patria”. Ante estos enunciados, uno debe preguntarse qué entiende el Estado consn“progre
cientifico”, “ignorancia” o “facultades humanas”, asi como cual seria la situacién de la
poblacién marginada por esa patria.

Estas declaraciones dejan ver que la escuela, ademas de ser un lugar de ensefanza y
aprendizajegs una de las herramientas masarnmtes con las que el Estado cuenta para
mantener estructuras de poder que marginan a las minorias o grupos que soradossider
“ignorantes” y no se ajustan a su esquema de “facultades humanas”. Los difengmbss gr
indigenas de México forman parte de esas personas que el Estado considera ignetantes
situacion es lo que comunmente se ha llamado “el problema indigena”. Para sdjcionar
desde las primeras décadas del siglo XX, los diferentes gobiernos mexicanestithnla
necesidad de implantar una educacion publica en las poblaciones indigeredaptadas a
las necesidades de la estructuras de poder.

En este proceso de transformacion la escuela primaria ha tenido un papel fungamental

puesto que es el periodo que mas nifios indigenas completan. Ademas, se ha convertido en una



autoridad y organizador importante de la vida social en las comunidades. Aunque también se
atienden los ciclos de preescolar y secundaria, el nimero de alumnos no tesytaio alstan
tan valorados por las comunidades. A pesar de los esfuerzos, las poblaciones isijgenas
siendo las mas pobres y castigadas en México. Esta situacidén, entontas mastionar
cudl es el impacto que tiene la escuela primaria en las poblaciones indigenas, si @espués d
casi un siglo de educacion no se han logrado mejoras sustanciales. Una deitasesuest
analizar es, por lo tanto, el objetivo y la funcion de la escuela en dichas comunidiades, as
como de qué manera reproduce las desigualdades étnicas y raciales.

En este estudio me centro en el caso de los wixariate grupo ha conseguido
mantener numerosos aspectos culturales y mayor independencia de las estsitalas
gue otros grupos, por lo que las tensiones sobre su forma de ver el mundo y la que les quieren
imponer es mayor. Esta situacion ha sido justificada por su aislamiento, fisittarglcy el
poco contacto con la sociedad mestiza. Sin embargo, la conservacion de sus traghciones
debe al control que han mantenido sobre la entrada de foraneos a su territorio. En la
actualidad las comunidades wixaritari se reparten entre los estados de MNdigaot y
Durango. En este estudio nos centraremos en la comunidad de Waxieti, en el ndigecde Ja

Este choque entre dos formas de analizar y comprendeurelarha hecho que la
escuela se convierta en un tema controversial. La llegada de la escuela alter6 la vida de la
comunidad, por lo que todos los miembros, independientemente de su formacién, edad o
género tienen una opinién al respecto. Es imprescindible considerar sus puntos de vista para
comprender y analizar el impacto y las consecuencias de la escuela primarianeumia ao.

Para responder a las cuestiones sobre la funcion de la escuela y la reproduccién de
desigualdades sociales es necesagpno@r primero no solo el sistema social y cultural

wixarika, sino también la logica y principios del sistema estatal de educBei@el andlisis



del conflicto racial y escolar me he basado en las teorias de la decoloeidlieacion critica

e intercultualidad critica. Estas me han ayudadwomprender los efectos de la colonialidad

en la poblacién wixarika actual y a examinar el papel de la educacién en el didlogo entre
poblaciones culturales diferentes.

En cuanto al impacto en la comunidad, son pocos los trabajos publicados que tratan el
tema. Destacan el articulo de Severin Durin y Angélica Rojas Cortés, “Httmorhtre la
escuela y la cultura huichola”, en el que analizan las discrepancias entre elricaksutdar
y el religiosos wixarika;, yel libro de Rojas Cortés “Escolaridad y politica en
interculturalidad: los jovenes wixaritari en una secundaria de huicholss’segcentra en el
caso de la secundaria de la comunidad de Tsikwaita (San Miguel Huaixtita). fdate@bs
todavia se debe aradir la relacion entre escuela, conocimientos y poder. Es por ello que
decidi basar mi trabajo teniendo en cuenta este vinculo en el trabajo de campeéjae Il
cabo en la comunidad de Waxieti. Este me ha servido para conocer de cerca tanto la forma d
vida de los wixaritari, como el impacto de la escuela en sus vidas y su opinion ksobre el

Antes de adentrarme en el tema, me gustaria aclarar que he decidido referirme al grup
étnico como wixarika, o wixaritari en plural, frente al huichol usado en castellanol por e
rechazo que a éste ultimo término produce entre los miembros de la comunidaesd8iguie
esta l6gica, he decidido referirme a las comunidades por su nombre en wixdnikae
versién en espafiol no es rechazada. Otro término importante que no he traducido es
mara'akame, o mara'akate en plural. La palabra mas aproximada en castellano seria chaman,
no obstante, ellos siempre se refieren a este figura, que es especialista esossoslyes y

educador tradicional, como mara'akame, incluso en conversaciones en espafiol.



1. METODOLOGIA

Dadas las caracteristicas de este proyecto, decidi hacer trabajo de campo pararejnoc
la realidad de la comunidad wixarika en Jalisco, asi como para poder analizar en gdfundi
la problematica de la escuela en la comunidad. Gracias a las practicas que realicé como
asistente de investigacion del maedtitemai Francisco Benitez de la Cruz en Guadalajara,
tuve la oportunidad de hacer dos estancias cortas, de 7 dias la primera y de 1@dial#a se
en la comunidad \Akieti (El Chalate), correspondiente a la cabecera de Tatei kie (San Andrés
Cohamiata), en la sierra Wixarika.

El trabajo de campo es caracteristico de las investigaciones etnografecas, lopsa
en la informaciéon recopilada durante ldaesia con el grupo de estudio. Este método de
trabajo fue especialmente (til para el enfoque cualitativo de esta investigaeisto, gue el
objetivo es comprender la forma en la que se da sentido a las ideas y experienc@sige un
(Major y SavinBaden 11). Por lo tanto, fij¢é mi atencion en las caracteristicas de la escuela,
asi como de la comunidad, el tipo de educacion que se imparte en la escuela, sus contenidos y
la percepcion de la comunidad de estos factores. Las cifras, como el namero atgédsabit
alumnos y maestros, quedan relegadas a un segundo lugar, aunque sin olvidarnos de ellas,
puesto que también influyen en el tipo de ensefianza que reciben los nifios en la escuela.

El objetivo del trabajo de campo fue conseguir una inmersién cuftaral poder
comprender la forma de vida, los comportamientos sociales y la influeni@sedcuela sobre
ellos. Para ello, llevé a cabo una observacién participante. Por un lado, se obsemadla uni
de analisis, mientras que por otro el investigadoiqgigat activamente en eventos sociales y
convive con el grupo; por lo tanto se hace hincapié en la experiencia vivida por el

investigador al “estar dentro” del grupo estudiado (197). La finalidad denestalologia es



la comprension profunda de los hechos que se observan, teniendo en cuenta las relaciones
internas existentes, asi como profundizando en la intencionalidad de las accioneandsupe

de esta manera la simple descripcidbn de los acontecimientos (Angueragargbi.
Asimismo, se intenta comprear las normas y los acontecimientos desde el punto de vista del
grupo estudiado (Major y Savin-Baden 197).

La familia con la que convivi durante las dos estancias estaba compuesta por una
matriarca, la abuela, que vivia con dos de sus hijas y los hijos de éstas, cinco nifios entre 14
meses y 13 afos. La presencia de hombres variaba segun la temporada de tramagllogs g
migraban a Guadalajara, por lo que eran ellas las que se quedaban en la comunidatka carg
los hijos y demés responsabilidad&simismo, tuve la oportunidad de acudir a dos asambleas
comunales. La primera en la comunidad dexMftiy la segunda en la cabecera de Tatei kie,
donde acudieron representantes de las diferentes agencias. Especialmentéinmesta Ul
asamblea me dio la oportunidad de convivir con mas familiasacéeWpuesto que durante
el tiempo que duré el encuentro todas las alli presentes compartian un espacapaida
y el descanso.

Al mismo tiempo, durante los dias laborales pude observar cémo funciona la.escuel
Los maestros me dejaron entrar en sus aulas para ver de primera mano tant@mhodosont
como los métodos de ensefianza y el idioma en el que se imparten las clases. Agelaas tu
oportunidad de organizar dos pequefos talleres con los alumnos de B°gradé
aprovechando la ausencia de sus maestros. De esta manera, conoci el punto de vista de los
alumnos sobre lo que aprenden en la escuela y en casa.

Otros de los eventos que tuvo lugar durante mi trabajo de campo fue el Dia del Nifio
(30 de abril). Durante el dia tuve ocasién de jugar con los nifios y participar en lageakifere

actividades organizadas por los maestros. Después de comer, la celeleragi@ndié a toda



la comunidad y se reunieron todos en el centro de la poblacién para jugar y bailar. En esta
tltima parte, mi participacion se vio limitada por mi falta de dominio del idioma wixarika; no
obstante, tuve la oportunidad de hablar con diferentes miembros de la comunidad que estaban
alli reunidos.

Para no perder u olvidar hechos y datosadexperiencia en la comunidad escribi dos
diarios. Uno de ellos fue el diario de trabajo de campo, que llevaba conmigo duraate el di
para anotar tanto informacion que me daban los habitantes como hechos que observaba. El
diario de campo es una herramienta muy util en el trabajo etnografico ya que [zerotar
informacion en el momento de los acontecimientos, asi como describir el contexto de las
acciones de primera mano (352). Asimismo, la informacién recopilada en qliezmrila
relacion entre la teoria y la practica: la practica aporta el objeto de estudio ydss dat
mientras que la teoria proporciona los elementos conceptuales para que laarigestig
profundice en el analisis y supere la descripcion. De esta manera, la practiza apo
informacidn a la teoria, al mismo tiempo que la teoria orienta la practica para poder recopilar
mejor informacion en el diario de campo (Martinez Rodriguez 77).

El segundo diario que usé fue personal. En este plasmé mis sentimientos y opiniones
respecto a lo visty vivido, dejando a un lado cualquier metodologia o marco tedérico. El
diario personal suele usarse durante el trabajo de campo para plasmar refledenes m
privadas sobre la experiencia como investigador y como parte de una vida catiidiserde
a la siya, se puede decir, que el diario personal es un “relato reflexivo sobre la vida del
escritor”. Este tipo de anotaciones también son utiles para el analisis alelecastudio, ya
gue muestran el conjunto sentimientos y pensamientos que se ha couwkstrarde el trabajo

de campo, que también influyen en el andlisis de datos (Cerri 10).



Otros materiales que fueron de gran ayuda en el trabajo de campo fueron la fotografia
y las grabaciones de videos. Estos materiales ayudan a captar la realieiaal oue se esta
observando y dan la oportunidad de reparar en detalles que en el momento no seopercibie
Junto con los diarios, ayudan a interpretar acontecimientos y comportamientos
retrospectivamente (Fetterman 84). No obstante, también se debe driidsdo puesto que
las fotografias y los videos pueden ser interpretados como una intromisidivadalad, por
lo que se necesita el consentimiento de las personas o del grupo en genealqrasaqar
fotos o grabar videos (85). En el caso daxiati hubo personas que no quisieron ser
fotografiadas, especialmente los mas ancianos y los mara'akate o chamaness quens
nifios y jévenes pedian fotos para después poder verse. En acontecimientos cocialéss
celebraciones del Dia del Nifio, ellos mismos sacaron sus camaras para poder captar el
momento, por o que me senti con la libertad de usar mi propia camara. Ademas de las
personas y los eventos sociales, me pareci6 interesante fotografiar el pagsajeeadas y
la escuela, para entdgr mejor la comunidad y la situacion en la que viven.

Las entrevistas también fueron un elemento clave en la recopilacion de informacion en
el trabajo de campo. Estas son importantes para tener en cuenta en el apglisiériale los
individuos tal ycomo ellos mismos la expresan. Para llevar a cabo una entrevista, se debe
crear un clima favorable en el que el interlocutor se sienta comodo, tratandolopato yes
adecuando el registro linglistico (Aguirre Cauhé 172). En este caso, opté por wist@ntre
semiestructurada, que recoge los puntos mas importantes a tratar basandoseanéss preg
clave, con el objetivo de recopilar la informacion basica pero adaptando lastasegua
situacion y las respuestas del entrevistado (Major y SBaditen 357).

Con el objetivo de conseguir una impresion general de la escuela en la comunidad,

decidi entrevistar a diferentes grupos de personas: maestros, padresey deadamilia,



ancianos y mara'akate. Todas fueron grabadas con el consentimiento de lostamhievi
También quise conocer el punto de vista de los estudiantes, pero con ellos utiliegiastrat
mas dinamicas, como juegos grupales.

Una de las dificultades que tuve fue el idioma, puesto que yo no conocia ekavixari
ciertos miembros de la comidad no hablaban bien o no se sentian comodos hablando en
espafiol. No obstante, gracias a la ayuda del maestro Benitez pude obteneciéform
también de ellos, puesto que él, que es wixarika, hizo las entrevistas en su idioma ynate
tuvo la amabilidd de mandarme las traducciones, lo que me dio acceso a informacion que de
otra manera no hubiese tenido. Igualmente me parecié oportuno conocer la opinion de
wixaritari involucrados en el sistema escolar y con influencia en lostrageaunque no
perteneciesen a la comunidad de Waxieti

Es importante destacar que a la hora de analizar las entrevistas se aplicé un enfoque
interseccional. Esto implica que se consid&néw various axes of stratification mutually
construct one another and how inequalities are articulated through and connebted wit
differences” (Roth 2), es decir, se han tenido en cuenta los distintos ejesrdeathif que se
cruzan entre si y toman determinadas formas de jerarquizacion en contekiicsolsi y
sociales especificos (Brah)14or lo tanto, factores como la edad y el género del interlocutor
deben ser considerados para comprender mejor su situacién y su expeaietacient la
comunidad como en la escuela.

Esta perspectiva no solo ayudara a enriquecer la investigacion, sino que tamébién se
atil para entender mejor el punto de vista del entrevistado. En este caso, la etazayskan
categorias clave que posicionan a la comunidad frente a la sociedad mexicana y la escuela,
tanto como frente a mi; mientras que la edadéeem y la formacidn son ejes que influyen

en la organizacion interna de la comunidad.



2. CONTEXTO DEL PUEBLO WIXARIKA: ORIGEN, GEOGRAFIA Y SITUACION

ACTUAL

Las comunidades wixaritari en Jalisco se encuentran en el norte del estado, eridipsogiun

de Mezquitic y Bolafios. Las cabeceras son Tateikie (San Andrés Cohamiaf@)rie (Santa
Catarina Cuexcomatitlan), Wautia (San Sebastian Teponahuaxtlao)sipal (Tuxpan de
Bolafios). Se desconoce cuando fueron exactamente fundadas estas comunidadeslqgero se
gue a principios del siglo XVIII Tatei kie, Tuapurie y Wautia eran puetsganizados y
contaban con sus respectivas autoridades (Rojas 94). Cada una de ellas estd compuesta por
alrededor de veinte agencias y numerosas rancherias dispersas pet tedeno de la
comunidad (Ramirez de la Cruz, “Nosotros los huicholes”, 73). La unién entre éstas y la
cabeceras se refleja en las asambleas trimestrales. Conocer el nimero exacto de poblacio
wixarika en esta zona es dificil y las cifras varian depswaidi de las fuentes. Basandose en la
lengua materna, segun el Instituto de Informacion Estadistica y &ieagfllEG) vivian en

Jalisco en el afio 2015 mas de 18.000 wixaritari.

2.1. Territorio e historia

Las comunidades de origen de los wixaritari se sitan en la Sierra Wixaré&a, qu
pertenece a la region conocida como el Gran Nayar. La Republica de México rezmmoce
wixarika un area de poco mas de .62 (Ramirez de la Cruz, “Nosotros los huicholes”,

73). La geografia de la region es accidentada profundas barrancas que contrastan con los
altos picos de montafia. Entre ellas se han formado pequefias mesetas, que estan mas

densamente pobladas y cultivadas. A pesar de que el suelo no tenga una alta rendicion
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agricola, la sierra ofrece otros resmg naturales, como madera y minerales, por lo que los
wixaritari han sufrido constantes invasiones a sus tierras y siticdsagmno solo por parte
de ejidatarios vecinos sino también por grandes empresas multinacionatear{L4ff).

Pese a la pequeiaea que el gobierno reconoce como territorio wixarika, el “kiekari”,
como ellos nombran a su territorio, se extiende por varios estados y abarca uneiesdgerfi
aproximadamente 90.000km2 (94). Esta extension estd delimitada por grandes centros
ceremonales: Xapawiyeme (isla de los Alacranes, Jalisco) al sur, Hauxamanaka (Cerro
Gordo, Durango) al norte, Haramara (San Blas, Nayarit) al oeste y Haiagm (Cerro
Quemado, Wirikuta, San Luis Potosi) al este. A estos cuatro lugaresuseal@iiso mas en el
centro, Teekata (Santa Catarina, Jalisco), el Unico que se encuentra en eloterritori
oficialmente reconocido como wixarika, para formar sus cinco puntos casdiriale en dia
se siguen llevando a cabo peregrinaciones a estos emplazamientos, que se han convertido e
un arma de reivindicacion politica en defensa de su territorio (50).

El hecho de que el kiekari abargue una extensiéon tan amplia, puede intergmtarse
reflejo del pasado némada o semindmada del grupo. Las peregrinaciones a sitjagdan le
de sus comunidades de origen son parte de ese pasado que aun se conserva. Ante la falta de
excavaciones arqueolégicas y referencias a los wixaritari en documentocdsstan se
conoce a ciencia cierta el origen de este grupo. Se cree que en el siglo X\ala\Biérika
y la costa del actual estado de Nayarit estaban controladas por pequeia®eipiditicas o
cacicazgos enfrentados entre si (Neurath, “Las fiestas de la Casa Grandeads GB)meros
espafioles llegaron a estas tierras occitestbajo el liderazgo de Nufio de Guzman y
conquistaron rapidamente la costa y el altiplano. La poblacién que no quedd sometida bajo el
control colonial se resguard6 en la sierra, donde mantuvieron cierto grado de autonomia

respecto al sistema colonial (lofan 72).
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Sin embargo, la institucion que mas presencia tuvo en la zona durante la colonia fue la
Iglesia, representada por las misiones franciscanas. Los intentos delieaaitgn de la zona
fueron constantes durante la colonia pero los misioneros fueron expulsados. El resultado de su
trabajo fue la creacién de conventos y municipios en los pasos de acceso deala sie
Huichola, como Colotlan y Mezquitic, mas no la conversién al catolicismo de la poblacién
indigena (Rojas 62). Desde estos puntos salirtmnerosos grupos de frailes a los que la
dispersién de la poblacién y la huida de ésta de los conventos e iglesias dificltéarabajo
evangelizador (57). Los esfuerzos por conseguir el control y la conversion dexdoisawi
aun estan latentes. Tras la independencia, la actividad misional se ha ligastodntata la
castellanizacion y la escuela. En la actualidad, los franciscanos dirigen uelaakmrgue
de primaria en la comunidad de Santa Catarina.

Los indigenas de la Sierra Wixarika daran y rebelaron en numerosas ocasiones
contra los espafioles, como refleja la Guerra del Mixtén (en la década de 1&4@). fir de
esta guerra, se cred un estado cora, grupo étnico emparentado con los wilarittd el
reino del Tonati. Este estaba controlado por un linaje real cora, aunque su poblacién era
multiétnica (Neurath, “Las fiestas de la Casa Grande”, 79). Ante la imjasibde derrotar
este reino indigena y la ambiciébn de controlar una importante zona minera, la Corona
comenz6 a apar una politica de amistad con las poblaciones limitrofes a dicho reino. Se
otorgaban privilegios, como cierta libertad de culto o tierras, a cambio de coopdear e
pacificacién y control de poblaciones ndmadas guerreras del norte. De esta, paréeede
los wixéritari quedaron bajo el reino cora del Tonati, mientras otros pusierojgsi®® de
flecheros al servicio de la Corona (72). Aprovechando su situacion limitrofe éosr
organizaciones politicas enfrentadas, los wixaritari desarrollaron uriggaolportunista de

alianzas cambiantes para mantener su autonomia (74).
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A pesar de las concesiones y su apoyo esporadico a las instituciones &ltwsale
wixaritari participaron en la rebelién tepehuana de 1702 por la invasion corsstargierras
por parte de hacendados. Para evitar una guerra como la del Mixtén o la chichimeca, la
Corona accedi6 a cambiar los cargos administrativos con los que la poblacién estaba
enemistada y a mandar un juez para arreglar la lucha por los terrenos §91asTnuevas
medidas, las instituciones coloniales controlaron fuertemente el contactopddld@ion
indigena y no indigena de la sierra. A los primeros se les prohibié asertaeseenos que
limitasen con rancheros, mientras que se evitd la intrdmide los segundos en asuntos y
terrenos de la zona (93).

No obstante, la actitud de los espafioles cambié tras la conquista definitiva del reino
cora en 1722. Al poder prescindir del apoyo wixarika, los colonos aumentaron las r@gpresali
especialmenteontra sus creenciabl¢urath, “Las fiestas de la Casa Grandd), A pesar de
no estar completamente integrados en el sistema econdmico y religiosol clogmiaaritari
controlaron los caminos y pasos de la region sin permitir la entrada de soldatisngros
a su territorio. De este modo, mantuvieron una cosmovision con poca influencia del
catolicismo y la cultura occidental, pero al mismo tiempo adaptaron nuevakgsaet
instrumentos, como la ganaderia o instrumentos musicales (21). Por lo tanto, en contra de lo
que han defendido numerosos antropélogos, los wixaritari no son un grupo que ha
permanecido al margen de la sociedad colonial y después mexicana, sino que haaonante
cierto control sobre su territorio y ha sido reacio a la entrada de extrafios, lo lpaelde® la
oportunidad de mantener su sistema de creencias y organizacion sauiamaltiempo que
han podido adoptar elementos ajenos a su contexto.

Durante la época colonial, los conflictos entre wixaritari y hacendados goritelrio

fueron constantes. Son numerosos los documentos que hacen referencia a las iomestigaci
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y juicios que se llevaron a cabo hasta finales del siglo XVIlI, especialmasta pérdida de
sus privilegios en 1722Rpjas105). Se calcula que lassiituciones coloniales concedieron a
los wixaritari aproximadamente 4.600kmz.

No obstante, este territorio ha disminuido considerablemente desde la segaida mit
del siglo XIX. Las diferentes reformar agrarias y desamortizaciondgemas comunales
impulsadas por los gobiernos centrales permitieron las invasiones de vecinz®angst
grandes haciendas para la explotacion maderera y mineral. Esta situacan® hferentes
revueltas en las que se aliaron con otros vecinos indigenas, como los coras y los tepehuanos
Una de las mas destacadas es la del lider cora Manuel Lozadal8/&5que consiguid
paralizar las incursiones de los franciscanos durante cincuenta afosu(LTi&hn

En la actualidad la situacion no ha cambiado y la defensa porrisoriteles un tema
constante en las asambleas comunales. Uno de los simbolos por esta lucha es la gran
movilizacion que ha surgido para evitar la explotacion de los recursos mineros deal@é&ier
Real de Catorce (San Luis Potosi), donde se encuentra Wirikuta, el lugar dederilpes
dioses wixaritari (Mesa Técniedmbiental de Frente en Defensa de Wirikuta Tamatsima
Wahaa 14).

La importancia de la lucha por su territorio engloba factores no sélo econémicos,
puesto que necesitan terrenos para cultivaiviy, sino también culturales. La geografia
forma parte de la cosmovision wixarika y los rasgos del paisaje son evidgneiagentan su
pasado, como si de “un escrito conceptual” se tratara (Liffman 104). Las peliegesaa
lugares sagrados son uf@ma de leer y revivir esa historia, al mismo tiempo que se
reivindica ese territorio como propio. Estos mensajes se refuerzan erdstas fy ritos
comunales a través de las canciones de los mara'akate, que describen estos viajes como

caminos ancestr@$ que deben seguir reproduciéndose (116). Estos conocimientos también se
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plasman a través de ideogramas en diferentes soportes, como las jicaras vosivamdrbs
de estambre, cuyo papel principal es la comunicacion con las divinidades o lmc&oode
la historia familiar (Iturrioz).

En la actualidad se pueden encontrar puntos en comun entre la reconstrucaon hech
por académicos y las narraciones orales, asi como canciones, que los wixdidtani para
transmitir la historia. Uno de ellos gsie ambas versiones defienden la retirada a la zona
serrana como una estrategia de proteccion ante diferentes amenazas (Neurath, dtakefiest
la Casa Grande”, 67). Ilgualmente, los cantos de los mara'akate han incorpfaaawias a
los limites territoriales establecidos tras la conquista (Liffman 120). Al mismodjeengdas
conversaciones sobre los cora se percibe como aun se mantiene una imagercaa@lios
grupo movilizado que defiende fuertemente su territorio, como en la época colon&l con

reino Tonati.

2.2. Usos, costumbres y educacion tradicional

En cuanto al uso del territorio, cabe destacar el buen aprovechamiento del entorno y
los recursos naturales a su alcance, que se explican a través de las creencias. fiedigiosas
agricultura de subsistenciademas de ser su sustento alimenticio, tiene un gran valor social,
religioso y simbdlico. Tanto sus actividades sociales como sus rituales sadigastan
intimamente ligados al cultivo de la milpa, especialmente de las cinco variaitesies de
maiz en el cual participan todos los miembros de la familia y la comunidad. Eldgtlo
cultivo del maiz es el que marca el calendario de ceremonias y alrededor del cual sarorgani
otras actividades sociales y econdémicas, como puede ser la migracionateElguecho de

que se consideren “los guardianes de los colores del maiz” muestra la impostagicia
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caracter sagrado de este producto (Anaya Corona y Guzman Mejia 179).

Este cereal también estd unido a la vida personal de los wixaritari. Para lellos, e
proceso de florecimiento de la planta muestra su desarrollo personal, conmcievédl&echo
de que las etapas del crecimiento del maiz hacen también referencia a las etapas de la vida de
los individuos. Ademas, estos mismos términos son nombres de personas (Medina Miranda
170). Igualmente, la relacion entre el cultivador y el maiz se asemeja a un matriyjaaue
el primer cultivador se cas6 con una de las mujeraz. Es por ello que la siembra implica
un compromiso con la cosmovision wixarika y se trabaja para que este vinculo del ombre
el maiz se mantengan con la ayuda de los dioses (Neurath, “La fiestas de |ladbaed, Gr
37).

Otra caracteristica importante de la siembra de la milpa es que mantiene la vida en
familia y en comunidad. Por un lado, todos los miembros de la rancheria colaboran en el
cultivo del terreno familiar. Es un momento importante de transmision de conocindentos
una generacion a otra. Aqui, a través de la participacion, los nifios y jovesredeapno solo
los métodos tidicionales sino también la simbologia del maiz y su funcién en la cultura
wixarika (Anaya Corona y Guzman Mejia 175).

Por otro lado, es una actividad que retne a toda la comunidad. Al inicio y final de la
siembra se llevan a cabo rituales en los centros ceremoniales en los que ldads®ireine
y guiada por los mara'akate y otros cargos religiosos ofrendan tanto a lescdiogea los
ancestros (Neurath, “Lluvia del desierto”, 512). Estos rituales son untanmmecanismo
social para reafirmar li@entidad étnica, asi como para transmitir y reproducir su cosmovision
(517). Entre las celebraciones que llevan a cabo en relacion al cultivo del maiz destacan
“Tatei niwetsika”, al inicio de la siembna, Tatei neixa”, tras la primera cosecha. Estanat

también se trata de un rito de iniciacion de los nifios, que son ofrecidos a los dioses junto con
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los primeros granos de maiz. Ellos son los protagonistas de la fiestanyuiepapel central

en ella: son el foco de atencion de los mara'akate, gtramhssniten parte de su conocimiento

para que los nifios continden con sus usos Yy costumbres. Ejemplo de este papel educativo
tradicional de la fiesta es la canciéon que el mara'akame canta con los nifios y gua narr
peregrinacion al desierto de Wirikuta.través del canto se les ensefia el camino que sus
dioses y ancestros recorrieron, para que ellos cumplan con ese deber 2Uhsna

El mara'akame juega un papel social muy importante. Esta figura cumple diversas
funciones, desde lider religioso y cojese hasta curandero. Recibe una formacién especial
muy larga que les convierte en expertos de la cultura y las tradicianeBosStutelar es
“Tatewari”, el abuelo fuego, que representa la sabiduria y la ancianidad, dow$miy
relacionados en laosmovision wixarika (lturrioz)Gracias a su formaciése comunican con
los dioses a través de los suefios, las jicaras y la consumicion del peyote. Es quoe,ell
como expertos, se les encarga parte de la educacion tradicional de los nifjasGértaa y
Guzméan Mejia 137).

La siembra no es el Unico momento en el que los wixaritari se forman segun sus
creencias y tradiciones. Los nifios aprenden en el seno de la familia y acciotezs diarias
conocimientos practicos para los problemas cotidianos. Son los familiayesembos que se
encargan de transmitir los conocimientos necesarios a los mas pequefios y esioslis
con la repeticion de la accién y el aumento de sus responsabilidades en lasdasti\Etla
objetivo es que los nifios sean aegmde cubrir sus necesidades basicas de alimento, ropa,
vestido y habitacion (137). No obstante, no se debe olvidar que estos conocimientos practicos
también estan ligados a un complejo sistema de creencias.

Otro elemento importante en la cosmovisiorxawika es la dualidad y tiene gran

influencia en la educacion tradicional. Al aplicar este principio en losrgénse consideran
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el hombre y la mujer dos elementos contrapuestos pero complementarios. Cada uno de los
principios estd asociado con elementie la naturaleza y dioses distintos, entre los que existe
una relacion jerarquizada, a pesar de la complementariedad. Lo femenino esteiada
oscuridad y la energia sexual, que son dominadas por la luz y el orden masculiath(Neur
“Lluvia del desierto”, 505). Al mismo tiempo, esa energia sexual esta concebida como
generadora de vida, por lo que divinidades relacionadas con el ciclo vital y laasilpamo

los animales domésticos son de caracter femenino. Por el contrario, lo nuasesth
avciado a lo exterior, como los animales silvestres, el trabajo de camponjagtoaon los
mestizos (Iturrioz).

Basandose en este razonamiento, la formacion de los nifios y nifias se divide desde
temprana edad y queda en manos del padre y la madmestresmente. Los nifios aprenden a
cazar, pescar, ir a por lefitodas ellas actividades ligadas al exterior de la-cpaea
aprovisionar a la rancheria. Mientras, las nifias deben de saber cobmo mantegear yechar
a todos sus habitantes, incluidos Bmimales domésticos (Benitez de la Cruz, “La formacion
docente”, 58). Se espera de ellos que alrededor de los 16 afios ya estén capacadivar
una vida familiar autbnoma, por lo que adquieren responsabilidad en las targaadiesi
desde pequefios (Anaya Corona y Guzman Mejia 138).

Las principales caracteristicas de la educacion tradicional es que se trata de una
ensefianza oral y experiencial, es decir, los conocimientos se adquieren adrahédas,
canciones Yy la participacion directa as lctividades. Igualmente, son los padres y abuelos
los responsables principales de tal educacion. Los ancianos son claves en est@orqaes
son considerados el vinculo entre el pasado y el presente, por lo que la continuidad del grupo

depende de laansmision de sus conocimientos (lturrioz).
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El mara’akame también cumple una funcién importante en la formacion dédgs ni
como experto en los conocimientos tradicionales por su proximidad a los ancestros y diose
(Neurath, “Lluvia del desierto”, 30. El se encarga de ensefiarles a través de la participacion
en los rituales y los cantos sus responsabilidades hacia los ancestros yelsAdiosismo,
no hay un lugar ni tiempo exclusivamente dedicado para la educacion, sino que se aprende a

través dda interaccion cotidiana y la involucracion en las actividades comunitarias.

2.3. Educacion publica

No obstante, este no es el Unico sistema de educacién presente en las comunidades
wixaritari. La educacion tradicional convive con el sistema de educaciéon aladoe se
imparte en las escuelas de la SEP y de las 6rdenes religiosas. Desde la décadaud® 1940 h
numerosos intentos por parte de jesuitas y franciscanos para asentarsecrea \&igarika.

Su obijetivo era la evangelizacion, unida care$colarizacion y la castellanizacion. Desde la
década de 1950 los franciscanos se han establecido en la comunidad de Tuapariélésa
Cuexcomatitlan), donde estan al frente de una esallague de primaria (Mik 174).
Mientras que los jesuitadirigen una escuela secundaria en la comunidad de Tsikwaita (San
Miguel Huaixtita).

Pero el mayor impacto de la educacion nacional llegd con los programas estatales en la
década de 1960. A cambio de la restitucién de aproximadamente 4.000 hectarepda ac
entrada de promotores bilinglies y escuelas a las comunidades (Liffmd&tl @@Bjetivo era
integrar a los indigenas a la cultura nacional a través de individuos locales ahsn est
formados para llevar a cabo la transicion. Este impetu educadaidsawixaritari se reforzé

en la década de los 80 con la creacién del Departamento de Educacion Indigena del Estado de
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Jalisco. Ademas de los albergues ya existentes, se abrieron numerosass esdigrhpo
completo, con un maestro y grupo por grado, y multigrado, con un maestro y un grupo para
varios grados (Durin y Rojas Cortés 167-168).

Desde la apertura de las primeras escuelas, la opinion respecto a ellas en las
comunidades no es unanime. Por un lado, son valoradas positivamente, ya que benda a lo
nifios la posibilidad de aprender a hablar, escribir y leer espafiol. De esta,npaaan
“subsanar las desventajas reconocidas en relacién a la sociedad mayoritajiaP ¢t @fro
lado, sin embargo, se percibe la escuela como una institucion ajgmesta, en la que las
autoridades tradicionales y los encargados de la educacion tradicional no juegamajpe

ni tienen la posibilidad de participar.

3. HISTORIA DE LA EDUCACION INDIGENA EN MEXICO: DE LA EDUCACION

RURAL A LA EDUCACION INTERCULTURAL BILINGUE

La escuela ha sido considerada una herramienta clave en los procesos de aouttarkgci
poblacién nativa en México desde la época colonial, cuando el clero estaba a ckrgo de
evangelizacion y “civilizacién” de los indigenas. A pesar de la desaparicion ¢elga dastas
tras la independencia, el origen étnico y racial se ha mantenido como un factor de
categorizacion social que ha influido en el debate educativo a nivel nacionagS@pl

El resultado de este debate es la diviglérla educacién publica, bajo el orden de la
Secretaria de Educacion Publica (SEP), en dos subsistemas: por un lado la reducacio
primaria, dirigido a la poblacidbn mestiza en &reas rurales y urbanas; yrpoladd la
Educacién Intercultural Bilinglie (EIB), orientada a la poblacion indigersai® comunidades

de origen.

20



En este proceso se han implicado numerosas instituciones, entre las que destacan
SEP y el Instituto Nacional Indigenista (INI, en la actualidad Comisiaciadal para el
Desarrollo ddos Pueblos Indigenas, CDI). Estas han justificado sus medidas con el objetivo
de integrar a los pueblos indigenas en la sociedad mestiza y mejoradau dalvida (Torres
Contreras 188). Para comprender la situacion de la EIB en la actualidazkssrimeconocer
el origen de este sistema, sus principios y objetivos, asi como las institugiones
personalidades implicadas en ella.

En el México independiente, la preocupacion por la educacion de los indigenas no se
convirtié6 en un tema de debate palitihasta el estallido de la Guerra de Castas en 1847. El
conflicto armada demostrd que los grupos indigenas no eran tan déciles como se pensaba y la
clase politica decidio incorporarlos a la “vida nacional” a través de la educauiéstrategia
se basé en la implementacion de un programa Unico para todo el estado con eldarlds s
de su aislamiento, alfabetizarlos y convertirlos en “hombres y ciudadanosZangStaples
60).

Durante el porfiriato, se mantuvo este sistema a pesar de la controversia que causoé en
ciertos circulos. Para muchos, no era necesario la escuela mas all4 del adeatonaomo
ciudadano entre los indigenas, puesto que saber leer y escribir no era imprespidibl
trabajar en el campo y ciertas lecturas podrian incitar a revueltas (62).rAdpesto, se
asentaron las bases de la educacion rural e indigena: incorporacionismo, astiéliayiel
entender la alfabetizacion como progreso (Ramirez Castafieda 94).

Estas medidas se basan en ideas preconcebidas sobnelitgmas. Se daba por
sentado la “inferioridad nata del indio”, débil tanto mental como fisicamentelgStad).
Ademas, eran victimas de la explotacién historica y se habian quedado estamcados

pasado (Ramirez Castafieda 89). Por lo tanto, segeaiaprovechar esa supuesta debilidad
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para imponer una educacion moderna e incorporarlos asi a la nacion y endaniec
capitalista. Su incorporacion significaria el fin de su aislamiento y deaglisiones, que les
mantenian anclados en el pasadof|&61). Es importante destacar que en esta época no se
hizo ninguna distincion en el &mbito educativo entre lo campesino y lo indigena.

Con la llegada de José Vasconcelos a la primera linea politica, se dio un gran impuls
a la accién educativa por pardel gobierno con la creacion de la SEP en 1920. Vasconcelos
estaba en contra de instaurar un sistema educativo dirigido exclusivamestmdidenas,
puesto que esto conducia a la creacion de “reservaciones” y dividia la sociedadsmien
su objetivo era la asimilacion total de los indigenas. Para ello proponia una escaelsiriinic
distincion de raza, para castellanizar e incorporar a los indigenas a la voteaingell 110).
Convirtio la expansion de la educacidn en zonas rurales e indigenas “cruzada cultural”
gue garantizaria la paz social (Ramirez Castafieda 116). Asimismo, se crasasnd€l
Pueblo en zonas con gran numero de poblacion indigena, donde aprendian la “lengua
nacional” para luego recibir en la escuela la misma enseiftgrezel resto del pais (125).

A pesar de las inversiones materiales y econdmicas, la polémica continu@mgiran c
de los principios de Vasconcelos, se cre6 el Departamento de Cultura Indigesadiente
de la SEP. Este departamento impuls6 el Progrde Redenciéon Indigena, bajo el lema de
“tierra, escuela, accién civica y cultura”, cuyo objetivo era poner en comtdatpoblacion
indigena con los centros urbanos, asi como “civilizarla” (Fell 116).

La gran influencia de Vasconcelos en las politicas educativas se refleja enoefidech
gue el sistema que establecié6 se mantuvo en las siguientes dos décadasclmdepri
caracteristicas de su trabajo fueron, por un lado, la equivalencia entre escugl@satalla
indigena; por lo que se asumia que el indigena sélo podia ser campesino. Por otro lado, las

escuelas tenian no sélo la misidén de alfabetizar y castellanizar, sino tatebésenarles
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técnicas modernas para mejorar el rendimiento agricola (117). Ademas, ldsosnaes
convirtieron enel enlace entre las poblaciones indigenas y las instituciones, asi como en
consejeros y orientadores (Ramirez Castafieda 142).

En la actualidad, ademas de seguir existiendo la SEP, aun se conservan parte de estos
principios, como la concepcion de la edaueomo instrumento clave para la educacion de
poblacién indigena segun los preceptos nacionales. Igualmente, es lddmardd@sica para
la castellanizacion y el contacto para los grupos indigenas con la “culturaahacestiza”.
Asimismo, los maests siguen siendo el nexo entre las comunidades y las instituciones
estatales y federales.

Con la llegada de Cardenas a la presidencia, la escuela se convirtié en una harramient
de apoyo a las reformas gubernamentales, especialmente a la agrariantexed audigena
(Loyo Bravo 140). La modificacion del articulo tercero de la Constitucidbn supuso la
exaltacion de la educacion socialista, que debia ser popular, gratuita yiresibda a los
intereses de la clase trabajadora y campesina (146). Losvabjelel gobierno eran la
transformacion de los medios de produccion, la distribucion de la riqueza y el cateativi
(Ramirez Castafieda 147).

Su intencién era basar los programas en la realidad y las necesidades de la poblacién
para mejorar la vida da comunidad y aumentar el rendimiento econémico, al mismo tiempo
gue se acababa con costumbres consideradas opresoras por las autoridades edogativas (
Bravo 153, Ramirez Castafieda 147). Para ello, se impulsé la campafia de “acercamient
desfanatizadin”; se crearon “brigadas culturales”, compuestas por maestros, agronomos y
trabajadores sociales; y se abrieron Centros de Educacion Indigena intétoggoBravo
147). Aqui, siguiendo los pasos de Vasconcelos, ademas de espafiol, los nifios aprendian

nuevas técnicas de produccién con el objetivo de mejorar la vida de la comunidad (153).
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No obstante, a pesar de los esfuerzos de las autoridades, las comunidades indigenas se
oponian al sistema educativo nacional. En la mayoria de los casos no sentian la necesidad de
integrarse a la sociedad nacional y veian los internados como otra imposisi@e a clase
dominante (Greaves Laine, “Entre la teoria educativa y la practicammstaje 162), que les
quitaba mano de obra y descomponia su estructura familiar (Loyo Bravo 154).

La novedad de este periodo fue el giro discursivo que se dio, especialmente después
del Primer Congreso Indigenista Interamericano en Patzcuaro (1940). Ademgconocerse
los derechos culturales de los grupos étnicos, aceptarongdoasducacion en la escuela en
“la estimacion de su raza y cultura”, sin dejar de lado el “apego a su patriaiisisi,
debian ser alfabetizados en sus propias lenguas para después ensefarle$Respagal
Castafieda 156). Ilgualmente, se cambid el objetivo de incorporar por el de integrair, es de
los grupos indigenas no debian olvidar su cultura, sino deshacerse de tradiciones gjue no le
dejaban evolucionar y asimilar el conocimiento mestizo que les convenia (QraenessSEl
debate de una antiggpalémica”, 140). Como consecuencia de estos principios, se diferencio
por primera vez la educaciéon indigena de la educacion rural y se cred elaDepdot de
Asuntos Indigenas en la SEP (Ramirez Castafieda 157).

No obstante, se mantuvo una posicién paternalista hacia los indigenas, considerados
social y econdmicamente débiles, por lo que el Estado tenia la obligacion de jumteger
Muestra de ello es gque ninguno de los asistentes al congreso de Patzcualgena, es
decir, seguian marginados debpeso de toma de decisiones de politicas que les afectaban
directamente. Esta situacién tampoco cambié con la creacion del Instituto Nacional
Indigenista (INI, 1948), que dio inicio oficialmente a las politicas indigenista®s
comunidades se limitabaa la aprobacién de programas ya establecidos (Greaves Laine,

“Entre la teoria educativa y la practica indigenista”, 165).
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El INI cred la figura del “promotor cultural’que eranmiembros de las propias
comunidades cuya funcién era impulsar el cambioelesi@ntro usando la lengua materna.
Estos promotores fueron elegidos entre los sujetos con mejor prestigio dentro den@adm
para que ensefaran a los nifios a leer y escribir en su lengua mateoresel@mentales de
aritmética y espafiol, aunque solo oralmente. Después de esta preparacjigraba egie los
nifos estuviesen preparados para ingresar en la escuela de la SEP am#s (6@). Esta
técnica de usar a miembros internos como agentes de contacto entre las das \cdéura
cambio en lagomunidades se mantiene hoy en dia, ya que son indigenas los maestros que se
encargan de la escuela primaria.

Finalmente, en 1963 la SEP y el INI confluyeron en un Unico proyecto eduaa&o e
gue los indigenas serian alfabetizados en primer lugar ielilosna materno y paulatinamente
se le ensefaria espafiol para que al final de la primaria dominasen esta UltimaAlengue.

a partir de 1983 oficialmente se llamé escuela bilingtie bicultural, lo ciergueslos
contenidos v los libros que recibias lalumnos de las escuela indigenas eran los mismos que
los que se usaban en las zonas urbanas (175).

Fue en este momento cuando la educacion publica llegd a las comunidadeanwvixarit
En 1963 se fundd el Centro Coordinador Gdrachol para la formaciomle promotores
culturales y se abrieron las primeras escuelas. A pesar de los esfuerzas,dasgrcion de
alumnos hizo que éstas se convirtieran en escaldaggues, donde los alumnos asistian a
clases y vivian entre semana (Torres Contreras 199hsEarios setenta, el gobierno central
puso en marcha el Plan Huicot (huickoratepehuano), con el que se construyeron nuevas
infraestructuras que facilitaron la llegada de escuelas a comunidades mas @6lgdas (

El cuestionamiento de la politica @stado a finales de la década de 1960 inicié un

periodo de critica sobre su actitud paternalista hacia la poblacion indigetextuates de
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diferentes ramas de las ciencias sociales criticaron las politicas educativagidastrya
gue su caracter homogeneizador negaba las culturas indigenas (Greaves Lalabatt:
sobre una antigua polémica”, 148). Una de las grandes figuras de esta terfdenci
Guillermo Bonfil Batalla, que en su libro “México profundo” denuncia “la continuidad del
proyecto cvilizatorio de occidente” (11).

Las criticas surgieron también dentro de las comunidades indigenas, generalment
liderados por maestros bilingties del sistema oficial. Un hito en esta nuexduetab Primer
Congreso Nacional de Pueblos Indigenas (Bate¢ 1975), donde por primera vez en
México se reunieron representantes de 56 grupos étnicos. Ademas de reclamagvana n
relacion con las autoridades estatales, en los siguientes congresos tangiétanepbder
poner en marcha sus propios proyectascativos que satisficieran sus necesidades (Greaves
Laine, “El debate sobre una antigua polémica”, 149). Estos acontecimientosieamviia
escuela en un terreno de reivindicaciones y lucha para las poblaciones indigesssy, de
ser una institucidmjena impuesta por el Estado.

Este cuestionamiento del indigenismo y sus medidas logré cambios immodardge
terreno politico en la década de 1990: se modificd el articulo cuarto de la Constitucion para
reconocer el caracter pluricultural y multiémide México; las lenguas indigenas fueron
reconocidas oficialmente y se firmé el Acuerdo 169 de la Organizdciémacional del
Trabajo (OIT), que reconocia los derechos linglisticos y culturales de laacipnbb
indigenas (Ramirez Castafieda 170). paolacion de leyes continué en las siguientes
décadas, como muestra la Ley General de Derechos Lingiiisticos de los heitdoms de
2003.

En el &mbito educativo, sin embargo, el cambidé mas destacable fue la implantacién del

programa intercultural bilinglle. Desde las instituciones se intenté impulsar udomode
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educativo adecuado a la realidad cultural y linguistica de la poblacion indigenigmel m
tiempo que se queria integrar el “capital humano” (Dietz y Mateos C@%¢s/Apesar de los
esfuerzosel resultado ha sido un curriculum al que se le han afiadido aspectos folklorizantes
basados en la imagen idealizada de lo indigena en la sociedad dominante (240).

El cambio de discurso y de nombre del sistema educativo no ha significado un cambio
en la concepciéon de lo indigena o en las practicas educativas. Reflejo de ello es que el
programa intercultural bilingiie solamente se aplica en la educacién pregguitaaria. Por
lo tanto, la castellanizacién sigue siendo su objetivo, para que los alumnos puedan continuar
su formacién, y el idioma indigena sélo se usa para cuestiones puntuales; e uszide la
lengua materna en las escuelas es una herramienta hacia la castellanizacion. gualment
pesar de las reivindicacionég los afios 80la poblacién indigena y sus maestros siguen
excluidos del proceso de toma de decisiones de medidas que les afectan.

Otro de los aspectos que delata la continuidad de las practicas de integracion del
indigenismo de los afios 40 es el hecho de que el prograeraultural esta dirigido
solamente a la poblacion indigena que vive en las comunidades de origen. Paresdoser qu
indigenas deben aprender de la sociedad mestiza, pero no tienen nada que aportar a ella. El
Gnico programa que intenta cambiar actitudetod alumnos no indigenas es “Educacion para
la Tolerancia”. No obstante, no se debate ni se muestra el racismo y laideaszdm que
sufren los indigenas y los afroexicanos, sino que se limita a apelar al respeto y la

comprension (242).
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4. COLONIALIAD, CONOCIMIENTOS E INTERCULTURALIDAD EN LA

ESCUELA

Como se ha visto en el capitulo anterior, la escuela se ha convertido en un terreno de
reivindicaciones para los grupos indigenas en México. A pesar de ser una instirrdgmayj

sido aceptada elas comunidades, aunque sea parcialmente, y han intentado apropiarse de
ella. No obstante, la estructura del sistema educativo, asi como el contenido dgris s

y la formacion de los maestros mantienen estructuras de dominaciéon y palmnes

comportaniento discriminantes.

4.1. Colonialidad: conocimientos, poder y raza

La misma justificacion de la creacion de escuelas en zonas indigenas naestra |
continuidad de patrones coloniales. Ideas como “civilizar al indio”, “incorporarlo a la
modernidad” o“llevarles el desarrollo” reflejan que todavia se cree que el conocimiento,
especialmente con aspiraciones universales, solamente se puede rosasargidas por los
principios de la ciencia occidentdla continuidad de este patrén invisibiliza y niagg
sujetos, como los indigenas, fortaleciendo asi las estructuras de poder (CorreayMufioz
Saldarriaga Grisales 155). Para romper esta tendencia se debe sefalar glos satwses
son “conocimientos localizados”, creados en un lugar y situacion especificay poe |
debemos preguntacudndo, por qué y quién estd creando ese conocimiento (Mignolo,
“Desobediencia epistémica, pensamiento independiente y liberacion descold)ial”,

La estructura hegemonica dentro de la cual se encuentra esta forma de entender el

conocimiento se basa en la colonialidad. En palabras de Quijano, la colonialidad seeestabl
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a partir de:

“una clasificacion racial/étnica de la poblacion del mundo como piedra angular de
dicho patron de poder [poder capitalista], y opera en cada uno de los planoss §mbit
dimensiones, materiales y subjetivas, de la existencia cotidiana y a esdq%8).

Esto quiere decir que la descripcibn como “indio”, “negro” o “blanco” sirve para
asignar a cada individuo una posicion en la division social del trabajolaPeasificacion
racial, no solo tiene consecuencias socioeconomicas, sino también epistéenaaserdo a
esta misma diferencia, se ordenaban los conocimientos y saberes como “objeimosles
0 “subijetivos, irracionales”. Este uso de la raza gttaa como marca de distincion se le ha
llamado “diferencia colonial”, mientras que al sistema que se basa en ella “colonilidad del
poder” (Santamaria Delgado 199), que ha transformado las diferencias esl@malalores
(Mignolo, “Historias locales/defios globales”, 73). La poblacion que sufre discriminacion
por esta clasificacion es “portadora de la diferencia colonial”, como es el caso de los
indigenas en América Latin@¢rrea Mufoz y Saldarriaga Grisales 158).

La colonialidad se impuso con la modernidad, el sistema de dominacion aceptado a
nivel mundial desde la llegada de los europeos a América (Quijano 93). Estos dososoncept
se hayan unidos y la colonialidad es constitutiva de la modernidad, es deddstgu®
existiria sin la primera. Suwatinuacion ha sido posible gracias a que se ha naturalizado la
modernidad como proceso universal y objetivo deseable por todos. Para ello el control del
sistema de conocimiento ha sido imprescindible (Mignolo, “El pensamiento decql86ijal”

Su sistemade produccion de saber se caracterizaba por fundamentarse en las
experiencias europeas y tomar éstas como universales, olvidando su “lanali@eegnolo,
“Desobediencia epistémica, pensamiento independiente y liberacion dedtod®)iaAl ser
impuesto y admitido como Unico, se han marginado otros tipos de conocimientos,

conocimientosstros. Esta inferiorizacion de los saberes se ha extendido a las personas
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poseedoras de estos, a las que se les ha despojado de su posicion de seres humanos y se ha
afirmado su neexistencia; esta expansion de la colonialidad a las personas se ha identificado
como la “colonialidad del ser” (Walsh, “Interculturalidad, colonialidad y edaog29).

En este marco de la modernidad, América Latina se cre6 como ludérigerpor lo
tanto, sus conocimientos, asi como idiomas, han sido considerados inferiores (Gaés, “L
politicas del conocimiento”, 225). Los conocimientos que mas sufrieron con el
establecimiento de la colonialidad fueron aquellos de los pueblososadiy América
(Mignolo, “Historias locales/disefios globales”, 66). Esta situacion contin® las
independencias, puesto que los intelectuales y la clase gobernante as@s@esituacion
periférica en la modernidad, asi como la diferencia colonial caatw, y se involucraron
activamente en la expansion del conocimiento supuestamente universdabgatieado para
gue la modernidad llegase a todos los rincones (Garcés, “Las politicas del cemmimi
226). Un claro ejemplo de este impetu modernizadda escuela publica.

Es importante tener en cuenta también la diferencia entre saber y fe que seciompus
la modernidad. Esta division se ha usado para separar el supuesto conocimiento universal,
racional, de conocimientos que se consideran dudosos. A pesar del enfreatamisnt
ciencia y teologia, ambas han colaborado para descalificar conocimiemtos @gnolo,
“Desobediencia epistémica (II)”, 17). Como consecuencia, saberes y practica® que n
responden a las reglas de las diferentes diisagpdel sistema occidental de conocimiento se
han subalternizado (Mignolo, “Historias locales/disefios globales”, 72). Urplejeta esta
inadecuada division en los saberes no occidentales es el sistema de conoyigriegnaias
de los wixérikas, cuyauente de informacion son los dioses y se comunican con ellos a través

de los suenios, la escritura en las jicaras y con el consumo del peyote.
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La diferencia colonial también influye en la clasificacion de los idiomas. El
conocimiento debe de estar escrito en las lenguas imperiales europaéi®l(gsortugués,
italiano, francés, aleman, inglés), mientras que las demas sirven para el idsmaot
expresiones culturales de los pueblos, aunque en ningln caso para crear cigécés {Gas
politicas delconocimiento”, 226). Tras los procesos de independencia, las lenguas imperiales
se convirtieron en “lenguas nacionales” y en una herramienta clave para la comstletcio
imaginario de comunidades homogéneas (Mignolo, “Historias locales/didebateg”, 292).

Esta clasificacion de las lenguas ha llevado a la subordinacién de sus habinses y
palabra, es decir, lo que ellos dicen, aunque sea en algun idioma imperial, tiene menos valor
porque lo han dicho ellos (Garcés, “Las politicas del conocioiie227). Al mismo tiempo,
el dominio de dos lenguas por parte de la poblacién indigena (su lengua materna y él espafiol
se ha considerado problematico, como una amenaza para la “lengua nacional” yrédambm
imaginaria; mientras que el bilinglismo desdidiomas hegemonicos se ha valorado
positivamente, como si fuera un “bilingliismo de elite” (Dietz y Mateos €816).

Esta relacion asimétrica entre lenguas se extiende también al ambito culteralsy d
conocimientos, dando lugar a lo que Garcéstifica como “diglosia cultural y epistémica”,
es decir, una situacion de convivencia de dos grupos culturales y sistert@aa@pgcos en
un mismo territorio en condiciones desiguales de reconocimiento y prestigm gbliticas
del conocimiento”, 23R

Otra de las herramientas de la modernidad es la palabra escrita, que crea la imagen del
indigena analfabeto. Junto con la clasificacion racial, se jerarquizaron lasipoes segun
la posesion de escritura alfabética (224). Por lo tanto, no sélabséternizaron las lenguas
sin ningun tipo de representacion grafica, sino también las que se expresaban mediante

ideogramas u otros sistemas escriturales. Un ejemplo de ello puede serdeaesorérika,
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gue se plasma en las jicaras votivas y cuadros de estambre a través de ideogramas.

Frente a esta situacion, las poblaciones indigenas han desarrollado complejas
tradiciones orales, que juegan un papel importante en la transmision de conocimientos
culturales, menospreciadas y discriminadas por la modern@adeé Mufioz y Saldarriaga
Grisales 159).

Al mismo tiempo, ha habido un proceso de apropiacion de la escritura alfabética por
parte de las poblaciones indigenas, que en sus obras han filtrado elementos deala cultur
propia (Garcés, “Las politicagel conocimiento” 228). Como muestra de ello, podemos
mencionar la obra de Waman Poma de Ayala “Nueva Corénica y Buen Gobierno” (1616)
(Mignolo, “El pensamiento decolonial”, 28). Estos conocimientos, tanto los transmitidos
oralmente como los escritos, forman parte de lo que Mignolo llama “pensamievitnddt

Ante el papel fundamental del control del conocimiento, es necesario una
“decolonizacién” de los saberes para que se den a conocer historias, lenguajes y
epistemologias subalternizadas por laonw@lidad (Mignolo, “Desobediencia epistémica
(I, 13). En este proceso de “desobediencia epistémica”’ es necesario queicpacimiainto
los subalternizados como los dominantes para invertir las politicas del combairare
beneficio de todos (Mignold,Desobediencia epistémica27). Los proyectos decoloniales
son, asimismo, parte constitutiva de la modernidad, puesto que nacen como reaccién a la
violencia del sistema (Mignolo, “El pensamiento decolonial”’, 26). Es importante thse es
proyectos se desarrollen mas alla del ambito tedrico e inciten un cambio en lasgpract
sociales para la construccién de alternativas en el futuro (Mejia Navarrete 236).

No obstante, los proyectos decoloniales tienen que enfrentarse a los instrumentos de
coercion qudas autoridades han usado para continuar la reproduccion del patrén colonial y

regular los cambios sociales (Quijano 96). El gran logro de la colonialidad ha sido que la
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poblacién sometida ha aceptado las reglas establecidas y ayuda a la reprathigstema

(99). Para ello, la escuela ha jugado un papel fundamental puesto que bajo lo que nonsidera
las élites “educacion de calidad” no se ha incentivado la creatividad de la poblacion
subalternizada, sino que se les ha impuesto el conocimiento supuestamente universal
(Mignolo, “Educacion y decolonialidad”, 64). Ademas, oculta las desigualdadesjsgho y

las jerarquias de género que provocan ideas como desarrollo y progreso. Por tanto, la
principal responsabilidad de la educacién debe de ser la de explicar a los estudiantes la

colonialidad para que ellos se pueden entender en su marco (65).

4.2. La escuela como ejercicio de poder

Para poder impulsar proyectos decoloniales en la escuetapestante entender la
l6gica y las bases del sistema educativo. Desde una perspectiva paternalistggladagem
grupos subalternizados, oprimidos, como “la patologia de las sociedades sanas, qre precis
por esto mismo ajustarlos a ella, transformando sus mentalidades” (Freiresto4yjutere
decir que los contemplan como “seres fuera de”, que viven al margen de la sociedad y sus
conocimientos, por lo que la solucién seria integrarlos para que se conviertan edeisgoes
de” (54). Sin embargo, es importante aclarar que los grupos inferiorizadogind'fasra
de”, sino que forman parte de la estructura, por lo que mas que su integracion se busca su
transformacion segun los intereses de las clases dirigentes y las estrdetpoder.

Para llevar a&abo su objetivo, el sistema educativo ha creado lo que Freire identifica
como “educacion bancaria”. Segun esta perspectiva, el conocimiento esta enerlasagid
se reconocen como sabios y lo donan a los que consideran ignorantes (52). Por B danto, s

por hecho que los alumnos no tienen conocimientos previos y han de aceptar como universal
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y verdadero lo que se imparte en las aulas. Se percibe al alumno como un depdsito que debe
de ser llenado con los contenidos escolares que los maestros imgartemetido del
alumno es aprenderse de memoria lo impartido en el aula, sin cuestionarlo, mienghs que
maestro no debe estimular la visién critica de sus educandos, ni su creatividad (38 De e
manera, los opresores adaptan la mentalidad de loslteamizados para mejorar su
dominacién, pero no se cambia la situaciébn que les mantiene oprimidos (54). Con estos
principios, el éxito de la escuela se mide segun su contribucion al crecimiento iecondsm
uniformidad cultural, que se caracteriza por “que glorifica el trabajo durdistplina
industrial, el deseo contenido, y una alegre obediencia” (Giroux y McLaren 95).

No obstante, este tipo de educacion no es un acto de conocimiento sino de
memorizacién, segun Freire. En nombre de la presévaibé la cultura y el saber, los
alumnos tienen el deber de memorizar ciertos datos, pero no se les estimukaanmegiin
“acto cognoscitivo”, ningun cuestionamiento de los objetos o la situacion que les rodea
(Freire 62). Igualmente, los contenidos que deben aprenderse son una narraeidzaede
la realidad, desvinculados de la totalidad en que se engendran y en cuyo caltfexdieia
sentido” (51). Es por esto que se puede considerar falso este conocimiento, impuesto, que
mitifica la realidadpara el beneficio de la dominacion (64). Este tipo de saber, que Freire
identifica como “mitificado” se puede relacionar también con el supuesto condoimien
universal des-localizado que la colonialidad impone.

Esta educacion bancaria es, ademas, un acto violento porque se prohibe el
cuestionamiento de los conocimientos con los que se llena a los alumnos en la escuela. Al
mismo tiempo, se les niega la opcidon de buscar su propio conocimiento a través de actos
cognoscitivos. Para contrarrestar esta circunstancia, se debe impulsamen lpgar un

cambio basado en el trabajo en comun, frente al individualismo bancario, para superar la
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oposicion entre oprimidos y opresores (67). Este ultimo punto tiene granamparpara los
grupos indigenas, donde la comunidad es el eje central social y tiene gramciafere su
concepcion de la vida, el trabajo, etc.

Frente a esta educacion bancaria, Freire propone una “educacion problematizadora”
en la que la situaciéan la que vive el alumno se convierta en el propio objeto de estudio.
Para liberarse de la opresion se tiene que cuestionar su realidad y comprenderla como u
proceso de cambio, en transformacidn continua, frente a la realidad mitificadatiga de
los contenidos bancarios (64). En este cambio de conciencia sobre la coyunturaahigtoric
los alumnos'mirar hacia atras no debe ser una forma nostalgica de querer volver sino una
mejor manera de conocer lo que estad siendo, para construir mejor el futuro” (67). Es
necesario, entonces, comprender los factores y ejes histéricos que loartianiado en a
situacion de oprimidos, subalternizados, para crear un preggotmo solo de educacion,
sino de sociedad y vida.

El papel del maestro también cambia en este tipo de educacion, puesto que deja de ser
el sabio que vierte su conocimiento en los alumB8aspapel es el de compartir sus saberes y
convertirlos en su objeto de reflexién (62). De esta manera, se rompe tambr@ngaiq de
maestro conocedealumno ignorante, puesto que en el proceso de cuestionamiento ambas
figuras aprenden y transforman la escuela en una formacion continua para todos (61).

Es, por lo tanto, también importante modificar la preparaciéon y la mentalidad de los
maestros para este cambio en la escuela. Influenciados por la ideologia hegemd@msaa de r
etnia, género y clase, los educadores se han alejado de sus propias expeneatwies gara
defender un conocimiento supuestamente objetivo y universal (Giroux y McLaren 85). Un
claro ejemplo de ello son los maestros indigenas de primaria en México que defeenden |

castellarzacién y no valoran los conocimientos locales a pesar de pertenecer al grupo étnico
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al que se da clase.

Otro factor importante en la escuela es el curriculum. Esta tarea no esta srdmano
los maestros, sino que son las administraciones las que se encargan tanto del posgoeama
de los libros de texto de las escuelas. Esta division entre los que ejecutan (tossinadss
gue conciben (la administracion) el sistema educativo hace que los contenidasessuol
contemplen la experiencia y la situacim los alumnos. Los programas estan pensados para
afianzar la estandarizacion de la poblacion y mantener la unidad nacional, por de que
aplican en cualquier contexto, sin tener en cuenta las circunstancias historicaslesuy
socioecondmicas de [@oblacion (99). Estos programas y libros de texto dejan a un lado las
experiencias y los conocimientos indigenas, puesto que los imaginarios nacienale
América Latina se han construido negando la presencia indigena (Miticeogeopoliticas
del conocimiento y colonialidad del poder”, SP).

Un claro reflejo de esta divisibn de tareas entre maestros y administracion en la
educacién en México son los libros de texto gratuitos de primaria. Estos son cyeados
repartidos en todaas escuelas publicas del territorio por el Estado y se han convertido en
una herramienta fundamental para fomentar el espiritu patridtico y la @éaipn
nacionalista de la historia (Villa Lever 1). En ellos se enfatiza la acciividoal de los
héoes nacionales, sin prestar atencién a los procesos sociales (5). lgualmesss,de que
se menciona la diversidad geografica y cultural del pais, los contenidos s amtel
ambito urbano (7). Al mismo tiempo, menciona las desigualdades sociales como frauto de |
distribucion de los recursos, aunque hace hincapié en la igualdad formal declarada en la
Constitucion (19). Como se puede observar, estos libros no mencionan la importancia de la
raza y la etnia para la jerarquia social, ni tiene en cetotmntexto de la poblacion no urbana

a la que va dirigida. En el caso de la educacién indigena, la descontegitialdglos libros
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de texto también se puede observar en la materia de espafiol, donde reciben el naismo libr
gue los nifios cuya lengua maa es el castellano.

Se puede apreciar que la cultura de la escuela, lo aprendido alli, choca con las
vivencias y los conocimientos que los alumnos tienen en su entorno social y flarerbadel
aula. Esta situacion se debe a la estrecha relaci@ mrder y conocimiento, que se ignora
en los programas (Giroux y McLaren 115). El contenido que se imparte endakgscomo
se ha visto, responde a los intereses de una élite que defiende un conocimientanseptgest
universal, sin tener en cuenta las particularidades de las regiones en las quersentagh
escuela. Otro factor que se ignora en el curriculum es la importancia de la clage, la r
etnia y el género en estas relaciones de poder y conocimiento (101).

Ante esta situaciéon McLaren Giroux defienden una “politica de la posibilidad y la
ciudadania”, cuyo objetivo sea convertir la escuela en un lugar activo de participaciéa publ
y lucha social (100). Para ello es necesario cuestionarse no solo quiény a@moqué
finalidad prodee conocimiento, sino también el efecto de estos saberes en las vidas
cotidianas de la poblacion (115).

Este debate implicaria llevar a cabo un “ejercicio de poder”. Para lograrlo es
importante valorar los saberes, el idioma y la historia propia, agl tadiciones culturales.
Ademas, ayudaria a los alumnos a apropiarse criticamente del conociriéntssduela para
entenderse mejor y comprender su entorno, de tal manera que estén prepam@dos par
transformarlo:

“[ejercicio de poder] significa mas que adonfirmacion; se refiere también al
proceso por el cual los estudiantes son capaces de interrogar y apropiarse
selectivamente de aquellos aspectos de la cultura dominante que les provdaran de
base para definir y transformar, mas que meramseter, al orden social mas
amplio” (114).
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En el caso de la escuela indigena, para conseguir un “ejercicio de poder” util la
interculturalidad juega un papel clave. Sin embargo, es importante matizaremiiesde por

interculturalidad, ya que supuastente ésta ya se aplica en la educacién indigena en México.

4.3. Interculturalidad critica: dialogo entre conocimientos

Desde la década de 1990, no solo en México sino en varios paises de Latinoamérica,
lo intercultural se ha convertido en un recurso utilizado en los discursos y en iaagpdbt
Estado como reflejo del reconocimiento de la diversidad cultural dentro debamabibnal
(Walsh, “Interculturalidad critica y educacién intercultural”, 75). Sin egasta aceptacion
de la diversidad m cuestiona el sistema existente ni las bases de las desigualdades. Vacia de
su significado las diferencias y se usa para el control de los conflintogsétasi como para
impulsar una economia neoliberal (78). Para conseguir estos objetivos, se haidedanoc
diversidad cultural y se han aplicados programas especiales para grupasadoarg
haciéndoles sentir integrados. Esto ha llevado a la “estatalitacion” de praosesdosha
indigena, a través de la cual los grupos oprimidos han aceptado lasddasistema, lo que
ha servido para manipular, dividir y pacificar estos movimientos (Wélsierculturalidad,
colonialidad y educacién”, 30).

Por lo tanto, se puede afirmar que en realidad las politicas de Estado son
“multiculturales”, puesto que agtan la existencia de diferentes culturas pero no reconocen
sus diversas formas de ver y comprender el mundo (Migridlas geopoliticas del
conocimiento y colonialidad del poder”’, SP)Valsh también hace referencia a este

multiculturalismo como “interctiralidad funcional”.
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Las politicas interculturales del Estado han prestado gran atencion a la@udydac
Educacion Intercultural Bilingle (EIB) es el fruto de esas medidasmpariancia de la
educacion radica, por una parte, en su papel en la transmision de valores e identidades
hegemonicas nacionales (Walsh, “Interculturalidad critica y educacidoultteal”, 79). Por
otra parte, es una herramienta con la que preparar a las generaciones mas goa qrutep
cubrir en el futuro las necesidzsl del sistema econdmico; muestra de ello son el interés
mostrado por organismos internacionales como el Banco Mundial y el Banco Imiezame
de Desarrollo y sus inversiones en proyectos educativos interculturaleséqGar
“Interculturalidad como armodnica relacion de diversos”, 35).

Esta interpretacion de la interculturalidad y su aplicacion a través de laeBi t
grandes limitaciones. En primer lugar, se ha entendido “lo intercultural” deaform
unidireccional, como umleber de los pueblos indigenas para saber actuar en un contexto
marcado por la discriminacion y su caracter subaltevalsh, “Interculturalidad critica y
educacion intercultural”, 80). Se ha asociado “lo intercultural” con lo indigenay paellos
programas interculturales estan dirigidb®gsta poblaciérpara que puedan formar parte de
esa cultura supuestamente universal (84). Ademas, se ha interpretado en témgiiistisos,
pero no se ha dado importancia a otras formas de pensar y de ver el mundo (81). Igualmente,
no se ha considerado la opciéon de que la sociedad no indigena aprenda de otras formas de
pensar y de conocimientoomo tampoco se ha planteado el intercambio de saberes entre los
diferentes grupos subalternizados.

Ante esta situabn, se debe exponer una interculturalidad critica, cuyo centro de
debate sea la diferencia colonial, es decir, que cuestione las relaciones de poslarguia j
tanto social como de conocimientos (Walsh, “Interculturalidad critica y pgtagle

colonid”, 35). Por lo tanto, esta concepcién de interculturalidad es un proyecto decolonizante,
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gue implica un proceso de desubalternizacion y refuerzo de lo propio para relacionarse e
condiciones de simetria con los demas grupos sociales y promover camhiosiraéts
(Walsh, “(De)Construir la interculturalidad”, 122).

Un paso imprescindible para llevar a cabo este proyecto de interculturaliitzed esi
reconocer que no existe el conocimiento universal (Restrepo 25). Al mismo tiempbese de
dar un proceso interno en los grupos subalternos para reforzar los conocimientos propios, que
han sido considerados folkloricos por la sociedad mayoritaria. Es importanteapusaberes
no se queden restringidos al &mbito local, sino que sean considerados sistemas
epistemoldgicos para poder hacer frente a la colonialidad. A partir de esteciartahto es
gue se puede crear una interculturalidad basada en el didlogo entre conocimesutedod
movimientos afroecuatorianos se ha denominado al refuerzo cultigalary la valoracion
de las sabidurias locales “casa dentro”, mientras que a los saberes externos, deala cultur
dominante, “casa afuera” (Walsimterculturalidad, colonialidad y educacion”, 32).

Una de las caracteristicas que mas destaca de la interculturalidad critica es que es un
proyecto impulsado “desde abajo”, es decir, desde los grupos subalternizados (Walsh,
“Interculturalidad critica y pedagogia -delonial”, 33). Su origen no se encuentra en las
politicas de Estado ni en la academia, sindosndebates de los movimientos sociales que
cuestionan la colonialidad, lo que resalta su caracter eoagemonico. Ejemplo de ello son
las discusiones y propuestas de los movimientos indigenas y afros en Ecuador yaolombi
(34).

En el caso de Méxicda interculturalidad ha sido un término asociado a las politicas
estatales, que lo han aplicado también en la educacién superior con la apertura de
universidades interculturales desde el 2003 (Walkftertulturalidad critica y educacién

intercultural”, 84). Por otra parte, desde los movimientos indigenas se ha reclamado una
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educacién que respete sus tradiciones y se adapte a su contexto, sin dejar de lada la cul
nacional (Hernandez Hernandez, Ramirez de la Cruz, “De una escuela para los huicholes”)
En algunos casos también se han impulsado escuelas autbnomas con un programa propio
adaptado al contexto local, como las escuelas zapatistas en Chiapas y el proyecto
“T’arhexperakua- Creciendo juntos” en la comunidad purépecha de Urunglitiro (Baronnet,
Dietz). En el caso de los wixaritari el maestro Ramirez de la Cruz afirma que:

“La escuela es una institucion ajena (...) Con esto no quiere decir que se rechaza la
escuela, especialmente la estatal [diferente a la de las érdenes religiosasle $mo qu

escuela debe ser integrada en nuestro sistema de organizacion social, es nuestro
sistemas de transmision de conocimientos y de valores éticos para que sea
debidamente aceptada y apoyada por la comunidad como algo beneficioso para las

nuevas generacioge(“De una escuela para los huicholes” 182).

Es importante aclarar que este proyecto intercultural “desde abajo” no estdodirigi
solamente a los grupos oprimidos por la colonialidad, sino que el destinatario es el conjunto
de los grupos sociales. Este hecho rompe con la imagen de que los indigenas viven aislados
del resto de la sociedad y solo se preocupan de sus problemas (Walsh, “Intbdadtura
critica y pedagogia eeolonial”, 34). Asimismo, la divisiébn entre conocimientos de “dentro”

y de “afuerd puede crear una imagen estatica de grupos culturales. No obstante, el objetivo
de la interculturalidad critica es construir proyectos decoloniales gueitgervivir la
modernidad de otra manera, sin ser absorbida por ella (32).

Este analisis muestra guun cambio en el sistema educativo es necesario. Es
importante ser conscientes de la clasificacion racial, étnica y de géneranpoieeila
colonialidad, asi como las consecuencias que tiene en los conocimientos y las vatas de |
grupos subalternizados aprimidos. La escuela se tiene que convertir en el impulsor de
proyectos decolonizantes haciendo reflexionar a los alumnos y analizandkxci@nrentre

conocimiento y poder. Para ello se debe tener en cuenta las experiencias asi como los
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conocimientos pevios de los alumnos con el fin de adaptar la escuela a su contexto. De esta
manera, ademas de reforzar los conocimientos locales, podran apropiarse de Itianeta cr

los elementos utiles del conocimiento hegemoénico y establecer un didlogo tuntdrouhs

alla de la escuela. Se debe destacar también que esta transformacion nace de lostasovimien
de los grupos oprimidos, como los indigenas en América Latina; no obstante, etgroyec

involucra a toda la sociedad.

5. LACOMUNIDAD ENFERMA: CASO DE ESTUDIO DE WAXIETI

La escuela primaria se ha convertido para las poblaciones wixaritari en unaairgor
entidad que influye no solo a los alumnos sino a toda la comunidad. Un ejemplo de ello es la
comunidad de \Akieti, donde los ancianos hacen referencisudlegada como un evento
importante en la historia de la comunidad. Ademas, se ha convertido en un espacia ge luch
debate, como veremos a continuacion. Para poder entender los cambios que ha supuesto la
escuela y el valor que tiene para los wixargarnecesario escuchar sus historias y opiniones.

Por ello, en este capitulo me centraré en la experiencia de la comunidaakidé & la

escuela. A partir de ahora haré referencia a la escuela primaria como escuela, puesto qu
como en la comunidad sefieren a ella.

Se debe tener en cuenta que los habitantes de esta comunidad no dan importancia a los
cambios de programas educativos por parte del gobierno. EI hecho que marca su vida es la
apertura de un plantel de la SEP en su comunidad y su peedwasta la actualidad,
independientemente de que se imparta el programa bicultural bilingtie o intatdilingie.

Los Unicos actores sociales que reflexionan acerca de la interculturaliad sosrekisos, al

ser preguntados expresamente por este nérmNo obstante, las respuestas de los
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entrevistados coinciden en numerosas ocasiones con lo planteado por la interculturalidad

critica.

5.1. La llegada de la escuela a Waxietilebate e impacto

Waxieti es una de las agencias que pertenece a la caldec&edei kie. La fuente de
informacion sobre su historia y desarrollo han sido las narraciones de algunossadeida
comunidad, que la conocen por sus padres 0 porque vivieron parte de los acontecimientos.
Esta comunidad fue fundada en las primelé&sadas del siglo XX por familias de Tatei kie
gue huian de la violencia provocada por los enfrentamientos entre diferentes grupos
revolucionarios. Para constituirse como comunidad y ser reconocida pooetaest tal se
necesitan tres elementos basicek:baston de mando, el sello y el “tukipa” o centro
ceremonial. Los dos primeros se obtuvieron en las décadas centrales del sigBu XX
importancia radica en que les otorga el reconocimiento como agencia y el podeeaaom c
certificar sus propios documentos, asi como tomar decisiones que afectaonsufadad
(Jose).

Por su parte, el centro ceremonial fue uno de los primeros edificioaxdet\ademas
de ser el lugar donde se ofician los actos religiosos, también es considerado un lugar de
conocimento y formacion; estos aspectos le confieren un papel importante en la vidy social
en la formacion identitaria, como José explitanemos un centro ceremonial, es de nosotros
gue nos enraizamos con eso, ahora nuestro identidad est4 ahi”. Su orientacion yaestructur
representa la imagen del universo wixarika, de planta circular y con vigas que ioarcan

puntos cardinales (Fernando).
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Un evento que destaca en la historia deidti es la llegada de la escuela primaria, en
la década de 1980. Esta cred fuertes debates internos en la comunidad. Algunos de los
comuneros se oponian al percibirla como una amenaza y origen de problentas)u&stra
la postura del antiguo mara'akame:

“Si entregamos a nuestros hijos a la escuela, algun dia esos nifios van a perder la
cultura ya no les va a interesar, van a cambiar la cultura, por eso no queremos la
escuela aqui cerca en Chalate [nombre espafiol de Waxieti], pero si lo dicqoepara
aprendan a leer y escribir esta la escuela en San Andrés [nombre espafiei de Tat
kie] que ahi aprendan” (citado en Benitez de la Cruz, “Politicas de educacion

intercultural”, 34).

Otros, por su parte, estaban a favor de su construccién para que los nifios no tuviesen
gue ir lejos a estudiar, ya que en ese momento la escuela mas cercana estaba
aproximadamente a cuatro horas andando, en Tatei kie. Juan, uno de los actuales miembros
del consejo de ancianos, que ha ocupado numerosos cargos tradicidoddego de su vida,
narra el debate que surgio:

“Primero se fundé alla con los negros [franciscanos], ahi fue donde se iniciéealli fu

por primera vez que se construyeron aulas, pasaron tiempo, ahora ya empeizara ense
wixarika en Tatei kie, y amiciaron después se desparramo en todos los rincones. De
eso yo he recordado, de lo que se llegé a acuerdo, se dijo: 'a partir de estos tiempos
tendran sus escuelas, que no les falte los estudios de los nifios para que estudiados
puedan apoyar a su comunidad y puedan salvar al pueblo'. Y los viejos dijeron por
igual: 'nosotros de a de veras no sabemos nada, asi ellos que salven la coroonidad’,

estos acuerdos se aceptaron las escuela en todas partes”.
El anciano, que se postulé a favor de la escuela, defiende su actitud con el argumento
de que lo aprendido en la escuela ayudaria a los jovenes a defender la comunidad en el futuro:

“A los finales de los setenta iniciaron con sus platicas, al escuchar los viejos no
querian la escuela; 'si lo aceptao vamos a vivir bien, no nos van a dejar en paz'

decian. 'Pues, no sabemos qué pase, pero tenemos que aceptar una escuela (...) si no
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aceptamos esto nuestra vida seguira igual, los hijos seguiran igual a nosejors
gue les ensefien’ dijimos; los que aceptamos con mucho trabajo construimos una casa
y otros no aceptaron y no apoyaron. Con el tiempo esa escuela ya corresponde para

toda lacomunidad”.

En estas narraciones, se puede observar que a pesar de la division creadaysba la esc
y la amenaza que suponia para algunos, se creia necesario la escolarizacion degos @lifio
bien de la comunidad. De estas declaraciones se puede sustraer que aungue existia |
posibilidad de que se perdieran elementos de la cultura wixarika, se necasgabte que
supiese leer, escribir y hablar en espafiol para defender a la comunidad. Itgjaenaprecia
la importancia de la comunidad y su defensa para los individuos, puesto que aunque so6lo
fuesen algunos los enviados a las escuelas, el beneficipaexri@do el grupo.

Ademas de la amenaza cultural, otra de las razones por las que los padres y las madres
de familia se negaban a que sus hijos fuesen a la escuela era que suponia una pérdida
importante de mano de obra (Fernando). Debido al sistema socioecondmico, basado en el
autoconsumo, es necesario la colaboracion de todos los miembros de la familidopasas
necesidades. Al mismo tiempo, es importante recordar que la observaciditiggmadon de
los nifios en estas actividades domésticaarabién un momento y una forma de transmision
de conocimientos tradicionales de una generacion a otra.

En cuanto al uso de las lenguas, todos los testimonios sobre el comienzo ddda escue
recalcan el hecho de que todo se les ensefiaba en espafol, muniguentendieran y los
maestros fuesen también wixaritari. Uno de los primeros alumnos de &aedeuvdxieti
afirma que todos los contenidos se impartian en espafol y que solamente se rdaurria a
lengua materna de los alumnos en caso de que éstbsvaasen dudas (Benitez de la Cruz,
“Politicas de educacion intercultural”, 14). El idioma que se usa en la escuelafaton

importante a tener en cuenta, puesto que el wixarika se considera un elementarelave p
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mantener la cohesién del grupo y transmitir sus conocimientos. El espafiol, por s parte, s
como una herramienta necesaria para salir de la comunidad o defenderla ante ataques; no
obstante, también es visto como una amenaza para su idioma materno. Se debe pentualiza
esta situacion quel hecho de aprender nuevos idiomas no dafia, el problema en cuestion es el
valor que se le da a los idiomas a consecuencia de la colonialidad y la subordinacion que
implica para los hablantes nativos de la lengua no dominante.

En la actualidad el uso ded idiomas no ha cambiado, a pesar de ser una educacion
oficialmente bilingtie. Los maestros imparten las clases en espaiiol y limitandel idioma
materno para aclarar dudas. Este contraste va en aumento a medida que los cursos avanzan
hasta el puntoup en sexto grado, el ultimo, el wixarika practicamente no se usa. El maestro
explica esta practica con el hecho de que los alumnos necesitan un buen conocimiento del
espafiol al terminar la primaria para seguir los estudios en secundaria, yaegtee e&apa la
escuela se imparte en espariol y por profesores mestizos.

Un dato importante a tener en cuenta sobre las primeras generaciones qua faero
escuela en VAkieti es que la presencia de hombres es mucho mayor que la de mujeres. En
primer lugar, son hombres los que hablan sobre el debate surgido y la llegada dddaaescue
la comunidad. Al mismo tiempo, cuando los primeros alumnos narran sus experieaeas
referencia a compafieros masculinos. Esta exclusion de la mujer en las narra@ones
primera etapa de la escuela puede estar relacionada con los roles de género winaritari, q
unen lo femenino con el hogar y las actividades dentro de la rancheria, mientras que lo
masculino esta vinculado con lo externo y el contacto con el mundo mestizo. Por lo tanto, la
escuela como institucion relacionada con el mundo exterior a la comunidad y Ipomesti

gueda dentro del dominio masculino.
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Como consecuencia, en la actualidad el monolingliismo entre las mujeres wiggtritari
mayor; en Jalisco la cifraseiende al 28%, frente al 13.6% de los hombres (INEGI 151). Esta
tendencia se sigue manteniendo hoy en dia en la regién. En el estado de Jaliscentdje
de los nifios de habla indigena escolarizados en primaria era en 2009 del 85,6%, frente al
80.7%de las nifias. La misma propension se mantiene en la secundaria, donde desciende la
asistencia general y se duplica la diferencia porcentual entre la asistencianaagdal
femenina (13). Esta situacién ha influido en mis posibilidades de hablar conji&ss y las
nifias para poder conocer su opinién, asi como sus experigrrci@se me he visto limitada
por el idioma.

Una de las pocas mujeres dev¥éti que habla sobre su experiencia en la escuela es
Sandra, madre de familia, que asistio a la es@rela década de 1990. Gracias al apoyo que
recibid de miembros de otras comunidades, como vivienda y alimento, continud sus estudios
hasta acabar la secundaria. No obstante, tras iniciar la preparatoria con ayuadeeay se
vio obligada a dejar sus estudios por el nacimiento de su primera hija y la prohibisidn de
marido de seguir estudiando.

En los primeros aflos enaileti solo pudieron cursar hasta tercero de primaria; en
caso de guerer acabarla, tenian que ir a la esaliedlayue de Tatei ki&n la actualidad, tras
mas de 30 afios de la primera escuela, la comunidad cuenta con un plantel de preescolar
multigrado (de 3 a 5 afios), una primaria completa (de 6 a 12 afios) y una secundaria (de 13 a
15 afos). Su influencia en la poblacién se puede observar en el aumento del bilingtriesmo e
los miembros menores de 40 afios en comparacion con las generaciones mayamasbiste
también esta relacionado con el incremento de la migracion temporal a ciudadess;erc
como Tepic y Guadalajara, y explotaciones agricolas de Nayarit y Zasafainque se ha

elevado el porcentaje de alumnos que termina la primaria frente a las primerasigees
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que fueron a la escuela, el niumero de estudiantes disminuye a medida que los gre@dos av
Hoy en dia, son easos los miembros que llegan a cursar carreras y durante mi estancia solo
mencionaron tres estudiantes que estaban cursando estudios universitagda. fifittacion

mayor de 30 afios, mencionan a cuatro licenciados de la comunidad, todos ellos dalsciona
con la educacién. Uno de ellos es maestro en la escuela de la comunidad yéotro es
finalizando su doctorado.

Pero la influencia de la escuela va mas alla del bilingliismo o el nivel de estutios d
poblacién, puesto que se ha convertido, a pesar de las diferentes opiniones al, speet
institucién con un papel importante en la organizacion de la vida social de la comunidad. En
primer lugar, se han introducido nuevas celebraciones como el Dia del Nifio (30)dg elbril
Dia de la Madre (10 deawo). En estos dias los maestros organizan actividades con el apoyo
de los padres y madres de familia, convirtiéndolo en un evento que involucra a varios actores
sociales de la comunidad e integrandolo al imaginario de festividades. Aungee esta
celebracioes no estén relacionadas con la cosmovision wixarika, han sido aceptadas como
parte de la “cultura de la escuela”. Estos acontecimientos, asi como ceremoniaseseteanal
formacion de los estudiantes, el saludo a la bandera y la obligacion de llevar el undarme
los colores de la bandera mexicana, son herramientas que sirven para inculcamarimnagi

nacionalista no solo en los alumnos, sino en toda la comunidad (Fernando).

5.2. La enfermedad

Cuando se les pregunta por la situacién actual de la comunidad a sus miembros, una
respuesta que se repite es que esta enferma. Las personas que defienden estm afirmaci

varian en edad, género y estatus social dentro de la comunidad. Madres idgdaenks,
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gue también han ido a la escuela, coinciden |letiagndstico con ancianos, abuelas y el
mara'akame. Desde sus diferentes perspectivas y formaciones, estan de acaesldaen
comunidad estd enferma por el abandono de las tradiciones, especialmente las
responsabilidades religiosas.

Teresa, una ancian observa esta enfermedad en sus nietos, que cubren un amplio
espectro de edad (entre los 9 y 40 afios), a los que culpa de abandonar a ladamidia, |
desequilibra la capacidad de conseguir alimentos y cubrir sus necesidaches bas

“[Habla con unade sus nietos] nos han abandonado a nosotras y tu mama le hace falta
lefio, no hay quién le arrime, y ademas ahora estamos en tiempos de sequia, no hay
maiz ni qué comer, faltan ustedes a que desmonten para sembrar, pues nomas no

aparecen”.

No obsante, la afeccion es mas profunda y les culpa de haber descuidado los valores
tradicionales:

“Ya no valoran la cultura ancestral, les pusieron otras mascaras Yy les indicaron qu

eran las mejores, por eso los resultados de ahora; aqui tenemos rjicsstias

votivas, los ritos, eso son nuestros, eso somos Nnosotros, a través del tiempo nos hemos

expresado con ellas, aqui tenemos la casa de dios [tukipa 0 centro ceremonial], ahi

deben estar ustedes presenciando sus cuerpos, sus espiritusganqgfmetalecidos

para la vida, y ustedes ya no recuerdan eso, ya no valoran, todo las han olvidado con

estos nuevos programas”.

Al final de la charla, la sefiora afirma que “por no ofrendar, por no pagar y ofrecer a
los dioses les genera enfermedades”. Se puede observar una estrecha relacion entre su
concepto de bienestar y el mantenimiento de ciertas practicas como los rirenda®
religiosas. La importancia de estas costumbres radica en que son su manegeeshe sex
(“nos hemos expresado con ellas”) y lo que les hace ser wixaritari (“eso soswig0s”). Al

mismo tiempo, fortalecen el cuerpo y el alma. También cabe destacar el hecho deaque p
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ella el lugar de saberes y aprendizaje es el tukipa.

Maria, una joven madre de familia, también coincide con la anciana en la importancia
de los conocimientos locales o tradicionales. Considera parte de estos log lejtesdas
gue narran la historia de los dioses, los alimentos, el bordar, las fiestas yoeaéscritura en
jicaras. Afirma que es imp@ante que sus hijos los aprendan:

“Para que no se pierda nuestra identidad, a lo que somos, eso nos hace ser a lo que
somos, si ellos [los nifios] lo dejan devendra una enfermedad crénica para ellos y
desapareceran aqui de nuestra madre tierray@am@sotros tenemos nuestros propios
dioses, ellos son quienes se enojarian por no cumplimientos de nosotros, esas
tradiciones nos lo dejaron los ancestros, ahora nosotros no podemos dejar todo eso, Si
dejamos nos enfermariamos todo mundo, por esmugsimportante a que sigan

aprendiendo todo”.

Se aprecia que ambas mujeres, a pesar de la distancia generacional, comparten varias
ideas. En primer lugar, son estas costumbres “de los ancestros” las que leshaocaritari
(“nos hace ser a los que®rmsos”). Dentro de estas practicas, la religion juega un papel
importante (jicara, leyendas de los dioses, ofrendas). Al mismo tiempo, slapgrplone una
enfermedad que podria provocar la desaparicion del grupo (“desapareceran dedemiés
de que efadaria a los dioses.

Ella no es la Unica madre joven que comparte este opinién. Ana también hace hincapié
en el mantenimiento de las tradiciones para mantener vivo el grupo. No obstante, gna de la
diferencias entre las jovenes y la anciana son lagefsige conocimiento que mencionan.
Mientras la primera hace referencia al tukipa, las segundas nombran a los agcastuss
padres, lo que demuestra la autoridad que otorga la edad en la comunidad. Ana afirma que

“Yo le he dicho [a su hijo], que aprenda y le digo a que acompafie a su abuelo y
aprenda en los hecho, en la elaboracion de flechas de ritos todo eso le he dicho, porque
el nifo hace pregunta del porqué hacen eso, y le digo 'apréndetelo muy bien, cuando

estés de grande tu lo haraoso

50



Por su parte, el mara'akame tiene un juicio mas severo. Ademas de por su edad, juega
un papel social muy significativo por su formacion. Su opinidbn es de gran importancia,
especialmente sobre la educacién tradicional de los nifios, puesto que él ha tenido una
preparacion especial y participa en la formacion tradicional de los jovenes. iSidrpos
respecto a la enfermedad y las nuevas generaciones es mas dura y los consitteramele
aspecto cultural por el abandono de las ofrendas, como leadan@de los adultos: “desde
entonces [la fundacion de la comunidad] se ofrendaron los ritos e hicimos con eso que se
fortaleciera, eso hicimos nosotros, ahora ustedes jovenes no saben nada de eso,alasya ust
vivian pero aun estaban muertos de can@ntos”.

No obstante, al preguntar a los maestros y a los alumnos, ninguno de ellos menciona la
enfermedad. En las respuestas que dieron los estudiantes en los tabsedog no se
percibe un sentimiento de pérdida de las tradiciones y destaibantividades cotidianas en
las que participan como las que les hacen sentir parte de la comunidad, como ir a pescar,
buscar lefia, cocinar o bordar. Sin embargo, no mencionan ofrendas ni actososeligios
cotidianos. Sus referencias en este tema aluden a grandes eventos, como la fiedt de “
neixa”, que se celebra tras la primera cosecha. Su razonamiento para identificarse como
miembro de la comunidad difiere de los descritos por los adultos y ancianos: mentras
primeros se centran en actividadestidianas, los Uultimos hacen hincapié en temas
relacionados con la religion, como las ofrendas.

Los maestros, por su parte, son conscientes de la influencia que tienen en la
comunidad y justifican su profesién afirmando que lo hacen por el bien de su comunidad. En
este caso, el concepto de comunidad no hace referencia a Waxieti, sino al gruj@,wixar
puesto que su lugar de origen es otra agencia. Cuatro de los cinco maestros provanian de |

agencia vecina de Tsikwaita, perteneciente a la misma cabdeefatei kie. El quinto
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maestro es originario de la misma comunidad de Waxieti.

En cuanto a los aspectos culturales, mencionan la pérdida de ciertos elementos, como
cantos y narraciones (lvan, Victor). lgualmente, hacen referencia sotaprension deols
nifos ante ciertos eventos religiosos (Marina). No obstante, reconocen ites ld®a su
conocimiento sobre saberes tradicionales, como decia la maestra Ndarteaéciendo a una
misma cultura muchas veces no sabpsef;lo que aunque quiera, a vesesve incapacitada
para impartirlos. Ante esta situacion, apelan a la ayuda de los ancianos yatgrasikcomo
“incluir a los padres de familia en la escuela para que apoyen en la formacion dessus hijo
(Ivén).

Es importante destacar que el concepto de enfermedad en este contexto tiene un
enfoque social y cultural, es un problema que afecta a toda la comyradadnfluye tanto
en su forma de vida como en la manera de percibirse. La causa de ésta es el abandono de
“practicas ancestrales” o tradiciones. Los ancianos, madres de familia y el amea'ak
definen esta tradicion, que les hace ser wixaritari, egiéglaon la religién y las ofrendas
gue se deben hacer para cumplir con los dioses. Describen los “conocimientasilaestest
como mitos y leyendas de los dioses, que explican el origen de sus usos y cssttonioe
el bordar y su alimentacién. Otro elemento importante dentro de esta coémamssel
respeto hacia los ancianos. Las generaciones mas jovenes, sin embargopartenom el
diagnostico, tal vez por no poder compararlo con tiempos anteriores, ni la forma de

identificarse como wixaritari, pséo que se fijan en actividades cotidianas.
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5.3. Causas de la enfermedad: alcohol, religion y escuela

Las causas de esta enfermedad son varias. Por una parte, se les culpa a los padres d
familia que se ausentan de la comunidad y no se hacen casys d§os de la situacion,
puesto que no se aseguran de que los nifios aprendan y ni cumplen con sus deberes en la
comunidad, como describe la anciana Teresa:

“Todo era diferente [en su juventud], ahora ya me han dejado sola, en esos tiempos
toda la fanlia viviamos en conjunto, unida, ahora digo que por lo menos que

vinieran mis hijos una vez al afio a ofrendar pero ellos no lo ven asi, a lo mejor son los
hombres quienes tienen esa responsabilidad de lo que les pasa a la familia, por no

ofrendar, por a pagar y ofrecer a los dioses les genera enfermedades”.

Se observa que el abandono de la comunidad es parte de esa enfermedad, en la que los
hombres juegan un papel importante. Esta mencion especial hacia los padresaseuiebe
son los varones los qugeneralmente pasan largas temporadas fuera de la comunidad
trabajando en ciudades y explotaciones agricolas. El nUmero de mujeres que vivele fue
las comunidades es menor; en Waxieti varias madres de familia se ausentaban akirante |
vacaciones escolageon sus hijos para visitar a sus maridos, pero la mayor parte del tiempo
permanecian en la comunidad.

Roberto, un padre de familia de tres hijos, también culpa a los progenitores de la
situacion. Su denuncia no es por el abandono de la comunidad, sino por el poco control o
malos consejos que dan a sus hijos. Considera a los padeestros de la casa’,
responsables de la educacion de los nifios y de darles buenos consejos. El problema, desde
punto de vista, radica en que no les ensefian a convipetagsio a los demas. Esta falta de
buenas recomendaciones da pie a una cuestion de mayor calado, la adiccién:

“El comportamiento y nosotros como maestros de la casa, padres de familiasyo pie

que por ahi es el problema donde deben ellos aprender a conocer, a desarrollar su vida
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como los nifios. (...) si fuéramos todos igual como aconsejarlo, estesaiallerecho

y cudl es el... entre ellos mismos que se cuiden, que se quieran entre cospaas

y nifilos y padres de familia que vivimos, que somos sus padres aqui en esta
comunidad, no fuera ahorita como yo veo ahorita. Es que lo que yo veo ahorita hay

pura, este, digamos este, la adiccion, la adiccion, este, el alcohol y el cigarro”.

El menciona el tabaco y el alcohol, aunque ds eéte dltimo el que repiten otros
miembros de la comunidad. Aungque no existen estadisticas concretas al redpecto, e
alcoholismo es la adiccién detectada con mayor frecuencia entre las poblacitgesmmde
México (Castrejon Vacio 10). Su consumo esta asociado a eventos festiligoogose sin
embargo, se ha extendido mas all4 de este &mbito, lo que las autoridades estatatemnrelaci
con la publicidad y el querer eludir su realidad (Galvez Ruiz 7). Al mism@diese ha
identificado como un factor significativo de desintegracién social en contextodemnes
desiguales entre culturas y poblaciones discriminadas (CDI 22). Estenpaiotaimbién lo
reconocen los ancianos de las comunidades wixaritari. Antonio, uno de los anciaats de T
kie, la cabecera, lo menciona y lo relaciona con la violencia intrafamiliar:

“La cerveza ya no es tradicional, el tejuino todavia es de nosotros... al @odsum

estas dos bebidas ya no andamos bien, no vemos lo que la mujer sufre y seaacrifica
elaborar etejuino, muchos lo tiran, otros lo vomitan... todo eso es un trabajo, aun
todavia estado de embriaguez golpeo a la mujer dejandola toda moreteaddoldicié
gracias por la bebida, yo creo en eso exageramos. Pero bien si queremos destejar |
costunbre y las tradiciones todo con medida se puede festejar de acuerdo a mi espiritu
con respeto, ofrendar los ritos, llevar las mandas en los sitios sagrados, no debemos de

bafnarnos de tanta cerveza, de igual forma con el tejuino”.

Mientras estuve en leomunidad, fui testigo de dos situaciones en las que el alcohol
fue causa de conflictos. La primera fue durante la asamblea de comuneros en Taied&ie, d
encerraron en el calabozo a la persona embriagada por causar problemas en la asamblea.

segunddue en Véxieti, en un dia de labor, donde un padre ebrio se lamentaba de la situacion
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de su familia.

Otro de los factores que mencionan en las entrevistas como causa de la enfermedad
son los nuevos grupos pentecostales que predican por la region y se conocen popularmente
como “aleluyas”. Las madres de familia les acusan de crear divisiones en la @muniul
respetar las creencias y tradiciones wixaritari. En la comunidad de WaxietiskEnpia de
estas congregaciones ha creado conflictos intern@s acaébado con la expulsién de varios
miembros a un terreno alejado donde ademas de las viviendas tienen una escuela propia
(Fernando). El maestro Ivan también menciona discordias entre los nifios enela gor
esta misma razon.

Es importante mencionaue los interlocutores hacen referencia a la enfermedad o
pérdida de las tradiciones respecto a la siguiente generacién, es decir, los ahsianas el
cambio desde los primeros alumnos de la escuela, que ahora tienen alrededor de 40 afos,
mientras ge estos lo comentan respecto a las generaciones mas jévenes que siguen
estudiando. Aunque coinciden en el diagndstico, nunca se identifican a ellos mismos como
parte del problema: los adultos no se consideran parte de esa enfermedadmmoo a
hacenlos nifios, que ni siquiera la mencionan.

En lo que coinciden tanto hombres como mujeres de diferentes edades y cargos en la
comunidad es que la escuela ha alterado la vida y las practicas de la comunidad. Los ancian
afirman que desde la fundacién deekcuela ha habido un cambio de pensamiento, que lo
observan en el comportamiento de sus nietos, c@fimma la anciana Teresa: “con eso [la
escuela] la gente se volvié loca, ahora a mis nietos los desconozco, ya nepbéy, o me
respetan, sobre todo es por la escuela, ya no me ayudan a mis necesidades”.

Juan, miembro del consejo de ancianos, coincide con este abandono, aunque lo

extiende de la familia a la comunidad. Hace hincapié en el hecho de que se acepté la escuela

55



con la idea de que los nifios formados ayudasen en la defensa de Waxieti, no obslignte “na
dice 'no se preocupen nosotros nosrass encargadndonos sobre las problematicas de la
tenencia de tierras, nosotros estamos arreglando los documentos que faltan, ntsotogs es
vigilando lo que esta por suceder".

Las madres de familia coinciden en que la escuela en la actualidad confunde a los
ninos, “la escuela les mete otras ideas” (Ana). Desde su punto de vista esntepréalos
ninos aprendan de pequefios los usos y tradiciones puesto que es la base de su desarrollo y
para que no pierdan la identidad como wixarika, como dice"@sanuy importante que el
nino aprenda todo los lazos culturales porque en ella se desarrolla mientras queis’pe
Sandra compara su experiencia en la secundaria de Tsikwaita, a cargo detéssyje&on un
programa especial hecho con la colabidmae miembros de la comunidad, con la de sus
hijas en Waxieti y lamenta que no ensefien usos y tradiciones, como l&edaranastos y
hacer ofrendas. Los maestros, afirma, se limitan a impartir “nada mas dicgnédos libros”
y duda de la calidad de ensefianza de la lengua materna, aunque los docentes gasan wixar

No obstante, la opinion mas contundente que relaciona la escuela con la enfermedad
es, de nuevo, la del mara'akame. El problema que identifica es que la comunidad no ejerce
ningun tipo de control sobre la escuela, por lo que:

“Cuando se nos pide nuestros hijos los padres de familia entregamos a los hijos al
inicio del ciclo escolar pero no hay quien se encargue a vigilar culturalmente a los
nifios y maestros, no hay un asesor cultural, hace falta un orientador tradicipnal ahi
que sepa los usos y tradiciones, que conozca nuestra historia, identidad y cosmovision,
se tiene que ofrendar ahi en la escuela con las jicaras votiva disefiada por las madres
de familia por el bien satl de sus hijos para que haya mas adquisicién de sabiduria, a
gue no se enfermen y jueguen sanamente, sin cumplir con estas obligaciones un nifio

ya no aprende muy bien”.
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Desde su punto de vista, es necesario que los alumnos aprendan a cumpls con |
ofrendas para que “no se enfermen” y aprendan mas (“haya mas adquisicion aieaspbid
Sin embargo, la desconexion entre la escuela y la comunidad hacen que esto no sea posible
Esta falta de comunicacion entre ambas se observa en el hecho de igafiérat los hijos a
la escuela. Esta es percibida como un factor de alejamiento entre el nifio y su famjlie, au
siga viviendo en el mismo hogar. Al mismo tiempo, no hay ninguna forma de asegurarse de
gue se cumplen con las tradiciones, como las ofsgralanque los maestros pertenezcan al
grupo étnico, por la falta de un maestro con formacion en los conocimientos locales
(“orientador tradicional”).

El mara'akame culpa no solo a la escuela como institucién de la enfermedad, sino que
acusa directamente a los maestros de ella:

“[parafraseando una conversacion] Miren maestros, ustedes estan enfermos, ustedes
son gente wixaritari, aqui se les ha encargado toda comunidad, vienen a trabajar desde
afuera, han levantado censo de poblacién, con eso nos han pedido nuestros hijos, ahora
cuidenlo también son parte suyas, con eso les pagan. (...) Los maestros ya no valoran
todo eso [usos y tradiciones], han generado una gran enfermedad sintiéendose que ya

son vecinos [mestizos]”.

Este fragmento refleja, en primer lugar, que fluencia de la escuela va mas alla de
los alumnos y que afecta a toda la comunidad (“se les ha encargado toda la comunidad”
Igualmente, aunque los maestros pertenezcan al grupo wixarika, son percibidns com
miembros ajenos (“vienen a trabajar desde afuera”). Esta imagen puede estaradHdacim
el hecho de que su formacién es ajena a la comunidad y los acusa de comportarse como los
mestizos. Estas declaraciones dejan ver la imagen negativa que se tiene dendssneeci
indigenas y el rechazo que ciedtar sus formas, puesto que comportarse como ellos provoca
gue la comunidad se enferme, aungue no especifica qué comportamientos lodaldertrsc

wixaritari. En la entrevista el mara'akame extiende ese sentimiento de “vecinodsa otr
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miembros que skan ausentado de la comunidad durante un largo periodo de tiempo, aunque
no estén relacionados con el sistema de educacion escolar.

El mara‘akame no es el Unico que critica la formacion de los maestros. Son nesmeros
los padres de familia que se queginsu mala preparacion y sus ausencias, que provoca que
los nifios no aprendan espaiiol, a leer y escribir con holgura: “Lo que pasa es que los maestr
no estan capacitados asi realmente como es pues, como debe ser pues. (...) Y aparte, pue
también de que, pues es una educacion incompleta pues, personal docente pues no estan”
(Pedro). Este juicio puede ser también entendido como una critica al sistéamalnde
educacién indigena, ya que se encarga de la instruccion de los maestros y quevpoa
compromisos administrativos o cursos de formacidén estos se ausenten regulaemsrge d
aulas.

Sin embargo, los maestros achacan los malos resultados de sus alumnos ada falta d
apoyo de sus padres. Los cinco educadores concuerdan que muchos dedosrmpadres de
familia no se implican en la educacion de sus hijass fladres de familia, bueno yo lo veo
asi, como que todavia no tienen claro o que pues que es muy importante la educacién de sus
hijos” (Marina) Al mismo tiempo, reclaman su apoyagaejorar la calidad de la ensefianza
e introducir conocimientos de la localidad en el contenido escaagup ellos conocen mas
gue nosotros de nuestras raices de ahi para que nos diga a nosotros para seguirles ese
ejemplo” (Felipe) Aqui se puede observar que pese a estar formados fuera de la comunidad,
los maestros conservan valores locales, como el respeto a los ancianos Yy tsun@mapaymo
fuente de conocimiento.

Aunque los maestros de la escuela de Waxieti no lo hagan, hay profesoresagume crit
la escuela y lo relacionan con este concepto de “enfermedad” o incluso “muerte”. Ejemplo d

ello es el maestro Xitakame Julio Ramirez de la Cruz, que ejercié como maestrorea la z
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wixarika. Posteriormente continudé sus estudios en linguistica y eactlamlidad esta
escribiendo su tesis doctoral sobre estudios regionales. Igualmente, se haadeogrcr
diferentes proyectos relacionados con la escuela, como la creacion de materiadessescol
sobre la lengua wixarika y el plan de abrir una prepasaiatercultural bilingtie en la sierra

con apoyo de la Universidad de Guadalajara. Su opinidon es importante aunque no pertenezca
a Waxieti por su reconocimiento entre los maestros y su implicacion etesiaisscolar.

El maestro Ramirez identifica las@iela como uno de los grandes enemigos de la
comunidad wixarika y analiza su impacto en las comunidades con los términos de
enfermedad, llegando a hablar de “contagio de educacién”. En el foro “La desapagicion d
lenguas” (Guadalajara, 2015) afirmé que “si se dejan las practicas ritwedepgrakticas
ceremoniales, las practicas que dan vida si no se comunican seria la muerte toiamal
tiempo, criticaba la escuela primaria porque: “no toma en cuenta la tradiciéngla] las
costumbres, la vida en que se vive en cada comunidad, hay escuelas, hay centiesseduca
pero no se ensefian la lengua, no se ensefia la gramatica, no se ensefia la escrituralidad”.
También coincide con el mara'akame en identificar a los profesores comdglgstobéma,
son “otros de los enemigos” al no hacer uso de relatos, canciones e historiasnosales e
clases. No obstante, responsabiliza al gobierno y a la SEP de |#@sitpacimposibilitar la
buena formacion de los maestros y denuncia la falta de volpotata para impulsar un
cambio.

En esta misma direccion apunta la falta de conexién entre la comunidad y la escuela
gue los maestros de Waxieti sefialan. La maestra Marina, aunque no mencionankedexter
afirma que se estan perdiendo los valoresnocimientos regionales porque los programas
no los contemplan; al preguntarle sobre los temas que el programa escalar ieher

respondia: “pues los contenidos de aqui de la localidad, los valores. Se estan perdiendo
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muchas cosas a causa puessie.e

Ademas, en las entrevistas los maestros mencionan en numerosas ocasiones que las
ordenes vienen “de arriba”. No especifican a qué instancia o cargos se rgiehéan ser
desde los jefes de sectores, que son wixaritari, hasta la SEP o la DGEI (Diteec&ral de
de Educacion Indigena). No obstante, ellos se sienten marginados del proceso de toma de
decisiones y se limitan a cumplir lo que les ordenan, tanto en los contenidosessiialans
como en actividades especiales, como las “Noches literarias”, un programa bisemanal
impulsado por la SERh apoyo a la mejora de la calidad educativa” (Diario Oficial SP) y en
el que se representan tradiciones y leyendas wixaritari. Otro ejempl@adigsonexion es la
denuncia que hacen por la falta de materiales escolares, como indica el maestro Ivan:

“Muchas de las veces mandan materiales que ya tenemos o que no nos hace falta y no
mandan gue realmente necesitamos, entonces, este, pues yo digo es necesario pues que
realmente que haga una observacién en las escuelas, en las areas donde estan ubicadas
las escuelas, las condiciones que esta el material didactico o de las infraastrlagur

muebles”.

En su queja se refleja la falta de interés que los maestros perciben de las autoridades
educativas, que desconocen sus condiciones de trabajo. Apeqenecen al sistema, se
sienten abandonados y excluidos del proceso de toma de decisiones.

Se puede decir que aunque la escuela no sea la Unica causa de la enfermedad, juega un
papel crucial en ella. Genera desconfianza por estar fuera del conteokdmunidad, se
desconoce lo que los nifios aprenden alli. Esta situacién hace que se una la escuela con el
abandono de practicas culturales y la falta de respeto hacia los anciarsm) tpgesintomas
de la enfermedad. Incluso las madres que han ido a la escuela recelan de ella. Al mismo
tiempo, los que defendieron la escuela como un elemento que podria ayudar a la defensa de la

comunidad se sienten decepcionados al ver que ninguno de los que han asistido a las clases se

60



ha encargado de reclamar tiercade resolver problemas administrativos. A pesar de que los
maestros son wixaritari, también son considerados parte del problema por no cam{as
ofrendas ni asegurarse de que los alumnos lo hagan. Esta percepcién puedeastadas!

con el hechale que los maestros se forman en universidades fuera de la comunidad.

5.4. Didlogo entre conocimientos: ofrendas y programas regionales

A pesar de que la escuela sea percibida como un elemento ajeno, ademas de una de las
causas importantes de la enfedad que aqueja a la comunidad, y se afirme que confunde a
los nifios, ninguno de los entrevistados propone su expulsién. Las soluciones que se proponen
varian segun la experiencia de las personas. Entre las respuestas se apreciahana bre
generacional, pesto que las reflexiones de los ancianos no coinciden con las propuestas de
los padres de familia o los maestros.

Los primeros se quejan de que los adultos y jévenes de la comunidad no les escuchan
ni aprecian sus saberes. Juan dice“gadie me escuch@omo que no piensan asi, ahora mis
hijos, mis nietos”. Esta misma opinidn la comparte Teresa, que pide a sus hijosbgjentr
cerca de la comunidad puesto que “yo estoy segura de que no voy a vivir toda lawida per
ellos no entienden esto... creo @ste progreso y viviendo lo que esta pasando me iré de este
mundo y aseguro que no voy a estar toda la vida’. Ante esta situacion, pide a sys hijos
nietos que transmitan los conocimientos locales:

“Seria lo importante que enraizaran la lengua, G@nn®s comunicamos, con eso Nos
reimos, con eso nos escuchamos uno al otro, y la vestimenta ya no quieren portar
ahora, que eso nos hace ser wixaritari y el alimento, que es parte de la cultuka wixar

es la que nos forma y nosotros a ella”.
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Ademd&, afiade que la situacion podria mejorar si se hicieran, al menos, ofrendas
anuales. Este acontecimiento parece ser también una razén para unir a la faméspeati@
gue considera que ha cambiado y que ayudaria no solo a sus hijos y nietos sintaa toda
comunidad. En este caso, parece ser que son los miembros varones de la familia los que
ostentan una mayor responsabilidad: “A lo mejor son los hombres quien tienen esa
responsabilidad de lo que les pasa a la familia, por no ofrendar, por no pagarey affos
dioses les genera enfermedades”. El mara'akame coincide con la anciana en la impertancia d
las ofrendas:

“Se tiene que ofrendar ahi en la escuela con las jicaras votivas disefiada por las madres
de familia, por el bien salud de sus hijosgpgue haya mas adquisicién de sabiduria, a
gue no se enfermen y jueguen sanamente, sin cumplir con estas obligaciones un nifio

ya no aprende muy bien”.

El especifica que se deben de llevar a cabo en la escuela. Generalmente, las
donaciones a los dioses y ancestros se hacen en lugares sagrados, COMoW&Eress § en
los tukipa, considerados los centros de formacion. No obstante, la escuela aunque no
pertenece a ninguno de esos dos grupos, se ha convertido en un nuevo lugar donde se
adquieren coocimientos, por lo que también es necesario llevar a cabo alli las ofrenégas. Es
proceso, desde su punto de vista, ademas de evitar que los hijos se enfermen, ayudara a que
aprendan mas.

Por su parte, el mara'akame les da un papel mas importante a las mujeres, ya que
considera a las madres de familia las encargadas de preparar las jicaras. Esta referencia puede
gue esté relacionada con el papel central que juegan las madres en la educacién de sus hijos,
especialmente en los primeros afios de vida. En contraposicion, como ya se ha mencionado
anteriormente, la anciana responsabiliza a los hombres. La diferencia se puetiareeco

gue mientras los hombres se preocupan por el bien del conjunto familiar, las moeres s
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responsables directas del cuidado de los hijos.

Por lo tanto, la cura de la enfermedad para los ancianos y el mara‘akame pasan por un
refuerzo de las costumbres y el cumplimiento con sus dioses y ancesteo®ll®aes
necesario que los adultos, padres y madres de familia, a los queido®arperciben alejados
de la comunidad tanto fisica como culturalmente, vuelvan a la comunidad e inculsugn a
hijos usos locales, como el idioma y la forma de vestir. Asimismo, deben retomar la
costumbre de ofrendar a los dioses y las madres delmréangarse de que los nifios las
lleven a cabo en la escuela.

No obstante, tanto el mara'akame como los padres de familia concuerdan en que
también aprenden cosas Utiles en la escuela. Los aspectos que mas valoran es qu@aaprenden
s6lo espafiol, sino a@tir y a leer en wixarika. Afirman que estos aprendizajes ademas de
beneficiarles individualmente, son una ventaja para toda la familia, en la dgre isckiir a
los posibles futuros hijos (Belén).

En relacion a la opinion de las madres de familgnaden en que ellas juegan un
papel significativo en la educacion tradicional de sus hijos, como afirma Méripienso, la
iniciativa estd en nosotras como madres de familia, si nosotras no nos explicama&s o no |
explicamos qué es importante no kanva valorar”. La importancia de la transmision de los
usos y costumbres, como de los valores tradicionales, es compartida por todas leslenadre
familia entrevistadas. Los padres también coinciden en este punto, aunquecfeaeacia a
la ensefianza sobre grandes acontecimientos, como las fiestas, mientras qadrdéas m
ademas mencionan tareas mas comunes, como bordar e ir a por lefia.

Este refuerzo del conocimiento local no esta refiido con las ensefianzas de la escuela.
Los adultos coinciden en que sealiosos los saberes que adquieren sus hijos alli y ninguno

de ellos critica las materias o los contenidos que se imparten. Es precispanegge, por
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aprender lo que en la casa no pueden, que se les manda a la escuela: “Saben contar, sacar las
cuentas a veces para eso los entrega uno para que sepan todo eso, han entendido un poco”
(Maria). Este aprendizaje de la escuela no es beneficioso solo para los jévdrms,dero

también para las futuras generaciones, como dice Belén “Para mi, pues, estaabipre par
tengan para mas adelante para ellos mismos, para que eduquen bien a sus hijos, como
estudiaron ellos (...) para que sigan adelante”.

Pedro, padre de familia, da prioridad a que los nifios se centren en aprender espafiol, a
escribir, a leer y Aacer operaciones matematicas, puesto que las tradiciones ya se transmiten
en el seno familiar: “Primero que aprendieran, o sea, realmente asi, 0 sea, @peishedo y
lo dltimo ya se podria aprender pues, la cultura. La cultura ya lo sabembanagito pues
(...) Primero quisiera que le entraran a la educacion”. Este enunciado es ejemplo de la
variedad de opiniones que hay en la comunidad respecto a la escuela, puesto que se opone a |
defendido por los ancianos. Esto confirma la percepcidosdencianos sobre el alejamiento
de los adultos y jévenes de lo local. Al mismo tiempo, muestra que dentro del grupo se
desplaza el conocimiento local a un segundo lugar, ademas de no considerarlo “estudio” o
“educacion”.

Esta opinion también es compartida por parte del alumnado. Los alumnos que
participaron en los talleres coinciden en el gran valor que tiene el aprendi@oleppesto
gue les sirve para comunicarse con la gente de la ciudad. No obstante, antenia piegi
es necesario que ensef@nla escuela su lengua materna, hay division de opiniones. Mientras
unos afirman que es prescindible, puesto que ya lo aprenden en casa, otros se muestran a
favor por la utilidad del wixarika para comunicarse entre ellos. En cuanto &nébsm
culturalescomo las ofrendas, ninguno las mencionan. Sus referencias en este aspecto se

limitan a actividades cotidianas, como hacer tortillas, bordar o ir a por lefia.
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No obstante, el debate no se debe centrar en qué conocimientos son mas utiles o
importantes, sim en como compaginar ambos. El mara’akame afirma que a pesar de las
apariencias, los dos sistemas de conocimientos, el local y el de la escuela, hagdeeon

“Ahora hemos tenido visitantes de fuera, son personas vivas como Nnosotros, Somos
ahora enconjunto que debemos de caminar, pero ellos no la han entendido asi (...)
nuestro conocimiento esta sustentado en el mismo lugar, ahi estan todo junto, sino
nosotros, como mara’akate, si no hago bien en las oraciones no me ponen mis
calificaciones,no me daran un promedio, por menos yo he dicho eso, (...) que es la
misma educaciéon y el mismo estudio y es el mismo creador que nos evalla aetravés d

nuestro aprovechamiento”.

Es por este origen comin que comparten todos los conocimientos t@nues
conocimiento estad sustentado en el mismo lugar’) que se deben respetar mutuamente y
comparten un mismo camino. Me parece importante en este contexto tener en cuenta que el
término “cultura” y “camino” en wixarika son la misma palabrgeiyari” (Iturrioz). Parece
ser que lo que impide la comunicacién entre ambos es la falta de interés pateplage
“visitantes de fuera”, que anteriormente en la entrevista aclara que son losvagmeldis
programas, como las carreteras y el centro de salud. A pesdiodiefiende que “debemos
entendernos mutuamente tanto como lo tradicional y lo educativo”. El mara'akaemelext
este nexo al ambito nacional con el ejemplo del aguila, que los wixaritari @@msshgrada
y es también un simbolo de México.

En esta misma direccion apuntan las madres de familia, que estan a favor de que sus
hijos se formen en ambos sistemas, en el tradicional y en el oficial: “Puegauammbos
estudios todos son importantes eso les dejara ambas conocimientos y esto paraeque no s
pierda una al otro” (Maria). La importancia del conocimiento tradicionataagh que es
como “su propio cuerpo, alma y espiritu” (Maria). El hecho de fortaletzes partes ayudara

en la adquisicion de otro tipo de saberes, incluso a que seanaimEncBelén se muestra

65



orgullosa de la educacién de uno de sus hijos en ambos sisfEm@se’a mi hijo que ahorita
esta estudiando [en la universidad] dice que quiere regresar porque aca le gtestaieka
Se espera que suponga una ayuda pantarmidad.

Pese a las acusaciones que se cruzan entre los padres de familia y los maestros,
coinciden en que tanto los saberes locales como los de la escuela son importantes. Estos
ultimos afirman que su papel como maestro y como wixarika consiste err ‘tontaienta
mucho los costumbres” (lvan). Es también necesario que los alumnos “relacionen con lo
nuevo y con lo que ya saben” (Marina). Estas declaraciones reflejan que la opinién de |
maestros no esta alejada del parecer de los padres y madres de familia o del nearalakam
hecho de aprender otro tipo de saberes, no deberia de ser un obstaculo para el conocimiento
local.

Se debe marcar que ninguno de los adultos menciona el concepto de
“interculturalidad” al valorar positivamente ambos sistemas de conocimiemédepder su
utilidad. Cuando se les pregunté sobre ello, el personal escolar lo describe en términos
linguisticos y lo relaciona soélo con la escuela: “Pues es un modelo gdueatdonde se
ensefia al mismo tiempo las dos idiomas que es,tercaso, pues el idioma wixarika y el
espafiol” (Marina). Este foco de atencién en los idiomas puede que se deba a la importancia
gue dan ellos al wixarika como nexo identitario:

“Es muy importante porque a través de la lengua materna, gracias a la lengua materna,
nosotros seguimos conservando lo que, pues nuestra forma de vida porque a través de
la lengua se transmite los conocimientos tradicionales, culturales, conaospiees

las costumbres que tenemos. Si no fuera la lengua ya hubiéramos perdido nuestra

identidad, esa es la base, la lengua materna” (Marina).
Pese a esta definicion del sistema educativo indigena, en sus respuesta se gercibe qu

lo intercultural va maalla de las lenguas, puesto que también se debe “respetar las creencias
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y costumbres pero, este si, se debe de practicar pero sin dejar a un lado lo aftecada
SEP” (Ivan).

Aungue la escuela se llame “intercultural bilingte”, gran parte de los entreviseados
muestran inconformes con los contenidos y el enfoque de la escuela, ya que noctieméaen
los saberes de la localidad. Para cambiar esta situacion, el mara'akame propona goe hay
“orientador tradicional” en la escuela, que se encadgueerificar la correcta realizacion de
las ofrendas, ademas de ensefiar a los alumnos conocimientos locales, hsior@a,
identidad y cosmovision”. Este papel del mara'akame como maestro esta aceptawo por |
comunidad, como explica Maria: “hay maraisk que son comparados como maestros, son
qguienes nos ensefian a nosotros todas las sabidurias del conocimiento. Ellos nos dicen para
gue nosotros sigamos fortaleciendo nuestro identidad y comunidad” .

Los maestros, por su parte, plantean la creacibmateriales en lengua materna,
como libros para aprender a leer, 0 una mejor formacién en la escritura wikdhimas,
defienden que se haga un programa adaptado a la zona con la colaboracién de otros actores
sociales de la comunidad, como ancianos ygsade familia:

“Que se establezca un programa para de esta zona. Si se lograra, pues yo propongo
gue primero debemos hacer una consulta, pues en cada escuela, con los padres de
familia, por ejemplo qué contenidos debemos de impartir, que ellos nos digan, nos

apoyen en eso, pues para que tengamos una educacion integral, pues, asi como saber

de lo occidental y lo de nosotros” (Marina).

Este hecho se puede traducir como un intento de apropiarse de la escuela, esa
institucién aceptada pero percibidamo ajena. Como se ha dicho en el apartado tedrico, la
relacion entre conocimiento y poder es muy estrecha. Por lo tanto, sidaidathno solo
aportase sus saberes a la programacion de la escuela, sino que tuvieseainflpeder de

decision sobre todos los contenidos que se imparten, seria una forma de apropiacion de la
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escuela como un acto de empodeamiento, aunque fuese parcialmente, puestoteguma @lesis
educaciéon nacional seguiria ejerciendo control sobre ella (mandando matecatesamio
los resultados de los alumnos, formando a los maestros).

Otro proyecto interesante es el que esta llevando a cabo el maestwiegglle esta
estudiando el doctorado. En su trabajo investiga la formacién de los maestros nyigasta
€l tampoco cree que responde a las necesidades de la zona. Se centra especialmente en la
ensefianza de la lengua materna, por la importancia identitaria que tiene. El praéstiel
principio de que su formacion se debe mejorar para que la calidad de la educdei®n en
escuelas aumente. Ello implica incluir conocimientos locales en el procesomdeitn y
abandonar asignaturas relacionadas con la antropologia y la etnografia, ugliem dsts
indigenas desde la perspectiva occidental. Otro punto que destacquél €3N necesarios
métodos y materiales para la ensefianza de la lengua materna, asi como otrogdgrercons
el espafol como segunda lengua.

Estos proyectos son positivamente valorados puesto que involucran a toda la
comunidad. Es por esta misma razén que tanto los profesores como los padres y madres de
familias valoran positivamente el programa de “Noches literarias”. Estgagona ha sido
impulsado en el curso escolar 2€A@15 por la SEP de Jalisco con el objetivo de mejorar la
calidad educativa y relorizar las culturas indigenas (Diario Oficial SP). EaXiti se hacia
cada dos semanas en las instalaciones de la escuela primaria después de lasiclases. All
adultos y ancianos reunian a los alumnos para ensefiarles artesanias o @epliasar
précticas rituales a través de pequefios teatros, que después los nifios tenian queareprese
Mientras yo estuve en la comunidad no se organiz6 ninguna “Noche literar@tpgdes los

entrevistados la consideraban una buena iniciativa.
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Una caracteristicanuy importante de este programa es que se centra en los
conocimientos locales: son los propios miembros de la comunidad los que se encargan de
elegir el tema, asi como el método. Igualmente, aunque el programa&sstdivigido a los
alumnos de primarigge ha convertido en un evento al que toda la comunidad asiste y todos
los miembros tienen oportunidad de aprender. Por lo tanto, se implica a toda la comunidad,
gue cumple de maestros y aprendices, como explica Luis, padre de familia:

“Hay un tema que rard, 'Noche literaria’, y eso si a nosotros también nos piden la
participacion, explicar a los nifios lo que uno conoce como padre de familia. Porque
todos los padres de familia no conocemos mismos conocimientos. Hablando de arte,
yo no sé hacer sombrero lo que es tradicional ni tampoco sé hacer violin que es
tradicional, sé hacer artesanias en bordados, eso si. Cuando uno le toca por ejemplo
bordados, los que conocen bordados y tienen que explicar a los nifios asi se hace
bordado”.

Esteprograma une los conocimientos locales con la escuela, aunque no los incluye en
el programa escolar. Este tipo de acciones pueden tener consecuencias positivas &salo
tradiciones del lugar. De forma peridédica toda la comunidad coopera y cempsrt
conocimientos locales, que los nifios practican. Asi, la formacion tradicional ga ada
nueva situacion en la que la escuela es el lugar de instruccion y se aprovecharmarastefo
usos y costumbres, aunque ello implique ciertos cambios en la educacion tradicioaa| com
aprender en actividades cotidianas o la pérdida del tukipa de su funcion como centro de
formacion para los nifios.

No obstante, el problema de este proyecto es que sigue estando impuesto desde la
administracion, “desde arriba”, tanto los maestros como los adultos y ancianos qeedan f
del proceso de decision que determina qué programas implantar en las comunidades, aunque
las iniciativas de la administracion necesiten el apoyo de los miembros comuniatse

refleja enlas explicaciones de la maestra Marina, que declara que: “nos presionaronldesde al
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arriba que teniamos que hacer eso [Noches literarias] y aparte teniamos e avid

Al mismo tiempo, este tipo de programas suelen institucionalizar no sidticps
culturales especiales, como festividades religiosas, sino hechos cotidianas, laom
elaboracion de alimentos. Ademas, esta institucionalizacion tiende a laaeggidn de las
practicas al sacarlas de su contexto, lo que provoca la pérdida de su signifiaadmly.
Ejemplo de ello son las salas de exposiciones sobre los wixaritari en ncoseo<! de
Historia Regional de Guadalajara o el Museo Zacatecano, en la ciudad de Zacatecas.
Igualmente, las instituciones pueden apropiarse simbolae$ocomo imagen de programas
0 eventos que no estan ligados a la comunidad, como fue el caso del gobierno de Jalisco en
los Juegos Panamericanos de 2011, una de cuyas mascotas, “Huichi”, se basabagamla i

del venado wixarika.

CONCLUSION

Tras este andlisis, se puede afirmar que el sistema de clasificacion racial impudeto p
poderes coloniales sigue vigente en la sociedad mexicana y la escuela colabora en su
reproduccion. La continuidad de la diferencia colonial se refleja en el hecho de iguese s
negando la localizacién de los conocimientos y se presentan los saberesiglecias de la
modernidadcomo Unicos y verdaderos, mientras que las experiencias y los estudios de la
poblacion portadora de la diferencia colonial se describen comoorialkEl caracter
subalternizado de estos conocimientos estd fuertemente ligado a la infedoridaclas
personas, sus lenguas y sus culturas, que no encajan en las definiciones cdmnialess
términos. Por lo tanto, se considera que los grupos oprimidos, como los indigenasoen Méxi

no tienen conocimientos, lo que les aleja del poder.
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En la educacioén primaria dirigida a la poblacion indigena en México se puede apreciar
esta reproduccion de la colonialidad. En primer lugar, se justifica langiasde las escuelas
en las comunidades como un agente de modernizacion que ayudard a las comunidades a salir
de su estancamiento en el pasado y acabara con las tradiciones que lesdaszideliarse.
Ademas, es considerado el motor para la integrad@&nesta poblacion en la sociedad
mexicana, es decir, en ella aprenderan lo que se necesita saber para participar en “la vida
nacional”, como el idioma y los simbolos nacionales (himno, bandera, festividades).

Todo ello se hace sin tener en cuenta lgerBencias ni conocimientos previos de los
estudiantes, por lo que el papel de la escuela se limita a volcar contenidos geslmaeos
gue los alumnos tienen que aprender de memoria, sin cuestionarlos. La escuela obvia que
estos grupos étnicos tienan sistema de formacién diferente. En el caso de los wixaritari,
éste se basa en la participacion de los nifios en actividades cotidianas, asincomo e
festividades y eventos religiosos. Los ancianos y adultos son los que iteansmas
generaciones jovenes los conocimientos locales también a través de narractasesDe
esta manera se espera que los nifios aprendan a cubrir sus necesidades ¢péasidas se
compleja cosmovision wixarika. Igualmente, la comunidad no tiene ningun poder de
influencia sobre la escuela y sus miembros, incluidos los que pertenecen a sibteativo,
estan excluidos del proceso de toma de decisiones, por lo que su papel se limita a la
implantacion de los programas que les llegan desde las administraciones.

Esta situacion h@e que la comunidad deakfeti perciba la escuela como una entidad
ajena. Los padres y madres de familia sienten que la escuela aleja a los nifios se lite la fami
y la comunidad aunque estos sigan viviendo en el mismo hogar. La escuela también es
consideada una de las causas de la enfermedad que les asola. Esta enfermedad es un

problema social y cultural qusfecta a toda la comunidad y que influye tanto en su forma de
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vida como en la manera de percibirse. Los sintomas y consecuencias son el abandono de
“practicas ancestrales”, que engloba las practicas religiosas y leyendas, asisosmo
costumbres (alimentacion, vestimenta, bordar), que la escuela ignora.

Ante esta realidad, es necesario acabar con este acto violento que suponsi¢&impo
de conotmiento para transformar la enseflanza en un ejercicio de poder en el que la
colonialidad se convierta en el centro de debate para mostrar criticametuiaciars que les
mantiene subalternizados. El primer paso en este cambio es tener en cuentadaitcde
los conocimientos: quién, cuando y para qué han sido creados. Ademas, es necesario
considerar las experiencias y los conocimientos previos, asi como lehti$eformas de
formacion que existen en el entorno en el que la escuela ha sido implantada. rDenesta
los alumnos podran entenderse a si mismos mejor y comprender su entorno, lo queayudaria
gue se apropiaran criticamente de los contenidos hegemonicos para poder trarsforma
realidad.

Aunqgue expresado con otras palabras, targ@#mres de familia y mara'akame como
los maestros defienden un proceso de transformacion de la escuela. Para reforzar los
conocimientos locales proponen que los diferentes actores sociales de la comunaiaeinpart
en la introduccion de estos en los programas. Esto supondria, desde el punto de vista de los
ancianos, la realizacién de ofrendas a los dioses y ancestros en la escuela, asacoajoru
ensefianza de la lengua materna y narraciones orales. Se espera que de esta mande la salud
la comunidadmejore. No obstante, los ancianos son mas criticos con la escuela y plantean
fortalecer los valores locales en su contexto habitual, es decir, en el sdrar.fami

Este esfuerzo por lo local no implica la expulsién de la escuela ni la descalifidacio
sus contenidos. Los miembros adultos de la comunidad y el mara'akame valoran

positivamente que sus hijos aprendan a leer, escribir y espafiol. Su objetivo acgjeszgar

72



los conocimientos de tal manera que lo wixaritari quede en una posicidn sugiegor,
establecer una relacion de equidad entre ambos sistemas para que la comunidad pueda
mejorar.

Este planteamiento coincide con lo que se defiende desde la intercultucaiiotad
Frente a la interculturalidad funcional del Estado, cuyo objetivo es que los grupos
subalternizados aprendan a comportarse en un entorno hostil y racista, es necesagio pone
el centro de debate las estructuras de la colonialidad para establecer reladiogies s
entre culturas y sistemas epistemolégicos para entdldlrgos entre conocimientos. Es
importante tener en cuenta que una de las caracteristicas de esta intédadtuaréica es
gue es un proyecto impulsado desde las poblaciones subalternizadas, pero que implica a todo
el conjunto de la sociedad.

De esa manera, la escuela se convertiria en un proyecto decolonial y un lugar de lucha
politica para transformar la realidad que oprime a los habitantesaxietWWSus propuestas
como la de crear un programa regional involucrando a los miembros de la comunidad o la de
unir la escuela con sus creencias a través de las ofrendas son ejemplos de loss proyecto
decolonizantes que se quieren impulsar “desde abajo”, aunque ellos no se refieram@nest
€S0S mismos términos.

No obstante, es importante que estéodi@ entre conocimientos no se limite al ambito
escolar e indigena. Por lo tanto, estas nuevas relaciones simétricas, def@uiida
interculturalidad critica, deben promover cambios estructurales en lascasastciales,
econOmicas Yy politicas. Igualmente, es necesario expandir la intercu#tdralids escuelas
en regiones no indigenas. El objetivo es que haya un intercambio de conocimientos
multidireccional, en el que los grupos oprimidos intercambien sus sabeeesprapien

simultdneamente de doconocimientos hegemodnicos, al mismo tiempo que los grupos no
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inferiorizados aprenden de los primeros.

En todo este proceso juegan los grupos indigenas, en este caso concreto los,wixaritar
un papel crucial. Un primer paso es el andlisis de las carssas que la colonialidad y sus
herramientas, como la escuela, tienen sobre ellos, asi como cona@niéo al respecto.
Pero también es necesario que desde diferentes ambitos, tanto politicos y exooémim
académicos, empecemos a escuchar sus historias, experiencias y demas saberes, desde su

perspectiva y con sus términos, para poder transformar nuestra realidad.
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