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Introducción

Pensar el Sur de México —y particularmente Chia-
pas— exige desplazarse de las concepciones que lo reducen 
a delimitación geográfica o a periferia económica dentro 
del Estado-nación. La región no es un simple recorte car-
tográfico ni una categoría administrativa neutra: es una 
construcción histórica, simbólica, política y corporal que 
se produce en la intersección entre discursos, prácticas y 
relaciones de poder. Partimos de la premisa de compren-
der al Sur como proceso en permanente configuración; 
esta afirmación no es solamente teórica emerge de una ex-
periencia académica situada, nutrida del trabajo colectivo 
de investigación desarrollado en el Doctorado en Estudios 
Regionales de la Universidad Autónoma de Chiapas. 

El Doctorado en Estudios Regionales no aparece aquí 
como simple antecedente institucional, sino como labora-
torio crítico donde la región se problematiza, se discute y 
se reescribe. La práctica de investigación desde esta uni-
versidad del Sur no es una localización anecdótica sino 
más bien una posición de enunciación, particularmente en 
la línea de comunicación, cultura e historia, espacio donde 
la región –desde el paradigma sociocultural– no es objeto 
distante, sino territorio vivido. 
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Pensar la región implica también revisar cómo se enseña 
la región. La región se aprende y se desaprende. La escue-
la moderna —como dispositivo de homogeneización— ha 
reproducido jerarquías del saber donde lo local aparece 
subordinado a marcos nacionales o globales. La alfabeti-
zación no es neutral, transmite visiones de mundo. Desde 
una perspectiva decolonial, la pedagogía se convierte en 
espacio estratégico: recuperar experiencias comunitarias, 
prácticas culturales y memorias territoriales; no es nostal-
gia, es producción de conocimiento situado. Desde esos 
marcos reflexivos y epistemológicos que sostienen este li-
bro, afirmamos que toda teoría regional implica una toma 
de posición. Pensar el Sur desde el Sur implica asumir que 
el conocimiento también tiene geografía, es un conoci-
miento situado, en tanto que toda teoría regional implica 
una toma de posición.

Desde la geografía social, Claude Bataillon (1993) sos-
tenía hace 33 años que la región era un espacio social 
“soñado, usado y moldeado” por sujetos organizados que 
lo habitan y transforman. Distinguía tres enfoques para 
el análisis regional en México: el espacio político-admi-
nistrativo, el espacio organizado por agentes de ordena-
miento territorial y el espacio vivido. El primero responde 
a lógicas estatales de control; el segundo refiere a las ini-
ciativas de actores que gestionan y orientan el territorio; 
el tercero, el espacio vivido, remite a la experiencia coti-
diana de quienes lo habitan. Es en esta última dimensión 
donde este libro encuentra su anclaje central.

El Sur que aquí se piensa no es solamente una división 
administrativa ni una categoría estadística: es un espacio 
intervenido, significado y experimentado por sujetos his-
tóricos. Es territorio atravesado por memorias insurgen-
tes, por procesos de colonización y despojo, por resisten-
cias comunitarias, por prácticas artísticas y espirituales, 
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por economías formales e informales, por corporalidades 
precarizadas y por experiencias de exclusión e inclusión.

Pensar la región como espacio vivido supone reconocer 
que no existe una única manera de habitarla ni de repre-
sentarla. La toponimia, las narrativas locales y las prác-
ticas cotidianas revelan que cada grupo social concibe y 
experimenta el espacio de manera distinta. Como señala 
Bataillon (1993), la calidad del conocimiento espacial va-
ría: para algunos se trata de puntos aislados; para otros, de 
redes continuas de recorridos e interacciones. Las percep-
ciones del territorio están atravesadas por género, edad, 
clase social, adscripción étnica, religiosidad y experiencias 
migratorias

Es decir, la región es siempre una construcción relacional. 
No únicamente una categoría geográfica; es un campo de 
disputa epistemológica. El debate sobre la región ha tran-
sitado de enfoques descriptivos hacia perspectivas que la 
conciben como producto histórico y relacional. En esta 
línea, Iwona Sagan (2004), señala que la región contem-
poránea no puede entenderse como entidad fija o natural, 
sino como construcción dinámica vinculada a transforma-
ciones sociales, económicas y políticas más amplias. Esta 
idea resulta central para nuestro planteamiento: si la re-
gión es construcción, también es narrativa. Y si es narra-
tiva, puede ser disputada.

El Sur ha sido frecuentemente representado como atraso, 
carencia o periferia. Estas imágenes no son inocentes: con-
figuran políticas públicas, prácticas educativas y formas 
de intervención estatal. La región se construye tanto en 
los discursos académicos como en los dispositivos insti-
tucionales y mediáticos. Por ello, cuestionar la categoría 
“Sur” no implica negarla, sino desnaturalizarla. Aquí el 
diálogo con la perspectiva decolonial se vuelve decisivo. 
Si Sagan subraya la naturaleza construida de la región, la 
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crítica decolonial permite interrogar quién la construye, 
desde dónde y con qué efectos de poder. No todos los sa-
beres han participado en igualdad de condiciones en esa 
construcción. Uno de los ejes que atraviesa este libro —y 
que emerge de los apuntes y discusiones que lo hicieron 
posible— es la idea de que escribir la región es intervenir 
en ella.

En el caso del Sur de México, muchas de sus formas de 
vida, racionalidades comunitarias y prácticas cultura-
les han sido clasificadas como residuales o premodernas, 
cuando en realidad constituyen matrices propias de pro-
ducción de sentido. Incorporar un enfoque decolonial im-
plica reconocer la necesidad de una ecología de saberes 
que permita dialogar sin jerarquías entre conocimientos 
académicos y saberes situados, entre teoría crítica y expe-
riencia comunitaria. Escribir no sobre la región sino desde 
ella, no es únicamente una construcción socio-espacial; es 
también un campo de disputa epistemológica.

Si con Sagan afirmamos que la región es una construc-
ción socio-espacial producida por relaciones de poder, con 
Boaventura de Sousa Santos damos un paso más: interro-
gamos qué saberes han sido legitimados para producir esa 
región y cuáles han sido sistemáticamente silenciados. La 
modernidad occidental produjo una “línea abismal” que 
separa el conocimiento considerado válido (científico, eu-
ropeo, estatal) de los saberes situados que habitan lo que 
él denomina el “Sur global”. Esta separación no es solo 
epistemológica, sino política: produce inexistencias, invi-
sibiliza prácticas y subordina experiencias.

Aplicado al caso del Sur de México, esto significa que la 
región ha sido históricamente narrada desde centros de 
poder que la clasifican como “atrasada”, “marginada” o 
“problemática”, sin reconocer plenamente las racionali-
dades comunitarias, las memorias indígenas, las econo-
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mías locales o las formas propias de producción de cono-
cimiento.

Y reiteramos: si la región es construcción socio-espacial, 
esa construcción está atravesada por jerarquías epistemo-
lógicas: no todas las voces participan en igualdad de con-
diciones en la producción del sentido regional. Desde esta 
perspectiva, pensar el Sur implica también practicar lo que 
Sousa Santos llama una “ecología de saberes”: reconocer 
la coexistencia de distintos modos de conocer —comuni-
tarios, campesinos, indígenas, académicos, artísticos— sin 
reducirlos a la matriz única de la racionalidad moderna 
occidental.

Este libro asume una perspectiva decolonial no como eti-
queta, sino como postura ética y epistemológica. Pensar 
el Sur implica reconocer que su historia ha sido narrada 
desde centros de poder que definieron qué saberes eran 
legítimos y cuáles debían permanecer en los márgenes. 
Esta operación no solo organiza el conocimiento; organi-
za el poder.  Como sostiene Boaventura de Sousa Santos 
(2014), la modernidad occidental trazó una línea abismal 
que convirtió en inexistentes múltiples formas de conoci-
miento. Frente a ello, este volumen apuesta por una eco-
logía de saberes que permita escuchar voces comunitarias, 
memorias indígenas, prácticas culturales subalternizadas 
y formas locales de producción simbólica.

La escritura regional no es mera descripción; es acto per-
formativo. Produce sentido, delimita pertenencias, visibi-
liza o silencia experiencias. En contextos marcados por 
la violencia, la fragmentación del tejido social y la pre-
carización de la vida cotidiana, narrar el Sur se convierte 
en ejercicio de reconstrucción simbólica. La ruptura del 
tejido social no solo es efecto de dinámicas económicas 
o políticas; también es consecuencia de narrativas que 
fragmentan, estigmatizan y simplifican. Frente a ello, este 
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libro propone una escritura que recupere complejidades, 
que articule memoria y presente, que permita reconocer 
continuidades históricas sin caer en esencialismos. El li-
bro es resultado de esa conversación prolongada: no solo 
dialoga con especialistas; dialoga con procesos formativos

En este volumen la región es simultáneamente memoria, 
conflicto, símbolo, territorio y cuerpo, y responde a una 
lógica que articula distintos planos de construcción regio-
nal,  cada sección no se presenta como compartimento 
aislado, sino como trama interconectada: fundamentos 
conceptuales, dimensiones simbólicas, políticas territoria-
les, culturales económicas, experienciales, no solo proble-
matizan la producción del conocimiento sino que revelan 
los sistemas de significación sociocultural que sostienen 
pertenencias donde la región se configura en tensión entre 
proyectos extractivos y resistencias comunitarias, prácti-
cas productivas, industrias simbólicas y procesos de mer-
cantilización cultural, estigma, exclusión educativa, pre-
carización y subjetividades atravesadas por desigualdades 
estructurales, que provoca a este Sur como proceso inaca-
bado, campo de conflicto y posibilidad. No buscando fijar 
una identidad regional definitiva sino más bien, una lectu-
ra que reconozca la región como proceso en permanente 
construcción.

Primera parte: La región como construcción inte-
lectual

Para su lectura este libro se configuró en tres partes. 
La primera: Pensar el Sur: pensamiento, escritura y po-
sicionamiento decolonial. En ella se sitúa el debate en el 
nivel de la producción del conocimiento. El primer texto, 
escrito por Raúl Trejo Villalobos ofrece un recorrido his-
tórico y filosófico sobre la evolución de las ideas sobre 
Chiapas, abarcando desde sus raíces prehispánicas hasta la 
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actualidad. El autor contextualiza la identidad chiapaneca 
mediante su anexión a México y los movimientos sociales 
que han transformado el territorio. Se examinan diversas 
corrientes del pensamiento, incluyendo aportaciones en 
materia: política, jurídica y educativa que surgieron tras 
la independencia. Asimismo, la obra destaca la riqueza 
de las ideas estéticas y científicas desarrolladas durante el 
siglo XX. Finalmente, se analizan visiones filosóficas par-
ticulares sobre el cosmos, la cultura y la existencia desde 
una perspectiva regional e indígena. 

Por su parte, María Gabriela López Suárez propone com-
prender la escritura no como simple registro de lo regio-
nal, sino como práctica que produce región. La región se 
configura también en los relatos, en las narrativas que la 
nombran, la recuerdan y la disputan. Es en la escritura 
donde el territorio adquiere densidad simbólica y se con-
vierte en espacio habitado. No se trata solo de representar 
el Sur, sino de hacerlo existir discursivamente. En diálogo 
con la concepción de región como construcción contem-
poránea planteada por Iwona Sagan (2004), este capítulo 
sostiene que esa construcción ocurre también en el plano 
narrativo: la región es un proceso semiótico y político. 
Desde esta perspectiva, la escritura constituye una región 
porque organiza sentidos compartidos, fija memorias, ar-
ticula pertenencias y delimita fronteras imaginadas.

Adriana Parra Peña culmina esta primera parte abordan-
do la región desde una perspectiva decolonial. Entendien-
do primero que, la colonialidad es una estructura viva 
que orienta la vida social, cultural, económica y políti-
ca, sedimentando desigualdades mediante clasificaciones 
sustentadas en el racismo, el patriarcado, el clasismo y 
otras formas de dominación. Así, las violencias materia-
les y simbólicas no aparecen como hechos aislados, sino 
como expresiones de una matriz moderno-colonial-capi-
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talista que continúa configurando el espacio regional. Al 
mismo tiempo, el capítulo reconoce que la región no es 
únicamente escenario de subordinación, sino también de 
insurgencias y prácticas de reexistencia. Frente a las es-
tructuras de dominación, comunidades y sujetos históri-
camente subalternizados despliegan estrategias de resis-
tencia, reconstruyen memorias y producen formas propias 
de conocimiento y existencia. Desde esta mirada, la región 
decolonial se concibe como espacio en permanente trans-
formación, donde convergen conflicto, agencia y horizon-
te utópico. Su estudio implica, por tanto, un compromiso 
ético-político orientado a la justicia social y al respeto de 
la dignidad de los pueblos.

Segunda parte: Memoria, símbolo y territorio en 
disputa

La segunda parte desplaza la atención hacia la dimen-
sión simbólica, material y política leída desde las experien-
cias comunitarias de organización. El Sur es escenario de 
conflictos y resistencias. Greldis Santiago y Carlota Berto-
ni abren con una aproximación a la infancia en Zinacan-
tán, Chiapas, concebida como Región Infancia Zinacante-
ca (RIZ) y sitúan la infancia no como condición universal 
y homogénea, sino como experiencia históricamente pro-
ducida y culturalmente situada, se propone como artifi-
cio analítico que articula tiempo, espacio y territorio para 
comprender la especificidad de la infancia zinacanteca. El 
texto muestra cómo el niño se constituye como sujeto en 
prácticas y espacios sociales concretos: el doméstico, el 
escolar, el textil, el agrícola y el religioso. Estos espacios 
practicados sostienen la región infancia como un mundo 
de significaciones y vínculos donde los niños y los otros 
primordiales habitan y configuran, desde su cultura, una 
forma particular de materializar la región.
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Rigoberto Martínez y Karen Santos continúan con el aná-
lisis regional y analizan el ámbar de Chiapas como un re-
curso que desborda su condición de resina fosilizada para 
convertirse en elemento articulador de dinámicas cultura-
les, simbólicas y económicas en la región. El texto examina 
la reconfiguración contemporánea de la joyería artesanal 
mediante tres ejes: significado, proceso creativo y distribu-
ción. Desde esta perspectiva, el ámbar se resignifica como 
portador de memoria histórica, identidad regional y valor 
simbólico, resultado de una cadena colaborativa que inte-
gra mineros, artesanos tradicionales y diseñadores. 

Muestran, además, cómo el neoartesanado articula tradi-
ción e innovación a través de procesos creativos que com-
binan formación profesional, saberes heredados y diálogo 
con las cualidades propias del material. La distribución 
—mediante galerías, museos, ferias especializadas y pla-
taformas digitales— se convierte en un componente es-
tratégico para el reconocimiento económico y simbólico 
del ámbar, ampliando su proyección y contribuyendo al 
desarrollo territorial sostenible. De este modo, el ámbar 
emerge como expresión viva de la región, donde cultura, 
economía y creatividad convergen en un proceso dinámi-
co de revalorización regional.

Manteniendo el enfoque de la región como experiencia 
vivida, encontramos el texto de Luis Ernesto Cruz Ocaña, 
que incorpora una propuesta metodológica que permite 
comprender la región a través de la experiencia social de 
la muerte: los relatos tanatográficos. Más que registrar 
datos sobre el fallecimiento, estos relatos se centran en la 
manera en que la muerte —propia o ajena— reconfigura 
vínculos, prácticas y sentidos en contextos concretos. La 
muerte aparece como horizonte de espera, como experien-
cia vivida y como relación activa con los muertos prece-
dentes; sólo adquiere densidad humana en la medida en 
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que es narrada por quienes sobreviven y son transforma-
dos por ella. En este desplazamiento, la narración no colo-
ca en el centro la vida propia, sino la ruptura que provoca 
la pérdida del otro, revelando así tramas afectivas, estruc-
turas comunitarias y configuraciones socioculturales que 
sostienen la región.

En esta línea,  José Luis Muñoa aporta un análisis histórico 
de la disputa territorial entre Arriaga y Tonalá, en la costa 
de Chiapas, muestra cómo estas tramas afectivas desde la 
memoria, espiritualidad y organización política se entre-
lazan en la construcción regional. A partir del hallazgo de 
un documento familiar de 1957 vinculado con la parro-
quia de San Francisco de Asís, el capítulo examina las ten-
siones surgidas tras la formación del municipio de Arriaga 
en las primeras décadas del siglo XX. Desde la perspectiva 
de territorialidad y reterritorialidad propuesta por Gilber-
to Giménez (2005), se explora cómo ambos municipios 
consolidaron identidades diferenciadas: uno como cabe-
cera parroquial y espacio de centralidad espiritual, el otro 
como puerto terrestre y cabecera municipal. Así, la región 
se revela como proceso dinámico donde memoria colecti-
va, tradición y disputas territoriales configuran pertenen-
cias e imaginarios compartidos. La segunda parte del libro 
se cierra con una lectura ecocrítica que profundiza en la 
relación entre región, cultura y naturaleza de la autoría de 
Diana Érika Cruz Jiménez. La ecocrítica, como corriente 
de análisis literario, permite examinar cómo las obras li-
terarias representan los vínculos entre el ser humano y su 
entorno, atendiendo a los impactos socioambientales que 
emergen en la transformación de paisajes naturales en pai-
sajes culturales. Desde esta perspectiva, el territorio no es 
escenario pasivo, sino espacio históricamente configurado 
por prácticas sociales, procesos simbólicos y disputas ma-
teriales que revelan la manera en que cada cultura cons-
truye su relación con la naturaleza.
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El análisis de Benzulul de Eraclio Zepeda muestra que el 
entorno chiapaneco actúa como un agente activo en la 
configuración de la identidad regional y en la organización 
comunitaria. En sus cuentos, el paisaje se transforma pro-
gresivamente por la intervención humana hasta integrarse 
al orden cultural, evidenciando tensiones entre tradición 
y modernidad, entre territorio simbólico y recurso explo-
table. Desde los estudios regionales esta lectura permite 
reconocer la obra como pieza clave en la construcción de 
una narrativa identitaria chiapaneca que dialoga con pre-
ocupaciones ecológicas contemporáneas y reafirma que la 
región también se escribe —y se disputa— en su relación 
con la naturaleza.

Tercera parte: De cómo se encarna lo regional

Finalmente, la tercera parte encarna la región en el 
cuerpo. El estigma, la exclusión educativa y la precariza-
ción social revelan que la experiencia regional se mate-
rializa en subjetividades concretas. La región no es solo 
narrativa o símbolo: se vive en condiciones de desigual-
dad, en trayectorias educativas, en vulnerabilidades y en 
prácticas de resistencia cotidiana. Se pone al descubierto 
una escuela moderna que ha reproducido jerarquías del 
saber. La alfabetización no es neutral: implica modelos de 
mundo. Las prácticas comunitarias de lectura y escritura 
pueden ser formas de resistencia epistémica. Aquí la re-
gión aparece no solo como espacio, sino como experiencia 
encarnada.

La parte final del libro se adentra en los espacios donde 
la región se encarna en instituciones, prácticas y cuerpos 
concretos. Ana Deydi Meza Montes analiza la escuela pú-
blica de nivel medio superior como un espacio sociopolíti-
co y sociocultural donde se producen y disputan sentidos 
en torno a la inclusión educativa de estudiantes sordos. 
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Lejos de concebir la escuela como escenario neutral, el 
texto la entiende como territorio atravesado por relacio-
nes de poder, representaciones sociales y tensiones entre 
normatividad y experiencia cotidiana. Desde la sociología 
de la experiencia escolar, los estudios críticos de la disca-
pacidad y los enfoques de inclusión basados en derechos 
humanos propone el concepto de Región Audista Escolar 
(RAE) para nombrar la forma en que el audismo se mate-
rializa en interacciones, lenguajes y relaciones de recono-
cimiento entre sordos y oyentes. Así, la inclusión aparece 
como proceso en construcción, tensionado por dinámicas 
simbólicas que configuran una región escolar marcada por 
disputas de sentido.

Luis Adrián Miranda Pérez desplaza la mirada hacia la 
lectura y la escritura como prácticas corporales y situa-
das, cuestionando su reducción a ejercicios intelectuales 
orientados al cumplimiento y la evaluación. Abre una dis-
cusión crítica sobre cómo la lectura y la escritura se viven 
en cuerpos concretos, en tiempos fragmentados y en es-
pacios comunitarios específicos. La reflexión recupera la 
experiencia como fuente de conocimiento y coloca en el 
centro la dimensión sensible y relacional del aprendizaje, 
mostrando que la región también se configura en prácticas 
educativas que disputan sentidos y posibilidades de agen-
cia que atraviesan estos procesos en contextos comunita-
rios marcados por la precariedad y trayectorias educativas 
diversas.

Finalmente, Pablo César Gallegos Pérez y Juan Pablo Ze-
badúa Carbonell profundiza en la encarnación de la pre-
cariedad y la desigualdad en jóvenes del sur de México, es-
pecíficamente en el municipio de San Fernando, Chiapas, 
haciendo del cuerpo un territorio donde se manifiestan 
tensiones estructurales, carencias materiales y relaciones 
de poder. La investigación etnográfica permite explorar 
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cómo los jóvenes habitan sus cuerpos en contextos de alta 
vulnerabilidad y cómo despliegan estrategias para respon-
der a las condiciones que los despojan de garantías bási-
cas. Más allá de una lectura objetiva de la desigualdad, el 
capítulo propone comprender la precariedad como expe-
riencia cultural y corporal. Las corporalidades juveniles se 
revelan como lugares de conflicto, pero también de agen-
cia y resignificación. Con ello, este volumen muestra que 
la región no sólo se piensa o se narra: se vive, se encarna y 
se disputa en los cuerpos que la habitan, confirmando que 
toda configuración regional es también una experiencia 
profundamente humana.

La región no solo se describe; se produce discursivamente. 
El canon académico ha construido una imagen del Sur des-
de el centro, muchas veces asociándolo con atraso o mar-
ginalidad. Frente a ello, la escritura regional puede con-
vertirse en práctica contrahegemónica, capaz de disputar 
representaciones y de articular una ecología de saberes que 
dialogue con las racionalidades comunitarias. Este libro 
propone, por tanto, pensar el Sur como región produci-
da históricamente, significada culturalmente y encarnada 
corporalmente. Las tres partes que lo conforman dialogan 
desde esa perspectiva: la región como pensamiento y es-
critura; la región como experiencia vivida y conflictiva; y 
la región como cuerpo precarizado y resistente. Entender 
la región como experiencia histórica, simbólica y corporal 
situada implica reconocer su carácter relacional y políti-
co. No se trata de una categoría neutral ni de un simple 
recorte espacial, sino de un campo de fuerzas donde se ar-
ticulan memoria y poder, cultura y economía, identidad y 
diferencia. Siguiendo a Sagan (2004), la región no es solo 
espacio: es proceso. Y en ese proceso se juegan las posibi-
lidades de reconocimiento, justicia y transformación en el 
Sur de México.
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Brevísima historia de Chiapas

El territorio que actualmente comprende el Estado de 
Chiapas ha estado habitado por los animales humanos 
por lo menos desde hace 10,000 años. Desde el 2,000 a. 
C. hasta el 1,500 d. C., esto es, durante 3,500 años, se 
gestaron, desarrollaron y colapsaron algunas ciudades de 
la civilización maya como Palenque, Bonampak, Yaxchi-
lán, Toniná. 

Como aconteció con todo el continente, el territorio que 
actualmente ocupa el Estado de Chiapas fue conquistado 
por los españoles a partir del siglo XVI. Durante los si-
glos de la Colonia, Chiapas perteneció a la Capitanía de 
Guatemala: era una provincia, como lo fueron parte de 
los actuales territorios de El Salvador, Belice, Honduras, 
Nicaragua, Costa Rica. 

Después de los conflictos de la Independencia en todo el 
continente, el 14 de septiembre de 1824, la Provincia de 
Chiapas proclamó su anexión o federación a la República 
mexicana. 

He aquí algunas referencias y acontecimientos durante los 
últimos 200 años: el Soconusco formó parte del Estado 
hasta 1842, la capital del Estado se trasladó varias veces 
de San Cristóbal de Las Casas a Tuxtla Gutiérrez durante 
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la primera mitad del siglo XIX, hasta que se hizo de mane-
ra definitiva en 1892. Tres rebeliones indígenas, una entre 
1867 y 1869, una más en 1911, y la de mayor trascenden-
cia en los últimos años, en 1994: La del EZLN.

Historias de las ideas contemporáneas en Cen-
tro-América

Primero, José Gaos habló del pensamiento hispanoa-
mericano, lo caracterizó y elaboró una antología; ensegui-
da, otra vez Gaos, y, además, Leopoldo Zea, escribieron 
los primeros libros de historia de las ideas en México y en 
Hispanoamérica. 

Años después, Rafael Heliodoro Valle publicó Historia de 
las ideas contemporáneas en Centro-América (1960). En 
las primeras páginas, dice: 

Tarea difícil, ímproba, la de escribir la historia de 
las ideas contemporáneas en Centro-América; en 
primer lugar, porque falta la perspectiva que per-
mita apreciar bien el pasado y en segundo térmi-
no porque no habiendo un aparato bibliográfico 
sobre cuyos andamios se podría montar la arqui-
tectura del libro, se hacía onerosa la tarea (p. 7)

Después de hablar de la precariedad de las bibliotecas, 
señala: “Situada Centro-América en la intersección de dos 
zonas geográficas. Ha permanecido en un estado de inmo-
vilidad mental, sin poder salir del atraso económico y cul-
tural que exigen la seria atención de los estadistas” (p. 7). 
Y, sin embargo, en lo sucesivo, expone y desarrolla el tras-
fondo histórico, los temas relativos a la democracia y las 
dictaduras, las relaciones entre la religión y el Estado, los 
dos partidos y la unión de Centroamérica, por un lado; y, 
por otro, la historia de las ideas educativas, políticas, jurí-
dicas, científicas, económicas, filosóficas, estéticas; y, por 
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último, una parte relativa a la influencia de las ideologías 
y el cultivo de los distintos géneros literarios. Heliodoro 
Valle menciona al principio a Chiapas, nada más señalar 
que formó parte de Guatemala y que desde la Independen-
cia pertenece a la historia de México. 

En años recientes, Carmen Rovira coordinó Una aproxi-
mación a la historia de las ideas filosóficas en México. 
Siglo XIX y principios del XX, en dos tomos. En el pri-
mero de estos, se reúnen más de 30 capítulos agrupados 
en cinco tipos de discursos: preindependentista y posinde-
pendentista, liberal y conservador, positivista y antipositi-
vista, escolástico y cosmológico. En el segundo tomo, los 
capítulos se agruparon en los siguientes tipos de discurso: 
lógico y epistémico, de filosofía del derecho y discurso so-
cialista, anarquista y nuevas rutas en la filosofía mexica-
na. A diferencia de Heliodoro Valle, se ocupa de autores y 
obras; y, además, considera a dos chiapanecos. En el tomo 
primero, hay un capítulo dedicado a Mariano N. Ruiz, 
autor de Nueva teoría cósmica, de 1925; y, en el segundo, 
hay un capítulo dedicado a Manuel Larráinzar, autor de 
Algunas ideas sobre la historia y manera de escribir la de 
México. 

Notas para una Historia de las ideas en Chiapas

Arturo Ardao, en La inteligencia latinoamericana 
(1987), escribe: 

La historia de las ideas no se ha limitado, ni podía 
limitarse, a las ideas filosóficas. Pero es la historia de 
estas últimas la que ha resultado decisiva para impul-
sar la de todas las demás, remitiéndolas a una común 
área propia en el seno del saber histórico. La historia 
general de nuestros países, desde mucho tiempo atrás 
había venido ocupándose de las Ideas políticas, socia-
les, económicas, jurídicas, así como de las educacio-
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nales, religiosas, artísticas y hasta, de alguna manera, 
científicas y filosóficas. Unas veces, como elemento 
accesorio y no siempre bien distinguido de la historia 
de los respectivos hechos; otras, como capítulos más o 
menos precisos de la vagamente llamada historia cul-
tural o historia intelectual. Hacia el primer tercio del 
siglo, una vigorosa corriente historiográfica animada 
por estudiosos de la filosofía, con destino específico a 
la historia de las ideas filosóficas, cambia rápidamente 
la escena. No solo opera en su particular dominio, sino 
que rescata la personería y confiere un sentido nuevo 
al estudio histórico de todas las otras ideas. (p. 98) 

De aquí que sea comprensible los distintos tipos de ideas 
que se refieren en el libro de Heliodoro Valle y las parti-
cularmente filosóficas, en el de Carmen Rovira. En lo que 
sigue, presentamos algunas notas sobre ideas políticas y 
jurídicas, educativas y pedagógicas, estéticas y artísticas, 
científicas y filosóficas.

Algunas ideas políticas y jurídicas, podemos rastrearlas en 
los documentos de la independencia y anexión de Chia-
pas a la República mexicana, los primeros periódicos del 
siglo XIX (publicados por simpatizantes del federalismo, 
como Joaquín Miguel Gutiérrez, o del centralismo, como 
Fray Matías de Córdova), las constituciones del Estado, 
los acuerdos de San Andrés Larráinzar, entre otros textos. 

Con respecto a los primeros, cabe resaltar el tratado sece-
sionista, Plan de Chiapas Libre, expedido por el Congreso 
Chiapaneco o Junta provisional gubernativa, reunida en-
tre junio y octubre de 1823. 

En cuanto a las Constituciones, estamos hablando de seis: 
la de 1826, promulgada por el primer Congreso Consti-
tuyente; la de 1858, promulgada durante el gobierno de 
Ángel Albino Corzo; la de 1894, conocida también como 
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la “constitución Rabasa”; la de 1921, promulgada en el 
gobierno de Tiburcio Fernández Ruiz; la de 1971, pro-
mulgada durante el gobierno de Manuel Velasco Suárez, 
fundador de la Universidad Autónoma de Chiapas; la de 
1982, promulgada durante el gobierno de Juan Sabines, 
hermano del poeta Jaime. 

Dentro de este mismo apartado sobre las ideas políticas 
y jurídicas, y más allá de conservadores y liberales, cen-
tralistas y federalistas, no podemos dejar de mencionar a 
Ángel Pola, quien publicó algunas cuestiones relativas al 
socialismo. Hacia 1884, escribió en el periódico El Socia-
lista: 

Parece increíble que una de las ideas más acérri-
mas, combatida hoy por el catolicismo, haya naci-
do en su seno, cuando estaba más puro y sus sacer-
dotes practicaban las virtudes allá en los primitivos 
tiempos, recorriendo casi todo el Asia Menor y no 
las reducían a pura palabrería como hoy (…) El so-
cialismo se le teme en los imperios, reinos y monar-
quías; allí en donde está establecida esa división por 
la sangre o la riqueza; allí en donde el amo o patrón 
es dueño del obrero y no tiene suficientes horas de 
descanso para recuperar sus fuerzas y educarse, go-
zar de su hogar y educar a sus hijos (…) En Méxi-
co, hace más de catorce años que se trabaja en este 
sentido y existen multitud de periódicos que propa-
gan esta doctrina (…) El carácter del mexicano se 
amolda en su mayor parte al socialismo y éste sin 
duda será el Credo del pueblo de Anáhuac. (p. 378)

Para abordar algunas ideas educativas y pedagógicas, po-
demos traer a cuenta los métodos didácticos que propusie-
ron Fray Matías de Córdova y Fray Víctor María Flores, a 
principios del siglo XIX; podemos traer a cuenta también 
los documentos de los Congresos Pedagógicos que se rea-
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lizaron a principios del siglo XX, así como, por ejemplo, 
los discursos con motivo de la fundación del Instituto de 
Ciencias y Artes de Chiapas, en la década de 1940, o el 
de la Universidad Autónoma de Chiapas, en la década de 
1970.

El Primer Congreso Pedagógico del Estado de Chiapas se 
realizó entre diciembre de 1914 y enero de 1915. Las Me-
morias del mismo consta de tres partes, a saber: la intro-
ductoria, en donde se habla de la convocatoria, las bases 
constitutivas y los temas; la parte central, correspondiente 
a las actas de las sesiones; y, una parte de anexos, en la 
que se recuperan: la alocución del gobernador, Agustín 
Castro, en la sesión inaugural; el discurso de Marcos E. 
Becerra, Director General de Instrucción Pública del Esta-
do; el Informe del Presidente del Congreso, C. M. Sama-
yoa;  y el discurso de clausura por parte del gobernador. 
El Segundo Congreso Pedagógico se realizó durante el mes 
de diciembre de 1917.

En 1845, Emeterio Pineda, en su Descripción geográfica 
del Departamento de Chiapas y Soconusco, dice: 

Las artes están muy distantes de nosotros; y como 
los que se dedican a cultivarlas viven y mueren po-
bres, sin obtener la más mínima distinción por 
su mérito, así es que la poesía y la elocuencia tie-
nen aquí muy pocos alicientes. Por esta falta ape-
nas se conocen las poesías del Dr. Fr Carlos Ca-
denas, y las del Dr. Fr Matías de Córdoba, que 
también escribió un tratado sobre el modo de leer 
con utilidad los autores antiguos de oratoria. (p. 108)

Posteriormente dice algo similar sobre la pintura, la es-
cultura, la arquitectura. Siglo y medio después, Morales 
Bermúdez, en Aproximaciones a la poesía y la narrativa 
de Chiapas (1997), señala: “El estudio de la cultura en 
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Chiapas, la formación de las ideas, las resultantes deriva-
das de decisiones históricas fundamentales … son campos 
vírgenes para el estudio” (p. 17). No obstante, aquí va un 
primer apunte. 

Para hablar de algunas ideas estéticas y artísticas, tenemos 
que concentrarnos a mediados del siglo XX, con la revista 
Ateneo de Chiapas, órgano del Ateneo de Ciencias y Ar-
tes de Chiapas. En esta, podemos encontrar los siguientes 
artículos y ensayos: “Arte colonial en Chiapas”, de Fran-
cisco de la Maza; “Copanahuastla, joya del plateresco en 
Chiapas”, de Jorge Olvera; “El ballet Bonampak”, de Pe-
dro Alvarado Lang; “Fantasía y realidad en el ballet Bo-
nampak”, de Alberto T. Arai; “Música y danza indígenas 
de Chiapas” y “La música de la Valdiviana”, de Eduardo 
J. Selvas, entre otros. Mención aparte merecen algunos 
estudios realizados durante la segunda mitad del siglo XX 
y que por motivos de espacio no puedo traer a colación.

Con respecto a las ideas científicas, al igual que las ideas 
estéticas, tenemos que concentrarnos, principal pero no 
exclusivamente, a mediados del siglo XX, época en que 
Álvarez del Toro y Faustino Miranda, entre otros, realiza-
ron una catalogación de flora y fauna significativamente 
amplia del Estado de Chiapas. 

A manera de cierre, traemos a cuenta cuatro autores y sus 
respectivas obras para apuntar cuatro ideas filosóficas: so-
bre el universo, la cultura, la filosofía y kuxlejal. Mariano 
N. Ruiz, en Nueva teoría cósmica y su aplicación a las 
ciencias naturales (1925), aventura la siguiente hipótesis: 

Remontándonos con la imaginación y la inteligencia 
a las profundidades del espacio, para buscar el origen 
primero de las visibles; y aceptando perentoriamen-
te, al no poder detenernos en probarlo, que todo lo 
que existe en el mundo inorgánico ha de haber veni-
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do apareciendo, no por creación, como se creyó anti-
guamente, sino por evolución de un hecho que, sien-
do el primero y anterior, o concomitante al menos, 
a la creación de la materia, pudiera explicar todo el 
proceso de formación del Cosmos, no pudimos ha-
llar otro más que la ATRACCIÓN UNIVERSAL, 
propiedad inherente a la materia primitiva. (p. 8)

Rosario Castellanos, en Sobre cultura femenina (1950), 
sostiene:

…cultura es lo que se opone o lo que se añade a la na-
turaleza, pero, en todo caso, lo que se separa de ella, 
superándola. La naturaleza es el mundo de los fenóme-
nos que nosotros percibimos con nuestros sentidos y 
que encontramos como algo objetivo, exterior a nues-
tra conciencia, independiente sobre nuestros procesos 
mentales (…) Pues bien, sobre este orden se instala la 
cultura, pero esta es sólo a medias destino. La otra mitad 
es un resultado de la voluntad, la actividad del esfuer-
zo del hombre. La otra mitad es libertad. (pp. 91-92)

Eliseo Mellanes, en Curso de lógica (1962), siguiendo a 
Antonio Caso, sostiene que los “tres grandes problemas 
que pretende resolver la filosofía” son: 

¿Qué es la ciencia?, ¿Qué es la existencia y ¿qué va-
lor tiene la existencia?”. Y más adelante señala: Estas 
cuestiones dan origen a los grandes capítulos de la filo-
sofía o disciplinas filosóficas precisas como la Lógica, 
que con su carácter metodológico queda localizada en 
el primer problema al margen de la Epistemología o 
teoría de la ciencia; la psicología racional y la cosmo-
logía que se sitúan en el problema de la existencia; y la 
Ética, la Estética y la Religión que realizan la reflexión 
fundamental sobre el valor de la existencia. (p. 10)
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Manuel Bolom, en A´iel snopel. Un ensayo sobre el len-
guaje y la filosofía de los pueblos (2020), escribe: 

Hablar de historia es hacerlo de kuxlejal (existencia), 
estamos adentrándonos en el ordenamiento espa-
cial y temporal de la concepción de la vida. Kuxlejal 
(existencia) es la manera o la capacidad de pensar 
simultáneamente tiempo y espacio, y esa simultanei-
dad se plasma sobre el contexto, donde se intersec-
tan entre el mundo histórico y el mundo del presente 
como elemento central del pasel (hacer). Kuxlejal a 
la vez es un elemento simbólico de vitalidad, energía 
y dinamismo. También simboliza el retorno, el rena-
cer y la capacidad de renovarse continuamente. En 
consecuencia, kuxlejal es en sí mismo la filosofía, la 
concepción y la cosmovisión que ha formado y pro-
ducido el mundo tsotsil o maya en general, mientras 
que el pasel (hacer), meltsa-nel (hacer-preparar-or-
denar), k’elel kuxlejal (cuidado de la vida-mirada 
de la vida) son expresiones y manifestaciones polí-
ticas y valóricas de dicha concepción del mundo, de 
la vida y de la propia existencia, de esta urdimbre 
de la experiencia humana como tarea de la ciencia, 
un modo de germinar para dar cuenta el modo de 
pensar, juntar la palabra para esto no basta opinar, 
requerimos del tsobel sbel sjol ko´ntontik (reunir el 
contenido delo que habita el corazón). (pp. 22-23)
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Se escribe por placer y eso alimenta el espíritu
María Gabriela López Suárez

Introducción

Narrar va más allá del mero acto de escribir es volver 
la mirada a mi interior, a lo que me rodea y a quienes me 
rodean, a las voces indistintas, a los paisajes que habito 
y que me habitan. Es tener el valor de compartir todo lo 
que me evoca lo anterior a través de las líneas que dibu-
ja la palabra, mi palabra, nuestra palabra (López Suárez, 
2024).1  

En la escritura no solo hay voces individuales; esas voces 
tienen un trasfondo colectivo que evocan la memoria que 
se ha construido a través del paso del tiempo, en las in-
teracciones con la diversidad de generaciones, en los en-
cuentros y desencuentros interculturales, en la educación 
informal, no formal y formal. Es decir, en todas las expe-
riencias vividas a lo largo de nuestro caminar, más allá de 
lo académico.

La escritura se puede evocar como un acto colectivo que 
1 Reflexión vertida en el cartel del Seminario Internacional Ciencia y poética. 
Las narrativas como recurso metodológico en contextos diversos, realizado 
del 7 al 9 de octubre de 2024, y en el marco de la 8ª Semana Nacional de las 
Ciencias Sociales del Consejo Mexicano de Ciencias Sociales (COMECSO) 
donde participé como comentarista.
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se realiza desde hacer presente la palabra y compartirla 
con una o más personas; la narración –desde las experien-
cias de las que parto– puede ser en sentido literario, pe-
riodístico y académico. En mi caso, a partir de lo anterior, 
me incluyo como una expresión de lo que da sentido a las 
narraciones que hago y las vivencias en el terreno acadé-
mico que parten de lo autoetnográfico.

¿Qué sucede al narrar?

Al evocar esta acción, indudablemente vienen a 
mí historias diversas, personales, 	 colectivas, ex-
ternas, historias del nos-otros, nos-otras, paisajes, 
sonidos, aromas, sabores. La narración también es 
una invitación a la escucha, al asombro, a la curio-
sidad, herramienta importante en nuestro caminar.

Narrar nos permite descubrirnos desde el compartir so-
bre diferentes temas, sea en la escritura, en lo auditivo, 
en lo audiovisual, en esas narraciones se producen inter-
cambios, 	encuentros, desencuentros, esperanzas, que 
nos permiten seguir caminando. (López Suárez, 2025)2 

Tomando como base lo anterior, retomo a la escritura, 
desde la autoetnografía, para compartir en este capítulo. 
Es decir, cómo a través de ella se puede reflexionar sobre 
la región o regiones que habitamos y donde nos comunica-
mos cuerpos y memoria colectiva. Además de lo anterior, 
el apostar a la escritura otra, a otra narrativa, desde lo 
académico no solo es un gran reto, sino que también cons-
tituye un modo creativo –otra forma– de acercar los temas 
de investigación a quienes nos leen y consultan los temas 
que desarrollamos, tal como señala Richardson (2019, p. 

2 Reflexión vertida en el cartel del Seminario Internacional Ciencia y poética. 
Narrativas e investigación en contexto diversos, realizado del 13 al 15 de oc-
tubre de 2025, en el marco de la 8ª Semana Nacional de las Ciencias Sociales 
del Consejo Mexicano de Ciencias Sociales (COMECSO), donde participé 
como comentarista.
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47) “¿Hubo alguna vez la manera de hacer textos vitales 
que marcaran una diferencia? Me aferré a la idea de que 
escribir es un método de investigación”.

Coincido con Richardson (2000, como se citó en Feliu, 
2007) en que la autoetnografía es una práctica analítica 
creativa, es decir:

es una mirada que recorre un camino de ida y vuelta 
entre lo social y lo personal. En esta ida y vuelta, la 
frontera entre lo personal y lo social se diluye … Las 
prácticas analíticas creativas pueden ser una forma de 
resistencia a las modalidades del control social que mar-
ginan narraciones alternativas. (Feliu, 2007, p. 267)

El contenido del texto se integra en tres apartados: el pri-
mero da cuenta del argumento teórico del escrito, toman-
do las categorías centrales de análisis; el segundo apar-
tado vierte la sistematización de lo analizado a partir de 
la experiencia en la escritura desde la labor académica y 
como columnista. El tercer apartado es el de las reflexio-
nes generales sobre la columna Voces ensortijadas y cierra 
con breves conclusiones.

Los andamiajes de la escritura y su vínculo con la 
autoetnografía

La escritura es una práctica que realizo desde que co-
mencé a cursar el nivel básico en la escuela formal. Sin 
embargo, antes de eso hay experiencias que, indudable-
mente, detonaron y marcaron el gusto e interés por la lec-
tura y, por ende, la escritura. La memoria colectiva está 
presente en esos vínculos.

Haciendo una vuelta a mi experiencia recuerdo que en 
la niñez me gustaba escuchar las historias que conta-
ban mis abuelitas, mis tías, tíos, las amistades mayo-
res de la familia. Por cierto, la mayoría de las personas 
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que contaban historias eran mujeres. En mi mente y 
corazón quedaron grabadas esas voces, las entona-
ciones en sus relatos, las carcajadas, los nudos en la 
garganta, las lágrimas, las experiencias y enseñanzas 
que cada historia tenía. (López Suárez, 2022, p. 75)

Parte de la escritura tiene como elemento importante a 
la oralidad, porque justo desde la escucha que hacemos, 
hay una parte elemental en el proceso de la comunicación, 
parte vital en el acto y arte de escribir e interactuar con 
una y con las demás personas.

	 La oralidad es un medio importante para cono-
cer y preservar las historias, esta actividad de desti-
nar un momento en el día, para sentarse y escuchar a 
otras personas, porque no solo es importante contar, 
sino que escuchemos o nos escuchen. Ésa es una de 
las claves fundamentales. Pero las historias no solo se 
cuentan, también se escriben o se registran de alguna 
manera, y cuando una lee un texto de un relato con el 
que resuena se crean conexiones, más allá de las épo-
cas o diferencias culturales. Recuerdo que a mi abue-
lita materna le gustaba escribir detalles de eventos que 
ella consideraba importantes, tenía sus libretas, ahí 
anotaba fechas, nombres y algunas veces también los 
agregaba a las fotos. (López Suárez, 2022, pp. 75-76)

Evoco en la memoria y hallo imágenes de textos diversos, 
entre ellos, los que copiaba de las lecturas realizadas en 
clases, en la primaria; es en el nivel de la secundaria cuan-
do comienzo a redactar textos breves —no académicos— 
vinculados a reflexiones generadas a partir de mi influen-
cia por la literatura y temas cotidianos, plasmando ahí 
sentires diversos sobre la naturaleza, la amistad, el amor. 

En la etapa del bachillerato continuo con esta práctica y en 
la etapa universitaria, al cursar la licenciatura en Ciencias 
de la Comunicación en la Universidad Autónoma de Chia-
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pas, es cuando la escritura detona también en un vínculo 
con el sentido crítico. Esto, en gran parte, fomentado por 
las lecturas compartidas por un docente, en una asigna-
tura, que estaban relacionadas con temáticas en América 
Latina y a autores como Eduardo Galeano, que invitaban 
a la reflexión. 

Mi formación profesional, vinculada al periodismo, es 
una parte fundamental en la escritura que desarrollo. A 
partir de ella está mi interés por los géneros periodísticos 
de tipo informativo, principalmente notas y entrevistas. 
Esa escritura se fue desarrollando más como profesionista 
—en el periodismo cultural en el que inicié desde el año 
2008— hasta continuar con mi formación académica en 
estudios de posgrado, a la par de comenzar mi caminar en 
la labor docente en nivel de educación superior y después 
de mis estudios en el doctorado, como investigadora. 

Es como académica cuando la escritura toma un camino 
distinto, enfocado a los temas que son de mi interés en las 
líneas de investigación que he desarrollado, comunicación 
intercultural, periodismo, radio comunitaria, juventudes, 
identidades, turismo comunitario, patrimonio cultural, 
cuidados y autocuidados. Aunado a lo anterior, en el año 
2017 se suma otro aporte a la escritura cuando inicio mi 
travesía en los géneros periodísticos de opinión, con la 
redacción de la columna Voces ensortijadas —que escribo 
semanalmente desde el mes de julio de ese año.

A través de leer diversa literatura académica fui poniendo 
especial atención a la narrativa de los textos; me encontré 
con literatura cuya manera de plasmar las investigaciones, 
o resultados de estas, desde la parte teórica hasta la meto-
dológica nos es compartida en un modo distinto. Es decir, 
la manera de comunicar las ideas es más cercana, como 
una especie de diálogo o charla, con ese tono de calidez 
que nos invita a leer, sin perder por ello el sentido argu-
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mentativo de un texto académico. Eso me permitió iden-
tificar que en el ámbito académico también es importante 
y necesario trabajar en la narrativa. De tal forma que el 
narrar no sea inalcanzable para las diversas comunidades 
que nos leen, teniendo presente un elemento fundamental 
en todo proceso comunicativo, integrar ideas claras, pero 
también que conecten con los sentires y pensares de las 
personas, grupos, a quienes se pretende hacer llegar los 
mensajes.

Narrar también es una forma de comunicar ideas, 
procedimientos e informaciones valiosas para un 
trabajo investigativo. El discurso narrativo es versá-
til, rico en recursos y efectos. De un lado, permea y 
acompaña la cotidianidad de los seres humanos. De 
otro, traduce sus emociones y comprensiones a es-
cenarios posibles de comunicación y reflexión. Res-
ponde interrogantes filosóficos absolutamente fre-
cuentes: qué somos, por qué nos pasa lo que nos 
pasa y cómo siento lo que digo. El uso frecuente de 
la narración influye poderosamente en el surgimien-
to de teorías que dan lugar a innovaciones en to-
dos los campos. (Mena Lozano et al., 2020, p. 174)

Tomando como referencia lo anterior, el narrar tiene un 
vínculo estrecho con el memoriar porque, como se ha se-
ñalado, narrar deviene de los encuentros, de la interac-
ción con lo colectivo, las ancestras y ancestros, también 
de la escucha activa. La acción de memoriar conlleva una 
apuesta que va de la mano con la otra narrativa, que men-
cioné en líneas anteriores, y que en el ámbito académico 
implica no solo un estilo distinto de escritura, sino la pre-
sencia de un agenciamiento crítico que se hace presente en 
el enfoque teórico y metodológico de las investigaciones. 

A partir de lo anterior, que el memoriar implica un re-
conocimiento hacia la diversidad cultural, de pensamien-
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tos, sentires, pensares y es una apuesta importante para la 
construcción en colectivo de los conocimientos.

Memoriar es devolver los rostros, sentires y vivi-
res a los seres que hicieron posible el acontecer, 
por más olvidado y recóndito que sea […] Memo-
riar […]posibilita la confluencia de historias diver-
sas, siempre inestables, siempre renovadas, pro-
ducidas y co-construidas por variedad de sujetos 
y comunidades. (Mena Lozano et al., 2020, p. 52)

En ese narrar, la escritura se entreteje con el memoriar y 
también, se establece una intrínseca relación con el ámbi-
to de estudio de lo regional. A qué me refiero cuando hago 
la reflexión de la región,

Una región está conformada por los sujetos que convi-
ven en un espacio determinado, donde la interacción 
con el contexto que rodea a los actores sociales y cada 
uno de los aspectos que lo integran son elementos fun-
damentales que deben tomarse en cuenta, como sus 
componentes históricos, geográficos, culturales, eco-
nómicos, jurídicos, sociales, políticos, lingüísticos, 
mismos que incidirán en los diversos procesos que los 
grupos establezcan entre sí. (López Suárez, 2012, p. 22)

Es así que el caminar de la escritura también se puede reflexio-
nar desde lo regional, teniendo presente que todo lo que con-
lleva a la acción y arte de escribir, se convierte en un espacio 
que es habitado en tiempos y lugares determinados, donde 
confluyen historias diversas, sucesos que acontecen en contex-
tos diferentes, participación de actores distintos que pueden 
ser protagonistas o no de las historias narradas, encuentros y 
desencuentros interculturales que se realizan a partir de pro-
cesos de interacción. Eso, es lo que da sentido a que desde 
estas líneas plantee la reflexión sobre la escritura regional, 
donde el narrar es un ingrediente básico.
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Narrar significa focalizar elementos, ponerlos en un 
contexto determinado, establecer conexiones plausi-
bles, crear secuencias, sugerir estructuras tempora-
les, secuencias entre hechos, fenómenos y persona-
jes, crear nociones de continuidad y discontinuidad, 
causa y efecto, incertidumbre, cuestionamiento, revi-
sión y asombro. (Mena Lozano et al., 2020, p. 175)

Continuando con el tema de la escritura académica bajo 
una narrativa otra, que nos permita conectar con los diver-
sos grupos para divulgar las investigaciones que se hacen y 
aportar a distintas comunidades, es en el año 2020 cuando 
tengo mi primer acercamiento formal con la autoetnogra-
fía. Esto fue como participante en el Seminario Intercultu-
ralidades posibles. Narraciones y reflexiones desde nues-
tras identidades, sentires y quehaceres, coordinado por el 
Cuerpo Académico Sociedad y Diversidad Cultural de la 
Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH), en la que 
soy profesora investigadora desde el año 2008. 

De este Seminario derivaron no solo reflexiones académi-
cas sobre las temáticas planteadas sobre el tema de las 
interculturalidades, sino también el conocimiento de la 
narrativa desde el campo académico, de nuestras narrati-
vas y de la escucha en común, para dar cuenta de lo aca-
démico a través de la autoetnografía como método cua-
litativo, vinculado con los sentires y pensares a partir de 
las experiencias vividas. Como señala Guerrero, “aque-
llo que contamos a los demás, y que también nos conta-
mos a nosotros mismos, emerge de procesos intencionales 
de selección, elaboración, expresión y rememoración de 
las experiencias personales” (Guerrero Muñoz, 2014, p. 
240). Un elemento que incidió de manera determinante en 
esta experiencia fue que sucedió en un momento crucial de 
nuestras vidas, la pandemia por el COVID-19. 
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Entre la docencia, la escritura y los espacios habita-
dos como región

Volver la mirada hacia el andar recorrido, me permite 
reflexionar sobre el acercamiento a la escritura, la narra-
tiva en un sentido académico, así como a esta apuesta que 
he hecho de indagar sobre mi práctica docente, investi-
gadora y el valor agregado de tomar la herramienta del 
método autoetnográfico para trabajar con ella.

Es interesante también puntualizar sobre las temáticas que 
se vinculan para el trabajo con esta metodología. Aquí 
hay un factor importante que es el tema de los cuidados 
y autocuidados, que he tenido la oportunidad de abordar, 
de pensar, repensar, conversar, cuestionar, esto a partir de 
vivencias encarnadas, de discusiones y deconstrucciones 
en espacios académicos con otras perspectivas.

Puedo señalar, de manera general, que hasta antes de ini-
ciar mi participación en el Seminario Interinstitucional La 
organización social del cuidado, enmarcado en el proyecto 
“Prácticas sociales y culturales de los cuidados. Un estu-
dio desde las dimensiones reproductiva y productiva de la 
vida cotidiana y el trabajo de familias migrantes y locales 
en el sureste de México”, que coordina la doctora Caro-
lina Rivera Farfán, del Ciesas-Sureste y del que soy cola-
boradora, no había reflexionado sobre los acercamientos 
que he tenido al tema de los cuidados y autocuidados. Y 
vinculado con lo anterior, está la escritura.

En el año 2020, como señalé en líneas anteriores, me sumé 
al Seminario Interculturalidades posibles. Narraciones y 
reflexiones desde nuestras identidades, sentires y quehace-
res en la UNICH. Una de las facilitadoras en el Seminario 
fue la doctora Susan Street, académica del Ciesas-Occi-
dente, quien nos acompañó en un par de sesiones com-
partiendo sus experiencias en una de sus líneas de inves-
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tigación, la autoetnografía y los enfoques de la escritura 
autobiográfica, apoyando también en sugerencias de cómo 
trabajar nuestras historias.

Quiero destacar que un elemento muy valioso en este Se-
minario fue la escucha y el trabajo en colectivo. Escribir 
nuestras historias, escucharnos con las y los colegas do-
centes-investigadoras, investigadores, representó para mí 
un aporte fundamental. Este seminario me llevó a repen-
sar sobre mi labor como cuidadora y la importancia del 
autocuidado, del cual no solía prestar mucha atención. Mi 
acercamiento con la autoetnografía es, en gran parte, uno 
de los aportes de este seminario, como resultado redacté el 
capítulo intitulado “Escribir a través de las grietas por la 
COVID- 19: sentipensares de una docente universitaria”. 
En este texto dentro de la narrativa vinculé mi práctica do-
cente en la etapa de pandemia, los roles como profesora, 
mujer, hija, compañera, hermana, tía, volviendo un poco 
la mirada hacia el tema de la enfermedad, las emociones, 
el cuerpo y también cómo afrontar todo esto.

Para el año 2021 realicé una fotobiografía para un núme-
ro de la revista Devenir que editaba la Universidad Au-
tónoma de Chiapas (UNACH). El tema que elegí fue la 
revaloración del significado de mis manos ante la contin-
gencia del COVID-19. Ahí la narrativa fue breve, sin em-
bargo, encontré en este ejercicio una conexión particular 
con el cuerpo, con mi cuerpo, con las emociones y con la 
enfermedad. Aquí observé ya un atisbo del vínculo con lo 
regional, de manera más consciente.

Entre las travesías académicas, en el 2023 me inscribí al 
diplomado Salud Intercultural y Pensamiento Latinoame-
ricano, coordinado por la UNICH y la Universidad Na-
cional de Tres de Febrero (UNTREF). La propuesta temá-
tica me pareció importante para incursionar en vincular el 
tema de la salud desde lo intercultural; en este Diplomado 
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además de los temas, la dinámica y lenguaje, daba cabida 
a otras experiencias académicas, otros compartires de las 
reflexiones, con una dinámica de trabajo desde una me-
todología otra. Me pareció interesante la manera en que 
se retomó la escritura vinculada a los temas del curso. 
Una de las participaciones que tuvimos fue compartir, me-
diante la escritura, nuestra experiencia con la comida, las 
preguntas guías fueron: ¿Qué tipo de comida preparas y 
con qué elementos? ¿De quién has aprendido? ¿Con quién 
compartes la comida? ¿Qué tipo de experiencias, gustos 
y sabores puedes comentar? ¿Cuándo la comida ha sido 
para ti motivo de encuentros festivos?

De lo anterior, los coordinadores crearon un documen-
to llamado Recetas decoloniales , ahí nuevamente integré 
la narrativa en un espacio académico; este me brindó la 
oportunidad de reconocerme en la escritura con un tema 
nodal como lo es la alimentación y encontrarme de nueva 
cuenta con mi identidad colectiva, con el memoriar y con 
las regiones que habito y que comunico a través de la na-
rrativa.

El Recetario Decolonial […]también te propone dar 
continuidad al diálogo imaginario entre personas sen-
tipensantes extendiendo a otros y otra la palabra y la es-
critura para elaborar otras comidas emancipadas des-
de el mismo lugar donde hablan, vivencian y recuperan 
memorias en diferentes lenguas. (Tasat et al., 2023)

Desde el año 2023 comencé a acompañar como asesora 
a la doctora Ana Laura Castillo Hernández, quien hace 
una estancia posdoctoral en la UNICH con el proyecto 
“Cartografías interculturales de género y salud: prácticas 
de cuidados de mujeres jóvenes estudiantes de la Universi-
dad Intercultural de Chiapas, con mujeres estudiantes de 
la Universidad Intercultural de Chiapas”. Como parte del 
proyecto ella tiene una participación en el programa de 
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radio de la UNICH, Los colores de la voz; la sección se lla-
ma “¿Quién cuida a quién? Interculturalidad y cuidados”, 
se divulga quincenalmente y soy la editora del material, 
por lo que también he ido adentrándome a los temas que 
aborda. 

Aunado a lo anterior, con Ana Laura hemos estado tra-
bajando en colectivo, en propuestas académicas que han 
derivado en talleres, ponencias, artículos, capítulos para 
libros y donde los ejes transversales son: cuidados, auto-
cuidados, interculturalidad, el enfoque regional, la pers-
pectiva de género y la comunicación intercultural. Estos 
temas son atravesados desde nuestros diversos roles como 
académicas, investigadoras, pero también como mujeres, 
madre, pareja, hermana. Lo anterior, me ha remitido nue-
vamente a encontrar en la narrativa una herramienta muy 
potente para relatar lo que se indaga, lo que se cuestiona, 
lo que se reconoce en estas constantes interacciones en 
que se está inmerso en lo cotidiano, en el día a día, pero 
también para narrar lo que duele, lo que inconforma, lo 
que indigna, lo que preocupa.

Breves notas desde la escritura de la columna Voces 
ensortijadas

Si bien he hecho un esbozo general de algunas expe-
riencias desde la docencia, la investigación y cómo he ido 
tomando parte en otra narrativa, desde lo académico, no 
puedo dejar de lado la parte básica de mi formación y sus 
aportes en lo personal y profesional. Escribir la columna 
periodística desde hace ocho años y medio me ha brinda-
do una parte clave para narrar historias sobre diversos 
actores, contextos, personajes, vivencias y donde toman 
lugar las regiones que habito y me habitan. A través de 
los años he ido creando relatos, a partir de los espacios 
distintos en los que interactúo. 
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La escritura desde la columna Voces ensortijadas significa 
una forma muy valiosa de poder conectar con lo perso-
nal, pero también con lo colectivo, memoriar el terruño, 
la matria, pero también con las emociones individuales y 
colectivas, con el cuerpo, con las culturas y cuando esta 
columna se divulga, el texto deja de ser individual y pasa 
a formar de lo colectivo, sobre todo cuando el público 
lector me hace llegar las resonancias que les generan los 
textos que escribo semanalmente.

Voces ensortijadas se ha convertido en una aliada para 
escribir desde lo no académico y de poder compartir esta 
narrativa en espacios literarios como el Festival Proyecto 
POSH, la Feria Internacional de la Lectura Yucatán (FI-
LEY), Grito de Mujer, por mencionar algunos ejemplos. 
En este interactuar con la narrativa desde lo no académico 
también he encontrado una vertiente que, a través del fluir 
de la escritura, de manera creativa, da cabida a los auto-
cuidados. Escribir es liberador y un acto de amor.

Participar en espacios literarios también me ha llevado 
a reflexionar que los temas sociales que nos interpelan 
como el de la migración, los feminicidios, las violencias, 
el deterioro ambiental, el racismo, la discapacidad, la in-
terculturalidad, pueden ser narrados desde otras miradas, 
con lenguajes más cercanos, menos rígidos y con los que 
conectamos. 

El ámbito literario no está reñido con el académico. Por el 
contrario, constituye una veta que puede explorarse para 
estas otras formas de cómo aprender, de cómo enseñar, de 
cómo incentivar, de cómo comunicarnos. La narrativa a 
través de la columna que, dicho sea de paso, es uno de los 
géneros periodísticos de opinión flexibles que permiten a 
quien lo escribe poder abordar los temas que le interesen, 
con el lenguaje y formato que se desee. Es así que he en-
contrado en la columna periodística una manera no solo 
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de fortalecer mi formación profesional sino de encontrar-
me a través de la escritura, como una apuesta que implica 
muchos retos. Entre algunos, el compromiso de una escri-
tura clara, puntual, sencilla, pero a la vez que pueda ser 
creativa y que conecte con las demás personas. 

Cada texto de las Voces ensortijadas no se crea desde lo 
ficticio, tiene su raíz en las regiones que me rodean y de 
las que formo parte, en las voces que he escuchado a tra-
vés del caminar en la vida, en distintos grupos, de quienes 
están en diversos espacios, pero, sobre todo, encarnando 
a mujeres distintas. Esa es una de las apuestas que se fue 
consolidando en la columna, que sus protagonistas son 
mujeres. Esto fue fortaleciéndose a lo largo de la escritura 
y del trabajar en lo que he llamado relatos y que algunas 
escritoras y público lector le llaman crónicas o historias.

Me parece trascendente mencionar que también he tenido 
la oportunidad de cursar talleres vinculados con la escri-
tura creativa, uno de los que incentivó la creación de esta 
columna fue el taller “Entonces, escribo” facilitado por la 
dramaturga y escritora Damaris Disner Lara. Otro de los 
talleres que he cursado fue sobre lectura y escritura tera-
péutica en el marco de la FILEY 2025 en Mérida, Yucatán.

A continuación, comparto un extracto del primer texto 
que se publicó de la columna Voces ensortijadas, en julio 
del año 2017 en el portal Chiapas Paralelo.

Me asumo como una casa que ha ido transformán-
dose con el paso del tiempo, era pequeña, con ven-
tanas entre abiertas, un jardín verde, colorido, una 
que otra habitación oscura, silenciosa… La casa 
ha ido modificándose poco a poco, el cambio ha 
llevado sus ritmos. (López Suárez, 2022, p. 243)
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Escribir ha significado mi reconocimiento como mujer, 
como comunicadora, como ser sintiente, pensante y que 
también ha logrado sanar a través de la escritura. Sema-
na tras semana los textos de la columna se convierten en 
ese estímulo a crear desde la palabra escrita, que también 
nutre el espíritu, el corazón y que hace volver la memoria 
a los temas que son inmediatos, los que se están viviendo 
con la gente de a pie.

 Al mismo tiempo, me ha permitido identificar la relación 
entre sucesos, personajes y contextos. De ahí que la es-
critura periodística también forma parte de la región que 
habito.

A manera de conclusiones

He mencionado que el objetivo del presente texto es 
describir cómo la escritura constituye una región donde 
los cuerpos y la memoria colectiva habitan y se comu-
nican. Las notas que he expuesto dan cuenta del valor 
intrínseco que lleva la escritura, la narrativa se convierte 
en más que solo tomar nota de algún tema o para darlo a 
conocer.

La escritura cobra sentido en el momento en que se le atri-
buye la potencia que tiene desde que se reconocer el valor 
de la palabra de quien o quienes narran. En el caso del 
andar académico cobra mayor relevancia cuando el me-
moriar de lo colectivo se hace consciente a través de ella; 
cuando las voces se visibilizan y las redes que se entretejen 
permiten que lo colectivo también resuene, no somos seres 
individuales sino sociales. 

Reflexionar sobre lo regional lleva a reconocer que las re-
giones son diversas, que tengamos presente que se cons-
truyen en colectivo y que tienen distintas formas de inci-
dir, de manifestarse y de habitarse.
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La escritura constituye una región fundamental como un 
espacio lleno de infinitas posibilidades que permiten la 
interacción, es decir, comunicar, comunicar-nos en una 
diversidad de lenguas. En la narración escrita hallamos 
también un puente que permite conectar a los diversos 
cuerpos que habitamos las distintas culturas.

Si la escritura es una región, en ella hay encuentros y des-
encuentros de quienes interactuamos desde lo colectivo. 
Pero también hay aprendizajes, hay emociones, hay senti-
res y pensares y reconocimientos de las diversidades.  

Y ante esto me surgen algunas interrogantes que compar-
to para la reflexión en colectivo: ¿Cómo habito la región 
desde la escritura? ¿Cómo plasmo esa región que habito? 
¿Cómo se conecta mi corazón y mi pensamiento desde la 
escritura? ¿Cómo puedo cuidarme o mejor aún escuchar-
me a través de las líneas que trazo?

Desde la narrativa académica la autoetnografía se con-
vierte en una aliada clave, que permite dar cuenta del va-
lor que tienen las historias escritas desde autoras, autores 
y reconocer cómo lo colectivo está haciéndose presente, 
pero, sobre todo, la manera en cómo podemos trabajar los 
temas de investigación a partir de este método, la impor-
tancia de la escucha, de las voces, de los testimonios que 
reflejan esa relación con los distintos contextos, espacios, 
legados, las memorias.

Si retomamos a la escritura como una herramienta para 
los cuidados y autocuidados, encontramos que también 
cobra sentido como una terapia que incide no solo en lo 
individual sino en lo colectivo. Una terapia que permite 
ser como ese respiro que se necesita ante diversas situa-
ciones, que también se puede llevar a la parte de la docen-
cia e incentivar al estudiantado. Desde y con la escritura 
nos conectamos, nos entretejemos, esto se hacer a partir 
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de escuchar las historias diversas, que toman lugar en los 
textos, que surgen de escucharnos, de escribir esas histo-
rias, de plasmarlas con nuestros lenguajes y el poder reco-
nocernos en ellas.

La escritura regional, entonces, forma parte del nosotros, 
nosotras, de los espacios que habitamos, que nos habitan, 
que nos interpelan, que nos atraviesan, pero que también 
nos generan esperanzas y nos motivan a seguir caminan-
do. A través de ellas no solo podemos reconocernos, co-
municarnos, sino también generar nuevas voces, nuevas 
maneras de encontrarnos, de sentirnos, de escucharnos, 
reconocernos, de convivir juntas y juntos.

Sin duda que el tema que he presentado, tomando como 
referencia las experiencias que he compartido, puede pro-
fundizarse más y es importante hacerlo.

Estas líneas son un acercamiento al tema vertido, sin pre-
tender agotarlo, más bien, se pretende continuar alimen-
tándolo, vivenciándolo y reflexionando sobre su impor-
tancia y sus aportes, más allá del ámbito académico. Es 
ahí donde tiene relevancia el poder haber hecho estas re-
flexiones partiendo de mi formación doctoral en los estu-
dios regionales. Es decir, a lo largo de la trayectoria acadé-
mica, periodística y del andar cotidiano se vislumbran las 
regiones que nos están rodeando en el día a día y que no 
necesitamos buscar más allá de donde estamos porque nos 
encontramos viviendo en ellas, solo hay que detenernos, 
hacer pausas para reconocerlas y poder compartir sobre 
ellas, qué las construyen, quiénes las construyen, quiénes 
las habitan, qué inspiran esas regiones y cómo podemos 
abordarlas, insisto, más allá de solamente en los espacios 
académicos.

La tarea no está terminada, hay mucho trabajo por reali-
zar, caminos que recorrer, regiones sobre las que tenemos 
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que contar e incluso conectar con ellas.  Está aquí la in-
vitación a poder seguir haciendo la conversa en colectivo 
sobre la escritura regional, un espacio con muchos aportes 
al ámbito académico.

Es relevante que esta escritura no solo se genere o cons-
truya desde el ámbito académico, sino que dé cabida a 
otras experiencias, a interactuar con otros grupos, con los 
que se pueda aprender y estimular el fortalecimiento de la 
narrativa. Hablo aquí de la narrativa como un espacio de 
construcción colectiva, donde el memoriar se haga presen-
te, cobre sentido y que, además, nos permita multiplicar 
las formas de interactuar y de entender los contextos en 
los que habitamos y vivimos.
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Introducción 

Pensar la región en clave decolonial implica apartarse 
de la idea de la región como un objeto de estudio neutral, 
un escenario pasivo o una porción de tierra por conocer, 
para asumirla como un campo de disputa simbólica, po-
lítica y epistémica, donde la colonialidad se manifiesta 
como una estructura viva y presente que orienta prácticas, 
establece relaciones de poder y atraviesa todos los ámbi-
tos de la vida social, cultural, espiritual, afectiva, religio-
sa, política y económica.

Desde esta perspectiva, la región decolonial permite ob-
servar, de forma situada en tiempo y espacio, realidades 
complejas, organizadas por diversas maneras de ver, habi-
tar y narrar el territorio, frecuentemente contradictorias y 
conflictivas. Estas realidades están marcadas por múltiples 
formas de violencia que operan tanto en el plano material 
como en el simbólico y, frente a las cuales, emergen prác-
ticas insurgentes que reconfiguran las estructuras sociales, 
la memoria, el patrimonio y la historia.

Estas prácticas abren posibilidades de existencia y reexis-
tencia para quienes han sido sistemáticamente invisibili-
zados, ignorados, marginados, excluidos, discriminados 
y silenciados, afirmando su presencia y su capacidad de 
producir sentido, conocimiento y futuro desde sus propias 
experiencias. En este marco, las interacciones sociales, las 
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relaciones de poder, la configuración de las subjetivida-
des y la construcción histórica del territorio se constituyen 
como dimensiones centrales para comprender la región no 
como un espacio dado, sino como una realidad en perma-
nente disputa, transformación y resignificación.

Formas otras de ver la región 

La región decolonial se fundamenta en los principios 
de la teoría decolonial y se conceptualiza como una región 
sociocultural de carácter simbólico, que permite un análi-
sis complejo y transdisciplinario de los movimientos y las 
transformaciones sociales. En esto difiere de otros enfoques 
para analizar la región, pues a diferencia de una región de 
corte económico o político desde la ciencia regional, la 
región decolonial como región simbólica se configura a 
partir de imaginarios compartidos, procesos históricos y 
representaciones colectivas de identidad y pertenencia en 
relación con un territorio. En ella, no siempre los límites 
y las fronteras son físicos, sino que son establecidos por 
las mismas sociedades y comunidades a través de norma-
tivas oficiales o mandatos sociales. Las fronterizaciones 
obedecen a establecimientos culturales de subjetividad y 
percepción del “otro” como diferente. 

La región no es sólo una categoría social, sino también 
cultural. Es el sistema de creencias, valores y signifi-
cados de una comunidad determinada lo que da for-
ma a las relaciones institucionales y sociales. En otras 
palabras, la cultura tiene una influencia decisiva en la 
naturaleza de las instituciones que se han formado a 
través de la iniciativa social y que fomentan el desa-
rrollo de diversos sistemas regionales. Por otra par-
te, la naturaleza peculiar de tales sistemas afecta las 
direcciones del cambio cultural. (Sagan, 2003, p.10)
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De este modo, la región simbólica se caracteriza por ser 
dinámica pues se mueve conforme van sucediendo las 
transformaciones sociales. En el caso de la región decolo-
nial, una de sus mayores intenciones radica en saber cómo 
se dan estas interacciones sociales y sobre todo cómo se 
dan las relaciones de poder, no sólo en la actualidad, sino 
cómo se dieron en el pasado; por ello, es necesario inda-
gar qué sucedió para que estas relaciones se configuraran 
de esa manera. En este sentido, Giménez (1994) enuncia 
como un componente vertebral en “la idea de región so-
ciocultural, [...] [es] que esta nace de la historia, es decir, 
de un pasado vivido en común por una colectividad asen-
tada en una porción de territorio” (p. 165), por lo tanto, 
la historia y el pasado tienen un lugar central, pero no 
sólo cómo historia y cómo pasado, si no como un pasado 
que está vivo en el presente.

Si bien la historia en la región sociocultural de Giménez 
(1994) tiene un sentido explicativo y contextual, en la re-
gión decolonial la pregunta se orienta más sobre su papel 
en la configuración de las relaciones de poder y cómo ello 
atraviesa la historiografía. Es decir, la manera en que esa 
historia se ha registrado cobra importancia. Entonces, es 
sustancial saber quiénes y cómo han escrito la historia en 
la región, para esclarecer cuáles son las implicaciones po-
líticas que esto ha tenido.

En este mismo sentido, las propuestas de región sociocul-
tural como la de Sagan (2003) de enfoque humanista, per-
mite dar cuenta de las interacciones sociales, culturales e 
históricas con el espacio, las relaciones de poder y las ten-
siones de dentro de la región en relación con las fuerzas 
exteriores que influyen en ella. Asimismo, Rózga-Luter y 
Hernández-Diego (2010) consideran que los estudios so-
cioculturales contemporáneos, permiten una perspectiva 
de análisis de mayor complejidad puesto que consideran 
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los aspectos fisiográficos, sociales, culturales, políticos, 
económicos de la región de estudio en relación con los 
actores que generan la región.

Desde el pensamiento poscolonial y el pensa-
miento decolonial se cuestiona también a los pa-
radigmas posmodernos, y se “invoca una epis-
temología, un sujeto y un proyecto político que 
cuestiona los modelos eurocentristas del conocimien-
to y la agencia”. (Restrepo y Rojas, 2010, p. 22)

En tanto, desde lo decolonial se cuestiona el eurocentris-
mo de las ciencias sociales, y se invita a insurgir desde 
la academia al proponer nuevas formas de interpretar las 
agencias que pretenden formas de hacer, pensar, ser y vivir 
desde un paradigma otro (Mignolo, 2005). De acuerdo 
con esto, la perspectiva de Pons y Chacón (2017), refuerza 
esta idea, en tanto consideran que el objetivo de la región 
sociocultural es:

Dar cuenta de la medida en que los actores sociales, 
situados en una unidad espacio-temporal determina-
da, perciben estas posibilidades, atendiendo a sus ca-
pacidades humanas y a las limitaciones estructurales 
que enfrentan; de la medida en que pueden accionar 
en distintos sentidos y, desde allí, modificar la direc-
ción de los procesos históricos locales, regionales e, 
incluso, aportar singularidades al proceso de globa-
lización en el que hoy se encuentran insertos. (p. 9) 

De esta forma, la región decolonial como región socio-
cultural posibilita observar las agencias y las acciones de 
quienes generan la región, como una forma de cambiar el 
rumbo del presente hacia el futuro idealmente imaginado. 
Es sustancial reconocer que la región se manifiesta a tra-
vés de las acciones que, a su vez, están cargadas de signi-
ficados y simbolismos, son performativas y concentran el 



Adriana María Parra Peña

62

núcleo de la acción en las corporalidades; esta idea parte 
de dos postulados, el primero de García-Selgas (1994) en 
el que propone el término de enacción para enunciar las 
agencias corporales, en las que el cuerpo aparece como 
base del sentido de la acción. Y el segundo, de Planella 
(2015) en el que el cuerpo se entiende como “la dimensión 
del sujeto que posibilita la socialización, la encarnación 
y la corporeización del mismo en el mundo” (Planella, 
2015, p. 36).

Esto es vertebral en la región decolonial, puesto que el 
sistema moderno colonial capitalista instauró una corpo-
ralidad hegemónica, una estética y una mirada que fue 
impuesta como criterio de clasificación, categorización y 
jerarquización de las personas. De este modo, es relevante 
observar cómo se ha construido esa corporalidad hege-
mónica, qué características físicas tiene, qué atributos éti-
cos, morales y comportamentales la acompañan. Es fun-
damental en el análisis, considerar las ideas de blanquitud 
y blancura, la relación directa entre imagen y política, y el 
papel del racismo, el cual no tiene sentido sin una razón de 
control y dominación (Restrepo, 2010; Echeverría, 2007). 
En este sentido, para la comprensión y conocimiento de la 
región, el enfoque socio-cultural, permite ahondar en las 
complejidades ontológicas y epistemológicas que requiere 
el estudio de las agencias simbólicas y políticas. 

Las violencias surgen como producto de estas prácticas 
de jerarquización y clasificación, puesto que el dominante 
establece los límites de la diferencia y marca para el “otro 
dominado” los espacios restringidos o de acceso, los luga-
res sociales en los que se establece a qué tiene derecho y a 
qué no, qué puede y qué no puede hacer, sentir, expresar, 
soñar o tener. Establece los lugares que están fuera de los 
espacios de privilegio de los dominantes, espacios a los 
cuales los dominados solo pueden acceder en condición 
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de subordinación o subalternización, o derivado de una 
actividad productiva o de servicio.

Las insurgencias emergen en respuesta a las múltiples vio-
lencias que sufren los “dominados”, una gran parte de la 
población mundial que carece de servicios básicos, de ali-
mentación adecuada, de acceso a la justicia, de libertades 
y del ejercicio pleno de su ciudadanía, además de ser vícti-
mas de las violencias epistémicas, simbólicas, corporales, 
estéticas, territoriales, ontológicas, del tiempo, entre otras, 
que dan origen a sistemas de exclusión, marginación, opre-
sión, control y deshumanización; es además propio de la 
región el que estas violencias se hagan presentes de forma 
simultánea, y de manera explícita o enmascarada.

De este modo, la episteme decolonial implica y exige un 
cuestionamiento permanente frente a las estructuras, prác-
ticas, valores, principios, mandatos, instituciones, formas 
de ser, estar y conocer el mundo, impuestas por Europa, 
Occidente o también llamado el Norte Global, materia-
lizadas en prácticas enmarcadas y orientadas por su ma-
triz moderno colonial capitalista, un orden mundial que 
se estableció a partir de 1492, con la llegada de Cristó-
bal Colón al actual continente americano. A partir de allí, 
se estableció un orden dominante que excluyó, silenció y 
fronterizó todo lo no occidental; se renombró el territorio 
encontrado y se declaró terra nullius o tierra de nadie, 
para poder expedir los títulos de propiedad correspon-
dientes a la Corona Española y hacerlo parte de su impe-
rio; sus pueblos se declararon como naciones paganas e 
infieles para ignorar el “derecho de primer ocupante” y 
apropiarse legalmente los territorios, además de promo-
ver campañas de evangelización que también justificaban 
la guerra y dicha ocupación. 

De este modo, sus habitantes ancestrales, quienes según 
vestigios arqueológicos, contaban con al menos 12.000 



Adriana María Parra Peña

64

años de permanencia en el sur del continente (Borrero, 
2015) como el último territorio en poblarse, fueron des-
plazados, sometidos, esclavizados; una gran parte exter-
minados y otros tantos, murieron a causa de las enferme-
dades, el hambre y la explotación.

Esta práctica se instauró y se normalizó por parte de cam-
pañas colonizadoras lideradas por países europeos en di-
ferentes territorios del mundo a partir del siglo XVI. Pos-
teriormente, durante la formación de las nuevas naciones 
en los siglos XIX y XX, se implementó por las élites crio-
llas para continuar con la expropiación de tierras a las 
comunidades indígenas que aún permanecían en todo el 
continente americano, desde el norte en el actual territo-
rio estadounidense hasta el sur en Argentina. Una práctica 
que no sólo despojó a los pueblos originarios de sus terri-
torios si no que:

Trastocó todas las epistemologías, espiritualida-
des, cosmovisiones, colonizándolas con narrati-
vas eurocéntricas de la modernidad. De ahí que la 
descolonización no sea solamente un asunto de lu-
char contra las estructuras externas de la domina-
ción moderna occidental (descolonización del po-
der), sino también luchar contra las estructuras 
internas o el Occidente que llevamos adentro (des-
colonización del saber y el ser) y los «egos conqui-
ros» enfermizos que nos constituyen a todos (des-
colonización espiritual). (Grosfoguel, 2016, p. 165)

Es por esto que, desde la episteme decolonial, se hace el 
reconocimiento de múltiples epistemologías, en donde se 
valoran y consideran formas otras, no occidentales, de ser, 
saber y estar en el mundo, basadas en la oralidad, la es-
piritualidad, la experiencia vivida y la relación con la na-
turaleza. Es necesario un cruce y diálogo de saberes, para 
articular conocimientos, conceptos y enfoques de diversas 



La región en clave decolonial …

65

fuentes y disciplinas, de ahí la importancia de la pluriver-
salidad (Mignolo, 2010), la ecología de saberes (De Souza, 
2014), la interdisciplinariedad y la transdisciplinariedad.

El estudio a través de la región decolonial requiere de un 
compromiso ético-político por parte del investigador, pues 
la región es una apuesta por la justicia epistémica y social. 
No busca solamente entenderla, sino transformarla desde 
la dignidad de los pueblos históricamente marginados. La 
mirada se orienta a partir de la valorización y reconoci-
miento de la agencia local, el protagonismo lo tienen las 
personas y los colectivos con sus luchas ontológicas, polí-
ticas y epistémicas, en ello, las comunidades se reconocen 
como agentes históricos y políticos capaces de transformar 
la realidad y no como objetos de estudio. Las acciones se 
observan como parte del fortalecimiento de las resisten-
cias y alternativas de reexistencia, como prácticas de vida, 
de organización y de creación simbólica que construyen 
futuros distintos al modelo moderno colonial.

Perspectiva de las violencias desde la región deco-
lonial

El análisis de las violencias desde los estudios regiona-
les con un enfoque decolonial, amplía la mirada y supera 
la idea de la violencia como evento, permite verlo en su di-
mensión y profundidad espacio temporal, y se asume que 
no son hechos aislados o aleatorios, sino que hacen par-
te de un sistema, de una estructura; verlo de este modo, 
permite identificar y develar la presencia de la colonia-
lidad en ellas. Las violencias y la corporalidad están es-
trechamente relacionadas desde la perspectiva decolonial, 
pues dentro del sistema colonial esta jerarquización de los 
cuerpos deriva en deshumanización, y en consecuencia, en 
una división entre cuerpos que importan y cuerpos que no 
importan. 
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Asimismo, el cuerpo y la corporalidad representan la uni-
dad. La revolución, la insurgencia y la emancipación, se 
viven desde el cuerpo y a través del cuerpo, al igual que las 
violencias, las opresiones, las desigualdades y las injusti-
cias. Según Aníbal Quijano, en el caso de la colonialidad 
del poder impregnada en la formación de nuestra “Amé-
rica Latina”, la corporeidad es “el nivel decisivo de las 
relaciones de poder” (Haesbaert, 2020, p. 276).

Estas clasificaciones y jerarquizaciones dan lugar a la co-
lonialidad del ser, del saber y del poder (Quijano, 2014) 
que se materializan en estructuras que ordenan socialmen-
te, como: el racismo, el patriarcado, el machismo, el sexis-
mo, el cisgenerismo/heterosexismo, el antropocentrismo, 
el adultocentrismo, el edadismo, el clasismo, el capaci-
tismo, el mercantilismo, el cientificismo, los extremismos 
políticos y religiosos, entre otros, que conducen al detri-
mento de las condiciones de vida y bienestar de diferen-
tes sectores de la población, ya que configuran un cuerpo 
social fragmentado; con ello, se evidencia que la matriz 
moderno colonial capitalista apunta al individualismo y a 
ir abandonando la idea de comunidad.

El racismo, como estructura decisiva de la colonialidad 
del poder, condujo a la formación de un cuerpo social 
racializado como marco de significado; es decir, una so-
ciedad que histórica y sistemáticamente ha jerarquizado 
y clasificado los cuerpos de acuerdo a sus características 
físicas, origen geográfico y/o étnico, en el cual se man-
tienen esquemas sociales que establecen quiénes están en 
dominancia y quiénes en subalternidad (Quijano, 2014). 
Esto deriva en un sistema racista que ha penetrado todos 
los niveles sociales, que ha normalizado la subalterniza-
ción de los no blancos, entre ellos los afrodescendientes, 
indígenas y personas de piel oscura, que ha conducido a 
situaciones de marginación, discriminación, desigualdad y 
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pobreza, lo cual precariza o incluso niega el pleno ejerci-
cio de la ciudadanía.

Según Fanon (2010, como se citó en Grosfoguel, 2012) y 
De Souza (2010) en el cuerpo social racializado se generan 
dos universos divididos por una línea, esta determina la 
existencia de unos y la inexistencia de los otros, como lo 
explica Grosfoguel (2012) al citar a Fanon (2010):

Las personas que están arriba de la línea de lo hu-
mano son reconocidas socialmente en su humanidad 
como seres humanos con subjetividad y con acceso a 
derechos humanos/ ciudadanos/ civiles/ laborales. Las 
personas por debajo de la línea de lo humano son con-
sideradas sub-humanos o no-humanos, es decir, su hu-
manidad está cuestionada y, por tanto, negada. (p. 93)

Por su parte De Souza (2010), lo explica a través de los 
conceptos del pensamiento y la línea abismal, en lo cual 
considera que:

El pensamiento occidental moderno […] consiste en 
un sistema de distinciones visibles e invisibles. Las 
invisibles constituyen el fundamento de las visibles y 
son establecidas a través de líneas radicales que di-
viden la realidad social en dos universos, el universo 
de «este lado de la línea» y el universo del «otro lado 
de la línea». La división es tal que «el otro lado de la 
línea» desaparece como realidad, se convierte en no 
existente, y de hecho es producido como no existen-
te. No existente significa no existir en ninguna forma 
relevante o comprensible del ser. Lo que es producido 
como no existente es radicalmente excluido porque se 
encuentra más allá del universo de lo que la concep-
ción aceptada de inclusión considera es su otro. (p. 29)
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Estar de un lado o del otro de la línea no sólo corresponde 
a las estructuras racistas, sino que aplica para cualquiera 
de los sistemas de ordenamiento social. En el machismo y 
en el patriarcado, las mujeres están por debajo de la línea; 
en el capacitismo, están por debajo aquellos que tienen al-
guna condición corporal, mental, psicológica que en cier-
to grado los hace dependientes para sobrevivir y “limita” 
sus capacidades productivas; en el edadismo, los niños, 
los adultos mayores y las mujeres “de cierta edad” se des-
vanecen para el sistema; y así, son invisibilizados, subal-
ternizados, silenciados y excluidos, unos y otros, en un 
sistema que fragmenta y produce constantemente cuerpos 
sin derechos y cuerpos que no importan. Restrepo (2012) 
aporta una importante reflexión, que aunque se refiere en 
particular al tema racial, es aplicable a cualquiera de las 
sedimentaciones, aquí mencionadas: 

El colonialismo no es un asunto del pasado ya supe-
rado sino un legado que estructura nuestro presente 
más de lo que tendemos a reconocer, y esto tanto para 
quienes fueron colonizados como para los coloniza-
dores (Quijano, 2000). Esto es ilustrado, entre otros 
aspectos, por la pervivencia de una mentalidad colo-
nial. La noción de raza y las categorías raciales con las 
cuales nos pensamos en la actualidad a nosotros mis-
mos y a los otros, constituyen uno de los legados más 
presentes del colonialismo. Estos legados coloniales 
troquelan nuestros marcos interpretativos y compor-
tamientos, abarcan disímiles planos (desde lo estético 
hasta, el deseo y lo moral). Estos legados coloniales se 
han sedimentado como sentido común desde el cual 
pensamos y actuamos, pero el cual rara vez somete-
mos a un escrutinio crítico. Por tanto, aunque el ra-
cismo se articuló históricamente con el colonialismo, 
no es un fenómeno que se haya quedado en el pasado. 
Los discursos y prácticas institucionalizadas que legi-
timaron los genocidios de la trata de los millones de 
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africanos o los exterminios de los pueblos indígenas 
fueron los gérmenes de concepciones y actitudes hacia 
sus descendientes que se han sedimentado en el sen-
tido común constituyendo nuestro presente. (p. 185)

Esta diversidad de formas de violencia, de estructuras que 
la legitiman y la normalizan, genera tensiones permanen-
tes entre las personas que habitan los territorios. Las re-
laciones asimétricas de poder y las consecuencias sociales, 
políticas, económicas, culturales y personales que conlleva 
la vigencia de estos sistemas, da origen a múltiples mani-
festaciones de resistencia e insurgencia, movimientos so-
ciales que cuestionan, confrontan, exigen y protestan. To-
dos ellos hacen parte de las agencias regionales, modelan 
los paisajes, generan cambio y movimiento. Luchar contra 
el sistema hace parte de la cotidianidad en esta región, el 
Sur es un territorio en disputa permanente, emergen des-
de grupos pacifistas con intervenciones simbólicas, hasta 
grupos levantados en armas. Las diferentes formas de lu-
cha conviven, se entremezclan, se enfrentan, se asocian, se 
confrontan, se fragmentan, se reconfiguran, lo que da lu-
gar a un territorio y un paisaje modelado por el conflicto, 
la violencia, la adaptación y la supervivencia.

Desde esta perspectiva, la violencia ya no se considera 
como un fenómeno externo a la región, sino que se con-
vierte en un elemento constitutivo de su configuración his-
tórica que determina estructuras en el presente. De este 
modo, la violencia ha moldeado las formas de organiza-
ción social, las relaciones de poder, las identidades colecti-
vas y las condiciones materiales de existencia. Al respecto 
Grosfoguel (2016) desde su postura decolonial, considera 
que:

la modernidad no es un proyecto emancipatorio, como 
gran parte del pensamiento eurocéntrico nos ha hecho 
creer. La modernidad/colonialidad es un proyecto ci-
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vilizatorio, que se produce al calor de y se expande 
con la violencia a escala planetaria que generó la ex-
pansión colonial europea para producir vida (aunque 
sean vidas mediocres), en las zonas del ser y muerte pre-
matura en las zonas del no ser (Cesaire, 1950; Fanon, 
1952; Grosfoguel, 2012). (Grosfoguel, 2016, p. 160)

Desde la colonialidad se reconocen dos mecanismos pre-
dominantes para perpetuar la violencia: la normalización 
y la interiorización. El primero, afecta la percepción y el 
sentido de rechazo o cuestionamiento frente a hechos vio-
lentos; el segundo nos hace a todos partícipes y activos 
promotores de las formas de violencia. De este modo, la 
normalización es uno de los mecanismos más eficaces de 
la colonialidad para enmascarar el verdadero sentido y 
forma de la violencia, pues al sedimentarse como parte 
del orden social, las formas de violencia dejan de ser per-
cibidas como tal y pasan a ser adoptadas como normales, 
inevitables e incluso necesarias. Esta normalización con-
tribuye a su reproducción, ya que invisibiliza sus causas 
estructurales y revictimiza a los sujetos que la padecen al 
desplazar la responsabilidad hacia ellos.

En cuanto, a la interiorización, esta es la forma en que 
las personas después de normalizar las violencias, las in-
ternalizan y las reproducen, lo que genera dinámicas que 
promueven conductas de control, opresión, exclusión, in-
feriorización, subalternización, explotación, al interior de 
los núcleos familiares y de las comunidades, lo que condu-
ce a la erosión y fragmentación de las relaciones sociales, 
redes de apoyo, además de suprimir la empatía y la soli-
daridad. 									       

Uno de los objetivos de la ruptura del tejido social es ver 
al otro como un enemigo y construirlo discursivamente 
como una amenaza que puede ser potencialmente letal 
para justificar el uso desmedido de la fuerza, e incluso 
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su eliminación física (Romero, 2007). Desde la colonia, 
Juan Ginés de Sepúlveda en el Tratado sobre las justas 
causas de la guerra contra los indios en 1547, dejó por 
escrito las diversas razones y justificaciones de la guerra 
en este continente. En este mismo tenor, se han legitimado 
las prácticas de inferiorización, subalternización y explo-
tación derivadas de una idea iusnaturalista que se ampara, 
para la dominación, en la superioridad cultural, moral y 
espiritual de las personas y las naciones civilizadas, por un 
lado, y por otro, en la torpeza, barbarie e inhumanidad de 
aquellos que por naturaleza están obligados a obedecer y 
servir por su condición de imperfección. Como quedó de 
manifiesto en el Demócrates:

y del mismo modo en el alma la parte racional es 
la que impera y preside, y la parte irracional la que 
obedece y está sometida; y todo esto por decreto y 
ley divina y natural, que manda que lo más perfec-
to y poderoso domine sobre lo imperfecto y des-
igual. (Ginés de Sepúlveda como se citó en Me-
néndez y Pelayo y García-Pelayo, 1986, p. 21).

De este modo, las violencias en sus diversas manifestacio-
nes y magnitudes, encuentran en la configuración regional 
colonial, no solo una justificación sino un lugar central 
en la constitución y formación de las relaciones de poder, 
de las jerarquías y lugares sociales de cada persona, este 
orden social en principio estableció que:

el varón impera sobre la mujer, el hombre adulto so-
bre el niño, el padre sobre sus hijos, es decir, los más 
poderosos y más perfectos sobre los más débiles e im-
perfectos. Esto mismo se verifica entre unos y otros 
hombres; habiendo unos que por naturaleza son se-
ñores, otros por naturaleza son siervos. Los que ex-
ceden a los demás en prudencia e ingenio, aunque 
no en fuerzas corporales, estos son por naturaleza 
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los señores; por el contrario, los tardos y perezosos 
de entendimiento, aunque tengan fuerzas corporales 
para cumplir todas las obligaciones necesarias son 
por naturaleza siervos, y es justo y útil que lo sean, 
y aún lo vemos sancionado en la misma ley divina. 
Porque escrito está en el libro de los Proverbios: “El 
que es necio servirá al sabio” Tales son las gentes bár-
baras e inhumanas ajenas a la vida civil y a las cos-
tumbres pacíficas. (Ginés de Sepúlveda como se citó 
en Menéndez y Pelayo y García-Pelayo, 1986, p. 22)

En este sentido, Ginés de Sepúlveda, a través de sus textos, 
no manifiesta una idea personal, por el contrario, sintetiza 
formas de pensamiento arraigadas y fundamentales para 
Occidente con raíces profundas en la filosofía aristotéli-
ca y acogidas en el Renacimiento por la Iglesia Católica 
para ser soportadas en la ley eterna, divina y natural, una 
postura que, como indica el autor, resulta contradictoria, 
pero útil en la práctica y sobre todo en lo que al tema de 
la conquista de los territorios encontrados se refiere. Para 
conciliar ambas posturas, autores como Vitoria en la Re-
lección de Indis, argumentaron la existencia, en los “cor-
tos de ingenio”, de una necesidad natural de ser regidos y 
gobernados y, por tanto, se consideró incluso, un hecho 
beneficioso para ellos debido a la incapacidad de gober-
narse a sí mismos (Menéndez y Pelayo y García-Pelayo, 
1986).

Otra de las justificaciones frente a las violencias coloniales 
se relacionó con la idea de la salvación eterna de los habi-
tantes ancestrales del continente. Para los conquistadores 
y los misioneros de la Iglesia Católica, se convirtió en un 
deber apartar a los pueblos originarios de lo que conside-
raban prácticas idólatras y paganas, así como de costum-
bres impías, para conducirlos hacia la verdadera religión, 
lo que, según su perspectiva, también resultaría beneficio-
so dada la supuesta condición natural de barbarie. Desde 
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esta mirada, la predicación se presentaba como un acto de 
humanidad y redención. 

No obstante, aunque se sostenía que la conversión debía 
ser voluntaria, cuando alguien se resistía se implementa-
ban estrategias de persuasión mediante la enseñanza reli-
giosa; y si estas no eran efectivas, se recurría al terror, la 
amenaza e incluso al castigo físico. Así mismo, la violen-
cia también se ejerció sobre templos, objetos e imágenes 
vinculados a las espiritualidades originarias, considerados 
expresiones de idolatría o herejía. Esto dio lugar a un am-
plio movimiento iconoclasta, en el que, de manera siste-
mática, se destruyeron símbolos y espacios sagrados bajo 
sospecha de brujería, idolatría o prácticas paganas.

El epistemicidio no sólo se dio a nivel religioso, también 
los múltiples conocimientos con los cuales contaban los 
pueblos ancestrales fueron silenciados, junto a la campa-
ña iconoclasta fueron quemados los soportes que conte-
nían y constituían la memoria y el conocimiento de las 
comunidades. De este modo, se impuso una sola forma 
de conocimiento, de religión, de arte, una sola narrativa y 
una sola historia que se ha repetido durante años. Las na-
ciones que no fueron exterminadas fueron condenadas al 
destierro, la marginación y la exclusión, la inferiorización 
se hizo presente en todos los aspectos de la vida, lo que 
Dussel (1994) ha llamado el “encubrimiento del otro”, 
como el producto de una conquista militar y religiosa, que 
se apropió de territorios, cuerpos y almas.

La naturaleza no escapó a los principios utilitaristas, mer-
cantilistas y de explotación de la conquista, desde la re-
gión decolonial, se reconoce la devastación y el desequili-
brio que ha traído el modelo moderno colonial capitalista 
a la tierra, así como lo expresa Noboa-Viñan (2006):
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Estos principios mecanicistas y economicistas con-
llevaron a concebir al cuerpo de la naturaleza como 
simple fuente de materia y de energía, “la naturaleza 
ha sido constituida sistemáticamente en términos de 
máquina capitalista y de mercado” (Haraway 1991: 
97), dispuesta allí con el único objetivo de servir 
para que el hombre la convirtiera en bienes materia-
les, agregándole valor a través del trabajo y convir-
tiendo todos los recursos naturales disponibles en la 
naturaleza, inclusive la vida, en mercancía, en obje-
tos de compra-venta. (Noboa-Viñan, 2006, p. 92)

Como explica Catanzaro (2010) la tierra se convierte en 
la tumba de todos los muertos de la guerra contra la bar-
barie, y ella misma, es una tierra – cadáver, porque muere 
al ser desentrañada, la civilización moderna extrae, ex-
plota, consume, contamina y enferma la tierra, la tierra se 
reduce a un:

Cuerpo en el que el conquistador ejerció su afán de do-
minio y propiedad, la tierra no es más que un despojo, 
huella de la huida de los perseguidos y aniquilados, gran 
cadáver ella misma, inexpresiva tierra baldía que sólo 
contaría como el botín que más tarde podría ostentar-
se en calidad de trofeo y que, como abstracto y homo-
géneo “espacio”, adquiriría valor metafísico. (p. 93)

La naturaleza ha sufrido de igual forma múltiples violen-
cias que han dejado un daño irreversible. El calentamiento 
global, un agujero en la capa de ozono, el deshielo ártico, 
las especies extintas y en vías de extinción, la crisis del 
agua, las enfermedades derivadas de actividades mineras y 
de extracción de minerales, epidemias y pandemias, ham-
brunas y sequías, ciclos alterados, entre otros, dan cuenta 
de las consecuencias de este orden mundial.

Este breve recuento sobre las formas de las violencias en la 
región decolonial, se ha hecho con el propósito de explicar 
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la importancia de las insurgencias simbólicas regionales, 
de las luchas políticas que expresan y de su preocupación 
por la historia, la memoria y el patrimonio. Es una región 
que se configura a partir de dinámicas contradictorias que 
modelan las identidades, las territorialidades y las formas 
de pertenencia, donde la colonialidad se reproduce, pero 
también se cuestiona y se resiste.

La insurgencia, una forma de reexistencia 

Desde esta perspectiva regional, es posible identificar 
las manifestaciones sociales que emergen de la estrecha 
relación entre las formas de violencia que se ejercen so-
bre los distintos sectores sociales y los diferentes modos 
de protesta, manifestación, insurgencia y resistencia que 
utilizan los movimientos sociales, las personas y los co-
lectivos para cuestionar y confrontar el sistema moderno 
colonial capitalista.

Aunque derivado de ello hay un pluriverso de expresiones, 
para este capítulo el interés se ha centrado en las acciones 
de insurgencia simbólica, entendidas como un conjunto 
de formas de protesta que se lleva a cabo principalmente 
a través de símbolos, signos, mensajes y expresiones cul-
turales en lugar de métodos convencionales de confronta-
ción física o enfrentamientos armados, por lo que implica 
la utilización táctica de símbolos y expresiones culturales 
para confrontar o desafiar las estructuras establecidas y 
promover cambios sociales o políticos. Permiten de cierta 
forma, encontrar un camino hacia la justicia, un ajuste de 
cuentas sanador de las heridas que han dejado abiertas 
quienes no se sienten en la obligación de dar explicaciones 
y mucho menos de pedir perdón; de tal forma, la insurgen-
cia simbólica se constituye como un acto de reparación 
y memoria. Su sentido se revisa y se reescribe desde lo 
que Gómez y Mignolo (2015) han llamado un pensamien-
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to-posicionamiento crítico de frontera, que se manifiesta 
desde la necesidad de re-existir. 

Re-existencia, escrita también como r-existencia o 
reexistencia, como concepto emerge en el contexto 
latinoamericano y su uso se ha difundido sobre todo 
en discusiones académicas, pero nace o se ha inspi-
rado en el seno de las luchas sociales. Movimientos 
sociales con sus estrategias de territorialización y 
re-territorialización cotidianas, cuestionan lo estable-
cido, renuevan las formas de analizar e interpretar la 
realidad y conducen una revisión de la teoría, para 
encontrar otras formas de expresar lo que está suce-
diendo en los territorios, en las disputas históricas y 
cotidianas. (Hurtado y Porto- Gonçalves, 2022, p. 3) 

Aquí los territorios no son solo físicos, también son sim-
bólicos, surgen en ellos nuevos lugares y se abren caminos, 
se rompen fronteras y se mueven las estructuras, tocan lo 
que Bolívar Echeverría (2011) denomina el “nervio políti-
co”, es decir, esa sensibilidad social que se tiene respecto 
a aquellas manifestaciones culturales generalmente corpo-
ralizadas que sugieren o proponen cambios en las imáge-
nes ideales o prototípicas de una sociedad. 

Los símbolos y las metáforas son la base de estas formas 
de insurgencia, por lo que, en ello, el arte tiene un lugar 
esencial a través de sus diferentes manifestaciones como: 
la danza, la poesía, la literatura, la música, la instalación, 
el performance, la escultura o la intervención del espacio 
público, se posiciona como el medio que las personas usan 
para representarse a sí mismas, para hacerse ver y escu-
char. De este modo, plazas, parques, monumentos, edifi-
cios, calles y museos son el escenario de estas expresiones. 
Allí, surgen apropiaciones, resignificaciones, rechazos y 
denuncias, llamados a la conciencia y a la memoria. 
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En este sentido, Albán-Achinte (2013) plantea el arte como 
una forma de re-existencia ante lo que Fanon (1974 como 
se citó en Albán-Achinte, 2013) denominó la “imposibi-
lidad ontológica” es decir, aquella negación del ser ante 
la imposibilidad del sujeto colonizado de configurarse y 
representarse a sí mismo, como consecuencia de que las 
representaciones de las cuales es objeto están hechas des-
de la mirada del otro, el colonizador, que silencia, dibuja 
y desdibuja a su gusto y acomodo. Él es quien detenta el 
monopolio de la representación, puesto que, como lo ex-
plica Shohat (1995) el subalternizado no tiene o tiene muy 
poco control sobre las representaciones que se hacen sobre 
él, las cuales, además, están atravesadas por una intencio-
nalidad política mediada en este caso, por un discurso de 
dominación (Colombres, 2012; Hall, 2010; Echeverría, 
2007). Además, al ser estas representaciones reiteradas y 
las únicas existentes, el subalternizado se apropia de la 
representación que se hace de él y la asume como suya 
propia. De ahí, que autorrepresentarse, desde la mirada 
decolonial, sea un acto de insurgencia.

Desde su labor pedagógica y de procesos de creación junto 
a comunidades indígenas y afrodescendientes, menciona 
Albán-Achinte (2013) que “el rastreo de la memoria, las 
auto-representaciones, la denuncia del racismo y todas las 
formas de discriminación, el reconocimiento del territo-
rio, aspectos de orden cosmogónico y prácticas culturales 
de la vida cotidiana” (p. 464) son los temas predominan-
tes en el arte de la reexistencia, con ellos se afinca una pos-
tura política de reafirmación ontológica y epistemológica, 
frente a la colonialidad y desde la necesidad de descoloni-
zar la mirada, la historia y la memoria.

Así mismo, aparece la grieta como una metáfora recurren-
te y poderosa en el lenguaje del arte y la academia para 
representar los procesos de ruptura, de renacer después de 
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la destrucción, y de resistir e insurgir. Esta ha sido utiliza-
da desde la poesía, el arte, la investigación y las narrativas 
de la insurgencia. Desde las grietas se resiste, se re-existe, 
se nace y se renace como lo expresa Ale Collado en su 
Poema-grieta (2023); de ellas emerge la vida, sólo hay que 
observar la gran cantidad de grietas en las que germinan 
flores y plantas, desafiando al asfalto, es por eso que son 
un símbolo de la vida que se abre camino hasta en los res-
quicios más pequeños como lo escribe Ernesto Sabato en 
su obra La resistencia (2000): “El ser humano sabe hacer 
de los obstáculos nuevos caminos, porque a la vida le bas-
ta el espacio de una grieta para renacer” (p. 75). 

Para Gloria Anzaldúa (2021), la grieta es la marca, la 
herida, la rajadura, el intersticio, la cicatriz, el malestar, 
el borde, la frontera, donde no hay nada debajo de los 
pies, las define como nepantlas: “son lugares de constante 
tensión, donde las piezas ausentes o perdidas pueden ser 
convocadas a volver, donde la transformación y la sana-
ción son posibles, donde la totalidad se mantiene fuera de 
alcance, pero parece posible” (Anzaldúa, 2021, párr. 2). 
De igual forma las grietas y las rajaduras conservan una 
relación con un evento previo de tensión, de susto o es-
panto. Son rupturas que suceden cuando se experimentan 
situaciones de rechazo, desprecio e inferiorización y que 
conducen a darse cuenta de realidades que golpean en la 
conciencia del sí mismo, que desencadenan el autodespre-
cio y la repulsión a la propia corporalidad. 

Y por su parte, Paige Bradley (2004) en su obra Expan-
sión, el cuerpo agrietado de una mujer representa ese pro-
ceso del rompimiento previo a la transformación, al re-
surgimiento, una ruptura necesaria para volver a creer y a 
crear, renacer y fortalecerse después de haber estado roto, 
el duelo de dejar atrás para comenzar de nuevo.
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Eduardo Galeano habla sobre Las grietas en el corazón 
del imperio (2004) para referirse a esos espacios de limi-
tada desobediencia frente a las instituciones del capitalis-
mo. Y Catherine Walsh (2019, 2020), invita al ejercicio 
de agrietar como una forma de insurgencia académica. En 
este mismo sentido, el Subcomandante Insurgente Galeano 
(2015) habla del método del muro y la grieta como la for-
ma de mantenerse en resistencia zapatista, donde el muro 
es el sistema y las acciones de insurgencia y resistencia son 
la grieta, una grieta que hay que trabajar constantemente 
para que no se cierre. Con ello, se agrieta la estructura, la 
matriz moderno colonial que se presenta como un impla-
cable e indestructible muro de concreto, como dice Doris 
Salcedo (Museo Guggenheim Bilbao, 2022): “el concreto 
es un material duro, que […] ahoga, ahoga la vida, si-
lencia, oculta, tapa […] ese material silencioso, radical, 
inflexible, que no permite ningún tipo de sutileza […] lo 
radical del silencio de la muerte” (5m6s). 

Una reflexión recurrente en ella y su obra, en 2007, Sal-
cedo presentó su intalación Shibboleth en el Tate Modern 
de Londres. Una grieta de 167 metros, tallada en concreto 
e instalada en la Sala de las Turbinas, que representa la 
división en la humanidad, la grieta separa, segrega, frag-
menta y deshumaniza. El evocador título de la obra, hace 
referencia a un pasaje bíblico en el que se cuenta cómo 
los miembros de un pueblo en Israel, durante un período 
de guerra, identificaban a quienes pertenecían o no a su 
tribu por la forma en que pronunciaban esta palabra, la 
prueba se realizaba antes de cruzar el Rio Jordán, y quie-
nes no lo pronunciaban correctamente eran asesinados, 
se estima que al menos 42.000 personas murieron por esa 
razón (Ramos, 2008). De este modo, para Doris Salcedo, 
la grieta representa una separación clara y profunda entre 
nosotros y los otros, la identidad como núcleo del senti-
do de humanidad propio y de los demás, como la “línea 
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abismal” de Boaventura de Sousa o la “línea de color” de 
Frantz Fanon. Su activismo y propósito social ha llevado a 
Doris Salcedo a visibilizar constantemente, a las víctimas 
de la violencia, el conflicto y la guerra: 

Las obras cuentan una historia, mantienen una 
memoria, las víctimas, en particular las víctimas 
del Sur Global son víctimas que difícilmente ten-
drán algún nivel de justicia, la única justicia que 
alcanzan es la justicia poética que les puede dar el 
arte. (Museo Guggenheim Bilbao, 2022, 00:07:13)

Así, las grietas en sus obras representan el paso del tiem-
po, del tiempo del duelo, la herida colonial que marca la 
historia, la memoria y los cuerpos.

Silvia Rivera-Cusicanqui (2018) también utiliza la metá-
fora de la grieta en distintos sentidos, siempre asociada a 
la resistencia, como cuando se refiere al trabajo de activis-
tas, grupos solidarios o colectivos estigmatizados al decir 
que “esta es una forma de trabajar desde los resquicios y 
las grietas que abre el sistema” (p. 89); también, al definir 
la capacidad de acción de la micropolítica, la cual define 
como “un ejercicio permanente y solapado de abrir bre-
chas, de agrietar las esferas molares del capital y del esta-
do”(p. 135). 

Para las insurgencias simbólicas que buscan agrietar, con-
mover y denunciar, el espacio público es uno de los es-
cenarios principales, allí es el lugar de los murales, los 
memoriales espontáneos, los antimonumentos y antimo-
numentas, las intervenciones en el arte escultórico monu-
mental, como las pintas, las quemas o la toma, secuestro 
y derribo de los mismos. Son acciones polémicas que di-
viden opiniones, preocupan y molestan a algunos sectores 
sociales, de hecho se constituyen facciones que se enfren-
tan entre sí, unas defienden los monumentos y otras pre-



La región en clave decolonial …

81

tenden destruirlos. Desde la mirada colonial estas accio-
nes ponen en riesgo la historia, la memoria, el turismo y 
llevan a la ciudad al caos y la anarquía, generalmente se 
juzgan como actos irracionales, aleatorios e innecesarios. 
Sin embargo, desde la perspectiva decolonial se reconoce 
su contenido político, se observa como un acto comuni-
cativo y altamente simbólico que responde a las múltiples 
violencias que afectan a las comunidades. 

Se interpreta que no es el monumento, sino lo que repre-
senta, los valores que materializa, que perpetúa y que im-
pone. Es la historia que se encarna y que se vive desde el 
cuerpo, la que interpela y desde donde se cuestiona. Se 
aboga por la memoria de los olvidados, por el recuerdo de 
los desaparecidos, por la justicia, la dignidad y el respeto, 
además por lo que Ricoeur (2003) llama la “justa memo-
ria”.

Conclusiones

El enfoque decolonial desde los estudios regionales, 
resulta ser una posibilidad teórica, epistemológica y meto-
dológica que permite realizar un análisis complejo e inte-
gral para comprender las diversas manifestaciones socia-
les, artísticas y culturales, que se posicionan políticamente 
desde la crítica al mito de la modernidad, a la coloniali-
dad, y a sus formas de dominación y control. 

Al regionalizar, los fenómenos dejan de ser eventos aisla-
dos, aleatorios, irracionales e innecesarios para tomar su 
lugar dentro de las dinámicas sociales, para reconocer las 
violencias múltiples y estructurales, que dan origen a las 
formas de resistencia e insurgencia; para dimensionar su 
contenido simbólico y político; y finalmente, para dar el 
lugar a las comunidades y colectivos, silenciados, exclui-
dos y oprimidos del sistema moderno colonial capitalista 
y así abrir caminos de reexistencia.
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El arte ocupa un lugar especial en esta reflexión, puesto 
que es y ha sido un camino sanador a través de la ex-
presión y la creatividad, un derecho para re-existir, para 
representarse y autorrepresentarse, para reconfigurarse y 
ocupar los lugares sin miedo. Al igual que el arte, el tra-
bajo comunitario responde de forma insurgente frente a 
los propósitos individualistas del capitalismo, reconocer 
en ello, otras formas de afectividad, de ser, estar y vivir en 
el mundo y en relación con la tierra. Son propuestas para 
habitar el cuerpo y el territorio desde lógicas que se des-
prenden de las imposiciones de la dominación.

Nombrar las diferentes manifestaciones sociales y cultura-
les como insurgencias simbólicas y presentarlas como una 
alternativa diferente al vandalismo o la iconoclasia, cam-
bia el punto de observación del otro que ya no se consti-
tuye como una amenaza letal, o como alguien carente de 
raciocinio y humanidad, sino todo lo contrario: alguien 
que se manifiesta desde su propia subjetividad, que se 
une a otros que hacen lo mismo y comparten un objetivo 
común. Se puede ver entonces, en ellas, el potente poder 
simbólico que tienen para comunicar, para situar y para 
revelar las realidades de otros. 
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Introducción

El estudio de la infancia en contextos indígenas de-
manda una mirada situada que reconozca la complejidad 
histórica, cultural y simbólica en la que se configura. Lejos 
de concebirla como una etapa universal y homogénea del 
desarrollo humano, esta investigación entiende la infancia 
zinacanteca como una construcción social arraigada en 
prácticas cotidianas, relaciones familiares y dinámicas co-
munitarias específicas del territorio tsotsil de Zinacantán. 
Desde un enfoque regional e interdisciplinario, se propone 
la construcción de la Región Infancia Zinacanteca (RIZ) 
como una región simbólica tejida a partir de los espacios, 
sujetos y prácticas que dan forma al mundo de lo infantil.

El concepto de espacios sociales practicados, retomado 
de De Certeau (2000), constituye un eje analítico central. 
Desde esta perspectiva, el espacio no es únicamente una 
estructura física o institucional, sino el resultado de las 
maneras de hacer, decir, habitar y significar que los sujetos 
despliegan en su cotidianidad. Practicar el espacio implica 
producirlo, transformarlo y dotarlo de sentido a través de 
tácticas y estrategias que articulan tiempos, relaciones y 
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afectos. Así, la infancia en la RIZ no es un objeto pasivo 
de socialización, sino una experiencia viva que se cons-
truye en la interacción constante entre niños, familias y 
comunidad.

En este marco, la RIZ se configura a partir de cinco espa-
cios sociales practicados que, aunque analíticamente di-
ferenciados, se entrelazan de manera dinámica en la vida 
cotidiana: el espacio doméstico, el espacio escolar, el es-
pacio artesanal, el espacio agrícola y el espacio religioso.

El espacio doméstico constituye el núcleo primigenio don-
de se gesta la subjetividad infantil. No se limita a la es-
tructura física de la casa, sino que abarca las prácticas 
de cuidado, alimentación, crianza y convivencia del grupo 
doméstico. Aquí se configuran las primeras huellas corpo-
rales y afectivas a través del cuidado materno, la lactancia 
prolongada, el uso del rebozo, la distribución de tareas y 
la participación temprana de los niños en las actividades 
familiares. Es un espacio simbólico co-construido donde 
el niño deviene sujeto en relación con otros significativos.

El espacio escolar representa un ámbito de socialización 
que introduce a los niños en un orden institucional distin-
to al doméstico. En él se articulan aprendizajes explícitos 
del currículo formal y aprendizajes implícitos del currí-
culo vivido: juegos, conflictos, apropiación del castellano 
como segunda lengua y negociación de normas. La escuela 
opera como espacio de separación y, al mismo tiempo, de 
encuentro entre culturas, donde las tácticas de maestros, 
familias y niños producen dinámicas singulares que recon-
figuran la experiencia educativa en el territorio.

El espacio artesanal se sustenta en saberes tradicionales 
transmitidos intergeneracionalmente, particularmente en 
la elaboración de textiles mediante el telar de cintura y el 
bordado. En este espacio, las niñas se incorporan progre-



Releyendo la región infancia Zinacanteca 

91

sivamente a prácticas que entrelazan identidad, economía 
y género. El textil no es solo un producto comercial, sino 
un entramado simbólico que inscribe en el cuerpo y en la 
vestimenta la pertenencia cultural. La infancia participa 
en este espacio observando, ayudando y aprendiendo, in-
tegrando el quehacer artesanal a su proceso de socializa-
ción.

El espacio agrícola articula prácticas de cultivo de maíz, 
hortalizas y flores —muchas veces en invernaderos— que 
sostienen la economía familiar. Desde edades tempranas, 
los niños acompañan a sus padres en las labores del cam-
po, incorporándose a dinámicas productivas que combi-
nan consumo y comercio. Este espacio no solo configura 
aprendizajes técnicos, sino también relaciones de respon-
sabilidad, colaboración y, en algunos casos, procesos tem-
pranos de autonomía económica.

Finalmente, el espacio religioso integra rituales, curacio-
nes y festividades que estructuran el calendario comunita-
rio y fortalecen la cohesión social. La participación de los 
niños en mayordomías, celebraciones patronales y prácti-
cas devocionales les permite apropiarse de un sistema sim-
bólico que articula lo político y lo espiritual. A través del 
acompañamiento a los adultos, el juego y la observación, 
los niños se insertan en la lógica de cargos y responsabili-
dades que sostiene la vida comunitaria.

Metodológicamente, la investigación se sustentó en un tra-
bajo etnográfico que recuperó narrativas orales, un diario 
de campo y experiencias compartidas con las familias zi-
nacantecas. Este posicionamiento reconoce que la cons-
trucción de la RIZ es también un proceso intersubjetivo, 
en el que la mirada de la investigadora se entreteje con las 
voces, afectos y memorias de los participantes.
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En suma, la Región Infancia Zinacanteca emerge como 
un tejido multicolor de prácticas cotidianas que produ-
cen historicidad y sentido. Cada espacio social practicado 
aporta matices específicos; sin embargo, es en su interre-
lación donde se configura una prosa del mundo infantil 
profundamente arraigada en su territorio. Comprender la 
RIZ implica, entonces, reconocer la capacidad creativa de 
los niños y sus familias para producir espacios significati-
vos, sostener tradiciones y transformar, desde lo cotidia-
no, las formas de ser y habitar la infancia en Zinacantán.

La infancia, un debate necesario 

Diversos estudios sitúan el surgimiento de las ideas de 
infancia. Entre ellas, destaca la perspectiva construida a 
partir de la teoría evolucionista de Charles Darwin, desde 
la cual, en términos biológicos, la infancia se define como 
etapa y como desarrollo previsible de la vida humana. Este 
enfoque dio paso al reconocimiento de los individuos me-
nores de 12 años como infantes. Sin embargo, tales con-
cepciones no son universales: distintas culturas establecen 
rangos etarios diferenciados y otras formas de nombrar y 
significar a los sujetos menores de 12 años. 

Otros estudios abordan la infancia desde una concepción 
histórica, en la que se la reconoce como construccion so-
cial donde deviene una posición social específica en un en-
tramado de relaciones (Bourdieu, 1997); como espacio de 
socialización, en tanto el niño no es en sí mismo, sino que 
es formado (Durkheim, 1922); y como proceso de constitu-
ción de subjetividades. En consecuencia, resulta pertinente 
hablar de infancias, entendiendo la infancia como catego-
ría contextualizada (Argos, Esquerra y Castro, 2011; Ro-
jas Paz y Lora, 2008; Contreras y Pérez, 2011; Maneiro, 
2011; Sanabria, 2011; Pávez, 2012; Skliar, 2012; García, 
Hetch y Enriz, 2015), así como de infancias socialmente 
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diferenciadas (Bourdieu, 1997).  Mientras que para Bour-
dieu la infancia remite a un ser que introyecta orden social 
y cultural, para De Certeau (2000) se trata de un sujeto 
práctico y creativo que actúa sobre el orden social y cul-
tural introyectado.

La infancia y el niño

Frecuentemente se relaciona la idea de niño con la de 
infancia y, en algunos casos, se emplean como sinónimos; 
sin embargo, no son equivalentes. Caminar por la historia 
de estas dos categorías y su relación permite advertir las 
maneras en que ha sido conceptualizado en diversos espa-
cios/tiempos sociales y culturales. 

La idea de formar y criar a los niños para cuando “sean 
adultos”, así como la de dividir la trayectoria vital en eta-
pas o periodos –desde el nacimiento hasta la vejez, consi-
derando la edad cronológica–, emerge en la modernidad 
como concepción predominante que se ha generalizado 
para establecer políticas públicas y organizar la vida so-
cial. Sin embargo, es posible observar cómo estas genera-
lizaciones son abstracciones que se interpretan de mane-
ra diversa en realidades específicas, especialmente en lo 
relativo a la educación y crianza, ámbitos estrechamente 
vinculados con prácticas sociales en contextos históricos 
específicos.

Si bien, actualmente persisten significaciones que sostie-
nen la idea de infancia como etapa o periodo por el que 
transcurre la vida de los individuos (niños), los diferentes 
momentos históricos han marcado diferencias en la onto-
logía de la infancia, es decir, en la manera en que se con-
cibe su ser y su lugar en el orden social. 
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El niño en la infancia esclava/ama 

En la antigüedad —particularmente en Grecia y 
Roma— nace la idea de la formación de hombres libres, 
proclamada por filósofos como Aristóteles, Sócrates y Pla-
tón. A partir de los dos y hasta los siete años se “endu-
recía” a los pequeños ante las inclemencias del clima y se 
priorizaba el ejercicio físico; posteriormente, la educación 
se orientaba hacia las artes y la filosofía. 

Sin embargo, esta educación estaba determinada por el 
género, la posición y clase social de las familias. Única-
mente los varones de familias adineradas tenían derecho 
a la instrucción formal; a partir de los doce años se les 
separaba entre pobres y ricos para continuar sus estudios 
(DeMause, 1974/1982). En el caso de los esclavos no ha-
bía posibilidad alguna de acceder a ningún tipo de instruc-
ción. En esta época, los hijos varones de familias libres 
eran definidos en función de la educación informal (hasta 
la pubertad: lectura, escritura, educación física) y formal 
(literatura, aritmética, filosofía, ciencia) que debían reci-
bir. Las hijas, en cambio, tenían escaso valor social; no 
eran consideradas aptas para la educación y, por tanto, no 
se les priorizaba en cuidados, salud ni educación.  

La mortalidad infantil ocurría como un hecho común, 
principalmente entre familias desfavorecidas. No se pena-
lizaba la muerte provocada cuando los hijos nacían con 
deformidades o defectos físicos; eran ilegítimos o produc-
to de relaciones adúlteras de la mujer (niños expósitos); 
tampoco cuando la familia carecía de recursos para man-
tenerlos o por razones religiosas oscuras (como ofrendas).  
Durante el Imperio Romano, la pobreza obligaba a vender 
a los recién nacidos a traficantes de esclavos, quienes los 
adquirían todavía sanguinolentos, apenas salidos del vien-
tre de sus madres, evitando así que los padres se encariña-
ran con ellos (Ariès, 2001, p. 63). 
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El contraste es evidente entre la educación como hombres 
libres destinada a los varones de las clases altas y el de-
secho social en que podían convertirse algunos hijos — 
principalmente hijas — de familias desfavorecidas y es-
clavas. En este momento de la historia, más que hablar de 
infancia como categoría diferenciada, se reconocía a hijos 
(varones) e hijas (mujeres), en un mundo dividido entre 
esclavos y amos, ricos y pobres, mujeres y varones. Ser es-
clava, mujer y pobre implicaba ocupar una posición social 
vinculada a relaciones de esclavitud.

El mundo servil de la infancia

Durante la Edad Media, el objetivo de la educación 
dejó de ser la formación de “librepensadores” y pasó a 
centrarse en preparar a los hijos para servir a Dios y a la 
Iglesia, sometidos a la autoridad monárquico-eclesiástica. 
El cristianismo introdujo una primera ruptura respecto de 
la percepción clásica grecorromana de los niños.  En el 
marco del Estado monárquico-eclesiástico, los recién na-
cidos y pequeños comenzaron a ser concebidos como seres 
próximos a lo divino, a partir de la imagen del Niño Jesús; 
sin embargo, ello nos significó el fin del oscurantismo para 
los niños, ya que los abusos físicos y psicológicos siguen 
existiendo en la actualidad (Rojas Paz y Lora, 2008).  

En el siglo XIII y finales de la Edad Media pueden iden-
tificarse tres representaciones infantiles en la iconografía 
religiosa: el niño ángel, el Niño Jesús o la Virgen Niña y 
el niño desnudo (Ariès, 1987). El Niño Jesús, no obstante, 
rara vez aparece desnudo, suele representarse con pañales 
o cubierto con camisón y faldón.   

Estas tres representaciones configuran un mundo de la in-
fancia desanclado del aquí y el ahora, concebido como un 
mundo transicional para servir a Dios. La posición social 
estaba inscrita en relaciones serviles, dentro de un sistema 
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en el que ser mujer o ser niño implicaba mayor sumisión 
al varón y al adulto. En contraste, ser representante de 
Dios garantizaba ciertos privilegios y margen de agencia, 
ser individuo, un ser con identidad socialmente construida 
(Berger y Luckman, 1991).

Todo ello se refleja en la frase siguiente: ”Sólo el tiempo 
puede curar de la niñez, y de sus imperfecciones”. Por tan-
to, el niño debe ser educado para ser ”reformado”. Edu-
car y criar implican cuidado físico, disciplina, obediencia 
y amor a Dios, pero no hay referencias a la necesidad de 
amor para el buen desarrollo infantil (Cruz, 2020, p. 336).

En la Edad Media, el mundo de la infancia estaba ase-
diado por la alta mortalidad: pocos niños superaban los 
tres años, lo que generaba, en muchos casos, actitudes de 
distanciamiento afectivo o indiferencia emocional. Cuan-
do los índices de supervivencia aumentaron, se documen-
ta que los padres trataban a los niños con más interés y 
afecto. Una de las causas de muerte era el infanticidio; la 
forma más común de ejecutarlo se limitaba a dejar de dar 
alimento al niño; cuando era perpetrado por los padres se 
consideraba pecado, pero no delito, por lo que las sancio-
nes correspondían a la autoridad eclesiástica (Rojas Paz y 
Lora, 2008). 

El niño en un mundo adultocéntrico

Todo ello se refleja en la frase siguiente: ”Sólo el tiem-
po puede curar de la niñez, y de sus imperfecciones”. Por 
tanto, el niño debe ser educado para ser ”reformado”. 
Educar y criar implican cuidado físico, disciplina, obe-
diencia y amor a Dios, pero no hay referencias a la necesi-
dad de amor para el buen desarrollo infantil (Cruz, 2020, 
p. 336).
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Educar y criar implicaban cuidado físico, disciplina, obe-
diencia y amor a Dios; sin embargo, no se hacía referencia 
sobre la necesidad de amor como condición para el buen 
desarrollo infantil (UNESCO, 2000). La posición social 
del niño no estaba clara, ya que los adultos no reconocían 
las particularidades del proceso de crecimiento y socia-
lización de los individuos; los niños participaban en la 
vida social como si fueran adultos (DeMause (1974/1982, 
p. 124). Hacia finales del siglo XVII, comenzó a configu-
rarse la idea del niño como ser problemático y diferente 
del adulto. Philippe Ariès (1973/1987) sostiene que en ese 
periodo surgió un mundo de la infancia diferenciado del 
mundo adulto, lo que implicó la atribución de un valor 
específico a los niños. Según este historiador, la antigua 
sociedad tradicional no podía representarse la infancia 
como categoría autónoma, pues la concebía como un pe-
ríodo de gran fragilidad en el que los niños permanecían 
en una especie de anonimato (citado en Maneiro, 2011). 

En contraste, DeMause (1974/1982) plantea que la emer-
gencia del concepto de infancia no implicó necesariamen-
te mayor libertad y respeto hacia el niño. Sostiene que el 
niño tradicional gozaba de mayor integración social, al 
mezclarse libremente con personas de diversas edades y 
clases, y que la “invención” moderna de la infancia ins-
tauró una concepción familiar más restrictiva que limitó 
su sociabilidad.

Con el paso del tiempo pueden observarse los efectos de 
la aparición del concepto de infancia que corresponde a la 
tesis que plantea DeMause (1974/1982), aunque las com-
plejidades respecto a los grados de libertad y derechos de 
niños y niñas también empezaron a ser notorios; es decir, 
si bien se fortalecieron discursos de protección, también 
se intensificaron mecanismos de regulación y control so-
bre ellos, como se señala más adelante. 
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El niño en el mundo de la infancia maniquea

La ausencia del reconocimiento hacia los niños y la 
elevada mortalidad infantil sin penalización fueron dismi-
nuyendo conforme al paso del tiempo; sin embargo, hasta 
el siglo XVIII la práctica de abandonar a los recién naci-
dos era muy común. La representación del niño adquirió 
un carácter ambivalente: podía ser concebido como ser 
malvado o como ángel e inocente no corrompido por la 
maldad. Rojas Paz y Lora (2008) señalan este siglo como 
el “descubrimiento” auténtico de la infancia.  

La lógica dual bueno-malo en el niño desplazó parcial-
mente el énfasis del castigo corporal hacia el castigo moral 
y mental. El niño dejó de ser considerado solamente una 
unidad biológica para ser entendido también como enti-
dad mental o sujeto psíquico (Rojas Paz y Lora, 2008). 
Predominó el supuesto de que el niño/a es un ser “malo” 
con tendencias punibles que debía ser moldeado por el 
adulto para evitar comportamientos “peligrosos”. Los 
castigos físicos persistieron como una necesidad para pu-
rificarlo. Se trató de una época de ambivalencia entre la 
aparente preocupación por la educación infantil —se es-
cribieron muchos tratados sobre cómo tratar a la infan-
cia— y la actitud de fondo de carácter proyectivo (De-
Mause, 1974/1982, p. 125). De este modo, los niños eran 
vistos como individuos benevolentes producto del castigo 
e individuos en desarrollo.

Los poderes públicos comenzaron a pensar al niño, al 
igual que ahora, como un ser en el desamparo y la vulne-
rabilidad: el niño es el ser del futuro. Mientras la familia 
y la sociedad hacían una inversión afectiva y económica 
sobre él, se le preservaba del mal y se le conservaba en su 
natural inocencia (Rojas Paz y Lora, 2008). Se configuró 
así una infancia atravesada por una moral binaria, con 
el preestablecimiento de lo bueno y lo malo, educándolo 
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primero en la familia y más adelante en la escuela para 
formarlo. Educar implicaba domesticar, ubicar al niño en 
el lugar de la obediencia y encauzarlo hacia un ideal pre-
definido de bien.

El niño en la infancia moderna

A mediados del siglo XVII, Juan Amós Comenio, teó-
logo, filósofo y pedagogo, otorgó centralidad al desarrollo 
integral del individuo, subrayando la importancia de la 
alegría y la motivación en la formación. Vinculó la exis-
tencia del individuo con la búsqueda de igualdad social, 
proponiendo, como principio liberal, que el conocimien-
to llegara a todos por igual y sin malos tratos. Aunque 
el autor partía del supuesto que el individuo era un ser 
creado por Dios, reconocía en el niño una aptitud innata 
para el conocimiento que debía cultivarse en sus prime-
ros seis años de vida. Su postura biologicista y teológica 
contribuyó a consolidar la idea de la infancia como etapa 
específica con propósitos y métodos educativos propios, 
base de la escuela moderna como institución constitutiva 
del mundo de la infancia.

Posteriormente, en el siglo XVIII, Rousseau (1712-1778), 
sin despegarse de las ideas de Comenio, profundizó la idea 
de que la infancia era merecedora de la atención de adul-
tos inteligentes. Pedagogos y filósofos como Pestalozzi 
(1746-1827), Tiedemann (1748-1803), Froebel (1782-
1852) consolidaron la visión del niño como un individuo 
digno que debe ser educado y estudiado (Palacios, 2014). 
De esta manera, la infancia pasó a ser considerada como 
un periodo en el que el individuo debía vivir plenamente 
su condición infantil.  

El padre de la pedagogía moderna, Pestalozzi, definió que 
la escuela, la familia y la sociedad civil debían no sólo 
fomentar en el niño el pasaje del mundo de la infancia al 
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mundo del adulto, sino también participar en la constitu-
ción de sus libertades autónomas individuales. Además, se 
puntualizaba que la escuela debía ser un lugar cuya fun-
ción primordial fuera educar, un quehacer cada vez más 
importante en la sociedad civilizada (Soëtard, 1999). De 
esta manera, en 1787, Tiedemann pone a debate la cues-
tión del desarrollo psicológico del niño, lo que desató un 
devenir de discusiones y teorías en torno a su desarrollo; 
se consolida así el despliegue del estudio científico del niño 
(Delval y Gómez, 1988). 

Así vemos la proliferación de ideas sobre la educación del 
niño en la institución escolar. Por ejemplo, Froebel pro-
mueve la idea del kindergarten (escuela preescolar) y des-
taca la continuidad educativa entre escuela, hogar y comu-
nidad, la importancia del juego infantil para su desarrollo 
y la necesidad de interacción y contacto entre padres e hi-
jos. Surge asimismo la idea de que la lactancia materna es 
benéfica, lo que conduce al desplazamiento progresivo de 
las nodrizas —figura importante para la crianza de los ni-
ños de las clases sociales privilegiadas— (Palacios, 2014). 
Se configura así la construcción de una infancia inscrita en 
un mundo interinstitucional: familia, casa y comunidad. 

Antes de John Locke (1690), quien define al niño como 
tabula raza, un cuerpo sin cultura, ya otros habían teori-
zado lo que es un niño; Aristóteles y San Agustín lo conci-
bían marcado por el pecado original y con desorden mo-
ral, y Tomás de Aquino como ser incompleto en razón y 
en fase de imperfección natural. En estas perspectivas, el 
niño está en condición de falta respecto de lo que debe lle-
gar a ser; se le concibe en transición hacia la adultez, bajo 
una lógica deductiva que define su presente por su futuro.

Es en la modernidad temprana cuando Comenio define la 
infancia como etapa diferenciada, idea que Locke y Rous-
seau recuperan y reformulan. La manera de entender la 
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infancia resulta decisiva, pues impulsa la observación sis-
temática del niño como individualidad. Pedagogos, filó-
sofos y hombres de ciencia se interesan en ello y publican 
monografías biográficas (Taine, 1876; Darwin, 1877; Pre-
yer, 1882). 

Estudiar al niño desde la teoría de la infancia se hace un 
lugar común en la segunda mitad del siglo XIX. A princi-
pios del siglo XX, posterior a la Segunda Guerra Mundial, 
se plantean diversos problemas prácticos en torno a las 
técnicas de crianza y educación en contextos de posgue-
rra; se afirmaba que a los niños la guerra les robó la infan-
cia. “Los niños no generan las guerras, pero son los que 
más las sufren”, puede leerse en el informe de Naciones 
Unidas sobre la infancia, elaborado por la agencia Unicef 
en 2005 (Bolívar, 2005, párrs. 7-8).  

No obstante, la abundante literatura sobre la conserva-
ción de los hijos en esos tiempos, trajo consigo cuestiona-
mientos sobre las costumbres educativas, denunciándose 
tres hábitos considerados nocivos: la práctica de los orfa-
natos, la educación de los niños por nodrizas domésticas 
y la educación “artificial” de los niños ricos (Donzelot, 
1978/1990). Donzelot concibe la infancia como una cons-
trucción sociopolítica: un mundo en el que la infancia es 
un objeto central de las políticas públicas, en las cuales se 
establece la idea de protección infantil como un mecanis-
mo de control social. En esta lógica, la familia desempeña 
un papel crucial en la prevención del desorden social fu-
turo; predominan la medicalización, la pedagogización y 
judicialización de las prácticas familiares. Los niños son 
vulnerables y dependientes, por lo tanto, proteger la in-
fancia implica regular la vida familiar, así la infancia se 
establece como una posición sociopolítica que favorece el 
control del Estado (Donzelot, 1978/1990).
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En el siglo XX, de manera general, la infancia fue consi-
derada como una etapa del desarrollo biológico del niño, 
privilegiando el cuerpo como determinante de su conduc-
ta. En Europa continental se contó con la influencia del 
pensamiento de Rousseau que definía la bondad natural 
del niño y la idea de una educación permisiva. Por el con-
trario, en EE. UU. e Inglaterra, donde la tradición calvi-
nista era más influyente, el niño no se concebía como un 
ser bondadoso, sino como alguien que debe ser reformado 
mediante una educación autoritaria haciendo uso del cas-
tigo físico y público.  

La postura crítica sobre la manera en que las políticas pú-
blicas conciben la infancia la devela como una normalidad 
invisible contenida en un proyecto a desarrollar dictado 
por el poder; el objeto central del gobierno es la conducta, 
apoyado en expertos de la psicología, con el discurso del 
cuidado y protección infantil (Rose, 2007).

El reconocimiento de los niños como sujetos de derecho 
está vinculado a la concepción histórica de la infancia. La 
familia, al amparo de la Iglesia y el Estado, delegaba su 
responsabilidad educadora. Hay una concepción moral en 
la que se asocia la infancia con la inocencia, lo que repre-
senta una doble consecuencia: por un lado, se la debe pre-
servar de las impurezas, especialmente de la sexualidad, y 
por el otro, debe ser fortificada, desarrollando el carácter 
y la razón (Maneiro, 2011). En consecuencia, la familia 
y la escuela modernas separaron al niño de la sociedad 
de los adultos. La escuela encerró a los individuos-niños, 
antaño libres, integrados en la vida común, en un régimen 
disciplinario cada vez más estricto para colocarlos en la 
condición de infancia. 

Corea y Lewkowicz (2005) sostienen que “dichas insti-
tuciones destinadas a producir ciudadanos en tanto que 
sujetos de la conciencia, generaron la infancia como otra 
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institución, como representación, como saber, como supo-
sición, como teoría” (p. 109). Se podría pensar, entonces, 
que infantilización y escolarización aparecen en la moder-
nidad como dos fenómenos paralelos y complementarios. 

De cómo abordar el estudio de la infancia

La infancia es un mundo simbólico que se constituye 
fundamentalmente desde tres espacios: el Estado, la fa-
milia y la escuela. El mundo de la infancia organiza y de-
limita las formas de comportamiento del niño, por ello, 
es una cuestión central en las políticas públicas actuales, 
en las que se considera a los niños como individuos con 
derecho. Estas políticas inciden, en alguna medida, en los 
procesos de subjetivación que orienta la práctica social en 
los espacios mencionados.

La subjetividad se construye en procesos de socialización 
que se desarrollan en espacios practicados (De Certeau, 
2000), como el hogar y la escuela, donde el individuo in-
corpora el mundo como propio y construye su identidad 
en interacción con el otro (Berger y Luckmann, 1968). 
Este mundo orienta y da sentido a las prácticas cotidianas 
que constituyen la subjetividad. Por lo tanto, las políticas 
gubernamentales ofrecen una forma del mundo de la in-
fancia que se materializa en espacios regionales.

Nuestro interés fue el de reconocer cómo se materializa el 
mundo de la infancia en la cultura tsotsil de Zinacantán, 
Chiapas, pensando la infancia como un mundo símbóli-
co, y al niño y al otro en tanto sujetos que interpretan el 
mundo. Como plantea Gadamer (2005), la interpretación 
es un proceso fundamental de la existencia humana, y la 
reintrepretacion es la actualizacion del mundo; sin embar-
go, nuestras interpretaciones y reintrepretaciones siempre 
están influidas por la tradición y el contexto en el que vi-
vimos.
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El mundo de la infancia se materializa y reintrepreta en las 
interacciones de los espacios práticados del hogar y de la 
escuela. Por lo tanto, podemos afirmar que la infancia es 
una región simbólica producida por los sujetos que la ha-
bitan, al mismo tiempo que los constituye como infantes. 
Específicamente, se nombra infante al niño (de cero a doce 
años de edad) en su singularidad: sujeto en sus prácticas 
sociales enmarcadas por la cultura y cosmovisión zina-
canteca. En consecuencia, la infancia, el niño y la cultura 
tsotsil son categorías que articulan este análisis de la cate-
goría Región Infancia Zinacanteca (RIZ). 

Los estudios regionales1  abren la posibilidad de recupe-
rar, en términos metodológicos, el tiempo/espacio/territo-
rio y hablar de la infancia zinacanteca como un artificio 
de análisis intelectual en un espacio específico (territorio 
zinacanteco). La región se convierte en un instrumento 
analítico que adquiere nuevo sentido a partir del pensa-
miento geográfico de Paul Vidal de la Blache, geógrafo 
francés fundador de la geografía humana moderna, quien 
se interesó por la relación de los seres humanos con su 
entorno natural y reconoció que cada región constituye 
una posibilidad distinta de pensamiento y de cultura (Lla-
nos-Hernández, 2010). Con base en estos preceptos, es 
posible pensar la RIZ como una realidad histórica especí-
fica. 

Mientras los estudios sociológicos de la infancia enrique-
cen su conceptualización como una construcción social 
1 La región construida solo fue posible cuando se recuperaron los debates 
que se han configurado en torno a esta categoría. La región es un concepto 
que surge con la modernidad y las teorías del desarrollo, es consustancial al 
concepto de Estado nacional y se desarrolló desde los siglos XV y XVI. En 
1922, L. Febvre planteó que las regiones no existen como unidades morfoló-
gica y físicamente constituidas, sino como resultado del trabajo humano en 
determinado ambiente; la perspectiva del posibilismo pretendía básicamente 
cambiar la idea de una sociedad explicada sólo a partir de leyes naturales, al 
indicar que éstas únicamente influyen y moldean las formas de vida humanas 
pero que siempre hay una posibilidad de elección en función de una cultura.
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y producto de la interacción social en espacios practica-
dos contextualizados, las teorías psicoanalíticas —desde 
Winnicott, Dolto y Lacan— aportan a la comprensión del 
niño como sujeto de la infancia con sus singularidades. 
Con Winnicott (1965/2016) podemos reconocer que, en el 
hogar y en los procesos de socialización primaria, la idea 
de la co-construcción del espacio entre la madre y el in-
fante, a partir del cuidado materno satisfactorio (o hacer 
materno, según lo define De Certeau, 2000), contiene el 
mundo de la infancia, donde el bebé se subjetiva. 

Para Dolto es imprescindible la presencia de la madre 
como el Otro primordial,2 quien habla al bebé y lo ayuda 
a reconocerse como ser hablante, principio de la subjetiva-
ción. El habla dirigida al bebé, o la enunciación (De Cer-
teau, 2000), permite que el sujeto se realice, se apropie, 
se inscriba en el mundo y se sitúe en el tiempo, generando 
así un nudo de circunstancias inseparable del “contexto”: 
“indisociable del instante presente, de circunstancias par-
ticulares y de un hacer (producir a partir de la lengua y 
modificar la dinámica de una relación), el acto de decir es 
un uso de la lengua y una operación sobre ella” (p. 40). 
Como práctica primigenia en el espacio co-construido en-
tre madre e infante, estas acciones generan prácticas co-
tidianas que se traducen en maneras de hacer y permiten 
la construcción de los espacios practicados (De Certeau, 
2000).  

El concepto de hacer materno de Winnicott (1965/2016) 
ilumina la constitución temprana del sujeto en el espacio 
doméstico. El cuidado materno suficientemente bueno po-
sibilita la emergencia de un espacio transicional en el que 
el bebé deviene sujeto. En contextos comunitarios como 
Zinacantán, dicho cuidado se inscribe en tramas familia-
2 La madre como el Otro primordial, desde Lacan, es el lugar desde donde se 
le habla al niño y donde, al mismo tiempo, la palabra adviene de ese modo 
para él (Guillerault, 2009).
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res ampliadas y prácticas culturales específicas. La noción 
de espacio practicado desarrollada por De Certeau (2000) 
resulta central para esta reflexión. El autor distingue entre 
lugar —configuración estable de posiciones— y espacio 
—resultado de operaciones que lo actualizan. Practicar el 
espacio implica dotarlo de sentido a través de acciones 
que, aun siendo ordinarias, poseen una dimensión creati-
va y política.

La distinción entre estrategias y tácticas permite compren-
der las relaciones de poder implicadas en dichas prácti-
cas. Las estrategias se anclan en lugares propios desde los 
cuales se administran relaciones de fuerza; las tácticas, 
en cambio, operan en el terreno del otro, se apoyan en 
la ocasión y despliegan astucias temporales (De Certeau, 
2000). En la RIZ, tanto adultos como niños participan de 
esta dinámica, produciendo espacialidades que no siempre 
coinciden con los diseños institucionales.

Para esta investigación, la regionalización espacio–tiempo 
se considera como región simbólica y se ubica en las singu-
laridades y subjetividades de los zinacantecos, una región 
que se externaliza en sus prácticas sociales: en sus formas 
de comportarse, en lo que dicen y en la dinámica en que 
relacionan niños-adultos, niños-niños y niños-madre. Re-
conocemos a los niños en tanto sujetos del mundo de la 
infancia zinacanteca que viven en el territorio denomina-
do Zinacantán, donde se teje un entramado de significa-
ciones del sí mismo, de los otros y el Otro internalizado 
que sustenta y configura lo simbólico.3 La articulación de 
estos enfoques permite comprender la RIZ como región 
simbólica: una configuración relacional donde lenguaje, 
cuerpo y memoria producen historicidad de prácticas.

3 “Lacan ubica al símbolo como aquello que “humaniza” al ser humano: “un 
mundo humanizado, simbolizado, constituido por la trascendencia introduci-
da por el símbolo en la realidad primitiva” (Lacan, 1954/1981, p. 139, citado 
en Zelis, 2016).
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El territorio

Zinacantán es considerado un territorio rural indíge-
na, un municipio con prácticas mercantiles y con emigra-
ción juvenil hacia las escuelas de San Cristóbal o Tuxt-
la Gutiérrez. Sus pobladores viven principalmente de la 
floricultura: cosechan flores bajo invernadero, como ro-
sas, lilis, anturios y crisantemos. La agricultura también 
es prioritaria, pues es el principal medio de alimentación: 
cosechan maíz, frijol, chile, tomate, calabaza, lechuga y 
diversas frutas. Asimismo, se comercializan textiles elabo-
rados en telar de cintura, bordados a mano o a máquina 
de coser (esta actividad es exclusiva de mujeres), distri-
buidos principalmente en casas de artesanías del pueblo 
o en el tianguis dominical. Otra actividad importante es 
el transporte:  taxis y combis hacia San Cristóbal de Las 
Casas, así como mototaxis dentro del pueblo. 

En Zinacantán vive, casi en su totalidad, población maya 
hablante de la lengua tsotsil, un idioma de tradición pre-
dominantemente oral cuya escritura es dominada por po-
cos zinacantecos. Aunque la mayoría sabe leer y escribir, 
el castellano suele emplearse en espacios públicos y ante la 
presencia de extranjeros. 

La estructura político-religiosa está claramente definida. 
Los zinacantecos nombran a sus autoridades mediante 
prácticas tradicionales articuladas con la normativa gu-
bernamental; no obstante, en los últimos años han surgi-
do tensiones vinculadas con partidos políticos, creencias 
religiosas y disputas entre autoridades tradicionales y mu-
nicipales.

Los pobladores de Zinacantán, al apropiarse del espacio y 
producir territorio, se autonombran zinacantecos en len-
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gua mexicana y, en su propia lengua, se llaman zotzil vi-
nik (“hombre murciélago”) (Ximénez, 1999, p. 362, cita-
do en Castellanos, 2015, p. 9). Las familias tienen como 
espacios de convivencia los grupos domésticos y el sna.4 El 
desarrollo infantil temprano ocurre en hogares extensos, 
en convivencia constante con hermanos, parientes, niños 
y adolescentes de diversas edades (De León, 2005). Los 
grupos domésticos habitan en casas que pueden ser de va-
rios tipos. 

Las formas de vestir, de hablar, de habitar y, principalmen-
te, los usos del lugar funcionan como mecanismos simbó-
licos que marcan el territorio zinacanteco. Las fronteras 
físicas entre un pueblo tsotsil zinacanteco y un pueblo 
tsotsil chamula son evidentes en la ocupación geográfica, 
la indumentaria, las prácticas educativas y la ejecución de 
tradiciones. 

El territorio facilita la interpretación y comprensión de las 
relaciones sociales vinculadas con la dimensión espacial: 
contiene las prácticas sociales y los sentidos simbólicos 
que los seres humanos desarrollan en la sociedad confor-
me a su íntima relación con la naturaleza; algunas diná-
micas cambian de manera fugaz, pero otras se conservan 
adheridas en el tiempo y el espacio. En términos metodo-
lógicos, esta perspectiva permite recuperar subjetividades 
inscritas en las prácticas cotidianas que habitan y tejen el 
mundo de la infancia zinacanteca.  

De esta manera, el tejido de la RIZ se estructura a partir 
de las prácticas cotidianas y los sentidos simbólicos que 
ocurren en dicho territorio, organizado en espacios donde 
cada individuo ocupa posiciones distintas y coexistentes, 
externas unas a otras, definidas en relación unas de otras, 
por su exterioridad mutua y por relaciones de proximidad, 
4 Sna: Grupo de casas compuesto por una o más unidades domésticas (De 
León, 2005).
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de vecindad o de alejamiento y asimismo por relaciones 
de orden, como por encima, por debajo y entre … es esa 
realidad invisible, que no se puede mostrar ni tocar con el 
dedo, y que organiza las prácticas y las representaciones 
de los agentes (Bourdieu, 1994, p. 16 y 21). 

Estas prácticas —mecanismos de posesión y posición so-
bre/en el espacio— producen territorio. En este sentido, 
De Certeau (2000) explica que el espacio practicado es 
el recurso mediante el cual los usuarios se reapropian de 
las estructuras territoriales a través de maneras de hacer 
y tácticas-prácticas culturales que resisten el poder en los 
sistemas dominantes, con el fin de desarrollar nuevos há-
bitats (citado en Spíndola, 2016, p. 29).

Espacios sociales practicados de la Región Infancia 
Zinacanteca

Los espacios sociales practicados de la RIZ se confi-
guran a partir de las actividades cotidianas que realizan 
niñas y niños en Zinacantán, Chiapas. No se delimitan 
únicamente por fronteras físicas, sino por relaciones so-
ciales, prácticas culturales y significaciones compartidas 
que estructuran la experiencia infantil. En este sentido, el 
espacio es entendido como producto de prácticas sociales 
que lo actualizan y resignifican constantemente.

La Región Infancia Zinacanteca (RIZ) se constituye como 
una región simbólica construida desde la experiencia in-
fantil. No se trata de una delimitación administrativa ni 
geográfica estricta, sino de una configuración relacional 
que emerge del entramado de prácticas cotidianas, discur-
sos y memorias que atraviesan la vida de niñas y niños. 
Así, presentamos los espacios sociales practicados que he-
mos incorporado como esencia de la RIZ: el espacio do-
méstico, el espacio escolar, el espacio artesanal, el espacio 
agrícola y el espacio religioso.
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Espacio doméstico: matriz simbólica de la subjeti-
vación infantil

El primer ámbito de socialización de la RIZ es el es-
pacio doméstico, el cual es definido como el lugar donde 
se tejen las singularidades de los niños zinacantecos como 
sujetos y las prácticas cotidianas con los otros. Es en el ho-
gar  donde se establecen los vínculos primarios de cuidado 
y donde se inscriben las primeras experiencias corpora-
les y afectivas. La lactancia prolongada, el uso del rebozo 
para cargar al bebé y la cercanía constante entre madre e 
hijo constituyen prácticas que configuran una forma espe-
cífica de subjetivación infantil.

Las mujeres desempeñan un papel central en este espacio, 
no solo como cuidadoras, sino como transmisoras de sa-
beres culturales. La enseñanza del tejido, la preparación 
de alimentos y la organización del trabajo doméstico for-
man parte de un proceso de aprendizaje situado que in-
corpora a las niñas en las dinámicas productivas del grupo 
familiar.

En este espacio acontecen las primeras prácticas cultura-
les: habitar, hablar, vestir, comerciar, compartir, platicar, 
esperar, tejer, sembrar, cosechar, creer y escuchar. La in-
fancia se constituye en la interacción corporal con la ma-
dre, especialmente a través del rebozo y la lactancia. La 
madre realiza el sostén a través del rebozo, primero en 
lo físico y en la táctica de alimentar al bebé (casi siempre 
cuando llora): bajo el brazo, enrebozado, saca el pecho en 
un contacto piel a piel, le habla, le susurra, lo mece, mien-
tras sigue en sus labores domésticas.

Se evidencia la dimensión corporal del cuidado y su papel 
en la constitución subjetiva. En consonancia con Winnico-
tt (1965/2016), el cuidado suficientemente bueno permite 
la emergencia de un espacio simbólico que sostiene al su-
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jeto en formación.

En el mismo ejercicio de la maternidad también existen 
adopciones informales dentro del grupo doméstico am-
pliado. Estas prácticas revelan formas de parentesco que 
trascienden la consanguinidad y se sostienen en redes de 
solidaridad comunitaria. Se comprende que el espacio do-
méstico es un ámbito simbólico coconstruido, donde el 
cuerpo materno es mediación de subjetivación. Se afirma 
que en la RIZ el cuidado materno es primordial para que 
el bebé se convierta en niño, en sujeto.

El padre, por su parte, aparece como proveedor y figura 
normativa. Sin embargo, en algunas familias de la RIZ 
también hay padres ausentes o violentos. Santiago, un 
niño zinacanteco (2021), menciona “mis amigos del par-
que poco hablan de su padre; sin embargo, dijeron que 
sale a trabajar todo el día, que les pega si no se portan bien 
[…] y que, a veces, se emborracha”. Este ejemplo revela 
que el espacio doméstico también puede ser de conflicto y 
poder. No obstante, incluso en estas situaciones, el grupo 
doméstico ampliado —hermanos mayores, abuelos— ope-
ra como red de sostén.

El espacio doméstico no se trata únicamente de la casa 
como estructura física, sino del grupo doméstico que com-
parte “el grupo de casas y la cruz”, es decir, un entramado 
de parentesco, ritualidad y economía. Asimismo, se evi-
dencian tensiones relacionadas con la autoridad, el género 
y la distribución del trabajo. Las prácticas disciplinarias, 
los castigos físicos y las estrategias de negociación coti-
diana muestran que el espacio doméstico es también un 
espacio de poder.

Finalmente, en el espacio doméstico “los cuerpos hablan” 
y producen huellas de actos que generan nuevos espacios 
sociales practicados. El espacio doméstico, por tanto, no 
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es estático: se expande hacia la tienda de textiles, el parque 
o el cultivo cuando las prácticas económicas lo requieren, 
como lo presentamos en los siguientes espacios.

Espacio escolar: separación, socialización y tácticas 
infantiles 

En la Región Infancia Zinacanteca, la escuela consti-
tuye un segundo espacio social practicado que introduce 
nuevas formas de organización temporal y disciplinaria. 
A diferencia del espacio doméstico, la escuela opera bajo 
una lógica institucional regulada por el currículo oficial 
y la normatividad estatal. Esta es descrita como el lugar 
donde se producen aprendizajes explícitos en un currículo 
real, pero también donde emergen aquellas prácticas que 
devienen del currículo oculto y vivido (juegos, trivialida-
des, encuentros, conflictos, conversaciones).

La escuela introduce una ruptura en la continuidad del 
espacio doméstico. Constituye un espacio de socialización 
secundaria donde se despliegan estrategias institucionales 
—currículo formal, disciplina, evaluación—, pero también 
tácticas infantiles de adaptación, resistencia o apropia-
ción. La escuela en la RIZ representa un espacio simbó-
lico que permite la separación; de hecho, realiza un corte 
necesario que da paso a la construcción de otro espacio de 
socialización.

El ingreso al preescolar representa una ruptura con el es-
pacio doméstico. Regularmente, dicho ingreso ocurre a 
partir del segundo grado, entre los 3 y 4 años de edad. 
Muchos niños experimentan angustia y lloran durante los 
primeros días; algunas madres optan por retirarlos tem-
poralmente. Esta escena evidencia la tensión entre el es-
pacio doméstico y el escolar, así como el necesario corte 
simbólico que la escuela introduce en la vida infantil.
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Sin embargo, las niñas y los niños no son sujetos pasivos 
frente a estas disposiciones. A través del juego, el uso del 
idioma tsotsil entre pares y la reinterpretación de conteni-
dos escolares, despliegan tácticas que resignifican el espa-
cio escolar. En el recreo se manifiestan tácticas infantiles 
autónomas: juegan a esconderse, a la casita, a la tiendita, 
a correr, al fútbol; son juegos mediados por la lengua ma-
terna y donde los niños son los protagonistas.

Aquí se observa la apropiación del espacio escolar más 
allá del control docente. Asimismo, la apropiación del 
castellano como segundo idioma se realiza en la interac-
ción cotidiana, no exclusivamente en la instrucción for-
mal. La tensión lingüística entre tsotsil y castellano es una 
de las dimensiones más significativas. El acto de hablar, 
entendido como práctica enunciativa (De Certeau, 2000), 
evidencia la confrontación entre dos sistemas simbólicos. 
Para muchos niños, el castellano es una lengua extranjera 
que media el acceso al saber escolar. La apropiación del 
idioma ocurre, en gran medida, a través de los pares, en 
espacios de juego no regulados por el currículo. La lengua 
tsotsil funciona como medio de cohesión y resistencia sim-
bólica.

El control comunitario sobre la escuela, mediante comi-
tés de madres y padres de familia y autoridades locales, 
evidencia que este espacio no es ajeno a la organización 
social de Zinacantán. La escuela se inserta en la dinámica 
comunitaria y se adapta a calendarios festivos y agrícolas.

La deserción escolar también forma parte de este espacio 
practicado. En muchos casos se debe a la falta de recursos 
económicos o de material escolar; las condiciones econó-
micas del espacio doméstico inciden directamente en la 
trayectoria escolar. Sin embargo, ante la decisión de las 
hijas o hijos de dejar la escuela —incluso sin haber con-
cluido la educación primaria—, madres y padres no suelen 
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obligarlos a permanecer ni castigan su elección. “La es-
cuela puede esperar”, señala una madre zinacanteca cuan-
do su hija decidió abandonar el quinto grado de primaria 
porque “era aburrida, ya no le gustaba”.

La escuela no es un enclave externo, sino un espacio ne-
gociado donde convergen subjetividades y racionalidades 
distintas, podemos ver que con la presencia de comités 
comunitarios para la vigilancia escolar confluyen las ra-
cionalidades de los padres de familia, de los profesores, 
así como las quienes producen y definen las políticas educ-
tivas establecidas; muestra que con relación a la escuela, 
los padres tsotsiles mantiene disposición estratégica para 
jugar con la compleja relación con el orden escolar y el 
lenguaje, asi como con un orden social y simbólico conte-
nidos de demandas de ciertas prácticas.

Las prácticas disciplinarias —incluido el castigo físico 
evocado en narrativas infantiles— revelan la imbricación 
entre el espacio doméstico y el escolar. La autoridad ma-
terna se proyecta simbólicamente en el aula, mientras que 
los docentes despliegan tácticas para sostener la asistencia 
y evitar la deserción. Esta doble dimensión implica que el 
aprendizaje excede los contenidos formales e incluye jue-
gos, conflictos y negociaciones cotidianas.

En términos analíticos, la escuela se configura como un 
campo donde confluyen estrategias institucionales y tácti-
cas infantiles. Como señala De Certeau (2000), las tácticas 
son un “arte de hacer jugadas en el campo del otro” (p. 
45). Las niñas y los niños transforman el espacio escolar 
mediante prácticas que no siempre resultan visibles para 
la institución.

Espacio artesanal: saber heredado y economía iden-
titaria 
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El espacio artesanal de la RIZ es definido como el lu-
gar donde se tejen los saberes tradicionales —el queha-
cer heredado de las generaciones ancestrales—. En él se 
elaboran huipiles, rebozos y tapetes, principalmente por 
mujeres y niñas, pero también se teje la subjetivación de 
niños y niñas, de mujeres y hombres zinacantecos.

La transmisión del saber ocurre en el hogar y en la tienda 
de textiles. Las niñas observan, imitan y practican hasta 
dominar el telar. Este aprendizaje no solo es técnico; im-
plica una incorporación simbólica a la identidad zinacan-
teca.

El espacio artesanal, centrado en la producción textil, arti-
cula economía doméstica, identidad cultural y aprendizaje 
intergeneracional. Las niñas participan tempranamente en 
el telar, internalizando saberes que conjugan técnica, esté-
tica y memoria. 

Aunque predomina la producción manual femenina, exis-
ten transformaciones contemporáneas: la incorporación 
de máquinas de coser y la participación de algunos va-
rones. La incorporación de bordados a máquina y nue-
vos colores evidencia procesos de hibridación cultural sin 
ruptura radical con la tradición. Esto advierte que la tra-
dición no es inmóvil; se adapta sin perder su historicidad.

El espacio artesanal también articula economía doméstica 
y autonomía juvenil. El pago por el trabajo artesanal pue-
de realizarse en especie o en dinero; en algunos casos, las 
jóvenes administran directamente sus ingresos, iniciando 
procesos de autonomía económica. Sin embargo, esta au-
tonomía puede vincularse con riesgos como el consumo de 
alcohol o el abandono escolar.

El aprendizaje ocurre mediante la observación y la prác-
tica acompañada. Las madres y abuelas transmiten técni-
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cas, diseños y significados asociados a las prendas. El tex-
til no es solo mercancía: es portador de identidad cultural 
y memoria colectiva.

Espacio agrícola: repertorios colectivos y continui-
dad cultural

El trabajo agrícola constituye otro espacio social prac-
ticado relevante. Niñas y niños participan en actividades 
relacionadas con el cultivo del maíz, la siembra de flores 
y el cuidado de animales domésticos. Tanto el espacio ar-
tesanal como el agrícola revelan que la infancia en la RIZ 
está intrínsecamente ligada a la producción material. Le-
jos de concebirse como una etapa improductiva, se integra 
gradualmente en las dinámicas económicas familiares.

El espacio agrícola comprende las estrategias y tácticas 
ancestrales vinculadas al cultivo del maíz, las frutas, los 
vegetales y diversas flores. Estos cultivos sostienen no solo 
la alimentación, sino también la economía y la estética ri-
tual. Los niños acompañan a sus padres al cultivo cuando 
aún no asisten a la escuela, integrándose progresivamente 
a la economía familiar. Allí aprenden técnicas de siembra, 
cuidado y cosecha, y al mismo tiempo se vinculan con los 
ciclos del maíz, las flores y las hortalizas. Si los jóvenes se 
“juntan” tempranamente, la mujer continúa las prácticas 
aprendidas en su hogar y participa también en las labores 
agrícolas. El espacio agrícola muestra cómo la infancia se 
integra progresivamente a la economía familiar, no como 
explotación aislada, sino como proceso formativo comu-
nitario.

La participación infantil en las prácticas de la agricultu-
ra de la cultura tsotsil se realiza como proceso formativo 
que socializa a los niños con la cultura económica de la 
familia, la realizan cuando consideran que el niño debe 
de apropiarse de los saberes compartidos, por lo tanto es 
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aprender sobre la economía moral convenida, de las for-
mas de hacer, pensar y sentir la economía (producción, 
distribución y consumo). Las prácticas agrícolas constitu-
yen pedagogías implícitas donde se transmiten valores de 
reciprocidad, esfuerzo y pertenencia territorial. 

Los ciclos agrícolas organizan el tiempo comunitario y 
afectan la asistencia escolar. Durante periodos de siembra 
o cosecha, la participación infantil en el campo puede in-
tensificarse.

En el espacio agrícola emergen repertorios colectivos —
creaciones anónimas y perecederas— que hacen vivir pero 
que no se capitalizan. Es decir, prácticas heredadas que 
producen historicidad sin formalizarse en instituciones.

Espacio religioso: ritualidad y apropiación infantil

En la Cultura Tsotsil las prácticas religiosas estructu-
ran temporalidades y jerarquías comunitarias. En Zina-
cantán, gran parte de la vida social se organiza en torno a 
celebraciones religiosas: las festividades patronales, como 
las de San Sebastián en el que los niños participan acom-
pañando a los adultos, y las ceremonias rituales constitu-
yen escenarios donde niñas y niños participan activamente 
mediante el juego, el estar juntos y el estar atento a lo que 
sucede para recreación y el ensayo para la adultez; este 
estar de los niños propicia la configuranción del orden de 
la infancia, un orden simbólico. Durante las celebraciones 
religiosas, se suspenden actividades escolares y laborales. 

En el entramado de las prácticas religiosas se observa la 
coexistencia de las prácticas del cuidado de la salud, ca-
racterizado por las curandería y la chamanería, el uso de 
parteras; es una concepción de la salud en la que se consi-
dera elcuerpo y la espiritualidad, en la que no se escinden 
lo terrenal y lo divino. Estas práctica coexisten con las de 
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la medicina moderna, por lo regular como segundo op-
ción.

Finalmente debemos que las prácticas religiosas se estan 
diversificando,   que se advierten transformaciones con-
temporáneas como la presencia de iglesias cristianas que 
rechazan el culto a los santos, generando convicciones sin-
gulares de las prácticas y creencias religiosas revonfigu-
rando dealguna manera el entramado sociocultural. 

Conclusiones 

Los cinco espacios sociales practicados —doméstico, 
escolar, artesanal, agrícola y religioso— se entrelazan y 
producen la Región Infancia Zinacanteca como “prosa 
del mundo”. Cada uno alberga estrategias y tácticas que 
configuran subjetividades infantiles situadas. En este sen-
tido, la RIZ aporta elementos teóricos y metodológicos 
a los estudios regionales al proponer una regionalización 
simbólica centrada en la infancia como categoría analí-
tica. Esta perspectiva permite desplazar la mirada desde 
delimitaciones estrictamente geográficas hacia configura-
ciones relacionales producidas por prácticas sociales con-
cretas. 

La Región Infancia Zinacanteca se configura como una 
región simbólica tejida por prácticas cotidianas que arti-
culan cuidado, lengua, trabajo y religiosidad. El concepto 
de espacio practicado permite comprender que la infancia 
no se inscribe en contenedores físicos, sino en entramados 
relacionales producidos por estrategias y tácticas situadas.

Lejos de compartimentos aislados, estos espacios forman 
un tejido multicolor donde las prácticas cotidianas ge-
neran historicidad. La infancia zinacanteca emerge, así, 
como agente activa en la producción de región simbólica, 
a través de maneras de hacer, creer, aprender, trabajar y 
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jugar.

Este tejido multicolor producido en la RIZ constituye en-
tramados relacionales que producen subjetividades infan-
tiles específicas, atravesadas por género, lengua, economía 
moral y orden comunitario. La infancia no puede enten-
derse como etapa pasiva de tránsito hacia la adultez, sino 
como posición activa de producción simbólica que recon-
figura permanentemente los límites entre lo privado y lo 
público. 

Los cinco espacios analizados no operan de forma aisla-
da, se entrelazan y se desplazan constantemente. El par-
que central puede devenir espacio doméstico cuando allí 
se trabaja en familia; la escuela se impregna de prácticas 
agrícolas cuando el calendario escolar se ajusta a los ci-
clos productivos y festivos.

Siguiendo a De Certeau (2000), la infancia prolifera y des-
hace superficies legibles. Las prácticas infantiles generan 
una espacialidad metafórica en constante desplazamiento. 
En este sentido, la RIZ es producto de una regionalización 
“desde abajo”, donde la experiencia infantil constituye 
criterio articulador y no como simple variable demográfi-
ca. El espacio doméstico emerge como matriz de subjetiva-
ción; la escuela, como escenario de negociación intercul-
tural y lingüística; los espacios artesanal y agrícola, como 
ámbitos de aprendizaje productivo e inserción progresiva 
en la economía moral comunitaria; y el espacio religioso, 
como estructura temporal y moral de pertenencia. Cada 
uno aporta dimensiones específicas a la constitución de la 
infancia zinacanteca y, en conjunto, configuran un siste-
ma relacional coherente.

Este análisis es una contribución a los estudios regionales 
al proponer una regionalización centrada en la infancia 
y evidenciar que los territorios simbólicos se construyen 
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desde prácticas ordinarias que, aunque invisibilizadas, 
sostienen la vida comunitaria. Metodológicamente, ello 
implica atender a la cotidianidad como fuente legítima de 
producción teórica.

Reconocer a niñas y niños como sujetos productores de 
espacio implica reconfigurar nuestras categorías analíticas 
y cuestionar las miradas homogenizantes sobre la infancia 
indígena. La RIZ muestra que toda región es, ante todo, 
un tejido vivo de prácticas.
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El ámbar en Chiapas: una región del sureste mexi-
cano

El ámbar es una resina fósil con características únicas 
que lo diferencian de otros elementos naturales, por ejem-
plo, su brillo y su notable transparencia (Lowe, 2005). 
Esta gema —como también se le denomina— es el resul-
tado de la polimerización de resina secretada por ciertas 
especies de árboles, la cual se acumuló y fosilizó con el 
paso del tiempo, encapsulando una gran variedad de or-
ganismos (García-Villafuerte, 2023).

Las piezas de ámbar más antiguas registradas pertenecen 
al periodo Carbonífero (hace 359–299 millones de años) 
y al periodo Terciario (66–2.6 millones de años); sin em-
bargo, la mayoría de los depósitos conocidos proceden del 
Mesozoico y el Cenozoico (Lowe, 2002). La presencia de 
esta resina fósil se ha identificado en diversos territorios 
alrededor del mundo: países en las costas del mar Báltico, 
Italia, Francia, el País Vasco, Rumania, China, Myanmar, 
Alaska, Líbano, Siberia, Canadá, Estados Unidos, Re-
pública Dominicana y México, entre otros (Del Carpio, 
2019; Lowe, 2002).
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En México, se ha registrado la presencia de ámbar en 
Chiapas, Coahuila y Baja California (Riquelme, 2014). 
No obstante, el ámbar de Chiapas destaca por la mag-
nitud de sus depósitos y por su relevancia sociocultural 
y económica en la zona (Cruz-Ocampo et al., 2007; Del 
Carpio, 2019).

Los principales yacimientos de ámbar en México se loca-
lizan en el norte de Chiapas (véase Figura 1, región VII 
Los Bosques), especialmente en el municipio de Simojo-
vel de Allende que es su principal productor, así como en 
localidades cercanas como El Bosque y Huitiupán. Algu-
nas comunidades con depósitos de ámbar pertenecientes 
a Simojovel serían La Pimienta, Los Pocitos, Pauchil los 
Cocos, El Vergel, Carmen Las Limas, Montecristo, Porve-
nir Chanalucum y Rio Colorado (Pimentel, 2009). Desde 
el punto de vista geológico, el ámbar chiapaneco es una 
resina fósil de origen vegetal, formada hace aproximada-
mente entre 15 y 23 millones de años, durante el periodo 
Mioceno (INAH, 2018).

Figura 1. Región VII los Bosques: principa-
les depósitos de ámbar en Chiapas

Fuente: Elaboración propia.
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La importancia de esta región, para el nacimiento del ám-
bar, se debió a las condiciones climáticas y biológicas, fa-
voreciendo la producción de resina por árboles prehistó-
ricos, la cual, con el paso del tiempo y bajo procesos de 
presión y sedimentación, se fosilizó. Una de las caracterís-
ticas más relevantes del ámbar de Chiapas es la presencia 
de inclusiones orgánicas, como insectos y restos vegetales, 
que lo convierten en un material de alto valor científico y 
paleontológico, además de artesanal.

El ámbar constituye uno de los recursos naturales y cultu-
rales más representativos del estado de Chiapas. Más allá 
de su valor estético como piedra semipreciosa, el ámbar ha 
desempeñado un papel central en la historia, la identidad 
cultural y la economía de diversas comunidades del norte 
del estado. Su extracción, transformación y comercializa-
ción han dado lugar a prácticas sociales, saberes artesana-
les y dinámicas económicas que configuran un fenómeno 
regional complejo.

El uso del ámbar en Chiapas se remonta a la época prehis-
pánica. Las culturas mayas, por ejemplo, empleaban esta 
resina fósil con fines rituales, ornamentales y simbólicos, 
asociándola con lo sagrado, la protección espiritual y el 
estatus social (Serrano-Sánchez, 2015). El ámbar era utili-
zado en ceremonias religiosas y como objeto de intercam-
bio comercial.

Durante la época colonial, el valor simbólico del ámbar 
fue desplazado parcialmente por una visión económica, 
aunque su explotación no alcanzó niveles industriales. 
Sería hasta el siglo XX cuando la extracción artesanal 
comenzó a consolidarse como una actividad económica 
relevante para las comunidades locales (INAH, 2018). A 
lo largo del tiempo, el ámbar se convirtió en un símbolo 
identitario del estado, vinculado tanto al pasado indígena 
como a la artesanía contemporánea.
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En la actualidad, el ámbar es un elemento central de la 
identidad cultural chiapaneca. Los saberes tradicionales 
asociados a su extracción y transformación se transmiten 
de generación en generación, particularmente en comu-
nidades indígenas. La artesanía en ámbar —collares, ani-
llos, figuras y objetos decorativos— representa una expre-
sión cultural que combina técnica, estética y simbolismo. 
Como tal esta ha evolucionado por las influencias del mer-
cado y de la dinámica cultural de los propios artesanos.

La minería artesanal del ámbar constituye una fuente im-
portante de ingresos para numerosas familias en la región 
norte de Chiapas. La cadena productiva involucra a mine-
ros, artesanos, intermediarios y comerciantes, generando 
una economía local basada principalmente en el trabajo 
manual y el comercio informal.

El ámbar también ha adquirido relevancia en el sector tu-
rístico, al convertirse en un atractivo para visitantes na-
cionales e internacionales. No obstante, este impacto eco-
nómico se ve limitado por diversos factores, como la falta 
de regulación efectiva, la presencia de imitaciones en el 
mercado y la desigual distribución de beneficios, donde 
los productores suelen recibir ingresos menores en compa-
ración con los intermediarios.

Otro aspecto fundamental del ámbar chiapaneco es su ex-
tracción, pues se realiza mayoritariamente en condiciones 
precarias. Las minas son túneles excavados manualmente, 
lo que implica riesgos constantes para los trabajadores, 
como derrumbes y accidentes. Además, la actividad mi-
nera puede generar impactos ambientales negativos, entre 
ellos la degradación del suelo y la alteración del paisaje 
(Secretaría de Economía, 2020).

Desde una perspectiva social, las comunidades dedicadas 
a la extracción del ámbar enfrentan altos índices de po-
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breza, marginación y acceso limitado a servicios básicos. 
Estas condiciones evidencian la necesidad de políticas in-
tegrales que atiendan tanto la protección ambiental como 
el bienestar social de los trabajadores.

El ámbar de Chiapas, significados y sus usos

El ámbar que se localiza en Chiapas se caracteriza por 
sus orígenes a partir de dos especies de árboles de donde 
procede la resina fosilizada: la especie llamada Hymenaea 
mexicana (Poinar y Brown, 2002) y la Hymenaea allendi 
(Calvillo-Canadell et al., 2010) (Carbot-Chanona et al., 
2012). A partir del estudio de los sedimentos portadores 
del ámbar, se ha establecido un límite de edad de 23 mi-
llones de años que abarcarían los periodos entre el Oligo-
ceno-Mioceno (Vega et al., 2009). Por su valor biológico 
e histórico, el ámbar ha sido un material arduamente es-
tudiado científicamente por contener en su interior inclu-
siones biológicas como microorganismos, restos vegetales 
y animales, además inclusiones no biológicas como bur-
bujas con contenido del tipo gaseoso, líquido y sedimento 
(Carbot-Chanona et al., 2012).

La resina fosilizada ha tenido una notable importancia 
histórica, como decíamos anteriormente, como elemento 
indumentario, como joya y piedra ritual para los pueblos 
mesoamericanos del centro y sur de México (Del Carpio, 
2019). Desde el periodo prehispánico, el ámbar era utili-
zado como un objeto de intercambio comercial ya que for-
maba parte de las riquezas que, como tributo los pueblos 
originarios ofrecían al imperio mexica. Con esta resina se 
elaboraban principalmente ornamentos y ofrendas fune-
rarias (Cruz-Ocampo et al., 2007).

A partir de las evidencias arqueológicas encontradas prin-
cipalmente en el sitio olmeca llamada La Venta, que se 
ubica dentro de los límites territoriales que comprenden lo 
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que hoy se denomina al estado de Tabasco, se encontró la 
pieza de ámbar más antigua. La cual se describe como un 
adorno periforme procedente del periodo Preclásico Me-
dio (700 a. C.). Sería en el periodo Posclásico (900-1541 
d. C) cuando la distribución de la resina fósil se extende-
ría y se encontrarían algunas piezas, como cuentas de co-
llares, pulseras, bezotes, orejeras y narigueras discoidales 
con presencia de pequeños porcentajes o hechas totalmen-
te de ámbar. Dichas piezas eran utilizadas en territorios 
correspondientes a la Cuenca de México, Michoacán, Oa-
xaca, Chiapas, Veracruz, Yucatán y Tabasco (Lowe, 2013; 
Riquelme, 2012).

Las descripciones y hallazgos encontrados representan ca-
racterísticas específicas como significados únicos. Como 
es el caso de los bezotes de ámbar que, aunque no se han 
encontrado evidencias físicas, pero que si se encuentran 
representados e identificados en los códices tributarios. 
Sus características se describen como delgadas piezas ci-
líndricas o curvas, insertadas en soportes de oro. Estas 
piezas significaban un símbolo de valor y proezas milita-
res, un distintivo exclusivo para los mejores guerreros y 
jefes de los comerciantes (Lowe, 2013).

En Chiapas se encuentra una referencia del periodo colo-
nial sobre el uso ornamental del ámbar; dentro del dia-
rio de viaje de fray Tomás de la Torre que junto con un 
grupo de frailes dominicos llegarían desde España en el 
año 1545 a instancias del obispo fray Bartolomé de las 
Casas. Fueron recibidos por indígenas chiapanecas, asen-
tado en la región llamada Chiapa de los Indios (hoy es el 
municipio de Chiapa de Corzo). El uso de las narigueras 
hechas de ámbar, que exponían particularmente la ana-
tomía de la nariz, generó asombro en Fray Tomás de la 
Torre, quedando el hecho plasmado en aquellos diarios de 
viaje (Lowe, 2013). Este uso continuaría un siglo y medio 
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después entre los habitantes de la Selva Lacandona (en 
los límites fronterizos de Chiapas y Guatemala), quienes 
habían permanecido fuera del dominio hispano. Por su 
parte, Juan de Villagutierre y Sotomayor, quien sería el 
relator y supremo del Consejo de Indias (1680-1700) de 
acuerdo con su llegada en 1695 al pueblo de El Lacandón, 
detalló el uso de narigueras por parte de las mujeres, en 
formas tubulares y en forma de círculos. Mientras que, 
para los chiapanecas su uso era conferido a los ancianos 
del pueblo. Estos adornos de disco de ámbar eran colo-
cados en septum nasal, también identificadas también en 
otros pueblos del sur de Mesoamérica (Lowe, 2013).

Se puede decir que el ámbar fue un material de gran im-
portancia simbólica, ritual y ornamental entre los antiguos 
pueblos mesoamericanos, especialmente entre los mayas 
de la región que hoy corresponde a Chiapas. El ámbar era 
asociado con el sol, la vida y la energía vital, por lo que 
se utilizaba como amuleto protector, ofrenda ceremonial y 
objeto con supuestas propiedades curativas, aspectos que 
todavía perduran entre las comunidades. Otro significado 
dentro de este ambiente precolombino consiste en que el 
ámbar se transformaba en collares y adornos personales 
que podían indicar prestigio social y que en algunos casos 
formaban parte de ajuares funerarios. Además de su valor 
ritual, el ámbar tuvo un papel relevante en las redes de 
intercambio comercial mesoamericanas, circulando como 
bien apreciado entre distintas regiones y reforzando vín-
culos económicos y culturales, lo que evidencia su relevan-
cia dentro de la cosmovisión y la vida social prehispánica 
(Serrano-Sánchez, 2015).

Durante los siglos XIX y XX se registraron disputas agra-
rias y territoriales, lo que provocarían variaciones y cam-
bios en temas económicos, políticos, sociales, jurídicos, 
culturales y religiosos en Chiapas (Toledo, 2018; Ytuarte, 
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2010). Toledo (2010) enfatiza que, durante el siglo XX 
y después de dos décadas de violentos enfrentamientos, 
tuvieron como resultado la repartición de tierras que an-
tes pertenecieran a fincas agropecuarias de la región de la 
sierra norte, entre quienes estarían avecinados a la zona y 
entre trabajadores agrícolas.

Es en esta región norte del territorio chiapaneco, donde se 
han localizado depósitos de ámbar principalmente en los 
municipios de Simojovel de Allende y Huitiupán, ubica-
dos al norte de la entidad (Del Carpio, 2023). Además de 
los municipios que han sido menos explorados como El 
Bosque, Pueblo Nuevo Solistahuacán, Totolapa, Pantelhó, 
Chenalhó, Ixtapa-Sóyalo, Yajalón y Malpaso (Del Carpio, 
2023; García-Villafuerte, 2014; Toledo, 2018; Ytuarte, 
2010).

Fundamentalmente, se han considerado tres regiones im-
portantes respecto a los yacimientos de Chiapas: 1) Simo-
jovel (desde Tapilula hasta Yajalón y de El Bosque hasta 
Pantelhó); 2) Ixtapa-Soyaló (región poco explorada) y 3) 
Totolapa, donde se realizan trabajos de extracción pre-
caria (Toledo, 2018; Ytuarte, 2010). Con el tiempo, las 
nuevas generaciones mostrarían desinterés por la agricul-
tura y comenzaría a tener una mayor relevancia aquellas 
actividades económicas en torno al ámbar, es decir, desde 
la extracción, la talla, el trabajo artesanal y/ o la comer-
cialización (Toledo, 2018).

Las inclusiones halladas en el ámbar han sido también del 
interés académico nacional e internacional que, a través de 
estudios especializados ha demostrado que el ámbar chia-
paneco cuenta con registros fósiles que comprueban la ri-
queza de variedad de especies de organismos procedentes 
del pasado (García-Villafuerte, 2021, 2023). Generando 
un importante conocimiento científico para la geología, 
la paleontología, la biología, la antropología y en otras 
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ciencias aplicadas, a partir de investigaciones respecto a 
las formas de vida extintas (Del Carpio, 2019).

Las primeras inclusiones fósiles documentadas en el ám-
bar de Chiapas se remontan en la década de 1950, cuando 
un grupo de científicos pertenecientes al Departamento de 
Entomología y Parasitología, provenientes de la Universi-
dad de California, en Berkley, Estados Unidos, descubrie-
ron de manera accidental algunos especímenes (García-Vi-
llafuerte, 2023; Poinar y Poinar, 1994). En esa expedición 
se identificaron los primeros organismos que fueron una 
abeja y un escarabajo (Engel, 2004), generando interés en 
el mercado regional, nacional e internacional por el estu-
dio de los fósiles y la conservación del ADN en el ámbar. 
No solo llamaría la atención de de la comunidad científi-
ca, sino también fue la inspiración de largometrajes como 
Jurassic Park, una producción cinematográfica del esta-
dounidense Steven Spielberg (Ytuarte, 2010).

Después de 1971 los estudios a ciertas arañas fósiles que-
darían suspendidas, hasta que a principios del siglo XXI 
se retomaron nuevamente las investigaciones a un grupo 
de organismos encontrados en el ámbar chiapaneco lo que 
generó la producción de nueva información (García-Vil-
lafuerte, 2023). Se lograron identificar nuevos hallazgos, 
como el primer registro fósil de un tipo de araña (Aranea, 
Salticidae), identificando sus relaciones ecológicas como 
el caso de depredación presente en este descubrimiento 
(García-Villafuerte, 2018, 2023). En el 2002 fue inaugu-
rado el Museo de Paleontología Eliseo Palacios Aguilera, 
ubicado en la ciudad de Tuxtla Gutiérrez, alberga den-
tro de sus instalaciones una sección dedicada al ámbar 
de Chiapas. En esta sala se exhiben piezas de ámbar con 
inclusiones fósiles de insectos y arañas que en su mayoría 
han sido estudiados por investigadores estatales y nacio-
nales (Secretaría de Cultura-SIC, s. f.).
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Mientras que, en la misma década de 1970, el uso ritua-
lístico del ámbar comenzaría a tomar un papel importante 
como un medio de apoyo económico. En 1980 y mayor-
mente en 1990, incrementaría el interés por la extracción 
de las piezas, como consecuencia de la prolongada crisis 
económica campesina en la región norte del estado, parti-
cularmente en la que posteriormente seria denominada, la 
“tierra del ámbar”, es decir, Simojovel de Allende, Chia-
pas (Toledo, 2018).

Así, los significados y usos del ámbar son variados. Por 
un lado, se tiene ese carácter ornamental y ritual que le 
imprimió la cultura precolombina, pero también había 
una práctica comercial de la resina fosilizada ya que, al 
ser dorada, llamativa, alojaba un significado de prestigio 
y posición social entre las clases gobernantes. De interés 
para la ciencia ha sido en nuestra época como vestigio 
prehistórico de la evolución geológica y como indicios de 
la aparición del reino vegetal y animal.

El inicio de la artesanía del ámbar en Simojovel

Como se ha tratado de dejar constancia en los apar-
tados anteriores, Simojovel puede ser catalogada como 
región del ámbar por los motivos ya expuestos, pero, asi-
mismo, es un territorio multicultural e indígena con pre-
dominancia de grupos tsotsiles, tseltales y zoques, lo que 
lo hace desde tiempos remotos hasta el momento actual 
una región cultural importante. En ella se mezclan tra-
diciones y prácticas mayenses con la cultura hispana. Es 
así como se entiende el papel del artesano dedicado a la 
creación de piezas de ámbar y su articulación con otros 
sectores sociales.

Una manera de entender la labor del artesano ambarero 
de esta región está en su experiencia propiamente en el 
trabajo artesanal. Ytuarte (2010) describe algunos rela-
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tos orales de locales de Simojovel. En dichos relatos se 
reconocen a aquellos primeros personajes dedicados al 
oficio del ámbar, como es el caso de Crisóforo Hortelano 
(¿1829?-s. f.), quien, a los 80 años, enseñaría su experien-
cia a sus descendientes y a sus cercanos colaboradores. 
Pero sería Graciela Rosales (la esposa de su sobrino Javier 
Mol), quien se dedicaría por mucho más tiempo al ámbar. 
Para aquella época la fabricación principal eran las boqui-
llas, aretes y prendedores (Ytuarte, 2010).

Blom (1990) describe que, en 1922 en su primer viaje por 
la región, un grupo de indígenas recolectaban ámbar en 
las montañas cercanas a Simojovel para, posteriormente, 
vender las piezas en el pueblo. Con ellas, los lapidarios 
(artesanos) locales realizaban pequeñas cruces, manitas, 
gotas y otras formas que eran usadas en la región como 
amuletos, fundamentalmente, para la protección de los ni-
ños contra el “mal del ojo”.

En la década de 1950, la familia Mol continuaba con el 
oficio del tallado y comercialización del ámbar. De manera 
significativa, serían las mujeres de la familia quienes con-
tinuarían con la tradición, una de ellas fue la encargada de 
su comercialización. El ámbar ya tallado era trasladado a 
las principales ciudades de la entidad como Tapachula y 
San Cristóbal de las Casas; en Tuxtla Gutiérrez se entre-
gaban a las reconocidas joyerías, por ejemplo, La Reina 
y la Violeta. Otros lugares visitados para la venta de sus 
piezas por otros miembros de la familia Mol, fueron en 
Tehuantepec, Mal Paso y una única ocasión en el Estado 
de Hidalgo. Las piezas eran entregadas en hojas de maíz 
dobladas. En esta misma década las piezas terminadas he-
chas por la familia eran pulsitos de niño y collares. Se 
elaboraba el torzal con hilera que bajo la técnica tradicio-
nal era pasada en parafina. Las piezas sueltas o figuras se 
vencían sin montar y los aretes se hacían por encargo. El 
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proceso de trabajo y transformación era rudimentario y 
pesado. En 1970, miembros de la tercera generación de la 
familia decidirían no continuar con la tradición, se dedi-
carían a actividades considerados por ellos de mejor pres-
tigio (Ytuarte, 2010).

Según Lowe (2002) la importancia del valor del ámbar 
en la región, no solo por sus cualidades estéticas, radica 
por su asociación a creencias como portadora de protec-
ción, lo que llevaba a la fabricación de amuletos. Además, 
como parte de sus propiedades curativas preventivas, en 
Simojovel se almacena el polvo sobrante del trabajo con 
el ámbar para, posteriormente, ser vendido a indígenas y 
campesinos ladinos de los alrededores, quienes queman y 
sahúman a sus enfermos para el mal de “aire” y del “sus-
to”. Este es uno de sus usos más importantes dentro

El proceso de la extracción de la resina fosilizada se rea-
liza por medio de la minería artesanal llevada a cabo por 
mineros provenientes de comunidades tsotsiles. Esta acti-
vidad se efectúa de manera informal, con condiciones de 
trabajo precarias, las cuales pueden poner en riesgo la vida 
de quienes la realizan, que comprometen la salud, tanto 
mental como física. En la minería artesanal del ámbar ac-
tual no solo participan hombres, en algunas actividades 
también se ven involucradas mujeres, niños y adolescentes 
que se dedican a la revisión de cascajo. Debido a la pre-
cariedad económica, quienes se dedican a la extracción 
de ámbar, de forma simultánea, también realizan otros 
esfuerzos económicos que suelen ser trabajos informales 
que también se enmarcan en desprotección médica y legal 
(véase Figura 2), y que suelen tener también otros ries-
gos psicosociales como son los generados en el trabajo de 
la construcción, el comercio y la agricultura (Del Carpio, 
2023).
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A ello, se suma la incertidumbre en la obtención de ámbar, 
ya que los mineros puedan pasar días o semanas exca-
vando las minas sin encontrar la apreciada gema, lo cual 
también genera inestabilidad en la obtención de ingresos 
por la comercialización de la resina y dificulta el pago de 
las rentas que tienen que pagar a los dueños de los predios 
donde se encuentran los depósitos. Se trata de una red co-
mercial complejo: las piezas son vendidas a artesanos lo-
cales y a intermediarios o coyotes, quienes comercializan 
ámbar en Tuxtla Gutiérrez, San Cristóbal de las Casas o 
en el extranjero (Pimentel, 2009).

Figura 2. Artesanos de Simojovel

Fuente: La imagen retrata las condiciones laborales del trabajo artesanal. To-
mado de Nichim Tours (2026).

Durante el periodo 2012-2015 conocido como la “fiebre 
del ámbar”, se vivió la intensificación de la extracción de 
la resina, a causa de la demanda exacerbada por parte 
del mercado asiático (Toledo, 2018). Estos nuevos clientes 
buscaban piezas de ámbar con características específicas 
como; esferas limpiamente transparentes en tono amari-
llo, llamado también ámbar miel (Del Carpio, 2021). Ello 
encareció el precio de la resina, lo cual produjo dificul-
tades en el acceso que tenían a ella los artesanos locales. 
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A su vez, generó daños ambientales (se perforaron más 
cerros para encontrar piezas con esas características), pro-
vocó mayores riesgos para los mineros, quienes intensifi-
caron el trabajo, comprometiendo su seguridad y salud 
(Del Carpio, 2012; Toledo, 2018).

En el 2014 hubo un incremento de pequeños grupos de 
artesanos afiliados al grupo Artesanos del Ámbar A. C. y 
al Consejo Regulador del Ámbar de Chiapas, ligado a la 
Casa de las Artesanías del Gobierno de Chiapas (Toledo, 
2018). A pesar de esta vinculación que permite participa-
ción en exposiciones, ferias y que repercuten en la comer-
cialización del ámbar, es necesario generar acciones que 
atiendan necesidades particulares de quienes participan en 
los diferentes eslabones de la cadena de valor del ámbar 
(Del Carpio, 2021).

Dentro de los esfuerzos institucionales, se logró que el 
“Ámbar de Chiapas” cuente con denominación de origen, 
otorgada por el Instituto Mexicano de la Propiedad Indus-
trial, así como con la Norma Oficial Mexicana NOM-152-
SCFI-2019, vigente desde finales de 2021 (Diario Oficial 
de la Federación, 2019). De manera oficial, se reconocen 
diferentes presentaciones del producto (p. ej., ámbar en 
bruto, con inclusiones, engarzado, esculpido a mano, la-
pidado, pulido, facetado, etiquetado y a granel), además 
de transformaciones físicas, pruebas de autenticidad y li-
neamientos de marcado y etiquetado para su comerciali-
zación. Asimismo, se reconocen 17 clases de ámbar según 
color y transparencia (agrupadas, de manera general, en 
amarillo, rojo y verde).

Las artesanías con ámbar de Chiapas

La importancia de las artesanías radica en su origen, 
como parte de las necesidades humanas y como estas se 
ven relacionadas con la naturaleza, es decir, el ser huma-
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no, su medio y se traducen en expresiones culturales y 
simbólicas, entre ellas, las artesanías (Turok, 1988).

Para Turok (1988) el objeto artesanal se convierte en el 
resultado de la interacción de importantes implicaciones 
para su producción, tanto su diseño y como desde aquel 
origen en el que se produce, como es su situación econó-
mica, social, tecnológica y otras más que marcan un prece-
dente en su creación. Es por ello por lo que las artesanías 
han sido definidas como la elaboración manual y anónima 
de indígenas o campesinos, de contextos principalmente 
rurales, con carácter rudimentario o a la referencia de la 
iconografía tradicional (Del Carpio, 2012; García-Cancli-
ni, 1990; Turok, 1988).

Como se ha descrito líneas atrás, Ytuarte (2010) ha iden-
tificado esta cadena de trabajo artesanal para su análisis: 
en una primera etapa son los mineros los encargados de 
extraer las piezas de resina fosilizada en bruto ya sea den-
tro de las minas de túnel de tiro, minas poco profundas, 
pozos y/o en barrancas a cielo abierto. La tarea de extrac-
ción del ámbar se lleva a cabo de forma artesanal, para lo 
cual los mineros deben contar con una gran habilidad y 
conocimiento para poder diferenciar el ámbar de todo lo 
encontrado en el área, considerando que esta actividad no 
se realiza con equipo especializado, herramientas o tecno-
logía que pudieran facilitar la tarea, sino rudimentario. 
Las herramientas son de uso común y constan de pico, 
pala, marro, cincel y las carretas de metal que han susti-
tuido a las anteriormente hechas con madera, además del 
uso de velas para alumbrar los túneles que también han 
sido sustituidos por linternas.

Esas piezas en bruto de diferentes tonalidades y algunas 
con inclusiones fósiles o de otro tipo o no, se convertirán 
en manos de artesanos en figuras o cuentas. Las escultu-
ras y las joyerías son entonces las principales creaciones 
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artesanales hechas con ámbar de Chiapas (Ytuarte, 2010) 
que en los últimos años vienen estimuladas por la oferta y 
demanda del mercado internacional.

En estos términos, la literatura especializada (Bialogors-
ki et al., 2021; Del Carpio, 2012; García-Canclini, 1988; 
Turok, 1988) sobre la artesanía, presenta una triple discu-
sión conceptual: primero encontramos a la artesanía como 
aquellos productos de elaboración manual hecha por in-
dígenas y campesinos, es decir de carácter exclusivamente 
rural; una segunda discusión se posiciona el arte popular a 
partir del desarrollo de su técnica y autonomía, pero sobre 
todo como parte fundamental de la identidad nacional; y 
por último, surge con mayor fuerza actualmente el con-
cepto de neoartesanía, donde sus creadores buscan dife-
renciarse unos de otros, partiendo de técnicas artesanales 
pero potencialmente increpadas por la contemporaneidad 
que incluye los avances tecnológicos, el diseño y el trabajo 
necesariamente colaborativo entre especialistas, artesanos 
y otros profesionales.

Al respecto, Turok (1988) considera a las artesanías desde 
dos principales perspectivas de significación y del proceso 
creativo. Una, relacionada al origen de las artesanías que 
parte desde aquellos objetos hechos a mano por campesi-
nos e indígenas, los cuales eran producidos con materias de 
baja inversión que generalmente eran obtenidos de la na-
turaleza, cumpliéndose así esa interacción entre el ámbar 
en su medio natural como con quienes realizan el trabajo 
de extracción y transformación, es decir, mineros y arte-
sanos ambareros locales. Este sector poblacional produce 
sus artesanías en tiempos de ocio o más bien alternan-
do con la agricultura u otras actividades económicas que 
permitieran su solvencia familiar y representan la cultura 
regional, la oriunda del lugar. Mientras que la segunda 
perspectiva, apunta a los talleres establecidos mayormen-
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te en zonas urbanas, donde su producción se considera de 
lujo o decorativa, teniendo una escala superior de precios. 
Estos alcances se han logrado en medida del incremento 
del interés por las producciones artesanales con ámbar, 
principalmente las relacionadas a la joyería. Esta segunda, 
obedece a las dinámicas del comercio externo, induciendo 
a formas diferentes de entender el ámbar. Turok (1988) 
considera importante destacar las implicaciones que po-
see un objeto artesanal, impactando en el entorno de su 
producción, como es considerar la situación económica, 
social, tecnológica y otras más, además de su diseño.

El ámbar y la modernidad

Con la llegada de la modernidad, se producirían cam-
bios en los mercados de consumo y particularmente con la 
aparición de la globalización, el trabajo artesanal del ám-
bar presentaría modificaciones. Así, aspectos particulares 
de su extracción —de la cual anteriormente se ha hecho 
mención—, en su distribución, producción y comerciali-
zación. La joyería ha permitido que se integren a su labor 
diferentes grupos y actores sociales: artesanos no locales y 
locales, diseñadores, intermediarios, empresarios, comer-
ciantes, instituciones, regionales, nacionales e internacio-
nales (Del Carpio, 2021; Ytuarte, 2009).

Este efecto cultural ha permitido que la joyería artesanal 
de ámbar trascienda más allá de sus límites geográficos, ir 
de lo local a lo global en una constante evolución. Parte 
de esta constante son los espacios de significados donde 
se enmarcan formas y diseños que no reflejan en su tota-
lidad el inicio ritualista del ámbar, sino que se vierten en 
la misma otras interpretaciones de sus creadores y de nue-
vos creadores, interactuando con gran flexibilidad entre la 
cultura popular y tradicional, lo mediático, lo domestico y 
desde luego, lo global (García-Canclini, 2022).
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Los cambios surgidos dentro del campo artesanal están 
estrechamente relacionados a la implantación de las polí-
ticas neoliberales, esto es, la búsqueda de nuevas alterna-
tivas que permitirán sostener la actividad o la vida misma 
de sus artesanos. Las artesanías elaboradas con ámbar de 
Chiapas, al igual que otras artesanías (la textil, la alfare-
ría), han sido influenciadas por la globalización en su pro-
ducción y en sus dinámicas comerciales. Las creaciones 
artesanales de este tipo reflejan material y simbólicamente 
la vida cotidiana de sus productores, los cambios y trans-
formaciones de la cultura, del contexto social y ambiental 
(Del Carpio, 2012, 2021).

Para entender lo último, en la década de 1990, de acuer-
do con Ytuarte (2014) se reconocen tres acontecimientos 
importantes que propiciaron el aumento del interés por 
el ámbar y por lo tanto la demanda en el mercado re-
gional, nacional e internacional, que puede ser entendido 
como el carácter moderno del ámbar. El primero, relativo 
a las investigaciones científicas sobre los posibles benefi-
cios médicos, industriales y agroindustriales que podrían 
producirse con el descubrimiento de la preservación del 
ADN en los insectos encapsulados, en la resina fosilizada; 
el segundo momento, un impulso a la producción cinema-
tográfica y literaria relacionada con la ficción, creada en 
torno a los descubrimientos de aquellos estudios científi-
cos sobre el ADN, la vida extinta y las posibilidades de 
traerlos nuevamente a la vida dentro de un laboratorio, 
haciendo atractiva la composición residual del ámbar. 

Y como tercer y último acontecimiento, el surgimiento, a 
principios de 1994, en la región de los Altos de Chiapas, 
del movimiento zapatista impulsado por las comunidades 
indígenas y respaldada por el apoyo de académicos, inte-
lectuales, defensores y activistas nacionales e internacio-
nales, lo que en los años siguientes se reconocería como 
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turismo “revolucionario”, situación que captaría las mira-
das y el intereses por los tesoros de Chiapas, entre ellos el 
ámbar (De Guevara, 2019; Toledo, 2018; Ytuarte, 2010).

Posteriormente, con la alta demanda internacional en el 
2012, pero principalmente de los compradores asiáticos 
quienes buscaban específicamente perfectas esferas de 
ámbar amarillo de gran transparencia y limpieza para la 
producción de joyería y también para la elaboración de 
japamālā (rosarios budistas), hizo que el ámbar se pusiera 
en camino a su internacionalización. En efecto, la extrac-
ción del ámbar y la comercialización se potencializó, oca-
sionando el incremento de su precio, la sobreexplotación 
de las minas y el descontento entre compradores locales 
habituales (artesanos y comerciantes), quienes no solo re-
sintieron el alza de precios de su principal materia prima, 
sino solo la única posibilidad de adquirir un ámbar de 
segunda (Toledo, 2018).

Estos eventos transformarían a las artesanías con ámbar, 
aunque proveniente de un ámbito rural con constantes 
desigualdades económicas y culturales, las cuales intervie-
nen en su forma de reproducción y su transformación real 
y simbólica de las condiciones de trabajo y de la vida de 
quienes intervienen en ella (García-Canclini, 1988). Los 
mineros y artesanos han resistido frente a la evolución del 
mundo actual, incorporando nuevas alternativas de crea-
ción que se adapten a los cambios que el mercado global 
exige (Gil, 2002; Sennett, 2009). Esa adaptabilidad ha sido 
posible debido a las cualidades complejas y polisémicas de 
las creaciones artesanales. Estas interactúan con gran fle-
xibilidad entre la cultura popular tradicional y mediática; 
lo doméstico y lo global, así como en el dualismo histórico 
entre el arte y la artesanía; la tradición y la modernidad, 
lo que nos obliga a convivir de forma masiva e intercultu-
ral (García-Canclini, 1990, 2022).
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García-Canclini (1990) plantea que estamos frente a uno 
de los periodos históricos más importante de hibridación 
cultural, donde se creía que las artesanías estaban en un 
franco olvido, condenadas a su extinción, consideradas 
con poco valor comercial para un mercado global. Sin em-
bargo, además de su valor comercial incrementado, está 
también los cambios en la cotidianidad que constituyen 
elementos esenciales increpando significados sociales, his-
tóricos y de pertenencia, permitiendo identificar el pro-
ceso de transformación social (Del Carpio, 2012) y de su 
tratamiento artesanal y de la construcción identitaria de 
nuevos artesanos.

Neoartesanos: joyería artesanal del ámbar

Las incidencias socioeconómicas que trajo la indus-
trialización y la urbanización acelerada tuvieron como 
consecuencia las migraciones del campo a la ciudad, la 
cual la población de Simojovel de Allende no fue ajena. De 
igual manera, los desplazamientos sociales de comunidad 
a comunidad, de comunidad a la ciudad y en las últimas 
décadas incrementarían las migraciones internacionales, 
estos desplazamientos no solo fueron desde Simojovel ha-
cia fuera, sino también de manera inversa con la llegada 
de extranjeros y la tecnología, la cual permitió un mayor 
flujo de información e intercambio.

Este trastocamiento en el trabajo artesanal ha involucrado 
a diferentes personas pertenecientes a distintos contextos 
sociales, contrastantes y también desiguales. El proceso 
de trabajo artesanal ha sido un repertorio cambiante del 
oficio, principalmente el manual que requiere del artesa-
no, es decir, un trabajador es poseedor de un conjunto 
de habilidades tanto físicas como intelectuales, además de 
los hábitos culturales como el conocimiento íntimo de los 
materiales y herramientas. Acompañado de las destrezas y 
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maneras de hacer las cosas, habilidades adquiridas a par-
tir de la experiencia, que apuntan a lo creativo y en oca-
siones a lo virtuoso (Novelo, 2010).

En el año 2000, el campo artesanal de la resina fosilizada 
se expandiría con mayor fuerza, logrando trascender de 
aquellas formas talladas básicas como las grosellas, gotas, 
cilindros, esferas, chupones, colmillos y otras pocas más, 
para producir aretes, collares y pulseras, además de las 
pulseras de protección para los bebes y niños (véase Fi-
gura 3). Fue en esta década que una nueva generación de 
artesanos y artesanas, oriundos de Simojovel de Allende, 
comenzarían a transitar y transformar de una artesanía 
local hacia una joyería artesanal.

Figura 3. Tallado tradicional de piezas de ámbar del Museo del ám-
bar, Lilia Mijangos, en San Cristóbal de las Casas, Chiapas

Fuente: Archivo personal.

Para conocer y comprender este tránsito, la aportación de 
esta nueva generación de artesanos compitió a partir de 
su trabajo en los mercados extra locales, elevando de esta 
manera la calidad de sus diseños, alcanzando un nivel de 
suntuosidad, permitiendo la relación con consumidores de 
mayor poder adquisitivo. No obstante, para alcanzar este 
nivel de proyección fue necesario para aquellos nacidos en 
Simojovel, migrar a otras ciudades las cuales les permitie-
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ra continuar con sus estudios profesionales, algunos rela-
cionados con el diseño y el arte. Al retornar a Simojovel, 
reconectaron con sus orígenes culturales y vieron no solo 
en la resina fósil una oportunidad de autoempleo, sino 
una forma de posicionar el valor cultural y simbólico de 
la gema.

Al reconectar con sus raíces y restablecer un proceso iden-
titario, junto al aprendizaje del tallado y la especialización 
educativa, los nuevos artesanos, establecerían grupos de 
trabajo con otros artesanos y mineros ambareros tradicio-
nales con el ánimo de plasmar de expresar la cotidianidad 
de sus creadores y el ámbar.

La adquisición de conocimientos y los nuevos grupos de 
trabajo es oportuno hablar de la glocalización, un término 
que engloba a la actual comprensión del mundo como un 
todo y su intensificación, ocasionando cambios y trans-
formaciones en el campo de las artesanías por lo cual la 
adaptación y el trabajo en redes se convierte en una opor-
tunidad de sobrevivencia (Gil, 2002; Robertson, 2000). 
Este fenómeno en construcción en el campo artesanal, al 
que Bialogorski y Fritz (2021) denominan neoartesanía, 
señala el modo de trabajo colaborativo entre artesanos, 
comunidades de artesanos, diseñadores, técnicos u otros 
profesionales. Además, vincula a la artesanía tradicional 
y contemporánea con el campo del diseño y la tecnología, 
increpado por la problemática de la sustentabilidad ac-
tual y por otros motivos. Autores como Jorge Gil (2000) 
considera que las neoartesanías son productos con nuevas 
cualidades sensoriales, culturales y estéticas que ayudan 
a revalorizar las producciones artesanales, deviniendo en 
movimiento neoartesanal. Se trata de los neoartesanos.

La generación de nuevos creadores artesanales del ámbar 
está relacionada a las neoartesanías. Como respuesta a los 
procesos de adaptación social y educativa, culturales, las 
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causas económicas y políticas, en un contexto de globali-
zación, se ha llegado a considerar a la neoartesanía como 
un movimiento en el que sobresale el trabajo colaborativo 
entre artesano y diseñador, entre artesanía tradicional y 
joyería, una respuesta a las necesidades de una sociedad 
actual con cambios a gran velocidad y su relación con el 
surgimiento de la innovación tecnológica, además de un 
naciente interés por el cuidado del medio ambiente. Algu-
nas de estas características no son ajenas a los neoartesa-
nos del ámbar (Bialogorski et al., 2021; Gil, 2002; Ulicka 
et al., 2020).

Las aportaciones de los denominados neoartesanos del 
ámbar de Chiapas a las creaciones artesanales se basan 
principalmente en la innovación del diseño, pero también 
el uso de otros materiales, a saber: plata, oro, textiles na-
turales y sintéticos, otros minerales o piedras semi o pre-
ciosas. Para ello se emplean otras herramientas y equipos 
más sofisticados, para la simplificación del trabajo ade-
más de recurrir a otros medios de comercialización, como 
el uso de redes sociales, tiendas virtuales y colaboraciones 
con otras marcas. Este sistema de producción alberga sub-
jetividades, tradiciones y conocimientos técnicos-multidis-
ciplinarios de quienes participan en ella. Lo que implica 
un proceso creativo particular, donde la creatividad es una 
construcción discursiva a partir de los valores y normas 
culturales como de la experiencia social que los artesanos 
de forma colectiva imprimen en sus piezas (Negus et al., 
2004). Turok (2023) define a las actuales expresiones ar-
tesanales a partir de dos premisas: desde el oficio que se 
refiere al saber hacer y desde la creatividad que es la capa-
cidad de imprimir al objeto sentido, ritual y significados. 
Estamos frente a una realidad distinta del saber y de la 
producción artesanal.
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Para efectos de entender este fenómeno entre el saber y la 
producción artesanal y la articulación del mercado, que 
da pie a la constitución de la nueva artesanía, se puede 
formular tres categorías que pensamos están intrínseca-
mente relacionados con las nuevas artesanías: el signifi-
cado, el proceso creativo y la distribución comercial que 
desarrollan los neoartesanos (Figura 4).

Planteamos estos tres elementos para comprender la rein-
terpretación contemporánea del ámbar. Por parte del sig-
nificado, los nuevos artesanos, de acuerdo con Appadurai 
(1991), García-Canclini (1990) y Novelo (2007, 2010), 
toman en cuenta algunos valores culturales fuertemente 
enlazados a la herencia ancestral (el legado mayense); asi-
mismo, una identidad territorial, como lo sería Simojovel 
y sus alrededores, y autoría creativa que equivale a la re-
significación del ámbar en tanto arte y diseño producto 
de la relación con otros sectores sociales, además de una 
relación con la naturaleza y sostenibilidad.

Figura 4. El saber y la producción del ámbar

Fuente: Elaboración propia.
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En cuanto al proceso creativo que es básicamente la razón 
de ser de la artesanía del ámbar, apunta al trabajo artesa-
nal que abarca aspectos como la elección del ámbar (co-
lor, pureza, inclusiones), las técnicas tradicionales (tallado 
y pulido), la integración de diseño contemporáneo (el uso 
de tecnología digital), la combinación con otros materiales 
(plata, oro, otros minerales y textiles) y las piezas únicas 
(no seriadas), las cuales buscan un sentido único de iden-
tificación tanto para el consumidor, como para el creador 
de las piezas dentro de un mercado cada vez más global 
(Bueno et al., 2010; Douglas et al., 1990; García-Cancli-
ni, 1990; Novelo, 2010). Para la parte de la distribución, 
la entendemos como las actividades de comercialización 
del ámbar: ferias artesanales y mercados locales, galerías 
y museos, exposiciones culturales, plataformas digitales y 
redes sociales.

A continuación, presentamos un análisis a partir de tres 
categorías analíticas —significado, proceso creativo y dis-
tribución— que permiten comprender las prácticas con-
temporáneas de la neoartesanía del ámbar en Chiapas. 
Dichas categorías emergen de un trabajo de campo cuali-
tativo con tres neoartesanos, realizado mediante entrevis-
tas en profundidad y análisis interpretativo de las narra-
tivas, cuyas trayectorias —aunque diversas— se articulan 
por el ámbar como eje material, simbólico y productivo.1  
Este enfoque posibilita identificar continuidades y ruptu-
ras respecto de la artesanía tradicional, así como las estra-
tegias mediante las cuales el ámbar es resignificado en el 
contexto actual.

1 Durante el último semestre del 2025, se realizó entrevistas a tres neoartesa-
nos: dos mujeres y un hombre. Una de las entrevistadas es originaria de Gua-
dalajara, Jalisco, los dos restantes son de Simojovel, los tres radican y traba-
jan en San Cristóbal de las Casas, Chiapas. Para efectos del escrito, solamente 
presentamos una síntesis de las entrevistas efectuadas sin aludir sus nombres.
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Desde el punto de vista analítico, el significado del ámbar 
se construye a partir de la relación entre biografía, terri-
torio y formación profesional. En los casos de los neoar-
tesanos originarios de Simojovel de Allende, el ámbar se 
configura como un símbolo cultural y familiar profunda-
mente arraigado a la infancia, a la memoria colectiva y 
a los saberes transmitidos en el ámbito doméstico. Este 
vínculo temprano genera un compromiso explícito con la 
valorización del ámbar como patrimonio regional y como 
actividad artesanal que requiere reconocimiento social y 
económico.

No obstante, este significado ancestral se amplía mediante 
nuevas interpretaciones. Uno de los artesanos de Simojo-
vel, para él el ámbar mantiene sus connotaciones históri-
cas asociadas a lo místico y lo mágico, pero se resignifica 
como objeto de diseño contemporáneo, donde la ergono-
mía, la funcionalidad y la durabilidad adquieren centra-
lidad. En el segundo caso, también de Simojovel, el signi-
ficado se orienta principalmente hacia el consumo local, 
privilegiando piezas con fuerte carga simbólica religiosa 
y devocional, aunque sin excluir la representación de ele-
mentos culturales chiapanecos en contextos concursales. 
En el tercer caso, el ámbar es interpretado desde una pers-
pectiva científico-cultural, donde la resina fosilizada se 
concibe como un contenedor de historia natural y social, 
reforzada por el conocimiento académico y museográfico. 
Así, el ámbar deja de ser únicamente un objeto ornamen-
tal para convertirse en un medio de expresión identitaria, 
histórica y cognitiva. 

El proceso creativo constituye una segunda categoría ana-
lítica clave, caracterizada por la interacción entre forma-
ción profesional, tradición artesanal y materialidad del 
ámbar. En los tres casos analizados, la creación de las 
piezas no es un acto individual aislado, sino un proce-
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so colectivo y reflexivo que integra múltiples fuentes de 
inspiración y conocimiento. Así, el neoartesano posee la 
formación en arquitectura que influye directamente en la 
concepción de diseños geométricos, minimalistas y ergo-
nómicos, pensados a partir de las proporciones humanas 
y la funcionalidad de la joya. 

Las ideas creativas surgen tanto del entorno contempo-
ráneo como de la memoria personal ligada a Simojovel, 
incorporando además las propuestas de los artesanos tra-
dicionales y las formas naturales del ámbar. Una de las 
neoartesanas, señala que el proceso creativo se encuentra 
más condicionado por las demandas del mercado y las so-
licitudes específicas de los consumidores, lo que reduce el 
margen de experimentación formal, aunque se mantiene 
un espacio para la creación de piezas únicas destinadas a 
concursos y eventos culturales. En el tercer caso, el proce-
so se orienta hacia propuestas maximalistas y naturalistas, 
apoyadas en una sólida formación en diseño de joyería y 
en el conocimiento científico del ámbar, lo que permite 
concebir piezas cercanas al objeto museográfico.

En los tres casos, la producción se realiza en colaboración 
con artesanos tradicionales del ámbar, quienes participan 
en etapas fundamentales como el corte, tallado y pulido. 
La revisión y aprobación final por parte de los neoarte-
sanos evidencia un proceso de control de calidad y co-
herencia estética, así como una relación profesionalizada 
basada en el respeto mutuo.

La distribución de las piezas representa la tercera catego-
ría analítica y se relaciona directamente con las estrategias 
de posicionamiento simbólico y económico del ámbar. 
Cada neoartesano ha desarrollado canales de circulación 
acordes con su concepción del valor de la joyería y con los 
públicos a los que desea dirigirse.
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El neoartesano opta por una distribución selectiva, pri-
vilegiando la exhibición en su galería en San Cristóbal 
de las Casas y en museos, principalmente en la Ciudad 
de México. Esta estrategia responde a su interés por le-
gitimar el ámbar como joya artística, evitando espacios 
de venta masiva como ferias o tianguis. Su integración a 
Marca Chiapas refuerza la identidad de origen y calidad, 
mientras que su participación en eventos internacionales 
como Fashion Week amplía su proyección hacia circuitos 
especializados de moda y diseño.

En contraste, una de las neoartesanas prioriza la distri-
bución mediante ferias y eventos organizados por institu-
ciones públicas y privadas, lo que ha permitido la conso-
lidación de un negocio familiar, la apertura de una joyería 
física en Tuxtla Gutiérrez y la expansión hacia ventas digi-
tales dirigidas principalmente al mercado nacional. Final-
mente, la tercera neoartesana centra su distribución en el 
espacio compartido entre museo y joyería en San Cristó-
bal de las Casas, donde la adquisición de una pieza impli-
ca también una experiencia educativa. A ello se suma su 
presencia en museos de la Ciudad de México, su participa-
ción en asociaciones dedicadas al resguardo del ámbar y el 
uso de plataformas digitales con fines de difusión cultural.

Desde una perspectiva metodológica, el análisis de estas 
tres categorías permite comprender cómo la neoartesanía 
del ámbar chiapaneco articula tradición y contemporanei-
dad mediante estrategias diferenciadas de significación, 
creación y circulación. Estas prácticas no solo redefinen la 
joyería con ámbar, sino que contribuyen a la construcción 
de nuevos discursos de valor cultural, económico y simbó-
lico en torno a este material emblemático de Chiapas.

En términos generales, se observa que los tres entrevista-
dos coinciden en señalar que el ámbar no debe entenderse 
como una simple materia prima destinada a la manipu-
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lación humana. Por el contrario, la resina fosilizada pre-
senta características físicas propias —como tonalidades, 
inclusiones y formas singulares— que inciden de mane-
ra directa en el destino y la función final de cada pieza, 
ya sea un anillo, un dije, un par de aretes u otro tipo de 
accesorio. En este contexto, diseñadores, artesanos tradi-
cionales y el propio material establecen una relación de 
sinergia que da lugar a una red de trabajo colaborativo, en 
la cual se intercambian saberes, habilidades y creatividad 
para la producción de piezas únicas, rasgo fundamental 
del neoartesanado del ámbar en Chiapas (Gil, 2002).

Reflexiones finales

El análisis del ámbar chiapaneco, a partir de las prác-
ticas de los neoartesanos, permite comprender que este 
material trasciende su condición de resina fósil para con-
figurarse como un elemento profundamente imbricado en 
las dinámicas culturales, sociales y económicas de la re-
gión. Desde esta perspectiva, el ámbar se consolida como 
un recurso natural dotado de significados históricos y sim-
bólicos, cuyo valor se redefine constantemente en la inter-
sección entre tradición y modernidad.

En términos de significado, los neoartesanos resignifi-
can el ámbar al concebirlo no solo como materia prima 
para la joyería, sino como portador de memoria colectiva, 
identidad regional y conocimiento histórico. Cada pieza 
de joyería se convierte en un dispositivo narrativo que en-
capsula tanto procesos geológicos milenarios como prác-
ticas culturales heredadas, visibilizando la participación 
de los distintos actores involucrados —mineros, artesanos 
y diseñadores—. De este modo, el ámbar opera como un 
símbolo que articula pertenencia territorial y proyección 
nacional, contribuyendo a la construcción de una identi-
dad cultural que trasciende lo local.
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Respecto al proceso creativo, la neoartesanía del ámbar 
evidencia un modelo productivo basado en la integración 
de saberes tradicionales y formación profesional con-
temporánea. La creación de las piezas no se limita a la 
transformación estética del material, sino que implica una 
reflexión consciente sobre el origen del ámbar, las condi-
ciones de su extracción y la responsabilidad social hacia 
quienes participan en la cadena productiva. Este proceso 
creativo, de carácter colaborativo, revaloriza el trabajo 
artesanal y reconoce los riesgos y esfuerzos inherentes a la 
minería y al tallado del ámbar, estableciendo un vínculo 
ético entre diseño, tradición y sostenibilidad.

Finalmente, la distribución de la joyería con ámbar se con-
figura como una estrategia clave para su legitimación cul-
tural y económica. A través de espacios selectivos como 
museos, galerías, ferias especializadas y plataformas digi-
tales, los neoartesanos buscan posicionar el ámbar como 
un objeto de valor cultural y artístico, más allá de su fun-
ción comercial. Estas estrategias de circulación permiten 
fortalecer el reconocimiento social del ámbar, al tiempo 
que contribuyen al desarrollo regional y a la visibilización 
de Chiapas como territorio de producción cultural.

En conjunto, la articulación entre significado, proceso 
creativo y distribución revela que la neoartesanía del ám-
bar chiapaneco constituye una práctica cultural estratégi-
ca para la valorización del patrimonio regional. Su futuro, 
no obstante, depende de la implementación de políticas 
y acciones integrales que promuevan la justicia social, la 
sostenibilidad ambiental y el reconocimiento pleno de to-
dos los actores involucrados. Solo así el ámbar podrá con-
tinuar siendo un motor de desarrollo regional y un símbo-
lo vivo de la riqueza cultural de Chiapas y de México.
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Introducción

La muerte constituye un problema, un misterio funda-
mental para nosotros, no sólo por el hecho de que tenga-
mos que morir, sino también porque no resulta demasiado 
fácil hablar sobre un tema que nos acontece y en el que, 
aparentemente, no tenemos mayor participación; algo 
contra lo que no podemos poder más. Forma parte del 
enigma del mal que incluye la experiencia del sufrimiento, 
el dolor y la propia muerte; enigma que parece llevarnos 
al reconocimiento de que no todo es racional ni explica-
ble en la realidad, existe un resto que, si bien no podemos 
nombrar como irracional, al menos excede nuestra capa-
cidad de comprensión (Fernández del Riesgo, 2007).

En el escenario actual donde la ciencia y la tecnología, li-
gadas a procesos económicos y políticos, ofrecen las prin-
cipales pautas a partir de las cuales pensamos y vivimos 
el mundo y lo que en él sucede, la muerte aparece como 
un inconveniente, una anomalía, uno de “los ‘desechos’ 
de una administración funcionalista” (De Certeau, 1997, 
p. 107) que, paradójicamente, pretende ser erradicado sin 
poderse erradicar realmente. Una dificultad a resolver o 
un límite a sobrepasar, antes que una cuestión que posibi-
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lite la reflexión. Esta visión la reduce a un hecho puntual 
con consecuencias individuales, sin considerar que mues-
tra sus efectos en lo social, entendido como el campo de 
las relaciones cotidianas. La muerte está relacionada con 
la formulación de un conjunto de visiones y estrategias 
tanto para ordenar el mundo como para dotarlo de sen-
tido. Pero esas visiones y estrategias no son homogéneas 
ni estáticas, son procesos que “experimentan intensas [y 
constantes] corrientes de creación, transformación y con-
vulsión” (Flores Martos y Abad González, 2007, p. 12).

Contra esa reducción de la muerte a un asunto puntual 
e individual, es preciso mostrar la compleja relación que 
guarda con la totalidad social, y acercarse a aquélla no 
sólo desde las visiones dominantes, sino desde miradas 
alternativas que, incluso, hacen uso de las primeras para 
sus propias elaboraciones. Este es el ámbito de la (re)pro-
ducción socio-cultural de la que aún la muerte forma par-
te, pues esta es básicamente una relación, razón por lo 
cual su definición es social. Cobra sentido al estar inmer-
sa en un “sistema” social que dota a sus integrantes de 
las pautas y comportamientos considerados adecuados, y 
por extensión inadecuados, para concebir, experimentar 
y actuar frente a ella. Con esto, es posible aproximarse al 
complejo proceso de configuración de la muerte en tanto 
que producción y reproducción socio-histórica de carácter 
dinámico y heterogéneo, ligado a procesos económicos, 
políticos y culturales.

El objetivo de las líneas siguientes es presentar los “relatos 
tanatográficos”, utilizados previamente en el desarrollo 
de una investigación doctoral (Cruz Ocaña, 2018) y de-
sarrollados en una perspectiva más general en un artículo 
previo (Cruz Ocaña y Magaña Ochoa, 2018), como una 
estrategia metodológica útil para acceder a la configura-
ción socio-cultural de la muerte. Partimos de reconocer 
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que la muerte es más que la suspensión de funciones vita-
les o una preocupación existencial que produce angustia: 
es un acontecimiento que impacta en nuestras relaciones 
y organizaciones cotidianas en tanto que sujetos sociales 
ubicados en espacios concretos.

Sólo puede existir una muerte pensada en términos huma-
nos en la medida en que sea relatada, pero una narración 
no necesariamente elaborada por quien muere, sino por 
quienes le sobreviven y son afectados por ella. Este tipo de 
relatos son relatos descentrados al poner el énfasis en un 
acontecimiento de la vida estimado como crucial, presen-
ciado como un testigo que asiste e interviene en la situa-
ción narrada. No sólo ofrecen datos o información, reve-
lan relaciones y vínculos sociales, tanto en lo que cuentan 
como en el proceso de su configuración. 

Para lograr nuestro objetivo, el artículo se divide en cinco 
partes. En la primera se realiza una disertación teórica so-
bre la perspectiva socio-simbólica y el tipo de acercamien-
to a la muerte que posibilita. Luego, se aborda la muerte 
como un hecho narrado a partir de quienes asisten al mo-
rir de otros y otras. Después se desarrolla una reflexión 
sobre el lugar que ocupan los relatos tanatográficos den-
tro del enfoque biográfico para resaltar sus semejanzas y 
diferencias. Acto seguido, se presenta una caracterización 
de dichos relatos, con un ejemplo sobre los tópicos a desa-
rrollar en una guía de entrevista testimonial. Finalmente, 
se integran algunas reflexiones finales acerca de la utilidad 
de los relatos aludidos.

La perspectiva socio-simbólica y su acercamiento a 
la muerte

La muerte es un objeto o fenómeno difícil de aprehen-
der. Hasta el día de hoy existen tres visiones que permean 
la idea más común que tenemos acerca de ella: a) la filo-
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sófica, b) la religiosa y c) la científica, aunque esta última 
adopta, a su vez, dos miradas distintas pero complemen-
tarias: la médico-clínica y la demográfico-estadística. Sin 
embargo, en lo cotidiano dichas visiones no son las únicas 
y a pesar de que a veces se confrontan entre sí, no hay una 
separación tajante sino una convivencia compleja y, en ge-
neral, tensa. Ese espacio que atiende la existencia de otras 
visiones no reconocidas y, por tanto, no autorizadas, don-
de incluso se mezclan las visiones mencionadas, es el es-
pacio de la constante y creativa producción socio-cultural.

A pesar de la multiplicidad de visiones, la científica u ón-
tico-biológica, se ha convertido en la mayor influencia en 
las formas actuales de concebir, experimentar y hacer algo 
sobre la muerte a nivel global. Al interior de esta visión, 
los acercamientos médico-clínicos y demográfico-estadís-
ticos, centrados en el binomio salud-muerte y las tasas de 
morbilidad y mortalidad, han generado una mirada con 
un enfoque biologicista que concibe la muerte como la 
“suspensión de todo signo vital del organismo humano” 
(González González, 2000, p. 678). La han reducido, por 
un lado, a un asunto genético, médico y fisiológico, o, por 
otro, a una matematización que provee distribuciones, 
frecuencias y perfiles epidemiológicos para hacer de las 
muertes un dato útil para el diseño de políticas públicas 
de salud dirigidas hacia la consecución de un mayor bien-
estar y desarrollo económico-social.

Fundándose en los acercamientos médico-clínicos y demo-
gráfico-estadísticos, aparecen los estudios sobre biopolítica 
y salud, centrados en el trinomio salud-enfermedad-muer-
te, donde esta última no es sólo un asunto orgánico-cor-
poral, sino también una preocupación estatal. Con esto 
se institucionaliza y burocratiza, de modo que se deposi-
ta en instancias estatales la obligación y la capacidad de 
proteger a la población, aunque esto permite además su 
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apropiación como estrategia de control. En un momento 
histórico donde el Estado busca convertirse en el adminis-
trador absoluto de la vida social, “la salud pública se con-
vierte en un dispositivo capaz de asegurar el incremento 
de la productividad” (Castro-Gómez, 2005, p. 146). La 
muerte aparece, tras un proceso de medicalización e higie-
nización, como algo que debe ser, si no erradicado –aun-
que se quiera– al menos combatido, cercado y postergado 
lo más posible. 

Mientras esta reflexión materialista hace de la muerte un 
hecho puramente biológico-fisiológico y/o poblacional-es-
tadístico de suspensión de las funciones corporales y de 
la participación efectiva en la comunidad política e inter-
cambios socio-económicos; la reflexión más especulativa, 
ontológico-existencial, propia de la filosofía y la religión, 
se debate entre cuatro formulaciones: a) es parte de la es-
tructura ontológica del ser; b) refiere al paso del ser al no-
ser o la nada; c) constituye un tránsito trascendente a otro 
nivel de realidad; o d) implica un camino de preparación 
para una vida posterior. En cada una de esas formulacio-
nes, la angustia vivida ante el hecho de la muerte, aparece 
como elemento central de la propia existencia.

Sin embargo, existe otra perspectiva que incluye elemen-
tos de las visiones anteriores, además de otros saberes, 
creencias, rituales que, por su carácter no formalmente 
legitimado ni tan rigurosa y/o coherentemente sistemati-
zado, permanecen difuminados en el quehacer de la vida 
cotidiana. Esta perspectiva socio-simbólica visualiza la 
muerte como algo, a la vez, físico y semántico, un proceso 
individual y colectivo; en otras palabras, de considerarse 
como un hecho dado en términos biológicos o existencia-
les, pasa a ser algo producido y reproducido socio-cultu-
ralmente en el contexto de la vida cotidiana.
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La muerte, en diálogo con Jankélévitch (2004), es más 
que un fenómeno biológico que la reduce a algo banal sin 
ningún sentido de trascendencia; más que un problema 
demográfico que hace de quien muere algo reemplazable 
al referirse únicamente a un dato en gráficas estadísticas 
o informes gubernamentales; y más que un suceso médico 
que convierte las consecuencias del morir(se) en algo limi-
tado a la experiencia personal inmediata donde el único 
afectado es quien muere, sin considerar las relaciones y 
vínculos que mantiene con quienes lo rodean.

La muerte es algo que nos acontece como seres de los 
que enunciamos “predicados físicos” y “psíquicos” en 
una urdimbre desentrañable: nuestro cuerpo es, al mismo 
tiempo, un cuerpo entre otros cuerpos y un cuerpo vivido 
como propio (Ricoeur, 2003, p. 9 y ss.). No sólo morimos, 
sabemos que vamos a morir, pero el reconocimiento de 
eso no nos es dado como una certeza inmediata o directa. 
Nuestra relación con la muerte está mediada por la rela-
ción con la muerte de otros y otras a nuestro alrededor, 
la forma en que nos afecta se vincula con las repercusio-
nes de tener que sobrevivir a otras muertes, y su impacto 
sobre la duración de nuestro tiempo es asimilado a partir 
de la influencia en la duración del tiempo de otros y otras 
con quienes habitamos cotidianamente (Levinas, 1994). 
Incluso, las formas en que concebimos, experimentamos y 
lo que hacemos en torno a ella, han sido aprendidas y (re)
producidas en el contacto con sujetos y grupos diversos.

De este modo, lo histórico, lo social y lo cultural de nues-
tra vida cobran importancia en la definición de la muerte, 
en tanto que esos aspectos de nuestra existencia remiten al 
complejo y conflictivo proceso de significación en donde 
se autorizan y legitiman, en circunstancias sociohistóricas 
particulares, determinados discursos que implican una se-
rie de significados y prácticas que, a su vez, excluyen otros. 
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La muerte conlleva tanto formas distintas de experimen-
tarla como una lucha motivada por el posicionamiento 
desigual de dichas formas. Siendo así, una perspectiva so-
cio-simbólica se acerca a la muerte de dos formas entrela-
zadas: a) un proceso que afecta, impacta y cobra sentido 
en las relaciones sociales cotidianas, y b) un objeto (re)
producido socio-históricamente que conlleva luchas y re-
laciones de poder en torno al establecimiento de las mane-
ras consideradas correctas de concebirla, experimentarla 
y hacer algo en torno a ella.

La muerte, como dice Foucault (2006) a propósito de la 
locura, no existe, lo cual no implica que no sea nada. Con 
esto se advierte el carácter ambiguo de la muerte: a) ayuda 
a definir al ser humano y a dotar de sentido su vida, aun 
cuando se presenta como su límite infranqueable; b) no 
es un ente en el mundo como otros entes, pero puede ser 
imaginada como algo con vida, voluntad y poder propio 
(p. ej. la Santa Muerte); c) aparece como una situación 
con connotaciones trascendentes y, sin embargo, puede 
reducirse a un instante puntual; y d) se presenta como una 
evidencia no evidente en vida propia, pero tan cierta que 
implica una transformación de la relación con el otro en 
términos de dolor (no se vive, pero se siente… y mucho). 
Es la mayor contradicción que no podemos resolver y que, 
por lo regular, quisiéramos no enfrentar.

En suma, la muerte es un acontecimiento que impacta en 
las relaciones cotidianas de sujetos sociales ubicados en 
espacios concretos. Remite, en un único y mismo movi-
miento, a una forma de concebir –idea de la muerte como 
horizonte de espera–, de experimentar –proceso de morir 
propio o ajeno– y de hacer –relación con quienes nos pre-
cedieron en la muerte–. Tal como asevera Ricoeur (1996) 
en el caso del tiempo, sólo puede existir una muerte pen-
sada en términos humanos en la medida en que sea na-
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rrada, pero una narración que no es elaborada por quien 
muere, sino por quienes le sobreviven y son afectados por 
esa muerte. 

La muerte y su configuración narrativa en tercera 
persona

De acuerdo con Ricoeur (1996), tal como el tiempo, 
la muerte se hace humana a través de la narración, cuyo 
principal instrumento de manifestación es el discurso, ese 
elemento intersubjetivo que conecta el mundo de lo su-
puestamente dado con el mundo humano de la significa-
ción. El tiempo propio, mismo que parece ser detenido 
abruptamente por la experiencia de la muerte, es siempre 
vivido y narrado con y para otros. Incluso trasciende la 
propia vida, puesto que la relación humana no termina 
entre quien se ha ido y quienes han quedado con vida, en 
la medida que la muerte no remite al anonadamiento. 

Permanece al menos una noción de deuda que busca con-
tinuar, de diversas formas, lo iniciado por el otro que pasó 
por el mundo, que dejó una huella, y ahora ha partido. 
Su obra, entendida como todo aquello realizado por ese 
otro, es, en términos de Levinas, una forma de “ser-para-
más-allá-de-[su]-muerte”, “ser para la muerte con el fin 
de ser para quien está después de mí” (1974, p. 51-52); es 
decir, ser para un tiempo que permanece tras su partida, 
el tiempo de otros y otras que le sobreviven y sienten la 
responsabilidad de cumplir con sus encargos y darle ade-
cuada sepultura. El acto de enterrar es una relación con 
una persona muerta y no con un mero cadáver; de ahí 
la relevancia trascendental del drama escrito por Sófocles 
(1978) hace más de dos mil años, donde narra el empeño 
de Antígona para desafiar, sin mayor reparo, el decreto 
de Creonte con el fin de enterrar el cuerpo de su hermano 
muerto.
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En esta línea, la narración, e incluso el ritual, es una con-
figuración (re)producida por sujetos sociales que implica 
la capacidad de poner en orden y dotar de sentido eventos 
discontinuos, heterogéneos y hasta contradictorios. Esa 
configuración integra la diversidad en la permanencia; es 
una síntesis de lo heterogéneo que condensa diversidad de 
acontecimientos, de componentes inconexos de la acción 
y causalidades, a partir de un principio de orden que, de 
acuerdo con Ricoeur (1995, p. 130 y ss.), es el efecto de la 
necesidad narrativa y la totalidad temporal. Esta visión de 
la configuración implica retomar al sujeto y sus produc-
ciones como centro de la reflexión socio-simbólica.

Se narra para poner en orden las experiencias aparente-
mente caóticas del contacto con el mundo y con otros u 
otras, para dotar de sentido un cauce que aparece como 
un flujo continuo entre un principio y un final, o, incluso, 
para reconfigurar una vida que ha sido golpeada por una 
serie de sucesos que lo han dejado quebrado. En este sen-
tido, la narración es una forma de “ser-contra-la-muerte” 
(Ricoeur, 2010, p. 474), tanto la de otros y otras como la 
propia, donde lo individual y lo colectivo son trascendidos 
en la “puesta en orden” o “puesta en sentido” de la trama 
del relato. Así la muerte es, a la vez, un hecho individual 
y colectivo, físico y semántico, algo que se padece y en lo 
que también se participa, pero, sobre todo, es más que 
el final de un ser individual, pues irrumpe en las relacio-
nes de este con otros u otras y de estos o estas con aquél. 
La experiencia de la muerte es una experiencia mediada y 
reflexiva: se tiene acercamiento a ella a través de otros u 
otras y, a la vez, ese acercamiento hace que se reconozca 
la propia fragilidad y se intente dotarla de sentido, aun-
que dentro de un contexto que delinea formas específicas 
para producir dicho sentido. 
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Todo lo anterior permite afirmar que la dimensión narrati-
va cobra un papel fundamental en una propuesta que tra-
ta sobre el acontecimiento más imprevisto y sorpresivo: la 
muerte. Esta no puede ser captada en el momento mismo 
en que sucede, pues la experiencia de la muerte es siem-
pre, como se dijo en el párrafo anterior, una experiencia 
mediada y reflexiva. Se tiene un acercamiento indirecto a 
ella sólo a través de la muerte de los otros y las otras, de lo 
que se piensa y se dice sobre esa muerte, de lo que produce 
en quienes sobreviven, y lo que se hace en torno a ella. En 
la narración la muerte aparece, a la vez, como idea, como 
proceso y como relación.

Narración y enfoque biográfico: de los relatos de 
vida a los relatos sobre la muerte

La narración, tal como es empleada en el enfoque bio-
gráfico, es más que una forma novedosa de realizar inves-
tigaciones en el ámbito de las ciencias sociales y humanas; 
constituye una redefinición de la manera en que estas son 
pensadas al generar otro modo de aproximarse al mundo 
de lo socio-cultural. Se acerca a la subjetividad no como 
entidad aislada, sino como una trama relacional. Dicho 
enfoque ofrece la posibilidad de acercarse a una vida con 
el fin de observar cómo es formada y cómo entra en in-
teracción e intercambio con otras, en espacios concretos; 
interacción que no implica sólo vínculos entre sujetos y 
grupos sociales, sino entre procesos sociales de menor 
y mayor alcance, entre espacios próximos y lejanos, así 
como temporalidades pasadas, presentes y aún futuras.

La narración de una vida brinda la posibilidad de ingre-
sar a una realidad que, de muchas formas, trasciende a su 
narrador o narradora. No son producciones puramente 
individuales y subjetivas, sino prácticas, maneras de hacer 
que revelan las complejas y constantes intersecciones entre 
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el poder y el sentido, entre los procesos hegemónicos de 
subjetivación y los mecanismos de producción creativa de 
subjetividad, entre situaciones sociales inmediatas y dis-
tantes. Pero la vida, no siempre puede ser narrada con la 
intención de reseñar, de modo autocentrado y comprensi-
vo, un ciclo vital a manera de una historia como totalidad 
de sentido y construcción de identidad; sino que puede 
dar pie a relatos más acotados y focalizados en determina-
dos temas y sucesos considerados relevantes por quien los 
vivió y ahora los narra, así como narrativas de carácter 
testimonial donde el narrador cuenta vivencias que le con-
ciernen, pero sin centrarse exclusivamente en él, sino en 
otros en relación directa o indirecta con él. Relatos donde 
el narrador o narradora aparece como co-protagonista del 
relato u asistente afectado o afectada.

Entre estas dos últimas modalidades del enfoque biográfi-
co se encuentran los relatos sobre la muerte del otro u otra, 
o “relatos tanatográficos”, en la medida que tematizan un 
acontecimiento “puntual” que impactó directamente en la 
vida de quien narra, pero al cual asistieron como testigos 
(acompañantes no necesariamente neutrales) y no como 
protagonistas. Ante esto, resulta necesario caracterizar 
este tipo de relatos con el fin de encontrar las semejanzas 
y, sobre todo, las diferencias que lo dotan de especificidad 
para abordar un tema como la muerte. A través de estos 
relatos se busca entrar tanto a las relaciones, normas y 
procesos que intentan –y en cierta medida lo logran– fijar 
determinadas formas de vida social, como al proceso de 
apropiación que los sujetos, y los grupos que conforman, 
realizan de dichas formas de vida, utilizándolas a su ma-
nera de acuerdo con los recursos y fines propios. 

Como plantea Ricoeur, “la temporalidad [y la experiencia 
de la muerte] no se deja[n] decir en el discurso directo de 
una fenomenología sino que requiere[n] la mediación del 
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discurso indirecto de la narración” (1996, p. 991). Los 
relatos de los que aquí se hablan, los relatos tanatográ-
ficos, no remiten a la vida como una totalidad con el fin 
de producir una trama identitaria. Constituyen un pun-
to intermedio entre los relatos de vida (entendidos como 
una variación más específica de las historias de vida y las 
biografías) que colocan el énfasis en un acontecimiento 
particular de la propia vida estimado como crucial, y las 
narrativas testimoniales que involucran al testigo que las 
cuenta, sin por ello poner el centro en él mismo y el proce-
so de configuración de su identidad. Son relatos, en cierto 
modo, descentrados.

Primero, colocan la muerte del otro u otra como un mo-
mento de ruptura en que la vida misma o la forma de 
visualizarla exige una reconfiguración severa. Dichos re-
latos remiten a la muerte como un acontecimiento que 
es y no es propio: es en tanto que implicó a quien cuenta 
lo sucedido, en tanto que le afectó al tener alguna forma 
de participación en él, y no es porque no se refiere a algo 
que le sucede en carne propia o al acontecer de su propia 
muerte, no se accede a partir de su propia vivencia del 
acontecimiento. En suma, estos relatos son la narración 
hecha por personas vivas acerca de la muerte de otras. 
No tratan sobre la experiencia propia del morir, sino de 
la experiencia del padecer la muerte de alguien próximo o 
próxima.

Segundo, dichos relatos no colocan en el centro la narra-
ción de la propia vida, sino cómo una vida es afectada por 
la ruptura o transformación cualitativa de una relación 
con otro u otra. Por eso tienen un carácter testimonial. 
Cuentan su involucramiento en un suceso que los implicó 
de múltiples maneras, pero en el que no son necesaria-
mente protagonistas. Forman parte de un complejo tejido 
en el que esa muerte se llevó a cabo, pero no hablan de su 
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propia muerte, sino de una muerte a la que asisten y viven 
como propia. Por eso no todas las muertes son iguales, es 
la cercanía o lejanía con quien muere lo que genera dife-
rencias imprescindibles en las formas de concebir y expe-
rimentar la muerte, así como en lo que se hace en torno a 
ella.

Por último, cabe señalar que estos relatos, como las his-
torias y relatos de vida, “no son, según Ponce, la suma de 
la información, sino ante todo un acto de comunicación 
humana por medio del cual se genera un diálogo intersub-
jetivo que conlleva, necesariamente, una carga afectiva” 
(2006, p. 32). Son más que una conjunción de datos o 
información, pues revelan relaciones y vínculos sociales, 
tanto en lo que cuentan como en el proceso mismo de su 
configuración, además de la participación de alguien que 
pide su realización. 

Caracterización de los relatos tanatográficos

El término “tanatografía” es empleado, como señala 
Dosse (2007, p. 27-29), por Michael Schneider en su texto 
Morts imaginaires, donde presenta de forma paradójica 
el modo único y a la vez similar de vivir la muerte entre 
un conjunto de escritores, casi exclusivamente varones, de 
renombre. Para esto recurre a la recopilación de huellas 
donde se hallan las últimas palabras que expresaron en 
sus momentos de agonía, testimonios de quienes acompa-
ñaron esos momentos y escucharon dichas palabras, así 
como los escritos en los que plasmaron su angustia ante 
la muerte.

Desde la perspectiva de Schneider, un biógrafo puede de-
cir cosas importantes de la vida de los escritores a los que 
se acerca a partir de sus textos literarios, pues en ellos en-
cuentra elementos para analizar la forma de relacionarse 
con la muerte antes de su llegada. En breve, para Schneider 
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es posible captar una vida individual y su verdad, percibi-
da a la luz de su relación con la muerte, pues el biógrafo 
no sólo cuenta con los textos literarios donde aparecen las 
confesiones y proyecciones de escritores sobre su propia 
muerte, sino que también dispone de la forma en que se 
cuenta la muerte de otro u otra.

La diferencia de los “relatos tanatográficos” con respecto 
a las “tanatografías” es obvia. Los primeros no se acercan 
a escritores o escritoras que, aparentemente, mantienen 
una relación cercana con la propia muerte en sus escritos, 
sino que tratan de sujetos sociales que, normalmente, no 
colocan a la muerte como su horizonte último de sentido 
y tampoco suelen dejar textos o frases escritas. Esto no 
implica una mera inautenticidad al estilo de Heidegger, el 
supuesto olvido remite, como expresa Ricoeur, a una cier-
ta “alegría de vivir”, un esfuerzo por existir hasta el fin 
que genera “cierta despreocupación” (2008, p. 36). Un no 
pensar que no es intencional sino circunstancial, aunque 
curiosamente se vive con una paradójica cercanía; una es-
pecie de mirada de reojo que la tiene en cuenta sin, por 
ello, tenerla presente, en buena parte de la vida.

De igual manera, los relatos de muerte, o tanatográficos, 
están centrados en el testimonio de los otros que cuen-
tan no sólo el instante de la agonía, puesto que la muerte 
es para ellos más que un acontecimiento puntual, es un 
proceso sinuoso y complejo. El término tanatográfico es, 
entonces, útil para designar al tipo de relatos que intentan 
construir una imagen de la muerte de otro y otra, a la vez 
que conforma, con ello, una imagen de la propia concep-
ción de la muerte, la cual no resulta exclusivamente de un 
ejercicio individual de reflexividad, sino de la experiencia 
colectiva de esas muertes que trastocan la propia vida y 
las formas sociales aprendidas para sobrellevarlas. Dicha 
imagen, nunca acabada e inmutable, contiene una multi-
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plicidad de elementos donde es posible rastrear, al menos, 
una gran cantidad de sujetos participantes en esa muerte, 
una serie de espacios interconectados, así como tempora-
lidades vinculadas de maneras complejas.

Los relatos tanatográficos que son, a su vez, relatos de 
acontecimientos que impactaron la propia vida y testimo-
nios que hablan de algo en lo que se participó como tes-
tigo, ponen en el centro al otro u otra, a quien se fue, al 
ausente, pero no hablan simplemente de la ausencia y de 
su sentido, sino de cómo se concibe esa ausencia llamada 
muerte, cómo se vivió el proceso en que esa ausencia de-
vino tal, las problemáticas vividas en torno a dicha ausen-
cia, y las formas en que se trata de llenarla o ignorarla.

Aquí es posible observar qué tanto esas concepciones no 
son puramente personales sino compartidas y hasta dis-
putadas socialmente, y en qué medida el proceso de morir 
ha sido medianamente estructurado de modo que se enun-
cian lugares, instancias, personajes, rituales… comunes, 
pero retomados diferencialmente. A esto se añade la varie-
dad e, incluso, la contraposición de problemáticas vividas 
durante los procesos de morir cercanos, así como las for-
mas adoptadas para mantener algún tipo de relación con 
los muertos propios y propias. Es por eso que en dichos 
relatos se reseñan modos de vivir el duelo, saberes “otros” 
considerados ingenuos, experiencias en espacios de muer-
te –hospitales, velatorios, cementerios–, problemas al in-
terior de las familias alrededor de lo que hay que hacer o 
no con el cuerpo muerto, disputas o arreglos jurídicos en 
torno a propiedades, entre otras cosas.

La muerte de otro u otra, transformada en un relato por 
quien permanece en vida, detona la propia reflexividad 
al percibirse como ser frágil y vulnerable, cuyo destino es 
imaginado sólo a partir de la experiencia de otras muer-
tes; pero, de igual manera, hace reconocer al sujeto como 



Luis Ernesto Cruz Ocaña

176

parte de un entramado de relaciones sociales y de poder 
donde esas muertes cobran sentido. Confluyen en dicho 
sujeto, y en su producción narrativa, un conjunto de sabe-
res que luchan frontalmente para colocarse en el lugar de 
predominio y constituirse así en el criterio a partir del cual 
dotar de sentido a ese hecho profundamente incomprensi-
ble que la separación que provoca la muerte.

Cabe señalar que los relatos tanatográficos constituyen, 
sobre todo al ser fuertemente testimoniales, un entramado 
de “realidad” y “ficción”, hecho que implica pensar los 
relatos no sólo en el orden de la racionalidad sino de la 
afectividad; sobre todo porque este tipo de relatos conlle-
va el retorno de la imagen evocada junto con su afección. 
Produce necesariamente identificaciones y hasta formas de 
intimidad en que se revelan aún los sentimientos y emo-
ciones más escondidos. Es una manera de hacer presente 
algo que, en cierta forma, está ausente.

En estos relatos es la mirada del otro u otra que ha sido 
afectado la que trata de aprehender, sin poder lograrlo 
del todo, la muerte, ya que “el acontecimiento no está ahí 
ni para el asistente ni para el agonizante cuando “pasa” 
(Ricoeur, 2008, p. 52). Sé es sólo testigo, pero un testigo 
fiable cuya palabra vale, significa profundamente. Es justo 
ahí, en esa situación limítrofe o intersticial, donde surgen 
reflexiones interesantes sobre lo que se piensa y se hace 
antes, durante y después de la muerte del otro u otra y, en 
ocasiones, la imaginación –aunque parezca imposible– de 
la propia muerte. Como indica Bruner en su diálogo con 
Aristóteles, “un relato comienza con alguna infracción del 
orden previsible de cosas … Algo ha de estar alterado, de 
otro modo ‘no hay nada que contar’” (2013, p. 34).

Para dar cuenta de toda la complejidad de información 
indicada, los relatos se estructuran a partir de seis tópicos: 
a) “datos generales y vida cotidiana” que permiten dar un 
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panorama sobre la situación de la persona que configu-
ra el relato; b) “proceso de morir” donde aparecen toda 
una serie de acontecimientos ocurridos antes del morir; c) 
momento del “deceso” en que se habla sobre el prolon-
gado instante asociado a la suspensión específica de los 
procesos vitales; d) “prácticas funerarias” que recuperan 
aquellas acciones realizadas en torno al cuerpo de quien 
muere; e) “vida post-mortem” donde se recupera la recon-
figuración de la vida cotidiana a partir de una ausencia; y 
f) “concepción de la muerte” que coloca el acento en las 
diferentes visiones que existen en torno a qué es la muerte, 
qué sucede al morir y qué acontece con quienes mueren. 
Cada uno de esos tópicos contiene una serie de elementos 
o propiedades descriptivas que permiten ordenar lo narra-
do para su tratamiento analítico-reflexivo (ver Tabla 1). 

Tabla 1. Guía de entrevista testimonial
a) Orígenes, datos generales y vida cotidiana
Familia paterna, materna y propia (hermanos y hermanas)

Lugar de origen y vivienda

Experiencias migratorias o de movilidad

Estudios escolares realizados

Labores cotidianas y circunstancias laborales

Vida y relaciones familiares
b) Proceso de morir
Circunstancias de la muerte: enfermedad, accidentes, situaciones de 
violencia…

Espacios asociados al acontecimiento de la muerte

Proceso salud-enfermedad-muerte

Noticias y diagnósticos médicos

Tratamientos diversos

Arreglos familiares y transformación de la vida cotidiana

Interpretaciones religiosas, espirituales, filosóficas o científicas

Cuidados y atenciones

Personas involucradas en el proceso de morir

Momentos de agonía
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c) Deceso
El último suspiro

Lugar del deceso

Noticias y reacciones ante la muerte

Arreglos y trámites funerarios

Preparación del cuerpo muerto
d) Prácticas funerarias
Preparativos para la velación

Lugares de velación

Elementos asociados a la velación: personas, condolencias, acciones

Cortejo fúnebre

Decisiones en torno al cuerpo muerto: entierro o incineración

Exequias y rituales funerarios

Conflictos religiosos
e) Vida post mortem
Recomposiciones familiares o domésticas

Vida cotidiana ante la ausencia

Rituales de recordatorio

Problemas asociados a la muerte del otro

Visitas a los muertos

Relaciones cotidianas con los difuntos
f) Concepción de la muerte
Visiones del cuerpo y del alma

Vida después de la muerte

Reflexiones y sentimientos propios ante la muerte del otro

Muerte como final, tránsito o viaje

Saberes “populares” en torno a la muerte: dichos, despedidas, presen-
timientos
Fuente: Elaboración propia. 

Como toda entrevista que funciona a manera de una con-
versación, los tópicos no son seguidos uno tras otro, sino 
que se producen saltos entre sí y algunos de ellos, según el 
contexto específico, son acentuados o dejados de lado. En 
este sentido, no pretenden ser completamente exhausti-
vos, constituyen solamente una guía sobre los distintos te-
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mas que pueden surgir en los relatos tanatográficos en un 
intento por poner orden a la vorágine de acontecimientos, 
personas, recuerdos e, incluso, emociones que se desbor-
dan al momento de su realización.

A modo de cierre

Después de todo lo anteriormente mencionado, sola-
mente resta decir que los relatos tanatográficos, produc-
to del guion de entrevista testimonial arriba presentado, 
aparecen como textualidades configuradas y configuran-
tes. Dan cuenta de los complicados procesos de incorpo-
ración y apropiación cotidianos de proyectos globales e 
historias locales, además de cómo se reinventan y se resig-
nifican. Dichos relatos articulan procesos macro-sociales 
y micro-sociales, acontecimientos pasados y presentes, es-
pacios próximos y distantes, personas extrañas y allega-
das; de modo que se presentan como una contribución a 
esfuerzos de investigación transdisciplinaria que buscan 
romper con los límites tan bien delineados; y, al mismo 
tiempo, al enfoque biográfico y tal vez hasta a determi-
nadas formas de historia oral, dado que permiten anali-
zar continuidades, transformaciones e innovaciones, en la 
corta y mediana duración.

La configuración del morir y la muerte realizada a través 
de los relatos tanatográficos, constituye una configuración 
que remite, en un solo movimiento, a una configuración 
socio-cultural particular que se ha sedimentado pero que 
no es estática, así como a una configuración propiamente 
narrativa elaborada por los sujetos sociales, la cual tam-
bién presenta transformaciones a medida que se hace más 
reflexiva. De este modo, los relatos tanatográficos preten-
den rescatar, además de la afectación que una partida pro-
vocó, la importancia de esos otros y esas otras quienes, 
aunque se han ido, permanecen cerca a través del ejercicio 
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de la memoria que los o las resucita del olvido y los hace 
seres actuales que, de múltiples formas, interactúan con 
las personas vivas. Como asevera Cohen, a propósito de 
los planteamientos del filósofo judío, Emmanuel Levinas:

sólo [él] logró ver en esta muerte no el final sino 
la continuidad misma de un relato que deberá na-
rrarse al infinito, una narración que nos devolverá 
en la ausencia, y a pesar de ella, los rostros entra-
ñables de quienes nos antecedieron, las miradas 
de quienes nos dieron vida y las sonrisas que al-
guna vez nos devolvieron sus labios. (2008, p. 54)

Los relatos buscan enseñarnos que en el horizonte de 
nuestra vida no está la muerte que nos aguarda y espera 
pacientemente, sino las personas muertas que nos prece-
dieron, “nuestros” y “nuestras” difuntos que, en la ma-
yoría de los casos, nos han antecedido en ese camino que 
es la vida y en cualquier cosa que le siga. De múltiples 
maneras han abierto el camino para sus sucesores, tanto 
en la vida como en la muerte, al mostrar que existen tipos 
de relación diferenciados que no se rompen tan fácilmente 
como la racionalidad fría y calculadora pretende mostrar-
nos. De ahí la necesidad de una pedagogía cotidiana de 
la muerte, una educación para la despedida que permita 
aprender a vivir y aprender a morir (Mantegazza, 2006); 
esto es, aprender que la vida y la muerte es siempre con y 
para otros u otras. 
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Introducción

La Costa del Pacífico de Chiapas ha ocupado, históri-
camente, una posición marginal dentro de los relatos he-
gemónicos sobre la identidad chiapaneca y nacional. Sin 
embargo, municipios como Arriaga y Tonalá constituyen 
espacios fundamentales para comprender los procesos de 
configuración de identidades regionales, la producción de 
memoria colectiva y las formas locales de defensa del te-
rritorio. 

Este capítulo analiza el papel de las parroquias católicas 
como espacios productores de memoria, identidad y terri-
torialidad, en Arriaga y Tonalá, así como su función en 
los procesos de territorialización y defensa simbólica del 
espacio. Parto de la premisa de que la espiritualidad no 
es una esfera separada de lo social, sino una dimensión 
profundamente imbricada en la vida comunitaria, capaz 
de articular sentidos de pertenencia, narrativas históricas 
y posicionamientos ético-políticos frente a las transforma-
ciones territoriales. Desde una perspectiva de los Estudios 
Regionales críticos, el análisis dialoga con variados apor-
tes teóricos y documentales, con el objetivo de compren-
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der cómo identidad, memoria y espiritualidad se entrela-
zan en la costa del pacífico chiapaneco.

Estudio histórico del territorio y límites de la parroquia 
de Nuestro Patrón San Francisco de Asís, Tonalá, Dióce-
sis de Chiapas

Después de la muerte de mi abuelo materno nos pusi-
mos, con mi tía Georgina, a arreglar sus cosas para despe-
dirlas y repartir aquellas que nos parecían útiles. Entre sus 
cajones, llenos de vieja correspondencia, encontramos un 
documento mecanografiado, con la historia de la parro-
quia del pueblo: San Francisco de Asís, Tonalá, Chiapas. 
Lo leí y digitalicé y encontré que el motivo de tal escrito 
era el esclarecimiento de una disputa territorial entre los 
límites de los actuales municipios de Arriaga y Tonalá. 
Este último de origen colonial y el primero de origen pos-
revolucionario. 

En este texto me gustaría exponer los hallazgos realiza-
dos tanto en el documento mecanografiado, como en la 
investigación posterior que realicé, en la búsqueda para 
constatar algunos de los hechos relatados. El documento 
es un texto mecanografiado en tinta roja, en papel cultural 
de 90 gramos, tamaño oficio. Cuenta con ocho hojas ado-
sadas por un clip metálico, cuya marca por la oxidación 
quedó impregnada, en el costado superior izquierdo, don-
de las hojas fueron sujetadas. El documento se intitula: 
Estudio histórico del territorio y límites de la parroquia de 
Nuestro Patrón San Francisco de Asís, Tonalá, Diócesis de 
Chiapas. La disputa y los hallazgos versan, en primer lu-
gar, en torno a la conformación de Tonalá como cabecera 
parroquial y municipio libre, para, posteriormente, hacer 
énfasis en la emergencia de Arriaga como puerto terrestre 
y municipio de la entidad.  
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¿Qué alegatos se plasman en este documento para la con-
formación de los actuales límites territoriales entre Arria-
ga y Tonalá? Esta y otras interrogantes son a las que trato 
dar explicación en este trabajo que, si bien discurre en la 
primera mitad del siglo XX, los orígenes de sus reclamos 
se remontan a la época colonial y a la entrada de los pri-
meros frailes mendicantes en la costa de Chiapas.

En este abordaje consideré importante destacar el papel de 
la identidad y la memoria colectiva en el ámbito regional. 
De esta manera, para comenzar, ubicaremos en el tiempo 
y el espacio los orígenes de la Parroquia. Para contrastar 
la información descrita en el documento mecanografiado, 
se citarán de manera textual fragmentos del texto recu-
perado, al que me referiré con las siglas EHSPF y con la 
fecha de 1957, ya que es la más reciente en el documento.

La Parroquia de El Despoblado

El espacio que hoy ocupa la parroquia de San Francis-
co Tonalá fue parte del territorio conocido como El Des-
poblado, en la época colonial, debido a su baja densidad 
demográfica. Durante los primeros siglos de este periodo 
existieron, en el actual Chiapas, tres territorios nomina-
dos con el adjetivo de ‘despoblado’: el despoblado de la 
Lacandona, el despoblado de la Sierra Madre y el despo-
blado del Soconusco, que es al que nos referiremos a lo 
largo de este texto simplemente como El Despoblado.
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Figura 1. El Despoblado del Soconusco

Fuente: De Vos (1994).

El Despoblado era una de las dos regiones en las que se 
dividía la gobernación del Soconusco colonial. Esta región 
comprendería la parte noroeste de la costa de Chiapas que 
es, climatológicamente, más seca que la porción sureste. 
Al norte, colindaba con Nueva España, al oeste con la 
capitanía de San Vicente de Chiapa y al sur con el océano 
pacífico y la zona más húmeda. Debido a la corresponden-
cia del gobernador de Soconusco Luis Ponce de León, en 
1575, sabemos que la población de la región diezmó du-
rante las primeras décadas del contacto con los europeos.

… El número de ellos es menor que los que había 
cuando fueron tasados y por visita de esta provin-
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cia hallé que pagaron tributo mucho más de lo que 
está tasado y otros menos. Y muchos indios viejos 
de sesenta años y más y otros con enfermedades gra-
ves… Por sus reales cédulas escribí a la real audien-
cia en Guatemala dando nota de lo que en esto pasa 
y pidiendo comisión para de nuevo contar los natu-
rales y hacer nueva tasación. (Acuña, 2007, p. 27)

El antecedente virreinal de la actual parroquia de San 
Francisco de Asís es el Curato de San Francisco Tonalá y, 
a su vez, el Beneficio eclesiástico de San Pedro Mapaste-
peque, que comprendía los pueblos de Tonalá, Pijijiapan 
y Mapastepec. Dicho beneficio era uno de los siete en los 
que se dividía el Soconusco, durante el siglo XVI. Estos 
eran: Ayutla, Tuxtla Chico, Huehuetlán, Ocelocalco, Ti-
zapa, Cuilco y Mapastepeque. 

La administración civil y eclesiástica del Soconusco 
durante las primeras décadas del régimen español 
fue caótica. Durante 50 años, Soconusco se encuen-
tra como parte de la Audiencia de México, luego 
parte de la Audiencia de Guatemala, nuevamen-
te parte de la Audiencia de México y por fin, parte 
de la Audiencia de Guatemala, donde quedó hasta 
la reorganización del sistema de Intendencias a fi-
nales del siglo XVIII. Para la conducción religiosa, 
desde 1545, Soconusco fue administrado por cu-
ras seculares. Al principio se encuentra adscrito al 
Obispado de Tlaxcala, después al Obispado de Chia-
pa, posteriormente al Arzobispado de Guatema-
la, y otra vez al de Chiapa. (Gasco, 1994, p. 144) 

La administración del Soconusco y, en consecuencia, de El 
Despoblado, se mantendrá caótica a lo largo de su histo-
ria. Sobre las primeras décadas del dominio ibérico, Juan 
Pedro Viqueira (2017) agrega:
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Aunque un pequeño grupo de dominicos se instaló 
desde el año 1545 en el Soconusco, como el clima re-
sultó muy difícil y malsano para ellos, lo dejaron unos 
meses después a pesar de que la región se encontra-
ba en pleno auge económico gracias a sus abundan-
tes plantaciones de cacao. (Viqueira, 2017, p. 159) 

Para dimensionar el auge económico del Soconusco, du-
rante las primeras décadas del dominio ibérico, podemos 
observar la recaudación económica realizada en 1572, por 
la Real Audiencia de Guatemala (ver Tabla 1). 

Tabla 1. “Cuenta” del dinero cobrado en las tres provincias
Plana Provincia Pesos Reales Ps Rs

95v Soconusco II 
LXXXV 2085

95v, 
96r

Guate-
mala

DIILX-
VIII 4 868 4

96r Chiapa DIIIIVIII 908

96r Total III DI-
IILXI 4 3861 4

Fuente: Acuña (2007). 

Como se puede observar en la tabla, solo lo recaudado 
en Soconusco duplica, en cada caso, lo recaudado en las 
provincias de Chiapa y Guatemala. Por ello, si bien los 
primeros frailes “abandonaron” la región, los intereses de 
la Corona siguieron exigiendo la administración de este 
espacio rico y fértil.

Los territorios actualmente conocidos como Arriaga y To-
nalá, durante la época del virreinato, se encontraban en 
El Despoblado. Este territorio era considerado inhóspito 
e insalubre, por sus altas temperaturas y plagas de chin-
ches, mosquitos y garrapatas. Por ello, a pesar de la bue-
na fertilidad y disponibilidad de agua en sus terrenos, El 
Despoblado permaneció así, con una densidad muy baja 
de población durante la época virreinal.
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Los intereses en administrar El Despoblado contemplaban 
dos ejes de importancia: que las tierras eran muy buenas 
para la reproducción del ganado vacuno y caballar y que 
los indios de la región, en palabras de fray Alonso Ponce 
(1586), eran muy cristianos. Por ello, la región se dotó de 
extensas estancias ganaderas que eran administradas por 
negros y mulatos cuyos patrones habitaban lejos, en las 
tierras más frescas. Y por lo otro, de que los indios de la 
región eran muy cristianos, El Despoblado fue provisto de 
imágenes de culto para su correcta evangelización, entre 
ellas destacan la Virgen del Rosario.

Por el oeste, la jurisdicción de la parroquia de N.P. 
San Francisco llega hasta la finca (rancho) El Rosa-
rio, colonia Durango e Ignacio Ramírez. Para com-
prender esta jurisdicción y límites es necesario ha-
cer historia sobre la antigua jurisdicción de Tonalá. 
En efecto, la jurisdicción de la parroquia de N.P. 
San Francisco, por el oeste, antiguamente compren-
día hasta los límites del territorio de la Arquidióce-
sis de Oaxaca, hoy diócesis de Tehuantepec. Enton-
ces por el oeste no existían poblados, menos cuidad, 
sino solo fincas y eran las siguientes: la hacienda de 
La Punta (hoy colonia),1 la hacienda de Buenos Ai-
res (hoy Arriaga), la hacienda de La Calera (hoy co-
lonia o poblado)2 y la hacienda del Rosario mucho 
más antigua que las demás y muy tonalteca por la 
tradicional devoción de la Virgen del Rosario, cuyas 
cofradías florecieron en Tonalá y porque llegó a te-
ner tal importancia por la afluencia de tonaltecos, no 
arriaguences, porque no había todavía nacido, que 
mereció estar atendida por un sacerdote como ayu-
da de la parroquia de Tonalá. (EHSPF, 1957, f. 1)

No se ha estudiado lo suficiente sobre la época colonial en 
los actuales territorios de Arriaga y Tonalá. De los pue-
1 Actual localidad Azteca, Arriaga
2 Actual localidad Caleras, Arriaga



José Luis Muñoa Hernández

192

blos y estancias desaparecidas sabemos poco más que sus 
nombres. Por ello, si bien existen archivos físicos de con-
sulta, aún no existen muchos documentos digitalizados de 
la época y sobre ella. Una agradable excepción es el relato 
sobre la visita de fray Alonso Ponce, que, en su paso ha-
cia Guatemala, a través de la ruta del pacífico, cruzó El 
Despoblado en el año de 1586. Este documento se puede 
consultar a través del repositorio del Instituto de Investi-
gaciones Históricas de la UNAM, en acceso abierto. En 
esta visita, Fray Alonso Ponce conoció tres localidades del 
actual Tonalá: Tiltepec, Tonalá y Quetzalapa. De estas, 
solo Tonalá sobrevive como pueblo, a pesar de ello, Tilte-
pec y Quetzalapa sobreviven como pequeñas rancherías. 
En el relato de fray Antonio de Ciudad Real (1993), fray 
Alonso Ponce acompañado de fray Lorenzo Cañizares y 
fray Francisco Salcedo cruzan la región en su camino a 
Guatemala, misma donde pasaron grandes males, como 
la infesta de pulgas y garrapatas, así como insolación y 
deshidratación. 

Según la tradición oral turula,3 el templo de San Francisco 
de Asís inició su construcción a la llegada de los primeros 
frailes. Por el relato de fray Antonio de Ciudad Real he-
cho en 1586, suponemos que este templo era muy sencillo, 
seguramente de materiales perecederos (tal vez palma y 
madera) y, tal vez, no estaba bajo el patronazgo de San 
Francisco de Asís. 

Llegó al sobredicho pueblo de Tonalá donde le aguar-
daba Cañizares y le recibieron los indios con mucha 
fiesta y solemnidad; detúvose allí aquella tarde y el 
día siguiente en que se les dijo misa, con que queda-
ron muy contentos porque muy raras veces la suelen 
tener. Es aquel pueblo de la mesma’ provincia de Xo-
conusco, del mesmo Obispado de Guatemala y de los 
mesmos indios. Martes ocho de abril dijo uno de los 

3 Turulo es el gentilicio para las personas oriundas de Tonalá, Chiapas
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compañeros misa allí en Tonalá luego por la mañana, 
la cual oyeron los indios. (Ciudad Real, 1993, p. 183)

Los mismos tres pueblos: Tonalá, Quetzalapa y Tiltepec, 
se mencionan en una comisión con fecha del 6 de marzo 
de 1572, cedida a Francisco de Castilleja, para efectuar 
la cobranza entre los indios, destinadas al mantenimiento 
y reparación de caminos de la Audiencia de Guatemala 
(Acuña, 2007, p. 22). 

El territorio de la parroquia de N.P. San Francisco es 
una faja de la costa del pacífico, que abarca la parte 
baja del litoral y las estribaciones de la sierra madre 
occidental. Tiene a un lado al océano pacífico y al otro 
lado las montañas del Bernal, Cerro Prieto y Tres Picos.

Desde el año 1784 a 1788, según constancias en libros 
de cofradías y de bautizos, que existen en un cofre de 
la parroquia de Pijijiapan, empastados en cuero, el 
territorio de la parroquia de N.P. San Francisco se 
extendía desde Mapastepec, colindando con Escuint-
la, hasta Tonalá. Cuyo territorio se extendía hasta los 
límites de la Arquidiócesis de Oaxaca, hoy diócesis de 
Tehuantepec, no existiendo entonces ni Jalisco que fue, 
ni Arriaga de hoy, sino las fincas de La Punta, Buenos 
Aires, La Calera y del Rosario. (EHSPF, 1957, f. 1)

El documento más antiguo sobre la parroquia de San Fran-
cisco Tonalá, que se preserva en Chiapas, data del año 
1764, consta de 10 fojas y se ubica en el Archivo Histórico 
Diocesano de San Cristóbal de Las Casas. Este documento 
es un inventario de ganados, mozos y herramientas de las 
haciendas de la Parroquia: Guaquinejapa, Santiago, Late-
jigua, Las Casas, Tepoposcoguitle, El Pedregal y Patos. El 
documento mecanografiado inicia su recorrido histórico a 
finales del siglo XVIII haciendo hincapié en las haciendas 
que se ubicaban en el actual territorio del municipio de 
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Arriaga. Como podemos ver en la cita anterior, se mencio-
nan las fincas de la Punta, Buenos Aires, La Calera y del 
Rosario, todas ubicadas en el actual Arriaga, a excepción 
de la finca del Rosario. Que como pudimos apreciar en la 
primera referencia al EHSPF es “mucho más antigua que 
las demás y muy tonalteca por la tradicional devoción de 
la Virgen del Rosario (EHSPF, 1957, f. 1)”. 

Desde el año 1793 hasta 1957 El Rosario ha sido 
jurisdicción de la parroquia de Tonalá, como consta 
por los libros de bautizos que obran en el archivo de 
la parroquia de Tonalá. En el libro de bautizos, el más 
antiguo que dejaron las hordas revolucionarias, se lee 
lo siguiente: “En la ermita de Nuestra Señora del Ro-
sario, ayuda de la parroquia Canónica de este Pueblo 
de San Francisco Tonalá en treinta días del mes de 
enero del año de mil setecientos noventa y nueve …” 
reza la partida de bautizo, en la página 124, del li-
bro de bautizos de 1793 y siguientes. Desde esa fecha 
El Rosario era y es jurisdicción canónica de Tonalá.

En otra partida de bautizo se lee: “En la Ermita de 
Nuestra Señora del Rosario, jurisdicción de esta pa-
rroquia …” rezan las actas de 1894 Libro no. 20 
fol. 55. Ahora, respecto a la hacienda de La Punta 
o del Señor de Esquipulas aparecen las actas de bau-
tizos en el archivo parroquial desde el año de 1891 
Libro baut. no. 18. Ahora bien, de 1793 a 1891 
hay una diferencia de casi un siglo. También apare-
ce como jurisdicción de Tonalá y textualmente dice: 
“En la ermita de Esquipulas, de la Hacienda de La 
Punta, Valle del Rosario, doctrina de esta parroquia 
…” Libro baut. no. 18 fol. 89. (EHSPF, 1957, f. 2)

La primera mención de la hacienda de La Punta en el Ar-
chivo Histórico Diocesano de San Cristóbal (a partir de 
ahora referido por sus siglas, AHD-SC), es del año 1859. 
El documento es una carta que informa que no fueron en-
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contradas las pruebas para el reclamo de una capellanía 
fincada en la hacienda La Punta.4 Años después, en 1891, 
el cura Mariano Armendáriz da aviso de que la ermita del 
Señor de Esquipulas, ubicada en la hacienda La Punta, 
no solicitó permiso al gobierno eclesiástico para su cons-
trucción, ya que ignoraban que debían hacerlo, por lo que 
solicita bendecirla.5 Y de vuelta, el mismo cura, en el año 
de 1911, solicita la copia de la licencia de bendición de 
dicha ermita.6

La hacienda de La Calera aparece en los libros de bau-
tizos desde 1860 también como doctrina de Tonalá, 
Libro no. 11. Y por fin la hacienda Buenos Aires apa-
rece en los libros de bautizos de Tonalá hasta el año 
1885, así después de un siglo aparece Buenos Aires, 
pero antes existió El Rosario. Esta hacienda Buenos 
Aires no tenía ni siquiera Ermita y tal parece que los 
habitantes de Arriaga heredan lo que fue religiosa-
mente Buenos Aires porque con los grandes capitales 
que existen en Arriaga podían y debían tener un tem-
plo mucho mejor que el actual. “En la casa grande de 
la Hacienda Buenos Aires, Valle del Rosario, doctrina 
de esta Parroquia de San Francisco …” reza el acta de 
bautizo del año 1891 folio no. 55. (EHSPF, 1957, f. 2)

La hacienda La Calera parece ser la más antigua de las 
haciendas que se ubicaron, durante el periodo colonial, 
en el actual territorio de Arriaga. En su obra, La ciudad 
de los vientos en el ojo del Tigre: entrevista a Juan Este-
ban Gutiérrez Marroquín, Roberto Chanona (2015) nos 
comparte que La Calera podría haberse formado a ma-
nera de mancomún. En el AHD-SC, la primera mención 
que encontramos sobre La Calera data del año de 1837. 
Es una información sobre la epidemia del cólera que vive 
la población. Para ese año, se encuentra numerosa corres-
4 AHD-SC., Tonalá, C. 3600. Haciendas y fincas, Capellanías, 1859.
5 AHD-SC., Tonalá, II. C 11 c. Haciendas y fincas, Capillas, 1891
6 AHD-SC., Tonalá, IV. C 1. Haciendas y fincas, Ermitas, 1911
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pondencia en torno al fallecimiento del cura de Tonalá, 
Luciano Figueroa y las deudas y el estado económico en 
que dejó la parroquia.7 De igual manera, supongo que, 
debido a la epidemia del cólera, se comenta en varios do-
cumentos que no ha sido posible encontrar mozos para las 
faenas de las haciendas de la iglesia. Es curioso encontrar 
la mención del Valle del Rosario en la cita del EHSPF, ya 
que en algunos documentos así se le denomina a la por-
ción llana del actual territorio de Arriaga. Por ejemplo, en 
el AHD-SC encontramos un documento titulado “Notas 
estadísticas de la parroquia de San Francisco Tonalá y sus 
anexos Pijijiapan y Valle del Rosario”.8

De 1885 a 1922 aparece en los libros de bautizos con 
el nombre de “Hacienda Buenos Aires”. Del año 1906 
aparece entonces no con el nombre de Hacienda Bue-
nos Aires sino de Ranchería Jalisco y así se sigue deno-
minando hasta el año de 1922. Ya por ese tiempo los 
agraristas se estaban repartiendo las tierras y habían 
menguado la Hacienda de Buenos Aires y aparecía 
como ranchería, pero sin Ermita. (EHSPF, 1957, f. 2)

La hacienda Buenos Aires aparece en el AHD-SC en el 
año 1877. Se menciona en una carta que el cura Ramón 
Antonio Zepeda se mantuvo en dicha hacienda a causa 
de la guerra de revolución y la epidemia que se vivía en 
el lugar.9 Por la fecha es lógico que el cura se refiera a la 
revolución de Tuxtepec. En la carta de Alfonso Zepeda y 
Francisco Grajales al secretario del Cabildo Eclesiástico, 
en la que le informan el propósito de construir un templo 
católico, sede de la actual parroquia de Arriaga, se firma 
el lugar como: “Finca Buenos Aires, Arriaga, 23 de octu-

7 AHD-SC., Tonalá, C.3603. Haciendas y fincas, Capellanías, Epidemias, 
1837
8 AHD-SC., Tonalá, IV. D 1. Cofradías y hermandades, Haciendas y fincas, 
1901
9 AHD-SC., Tonalá, V. B. Epidemias, Revolución, motines y rebeliones, 1877
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bre de 1922”.10 Como podemos observar, todavía resuena 
el nombre de la finca, pese a que desde 1909 se había otor-
gado su nombramiento municipal.

En 1924 ya no aparece como Hacienda Buenos Ai-
res, ni como Ranchería Jalisco, sino con el nombre de 
Arriaga.  Es cuando se siente fuerte, joven, rica y se 
independiza de Tonalá, queriendo entonces arrebatar 
un lugar solitario que, tradicionalmente, es religioso 
y tonalteco y es la Ermita de la Virgen del Rosario… 
Tonalá señaló como límites para ella la Ermita del 
Rosario o Rancho del Rosario y siguiendo esta mis-
ma línea hacia el mar quedaban como límites inclu-
sive la colonia Durango e Ignacio Ramírez, terrenos 
expropiados por la finca de San Antolín de Tonalá.

En 1924 a Arriaga no le pareció los límites señala-
dos y entonces el presidente municipal de Arriaga, 
con policías armados, intentó tomar posesión por la 
fuerza de la Ermita del Rosario. Entonces, el C. pre-
sidente de Tonalá con policías y gentes armadas sa-
lieron al encuentro de la gente invasora de Arriaga, 
pero antes los tonaltecos se apoderaron de la Ermita 
y se tendieron en toda la línea divisoria y deposita-
ron las veneradas imágenes de la Virgen del Rosa-
rio en la Santa Iglesia parroquial de San Francisco, 
por espacio de dos meses. Al considerar la actitud 
de Tonalá, los beligerantes de Arriaga no presen-
taron combate y se retiraron. (EHSPF, 1957, f. 3)

Para la fecha de 1924, el municipio de Arriaga crecía gra-
cias al ferrocarril y las casas comerciales que se instala-
ron ahí. El 30 de marzo de ese año, debido a la rebelión 
delaHuertista, Alvaro Obregón concentra, en Arriaga, al 
general Donato Guerra, con regimientos y un escuadrón 
aéreo de cuatro aviones. Su campo de aterrizaje lo insta-

10 AHD-SC., Arriaga, II. C 11 c. Arquitectura, Peticiones de feligreses, 1922
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lan en la finca San Antolín cerca de Tonalá.11 A unos kiló-
metros de El Rosario. Los deseos de expansión de Arriaga 
hacia el sur eran naturales. 

El auge económico, a pesar de las turbulencias de la épo-
ca, permitía a los capitales locales soñar con una aeropista 
ligada a las actividades del ferrocarril, tal vez desarrollar 
un polo industrial y algún día construir un gran puerto. 
Sin embargo, no contaron con que el pueblo de Tonalá lle-
vaba un longevo proceso de territorialización en el espacio 
que pretendieron ocupar. Sobre el conflicto, aparentemen-
te armado, de la posible invasión por parte de avecinda-
dos de Arriaga sobre la ermita de la Virgen del Rosario, 
no encontré información disponible, hasta ahora, en el 
AHD-SC y el Archivo General del Estado de Chiapas. Por 
la crónica que relata el autor del EHSPF (1957), supongo 
que, al resolverse la afrenta sin presentarse combate, el 
registro de la gesta quedó únicamente en la memoria de 
quienes vivieron aquel acontecimiento, en 1924.

Virgen del Rosario en El Despoblado

Después de la batalla de Lepanto, en 1571, el rosario 
comenzó a considerarse un elemento fundamental de la 
comunicación con dios entre los cristianos católicos. Pero 
en América su uso fue difundido por los dominicos, quie-
nes, siguiendo el ejemplo de Santo Domingo de Guzmán, 
en la batalla de los cátaros (1209-1244), lo profesaron 
como enseñanza a los pueblos infieles o no cristianos. Se-
gún la tradición, la Virgen María en persona, en 1208, le 
había enseñado a Santo Domingo a rezar el rosario. Por 
esta razón, la contemplación y devoción de los misterios 
de la vida de Jesucristo a través del rosario son de suma 
importancia para el quehacer evangelizador de la orden 
de los dominicos. Desde la llegada de los dominicos a la 
Nueva España el rezo del rosario fue esparcido por las 
11 Toledano, Gustavo. 2020. Leyendas de la aviación en Chiapas
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doctrinas como parte fundamental de la evangelización. 
Para ello se establecieron las cofradías del Rosario.

 Parece que nadie sabe el origen de la ermita o capilla de 
la Virgen del Rosario, en Tonalá, Chiapas. El sitio puede 
encontrarse en el Catálogo Nacional de Monumentos His-
tóricos Inmuebles, pero en la ficha no se menciona ningún 
estudio arqueológico sobre el sitio, ni un estudio histórico 
serio sobre el mismo. Los datos más antiguos que logré 
ubicar sobre la finca son del año de 1680 y se mencionan 
en la obra Negros y mulatos en el noroeste de la provincia 
colonial de Soconusco, de Benjamín Lorenzana (2009). En 
este año (1680), el alférez mayor Joseph de Velasco Ochoa, 
residente en Ciudad Real, era propietario de una hacienda 
llamada El Rosario, en El Despoblado. (AHD-SC, Tonalá, 
IV. B. 2a, Libro de informaciones matrimoniales iniciado 
en el año de 1736) (en Lorenzana, 2009, p. 3).

Páginas adelante, en el mismo documento se apunta que:

En Ciudad Real el 29 de enero de 1680, Pedro de 
Ochoa, negro esclavo, nacido en la hacienda del Ro-
sario del Despoblado, presenta su solicitud para ca-
sarse con Antonia de Aguilera, india. El mismo Pedro 
de Ochoa, es un ejemplo del nacimiento de esclavos 
en las haciendas del Despoblado, ya que él había na-
cido en la hacienda del Rosario, siendo su madre Ma-
ría, negra esclava, había heredado la condición de la 
madre. En el caso de que el matrimonio de Pedro de 
Ochoa con Antonia de Aguilera tuviera hijos, estos 
serían de condición libre, ya que la condición social 
se heredaba vía materna. (Lorenzana, 2009, p. 6)

La hacienda del Rosario se menciona en varias ocasiones 
durante las últimas décadas del siglo XVIII, en el AHD-
SC: “el 25 de noviembre de 1779, en la hacienda del Ro-
sario del Despoblado, se bautizó al niño Simón, registrado 
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como hijo de padres no conocidos, y al parecer mulato” 
(Lorenzana, 2009, p. 5). De igual manera sabemos que 
Matea Antonia de Soto, en 1780, adquirió una capellanía 
con valor de 1,000 pesos, para que se dijeran veinte misas 
por la salvación de su alma, en la ermita de la Virgen del 
Rosario.12 Esta capellanía se heredó junto con la hacienda 
a los futuros propietarios y compradores, como lo com-
prueba un documento fechado en 1855, 85 años después 
de Matea Antonia, de una solicitud de compra de la ha-
cienda con todo y la capellanía.13 Podemos deducir, que 
desde la instauración de la capellanía, la ermita funciona-
ba como ayuda de la parroquia de San Francisco Tonalá, 
en el llamado barrio de las haciendas o Valle del Rosario. 
La cronista municipal Sofía Mireles Gavito menciona la 
ermita en su lista de “Cofradías Tonaltecas en 1874” (Mi-
reles, 2020).

La Hacienda del Rosario fue una hacienda próspera 
entre el 1700 y 1800. Después se acabó y se destruyó 
y solo quedan los cimientos de la casa grande. Ahora 
existe un rancho que le dicen finca del Rosario sobre 
la carretera y es de los mimos Betanzos herederos de 
los bienes. La Ermita del Rosario perdura y se ha con-
servado gracias a la fe y piedad del pueblo de Tonalá 
y a los cuidados de los párrocos de Tonalá, y está 
rodeada de una extensión de terreno sin habitantes. 
Cada año se hace la fiesta y es movible y los rancheros 
de Tonalá no se equivocan según sea la Semana Santa 
baja o alta así se celebra la fiesta del Rosario o en fe-
brero o en marzo. No se celebra en octubre como lo 
hace la Cofradía del Rosario en la iglesia parroquial, 
sino como dije antes en febrero o en marzo porque 
la Semana Santa caerá en abril. (EHSPF, 1957, f. 8)

12 AHD-SC, exp. 10. Tonalá, Haciendas y Fincas; Capellanías, 1780
13 AHD-SC., Tonalá, VI. A 3. Haciendas y fincas, Capellanías, 1855
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Es curioso que en la memoria actual de los ancianos de 
Tonalá y sus comunidades todavía queda vivo el recuerdo 
de la ida a la fiesta de la Virgen del Rosario. Mi abuela 
cuenta que cuando era chica se iba en carretas, que se ar-
maban bailes, palenques, carreras de caballos. También 
me cuenta que mucha gente se acostumbraba a bautizar 
ahí, generaciones de familias que se bautizaban exclusiva-
mente durante las fiestas en la ermita del Rosario. 

Los mayordomos son vecinos de las rancherías del 
Congreso, Terrero, Ocotal, Durango e Ignacio Ra-
mírez. Como esta Ermita está solitaria los rancheros 
siguen una tradición de nombrarse entre ellos mismos 
en la octava de la fiesta sin tener en cuenta al párroco. 
Mucha culpa de esta anomalía la tuvieron los Sres. Pá-
rrocos de Tonalá que no se preocuparon por imponer el 
orden y la autoridad. Se les ha llamado la atención sin 
conseguir nada. Los castigué por espacio de tres años 
sin darles misa y sin visitar la Ermita hasta que presen-
taran un libro para autorizarlo y llevaran las cuentas 
de los dineros recaudados y limosnas de la Virgen, lo 
hicieron, pero no volvieron jamás. (EHSPF. 1957, f. 8)

Figura 2. Nuestra Señora del Rosario de El Despoblado (2021)

Fuente: Tata Chico. (7 octubre de 2021). Nuestra Señora del Rosario de El 
Despoblado.
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La tensa relación entre feligresía y párrocos en la admi-
nistración de la ermita y festejos de la Virgen del Rosario 
no era novedosa para los años 1950, época desde donde 
se narra el texto. En el AHD-SC se encuentra evidencia de 
ello: en 1857, el cura de Tonalá menciona que los feligre-
ses no pagan las fiestas de las cofradías y se refiere a los 
réditos de la capellanía de El Rosario.14 En 1871, el cura 
de Tonalá le informa al obispo que durante la fiesta del 
Rosario se reúne en la ermita casi toda la feligresía de la 
región y añade que no se confiesan de manera adecuada.15 
Al mismo tiempo, sabemos que los curas no podían pasar 
por alto esta devoción hacia la Virgen, por ello, también 
encontramos correspondencia de sacerdotes que se excu-
san de no poder participar en alguna actividad requerida 
por la Santa Mitra, debido a su participación en los feste-
jos en la ermita. Como la carta del cura Cesáreo Madri-
gal, en 1846.16

En 1947 siendo gobernador, por chiripa, el Gral. Cé-
sar A. Lara Ramos, avecindado en Arriaga, pues ori-
ginario de Pichucalco, los arriaguences creyeron lle-
gada la oportunidad de resucitar un pleito liquidado 
y señalar sus límites pasando más allá del Rosario, 
pero no se acordaron de que, a veces, puede más el 
amor que la política y en este asunto está de por me-
dio nada menos que Dña. Esperanza Gabriel, esposa 
de Don César y tonalteca por los cuatro costados. El 
C. gobernador de plano no patrocinó este asunto y 
solo el Dip. Camacho y el Sr. José María Martínez de 
Arriaga eran los únicos patrocinadores de este asun-
to, pero entonces llegaron a Tonalá en son de paz y 
no de guerra para probar con documentos los lími-
tes que ellos reclamaban. El C. presidente de Tonalá 
Sr. Romeo Chanlati, a pesar de ser masón, acudió al 
despacho parroquial del Sr. cura J. del Carmen Casti-

14 AHD-SC., Tonalá, V. B. Cofradías y hermandades, Capellanías, 1857
15 AHD-SC., Tonalá, IV. D 1. Fiestas, Ermitas, 1871
16 AHD-SC., Tonalá, C. 3602. Fiestas, 1846
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llo a solicitar más documentos si eran necesarios los 
dichos documentos de la iglesia, porque bastaron los 
del municipio y el testimonio de tonaltecos de más de 
noventa años, que dieron razón de todo y se levantó 
un acta para que dejaran de suscitar líos los habitan-
tes de Arriaga. No se acordaron los de Arriaga que 
tenían un siglo atrasado. Arriaga de nuevo perdió y 
con argumentos y testimonios. Siendo empero Arria-
ga municipio siguió dependiendo eclesiásticamente 
de Tonalá y así fue administrado por el Sr. cura Rin-
cón, R. de J. Trejo17 y el Sr. Balcázar18 y siendo párro-
co el Sr. Balcázar los habitantes de Arriaga hicieron 
gestiones diversas para no depender eclesiásticamente 
de Tonalá sino de Cintalapa y lo consiguieron sien-
do párroco entonces el Sr. Pbro. Dn. Rodolfo Ruíz 
y González. Los párrocos Don R. Ruíz, M. Martil 
y F. Juárez administraron Arriaga respetando siem-
pre los límites de Tonalá. Nunca ellos invadieron la 
jurisdicción de Tonalá que es tan perjudicial por-
que descontrola el gobierno de la parroquia sobre 
todo cuando hay descontentos. (EHSPF, 1957, f. 7) 

De este otro intento de expansión territorial sobre el Valle 
del Rosario tampoco encontré evidencias en el AHD-SC, 
ni el Archivo General del Estado de Chiapas. Me parece 
curioso como el autor alude al testimonio de los ancianos 
como vox veritas frente al conflicto de límites. También es 
importante destacar el papel del archivo parroquial como 
fuente de derecho.

Por la ambición de Arriaga no solo pensaron en lle-
varse más territorio de Tonalá, sino que deseaban 
fuera la cabecera del Distrito y se trasladara el taller 
de reparación de los FF.NN. de Tonalá a Arriaga, por 
cierto, que no lo pudieron hacer. Datos importantes 
de Arriaga, como dije antes, los habitantes de Arria-

17 Rosauro de Jesús Trejo
18 Rubén del Carmen Balcázar
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ga (Buenos Aires-Jalisco) fueron desde un principio 
magníficos comerciantes, pero creo que no muy ca-
tólicos porque ni siquiera Ermita tuvieron en los co-
mienzos. Cuando empezó la ranchería a ensancharse 
y se llamó primero Jalisco y después cuando muni-
cipio se llamó Arriaga, entonces, pensaron no ellos 
sino el Sr. cura Rincón y el Excmo. Sr. Anaya en edi-
ficar una iglesia y fue la madrastra del Padre Jesús A. 
Rincón, la Sra. Juana M. de Rincón la dueña del te-
rreno en donde está edificada la iglesia y la casa con-
tigua, la que donó el terreno. Cuando ya estaban las 
paredes levantadas, los malos de Arriaga quisieron 
convertirlo en templo masónico, en los tiempos de 
Don Victórico Grajales. No lo consiguieron porque 
la Sra. Juana M. de Rincón tenía escrituras del terre-
no y un hermano del Padre Rincón estaba emplea-
do en el gobierno de Grajales. (EHSPF, 1957, f. 8)

Arriaga, al ser fundada como una ciudad en vistas a la 
modernidad, abrazó una ritualidad religiosa también mo-
derna. Por ello, desde sus inicios, tuvo una gran población 
de afiliados a logias masónicas, así como un importante 
número de cristianos no católicos.

El proyecto de la iglesia fue obra de un católico 
francés que se llamaba Don Luis Chanel, que a la 
sazón era el administrador de la hacienda La Caba-
ña, de Tonalá. Por eso la fachada tiene un parecido 
a las iglesias de Francia y su construcción es fran-
cesa, mezcla de ladrillos y de adobe. A la construc-
ción y edificación del templo se les debe a los Sres. 
curas J. A. Rincón y R. C. Balcázar. Los principales 
objetos y muebles como las pequeñas habitaciones 
se deben a la labor e inteligencia de los Sres. curas 
M. Martil y Francisco Juárez. (EHSPF, 1957, f. 8)

En este párrafo el autor describe la construcción del actual 
templo del Sagrado Corazón de Jesús, sede de la actual 
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parroquia de Arriaga. Este templo comenzó a construirse 
en 1922 y no fue sino hasta 1946 que el padre Rosauro de 
Jesús Trejo informa a la diócesis que se terminó el campa-
nario del templo y solo queda repellar la fachada.19 Con 
respecto a los juicios que lanza el autor durante todo el 
texto sobre la falta de devoción de los habitantes de Arria-
ga, anterior Buenos Aires, es curioso encontrar una carta 
de 1947 en donde se expone al obispo que el nieto del 
antiguo dueño de la finca Buenos Aires quiere ingresar al 
seminario,20 misma fecha en que sucede el último intento 
de apropiarse de los terrenos de la ermita del Rosario.

Figura 3. Frontispicio de la ermita de la Virgen del Rosario

Fuente: Archivo personal

19 AHD-SC, Arriaga, IV. B 2. Arquitectura, Peticiones de párrocos, 1946
20 AHD-SC, Arriaga, XII. F. Peticiones de párrocos, 1947
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Identidad, territorio y memoria

En concordancia con la propuesta de Giménez (2005), 
la identidad regional puede entenderse como una cons-
trucción sociocultural relacional, históricamente situada 
y territorialmente anclada, producida mediante procesos 
simbólicos de diferenciación (Giménez, 2005, p. 61). Des-
de esta perspectiva, la Costa del Pacífico de Chiapas no 
constituye únicamente una delimitación geográfica o ad-
ministrativa, sino una región cultural, atravesada por me-
morias compartidas, prácticas económicas, imaginarios 
religiosos y experiencias de exclusión estructural.

Bozzoli Vargas propone pensar las regiones costeras como 
espacios donde la memoria colectiva se construye en es-
trecha relación con el paisaje, el trabajo y las prácticas 
rituales cotidianas. Para la autora, “la costa no es solo un 
espacio físico, sino una trama de significados históricos 
y culturales producidos por quienes la habitan” (Bozzoli 
Vargas, 2002, p. 34). Esta aproximación resulta especial-
mente pertinente para Arriaga y Tonalá, donde la vida 
comunitaria ha estado históricamente vinculada al mar, la 
ganadería y los ciclos festivo-religiosos.

En ambos municipios, la parroquia ocupa un lugar central 
como referente espacial y simbólico, funcionando como 
un archivo vivo de la memoria local: registros sacramenta-
les, relatos de fundación, historias de desastres naturales, 
migración y conflictos territoriales forman parte de una 
narrativa regional transmitida intergeneracionalmente.

La memoria colectiva no constituye un simple recuerdo 
del pasado, sino un proceso activo de selección, resigni-
ficación y transmisión de sentidos. Gutiérrez Marroquín 
señala que la memoria regional opera como un dispositi-
vo que articula territorio, identidad y poder, permitiendo 
a los grupos locales “nombrar su historia desde marcos 
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propios, muchas veces en tensión con los relatos oficiales” 
(Gutiérrez Marroquín, 2018, p. 89).

En Arriaga y Tonalá, las parroquias funcionan como es-
pacios privilegiados para la producción y circulación de 
memoria colectiva, donde se narran episodios clave de 
la historia local mediante lenguajes religiosos y morales. 
Las fiestas patronales, las conmemoraciones litúrgicas y 
los relatos pastorales contribuyen a reforzar un sentido 
de pertenencia regional, articulando pasado, presente y 
territorio.

Giménez subraya que toda identidad colectiva implica un 
“sentido de pertenencia territorialmente localizado” (Gi-
ménez, 2005, p. 67). En este sentido, la identidad costeña 
se configura como una síntesis entre experiencia territo-
rial, memoria histórica y espiritualidad compartida.

Conclusiones

¿Quién escribió el Estudio histórico del territorio y lí-
mites de la parroquia de Nuestro Patrón San Francisco de 
Asís, Tonalá, Diócesis de Chiapas? El texto está escrito en 
primera persona y en el segundo folio se apunta que “des-
de 1793 hasta 1957 El Rosario es jurisdicción de Tonalá” 
(EHSPF, 1957, f. 2). A su vez, en el penúltimo folio señala 
que desde que él recibió la parroquia, en 1946, han pasa-
do once años. Lo que coincide con la fecha que apunta de 
1957. Por lo tanto, sabemos que el autor del texto fue el 
cura, párroco de Tonalá, José del Carmen Castillo y que 
lo redactó en 1957, tal vez como conmemoración de los 
diez años del esclarecimiento de los límites entre ambos 
municipios. Me resulta curioso que el texto no se hubiera 
publicado, y que el tema haya terminado en el olvido; sin 
embargo, sé que existen otras copias de este documento, 
pues el cronista local Ricardo López Vasallo ha publicado 
fragmentos de este. Por ello, sabemos que el documento 
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forma parte de un informe enviado al obispo Lucio To-
rreblanca y Tapia, tal vez, el 25 de marzo de 1957. Cabe 
destacar que intenté rastrear el documento en el AHD-SC 
y no corrí con suerte.

La espiritualidad católica en la Costa del Pacífico de Chia-
pas no puede entenderse únicamente como una práctica 
doctrinal. Se trata de una espiritualidad territorializada, 
profundamente vinculada al entorno y las experiencias 
históricas de las comunidades. La significación que los 
turulos mantuvieron por siglos en torno a la ermita del 
Rosario les permitió mantener su territorio. Amarilis Ta-
vares (2016) sostiene que, en contextos del litoral pací-
fico centroamericano, la espiritualidad popular funciona 
como una forma de “memoria encarnada que se activa en 
el cuerpo, el ritual y el paisaje” (Tavares, 2016, p. 112).

En Tonalá, las fiestas patronales, las ofrendas que recorren 
calles y espacios específicos del municipio, así como las 
bendiciones del mar, la ganadería y las cosechas, operan 
como actos de sacralización del territorio. Estos rituales 
no solo refuerzan la fe, sino que producen una geografía 
simbólica que legitima la ocupación comunitaria del espa-
cio.

Este trabajo es un primer esbozo sobre la configuración 
del territorio y su defensa a través de la identidad regio-
nal. Ya que quedan pendientes varias exploraciones que se 
desprenden del EHSPF, 1957. Por ejemplo, en la actuali-
dad la comunidad de Ignacio Ramírez está bajo el patro-
nazgo de la Virgen del Rosario. 

La imagen original fue retirada por el párroco de Tona-
lá tal vez el mismo año que escribió el documento que 
acá analizamos. Ahora se resguarda en el templo de San 
Francisco de Asís y no ha vuelto a regresar a la ermita. la 
imagen de la Virgen del Rosario de El Despoblado corres-
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ponde al estilo gótico tardío, cuando la escultura religio-
sa, en especial las vírgenes, buscaba un ideal de belleza 
más humano, tierno y cercano. En este periodo los rostros 
de la Virgen dejaron de ser hieráticos o rígidos (como en 
el románico o el gótico temprano) y comenzaron a repre-
sentarse con carnes suaves, mejillas redondeadas y papada 
ligera, lo que transmitía dulzura y maternidad.

De igual manera, el texto habla sobre la conformación de 
la parroquia de Pijijiapan y la separación de la parroquia 
de Arriaga, ambos temas de gran relevancia para enten-
der la actual configuración eclesial de la costa. Otro tema 
interesante es la participación de la masonería en la so-
ciedad costeña. Espero contar con tiempo y recursos para 
continuar las indagaciones que puedan desprenderse de 
este texto para incluso soñar con publicarlas de manera 
integral.
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Introducción

Chiapas es una región viva que ha sido moldeada por 
las interacciones sociales de sus habitantes y las aspiracio-
nes gobierno federal. El sentimiento de pertenencia e iden-
tidad de las culturas que habitan en este estado del sur de 
México a través del tiempo se han venido configurando 
por los proyectos modernizadores que del centro del país 
han surgido para atender a las regiones periféricas. Es-
tas acciones han generado disputas, debates, encuentros 
y desencuentros que han resultados en cambios significa-
tivos en la vida de los chiapanecos desde las dimensiones 
cultural, humana, social, económica, biológica y política, 
y que han sido documentados por estudiosos, agentes cul-
turales y artistas. 

Algunas narrativas chiapanecas, como Benzulul, de 
Eraclio Zepeda, han expuesto literariamente la metamor-
fosis desde miradas críticas que recuperan la voz de la 
comunidad y plasman de qué manera estas adecuaciones 
han impactado en las apropiaciones simbólicas de los ha-
bitantes y del territorio. Abordar a Benzulul desde la teo-
ría ecocrítica permite estudiar la percepción comunal de 
los personajes ficticios sobre los cambios que el paisaje 
natural de Chiapas sufrió después de la llegada de ideas 
progresistas de modernidad al estado y de qué manera 
esta transformación significó la pérdida de ideas, mitos, 



En defensa del paisaje natural: Una mirada  …

215

tradiciones y nuevas formas socioculturales de organiza-
ción.  El trabajo se organiza en tres apartados: el primero 
presenta a la obra y la relevancia de esta en su contexto 
de publicación. El segundo explora aspectos conceptuales 
de la ecocrítica y la importancia actual de estudiar a las 
obras desde esta teoría. En la tercera parte analizan algu-
nos pasajes de dos cuentos de Eraclio Zepeda: “Benzu-
lul” y “Vientooo” donde se aprecian con especial énfasis 
la tensión entre tradición y modernidad, entre la cosmo-
visión prehispánica y la visión judeocristiana, las altera-
ciones del paisaje natural a un paisaje cultural. El último 
segmento del trabajo enuncia palabras finales que contri-
buyan a continuar analizando y promoviendo la lectura 
de Benzulul desde miradas novedosas. 

Escribir sobre Chiapas en el contexto del Centro 
Coordinador Indigenista: Eraclio Zepeda y Benzu-
lul

Benzulul es un conjunto de cuentos escrito por el chia-
paneco Eraclio Zepeda Ramos. El libro fue publicado bajo 
el sello de la Universidad Veracruzana en la colección Fic-
ción de 1959, gracias a Sergio Galindo, entonces director 
editorial de la mencionada universidad. Previo a la publi-
cación, su autor señaló que comenzó a escribir después 
de regresar a Chiapas tras haber vivido un periodo en la 
Ciudad de México:

Pasó unos meses en la Selva Lacandona y culminó su 
viaje en San Cristóbal de Las Casas donde decidió re-
sidir. Se inscribió en el segundo año de la Escuela de 
Derecho, alquiló una casona en el centro y ahí llegaron 
a vivir Óscar Oliva, Daniel Robles Sasso y Jaime She-
lley. Además, llegaba de visita Jaime Labastida. For-
maron entonces el grupo Miguel Hernández; leían a 
los poetas de la generación española del 27, a Vallejo, 
Neruda, y frecuentaban a los colaboradores del Cen-
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tro Coordinador Tzeltal-Tzotzil del Instituto Nacional 
Indigenista de la Ciudad fundado por el antropólogo 
Gonzalo Aguirre Beltrán: la escritora Rosario Caste-
llanos, el pintor Carlos Jurado y el lingüista y narrador 
Carlo Antonio Castro. En ese año Eraclio escribió los 
primeros cuentos de Benzulul. (Macías, 2017, p. 19)

La proximidad de Zepeda Ramos con destacados expertos 
en antropología y sociología que visitaban Chiapas des-
de la capital mexicana, atraídos por el recién establecido 
Centro Coordinador Indigenista (1951), le permitió com-
prender la intención de visibilizar a los grupos vulnerables 
de la entidad, la diversidad sociocultural y los cambios 
experimentados en la región ante la llegada de gente del 
exterior para los estudios de los pueblos indígenas. Así 
pues, logró comprender la brecha temática que se abría en 
el campo de la literatura. 

	 El Centro Coordinador Indigenista Tzeltal-Tzotzil creó 
un espacio propicio para que intelectuales, gestores cul-
turales, antropólogos con vena artística y literatos con 
desviación antropológica se encontraran y abordaran las 
problemáticas regionales en sus discursos. A partir de esta 
interacción, se promovió una reconfiguración y una nueva 
perspectiva para estudiar y abordar la realidad indígena, 
evitando la revictimización y los lugares comunes que ya 
se habían escrito en este terreno. 

Para Zepeda era crucial entender la forma de pensar de 
estos grupos y las relaciones que habían establecido con 
sus vecinos. Era esencial denunciar las injusticias y reco-
nocer que los pueblos originarios tenían sus propias con-
cepciones de la vida y de la justicia, las cuales no siempre 
se alineaban con las leyes impuestas por los “ladinos”. 
Zepeda argumentaba que las luchas sociales en Chiapas 
eran problemas de fondo más que de forma, en los que 
las tragedias y el abuso de poder eran posibles debido a la 
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aceptación implícita de víctimas y victimarios

El material oral, visual y narrativo que Zepeda recopiló 
durante sus exploraciones en Chiapas fue refinado en sus 
interacciones con otros miembros del Centro Coordinador 
Indigenista. Este proceso dio lugar a cinco de los cuentos 
que formarían parte de Benzulul, mientras que los tres 
cuentos restantes se completaron en Xalapa: 

En la escuela de Derecho de San Cristóbal, nos 
convertimos por primera vez, en profesores. Ós-
car1 de Literatura y yo de Sociología. Estando allí 
fue donde empezó a nacer Benzulul, y también sa-
lían los últimos poemas de La espiga (…) Los úl-
timos tres cuentos de Benzulul fueron escritos en 
aquel hotel horrendo, el Hotel Limón. Ahí2 escribí 
“No se asombre sargento”. (Zepeda, 1985, p. 277)

Estas afirmaciones haría Zepeda en algunas entrevistas, 
recordando el lugar desde donde cada uno de sus cuentos 
nacieron. Regresar a su Chiapas natal lo llevó a percibir 
de una manera crítica la realidad que se vivía en el sur de 
México, los temas de la leva, la violencia hacia la mujer, la 
transformación del espacio natural por un espacio cultu-
ral y las disputas de grupos sociales por el poder, todo ello 
fue representado por Eraclio en su obra.  También señala-
ría que, no percibió una relación dicotómica entre ladinos 
e indígenas; en sus relatos, observó la vida cotidiana de 
hombres y mujeres en diversos contextos. Describió am-
bientes en los cuales las limitaciones eran más imaginarias 
que reales, y cada individuo forjaba su propio destino, 
mismo que menudo no era favorable ni para los humildes 
ni para los libertinos. Su narrativa fue una forma de mi-
litancia pasiva en un escenario de reorganización social y 
búsqueda de identidad.

1 Se refiere a Óscar Oliva.
2 En Xalapa, Veracruz, durante sus estudios de antropología
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Eraclio Zepeda no percibió una relación dicotómica entre 
ladinos e indígenas; en sus relatos, exploró la vida coti-
diana de hombres y mujeres en diversos contextos. Des-
cribió ambientes en los cuales las limitaciones eran más 
imaginarias que reales, y cada individuo forjaba su propio 
destino, mismo que menudo no era favorable ni para los 
humildes ni para los libertinos. Su narrativa fue una for-
ma de militancia pasiva en un escenario de reorganización 
social y búsqueda de identidad.

El INI y sus centros coordinadores condujeron a que el 
Estado se planteara si el proyecto que se había puesto en 
marcha para castellanizar a los indígenas había sido respe-
tuoso con las culturas originarias con las que los agentes 
del Centro Coordinador Indigenista se habían encontra-
do al llegar a Chiapas, o si se había impuesto una cultu-
ra sobre otra bajo una perspectiva de civilización y mo-
dernización de las periferias de México. Lo cierto es que, 
sin la llegada de estudiosos al sur, la literatura sobre la 
vida y realidad de estos pueblos habría continuado siendo 
narrada por observadores externos, sin el conocimiento 
profundo obtenido al vivir y experimentar la región. La 
inmersión en el contexto permitió avanzar hacia una ma-
yor inclusividad, una conciencia histórica más profunda 
y un reconocimiento actual de conceptos como etnocidio, 
transculturación, aculturación y pueblos originarios. De 
lo contrario, habría sido más difícil identificar las áreas de 
intervención necesarias en estos territorios3 y comprender 
los efectos reales de las políticas implementadas.

Esta obra de Zepeda se posiciona entre el pasado y el pre-
sente del tiempo de la narración, una transición por la 
que atravesaron Chiapas y sus habitantes. Se retrata a una 
generación que mantenía la disposición por aprender y 
respetar a la naturaleza, por sobrevivir y habitar el terri-
3 Digo territorios porque Centros Coordinadores Indigenistas hubo en Chia-
pas, Oaxaca y Guerrero
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torio, siempre conservando sus recursos y evitando la des-
trucción del paisaje natural; un entorno en el que todavía 
se pedía permiso para moldear los elementos del espacio. 
No obstante, también representa el impacto que la idea 
de modernidad y apropiación de los recursos tuvo en las 
comunidades cuando llegaron los investigadores con la 
encomienda de “civilizar a la población”, y los ingenieros 
con el propósito de abrir caminos en Chiapas.

Sobre la ecocrítica: una mirada novedosa para re-
leer a Benzulul

La ecocrítica comprende el estudio de las relaciones 
entre literatura, cultura y medioambiente. Esta corriente 
surgió en la segunda mitad del siglo XX en respuesta a la 
necesidad de reconocer que algunas obras literarias tienen 
una intención ecológica explícita, y que ciertos estudios 
literarios la analizan, pues manifiestan las percepciones 
que los personajes construyen sobre el territorio habitado. 
Es importante destacar que, aunque así nació la ecocrí-
tica, los alcances del estudio no se limitan a estos textos 
con propósito ecológico evidente, sino que se extienden a 
aquellas obras donde la naturaleza y el espacio configuran 
parte esencial de la trama de los personajes. La descripción 
ambiental del entorno, el lugar y los paisajes se enlazan y 
son susceptibles de análisis, porque en el texto se mani-
fiestan las percepciones que los personajes construyen so-
bre el espacio. Así lo afirma Niall Binss (2010) al destacar 
que la importancia del entorno natural mitificado ha sido 
recuperada desde las tradiciones literarias más jóvenes de 
Hispanoamérica.4

Por ejemplo, escritores de finales del siglo XX como Ho-
mero Aridjis se han propuesto visibilizar en sus obras la 
4 A principios del siglo XX con la denominada “novela criollista”, “mundo-
novista” o “novela de la tierra”, pero quizás obras anteriores a éstas puedan 
ser susceptibles de análisis
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preocupación que tienen por la naturaleza y el medio am-
biente. Por otro lado,  hay autores de mitad del siglo XX, 
como Eraclio Zepeda, Juan Rulfo y Rosario Castellanos, 
quienes en sus obras, además de visibilizar los problemas 
sociales, económicos y políticos de sus regiones, registra-
ron las transformaciones que su lugar de origen había te-
nido con la llegada de las carreteras, la sustitución de la 
carreta por el automóvil y los cambios ideológicos que ha-
bían experimentado las comunidades tras años de misio-
nes culturales y proyectos nacionales para castellanizarlas 
y “alfabetizarlas” desde una visión occidental de tradición 
judeocristiana. 

Aunque es probable que Castellanos, Rulfo y Zepeda des-
conocieran la teoría ecocrítica, es clara la intención por 
recuperar los topónimos de sus regiones, por profundizar 
en las raíces cosmológicas de los indígenas y mestizos de 
su lugar de origen. Estos escritores representaron la di-
mensión sagrada y mítica de los indígenas en su relación 
con el medio ambiente y de qué manera se transfiguraba 
con cada paso “civilizatorio”. Con ello, estos autores de-
mostraron su compromiso ético y social como escritores 
e intelectuales frente a la crisis que la modernidad trajo a 
territorios fértiles y, también, el daño que provocaba la 
imposición de una cultura sobre otra en los habitantes que 
luchaban por preservar el paisaje natural y sonoro de su 
entorno.

Hablar de ecocrítica implica analizar la relación entre la 
literatura, la naturaleza, la sociedad y los cambios que al 
entorno natural se le hicieron para transformarlo en un 
paisaje cultural, modificaciones que de manera importan-
te han contribuido a la crisis medioambiental. Es entonces 
que el lugar se vuelve más que el escenario donde suceden 
los acontecimientos de la narración; se torna en pieza cla-
ve del relato porque tiene una carga subjetiva y simbólica 
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que se le adjudica en la obra para interpretar la estructura 
y significado de lo narrado. Al respecto, Mieke Bal apun-
ta: “las oposiciones espaciales pueden ser mucho más abs-
tractas. Cuando cabe relacionar varios lugares, ordenados 
en grupos, como oposiciones ideológicas y psicológicas, 
el espacio podrá operar como un importante principio de 
estructuración” (1990, p. 35). En la ecocrítica, estas cate-
gorías contribuyen a evidenciar las percepciones explícitas 
e implícitas que se tienen sobre el escenario donde se de-
sarrolla la historia.

Tanto el lugar como el paisaje se tornan en categorías de 
análisis que permiten la reflexión sobre la relación simbió-
tica del sujeto con relación a su entorno natural a partir 
de reconocer que el paisaje impacta en el ánimo de los 
individuos, en la percepción estética que se desarrolla y 
en el sentido de pertenencia de los habitantes, ya que el 
espacio tiende a modificarse para trascender a la catego-
ría de territorio, donde pueda ser reconocido como algo 
propio. De esta manera, en la literatura escrita desde esta 
intención se representa la forma en que el lugar influye en 
los personajes dentro del texto, y describe la manera en la 
que lo perciben, tal como señala Lawrence Buell (1995). 

Entonces, ¿cómo analizar los paisajes representados en 
Benzulul desde la ecocrítica? Para ello, resulta fundamen-
tal examinar la relación entre los componentes naturales 
y el ser humano, así como reconocer la crítica social de las 
obras que abordaron la realidad chiapaneca de los grupos 
indígenas y no indígenas. Esto ocurrió durante el auge del 
Centro Coordinador Indigenista, época en la que antro-
pólogos, gestores culturales y artistas estudiaron el sur de 
México para explorar, conocer y documentar la vida allí. 
Este trasfondo resulta especialmente relevante para discu-
tir desde la ecocrítica, debido a que se rastrea en la obra 
literaria el origen de los cambios experimentados en po-
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blaciones y espacios aislados de la urbe y la modernidad 
durante los años cuarenta y cincuenta en el país. La narra-
tiva revela, además, mitos, historias, tradiciones, costum-
bres y visiones que estos contextos preservaban y que se 
fueron perdiendo. Las obras resultan una añoranza de ese 
pasado y espacio transformado. 

El paisaje representado en la literatura, ligado a la ecocrí-
tica, busca identificar el valor de la naturaleza como un 
momento, un trozo de espacio producido colectivamente 
(Lefebvre, 2013) y no como un espacio ajeno e idealizado 
que solo puede ser percibido a distancia. El espacio pro-
ducido colectivamente como señala el mismo autor, posee 
elementos diversos que en conjunto tienen una estética y 
provocan una experiencia sobre el observador o conoce-
dor de ese fragmento paisajístico. 

El estado de Chiapas representado en Benzulul es una pos-
tal de los años cincuenta. El espacio juega un papel fun-
damental en el desarrollo de los temas de los cuentos; se 
retrata a un Chiapas rural que conservaba su flora y fau-
na, pero que poco a poco comienza a verse afectado por 
la modernidad y civilización que llega en forma de má-
quinas que trabajan y luchan con los matorrales y piedras 
del cerro para que se construyan carreteras que conecten 
a Chiapas con el resto de México, por donde transitarán 
campañas de progreso y alfabetización.

En Benzulul hay una posición clara del autor en defensa 
del paisaje natural, por lo que el presente análisis se enfo-
ca en cómo la obra literaria representa a la naturaleza, la 
transición entre lo rural y lo urbano, entre la tradición y la 
modernidad; la crisis ambiental y la crisis generacional de 
los personajes que ven cómo los valores y tradiciones de 
la población se van perdiendo conforme la “civilización” 
los atrapa.
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La memoria del espacio y los espacios de la memo-
ria en “Benzulul” 

El lugar en los cuentos de Benzulul tiene un valor fun-
damental. La descripción que el autor hizo de los espa-
cios donde sus personajes se desenvuelven es, más que un 
escenario de acción, un espacio de encuentros, de reco-
nocimiento que los personajes conocen de memoria; un 
entorno donde cada arbusto, cada puesta de sol y cada 
elemento de la naturaleza adquiere un significado que in-
fluye directamente en su ánimo. La identidad de los pro-
tagonistas está determinada por el espacio geográfico al 
que pertenecen o por el lugar que ocupan dentro de su co-
munidad. Ellos valoran a su matria tanto como el entorno 
paisajístico que les da sentido a sus vidas porque son parte 
de él. El paisaje está profundamente interiorizado en los 
personajes, quienes lo viven y lo perciben con todos los 
sentidos, guardándolo junto al peso de recuerdos, eventos 
históricos, sensaciones y emociones.

Estudiar a las obras desde este enfoque permite observar y 
visibilizar el compromiso ético y social del escritor frente a 
los cambios ambientales, físicos y simbólicos que Chiapas 
vivió durante la década de 1950 y que permitió la llegada 
de grupos de estudios para documentar a las comunidades 
indígenas; de igual forma, dio paso a la modernidad que 
llegó en forma de transportes terrestres, máquinas para 
abrir caminos entre los cerros, libretas para los pueblos 
ágrafos y espacios temáticos y arquitectónicamente estéti-
cos que se sobrepusieron a la composición natural y origi-
nal del estado. 

Si bien Eraclio Zepeda en Benzulul exploró los temas de 
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la muerte, espiritualidad, la identidad, el abuso de poder, 
el feminicidio y el fracaso del estado liberal, también se 
observa el tema ecológico y el abordaje de la transición 
de lo rural a lo urbano. La región en la obra se proyecta 
como un paraíso natural que, al urbanizarse y abrirse al 
resto del mundo a través de carreteras, comienza a trans-
formarse no sólo físicamente, sino cultural y socialmente; 
más la resistencia de lo que fue, la memoria del lugar se 
empeña en no morir y la memoria de las plantas que saben 
dónde crecer, aunque sea rompiendo la pared de concreto, 
del río que reclama su antiguo espacio, donde la mano de 
las personas alteró su camino natural.

         La historia de Juan Rodríguez Benzulul se desarro-
lla en Tenejapa, un topónimo náhuatl que significa “río 
calcáreo”. El protagonista, un joven de veintidós años, 
disfruta explorar y dejar su huella en los caminos monta-
ñosos de ese municipio: “No había una hiedra que no co-
nociera; ni el pino quemado y roto por la piedra del rayo, 
ni el nido de la nauyaca, habían escapado al encuentro de 
sus ojos” (Zepeda, 1984, p. 13). Mientras camina, el per-
sonaje reflexiona sobre sus memorias, su conocimiento y 
su ser, siempre en alerta y esperando lo peor, influenciado 
por las enseñanzas de su nana Porfiria.

La vasta naturaleza de la región se refleja en la obra, así 
como las múltiples formas en que el personaje experimenta 
y percibe el entorno. Desde el principio, se describe de qué 
manera el protagonista “mientras avanzaba por la vere-
da, una parte de su cuerpo se iba quedando en las marcas 
de sus huellas” (Zepeda, 1984, p. 13). El personaje vive 
la región de manera visceral, sintiendo y humanizando la 
tierra. Su espiritualidad le permite respetar y reconocer la 
música del viento, y el lugar tiene memoria, cargado de 
eventos históricos, como el árbol donde se colgó a Martín 
Tzotzoc: “En estos lomeríos los hay de todo. Todo es tes-
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tigo de algo. Desde que yo era de este tamaño, ya eran sa-
bidos de ocurrencias estos lados” (Zepeda, 1984, p. 13).

Nora Pierre (1984) señala que la memoria era necesaria, 
imprescindible en los tiempos en los que el registro escri-
to no existía; la transmisión de la memoria era necesaria 
para evitar el olvido. Benzulul transita por los lugares que 
él conoce y por los espacios que lo reconocen a él por ser 
parte de ese territorio. El lugar conserva memoria para 
Benzulul, por eso los zanates recuerdan la hora en la que 
deben bajar a la tierra después de la puesta de sol. La me-
moria del protagonista se vuelve un mapa mental de sus 
remembranzas por donde transita para traer al presente 
recuerdos de un pasado donde Martín Tzotzoc, un indíge-
na como él, murió. 

También, las referencias de cómo llegar a Tenejapa basa-
da en los elementos naturales que se encuentran al paso 
destacan la memoria que del lugar tienen el personaje, que 
su ubicación y forma de registro para llegar de nuevo a su 
localidad es a través de la mnemotenia que tiene: el arroyo 
que es “menester cruzar” para llegar a este lugar se descri-
be, al igual que las puestas de sol que anuncian la primera 
hora de la mañana o la última luz del día, y es el río otro 
elemento que para Benzulul tiene esencia de ser, porque 
también el río “guarda verdades en forma de piedra”.

El retrato del lugar en el que vive Benzulul y sus prácticas 
reflejan muy bien su condición y marginalidad. El maíz, 
el frijol y el café son parte de la dieta básica de los po-
bladores que viven alejados de la capital chiapaneca. Las 
expresiones regionales expuestas en la obra son muestra 
de la riqueza léxica que hay en Chiapas: jimbar, vos, juyir, 
buche, naiden, alegración, costía son todas palabras que 
denotan expresiones propias de la región; los personajes 
dialogan en estos términos y es posible identificar la cali-
dad y la capacidad de escucha del autor que logró captar 
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esas expresiones y llevarlas al plano de la escritura.  

El personaje vive en la memoria, en los recuerdos, en un 
constante ir y venir entre su presente y lo que fue. Gra-
cias a estos viajes de introspección se conoce que Benzulul 
ha tenido malas experiencias, que su nombre le ha traído 
infortunios; lo han acusado injustamente y ha padecido 
cárcel. Para él todo es culpa del nombre y de no ser ladino; 
para él tenemos un destino que cumplir, pero ese destino 
está echado a la suerte si la semilla y el rostro lo identifi-
can todo, con su origen de “por esos lados”: 

Y desde siempre ha sido así. El que tiene buen nom-
bre de ladino, nombre de razón, ese tá seguro. Ese 
hace lo que quiere y siempre tá contento. Pero eso 
de llamarse Benzulul, o Tzotzoc, o Chejel tá jodido. 

Aquí lo veo mi cara retratada en el agua. Sé que 
soy de por estos lados. Todo lo dice: el sombre-
ro, la faja, la facha. (Zepeda, 2011, pp. 16-17) 

Y es por esta razón que Benzulul cree que sus desgracias 
son productor de pertenecer a un sector social desfavore-
cido, en el que se castiga al indígena a pesar de hacer “el 
bien”, mientras que, a los ladinos, como Salvatierra, todo 
les es permitido, ellos son la autoridad:

Hace maldá y es respetado. Mata gente y na-
die lo agarra. Roba muchacha y no lo corretean…

En cambio uno, por andar de cumplido y derecho tie-
ne que estar todo lleno de enfermedá, con la barriga 
inflada de hambre, con los amarillos por la terciana; 
lo meten a la cárcel y cuando lo sueltan ya tá muerta la 
nana Trinidad, ¡pa que putas! (Zepeda, 1984, p. 17)

La narración está impregnada de elementos culturales, 
creencias y tradiciones transmitidas a Benzulul por su nana 
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Porfiria. Es particularmente interesante cómo la obra en-
trelaza las cosmovisiones cristiana y tseltal. Los personajes 
invocan a los santos y se persignan, mientras mantienen 
sus creencias en ritos, nahuales, chulel y almas en pena. 
Esta fusión de creencias ilustra la integración y adapta-
ción de un sector significativo de la población chiapaneca, 
donde persisten las tradiciones zoques, tseltales o mayas, 
mientras se muestra respeto y devoción por los santos y la 
iglesia. La explicación del chulel por parte de nana Porfi-
ria es especialmente crucial, ya que es esta creencia la que 
da a Benzulul la esperanza de transformarse y adquirir el 
que le corresponde a Salvatierra:

El chulel es como un jabalí. Corretea, gruñe, da 
miedo. Pero si le metés el cuchío se queda quie-
to, y es tuyo, y te lo podés llevar. Vos llevás uno. 
Si querés un jabalí más grande, nomás lo escoges 
y le enterrás el cuchío otra cuenta. ¿Me entendés?

—No, nana. ¬

—Fijáte. El nombre se te metió en el cuerpo y te 
puso su nahual, con la sangre que sacó la Trini-
dad cuando te parió. Te tocó Benzulul. Si no que-
rés ese lo podés cambiar. Te sacás el Benzulul con 
un poco de sangre. Luego lo metés al otro, el que 
querás. El chulel te cuida como si desde siem-
pre hubiera estado contigo. (Zepeda, 1984, p. 26)

La historia explora los miedos de Benzulul y su deseo de 
transformarse en un ladino como Encarnación Salvatierra, 
a quien percibe como una figura fuerte, segura de sí misma 
y sin temores, con influencia y poder sobre los demás. Ben-
zulul se siente inferior por ser tseltal, considerando que su 
origen indígena y su apellido son marcas que lo distinguen 
negativamente de los ladinos, como Salvatierra, que lleva 
un apellido mestizo. 
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Las creencias prehispánicas de los pueblos originarios dia-
logan con la cosmovisión cristiana y revelan un híbrido 
ideológico sobre la configuración que los habitantes tie-
nen de su cultura original y de otra impuesta durante la 
conquista del territorio. Estas mezclas y apropiaciones re-
flejan cómo el personaje, aunque teme por su vida y cla-
ma a la Virgen María en momentos de peligro, también 
menciona a nahuales y mariposas negras, mostrando la 
coexistencia de creencias prehispánicas y católicas. 

Continuando con la representación del espacio en “Ben-
zulul”, lo que resulta más significativo en la obra es la 
descripción del paisaje y la naturaleza a través de sus ojos. 
Estas imágenes no solo retratan el entorno físico, sino que 
revelan la riqueza espiritual del personaje y su sensibili-
dad para reconocer y leer la belleza y los simbolismos del 
espacio natural que recorre. El espacio es personificado y 
tiene una voz que se percibe. Esta conexión cultural per-
mite que los personajes sientan que el lugar los observa y 
los reconoce, pues han dejado su huella en el polvo: “el 
camino lo ve todo lo que pasa. Y el que vive en el camino 
sabe mucho” (Zepeda, 1984, p. 14). Otro ejemplo de la 
personificación del lugar es cuando el personaje Benzulul 
describe al río como un sujeto:

El río tá fresco siempre. Siempre canta. Siempre ca-
mina. Mucho sabe el río. Pero no dice nada. Por eso 
tá fresco. Es mejor no meterse en parcela cercada. 
No cuenta lo que ve. Por eso tá fresco. Por eso no 
muere nunca. Todo lo guarda en el fondo. Cuando 
hay un ocurrido, lo convierte en piedrita redonda 
y se lo guarda en el fondo. (Zepeda, 1984, p. 14)
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Una crítica a la modernidad: del paisaje natural al 
paisaje cultural 

Los paisajes son más que espacios cuadros físicos don-
de los componentes naturales se armonizan de tal manera 
que producen una experiencia estética en quien lo percibe: 
son construcciones sociales con una fuerte carga de valo-
res culturales y significados que la sociedad les ha otorga-
do a través de la dinámica temporal. Los paisajes están, 
por tanto, en constante evolución. Por eso es importante 
explorar, a través de la literatura y la historia, la percep-
ción que los pobladores han tenido de esos territorios que 
han cambiado en su estética considerablemente; además, 
esto permite evaluar el impacto que esos cambios hicieron 
en sus formas de vida, sus comportamientos, así como la 
producción de nuevos significados. como señala Thiébaut: 
“La consulta y el análisis de obras de géneros distintos 
permiten hacerse entonces una idea bastante precisa de 
cómo los habitantes percibían un elemento central de su 
paisaje” (2017, p. 231).

En los cuentos de Benzulul se habla de un Chiapas de la 
década de 1950 en el que todavía se conservaba su flora, 
su fauna, su estética original y rural. En “Benzulul” y en 
“Vientooo” la mancha urbana no tiene mayor presencia, 
predomina la descripción del verdor, la génesis geográfica 
de Chiapas. Los personajes subliman la composición natu-
ral del espacio que habitan, el cual no es producto u obra 
de la mano humana; por ello, resulta importante analizar 
el paisaje presente en “Vientooo”, donde Matías, el prota-
gonista narra su angustia al percibir las transformaciones 
fisiográficas, sociales y culturales en su región, la cual ha 
pasado de ser un panorama natural a ser un paisaje mol-
deado por el hombre, conquistado por la modernidad, la 
explotación de recursos y la llegada de nuevas visiones. 
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En la narración, Matías, un anciano del pueblo de Solo-
suchiapa, clamaba al viento del sur para que se llevara el 
“mal tiempo” que azotaba a la región y que afectaba a la 
cosecha y al ánimo de los lugareños. La llovizna y la ne-
blina impedían a los habitantes realizar sus tareas cotidia-
nas, provocando que todos se quejaran y pidieran ayuda 
a sus deidades. Matías, con sus años, había arraigado y 
atesorado sus imaginarios, pensamientos y creencias pre-
hispánicas; por ello, él invocaba a la “nana nauyaca”, su 
nahual, para que ayudara a traer al viento del sur. Sin em-
bargo, sus llamados no habían sido escuchados y él creía 
que la falta de acción de la serpiente se debía a que era el 
único que seguía teniendo esas creencias. Mientras Matías 
esperaba a que sus súplicas fueran atendidas, recordaba 
su pasado.

	 Para Matías, el viento del sur era benévolo y capaz de 
ahuyentar el “mal tiempo”. Por ello, se encontraba en la 
entrada de su casa, clamando a las ráfagas de aire para 
que llevaran el viento del norte. Sin embargo, las muje-
res de Solosuchiapa lo observaban con recelo, pues ellas 
invocaban a San Isidro Labrador, el santo patrono de los 
agricultores, al que se le atribuye influencia sobre el clima. 
En la creencia judeocristiana de las mujeres, San Isidro 
podía contribuir a mejorar las cosechas. En el relato se 
presentan dos visiones: la concepción prehispánica del cli-
ma asociada a la serpiente emplumada Quetzalcóatl—una 
divinidad mesoamericana relacionada con el viento, la llu-
via y el maíz, a la que se le ofrecían rituales para obtener 
sus favores— y la creencia católica vinculada a la figura de 
San Isidro.

Matías, al ser un anciano, respetaba sus tradiciones y no 
se dejaba influir por otras divinidades o cosmovisiones. 
En contraste, las mujeres más jóvenes de la comunidad 
habían sido educadas bajo una concepción judeocristiana, 
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y pedían a San Isidro que aclarara el clima. Matías repre-
senta, en la narración, a las ideas viejas, el pensamiento 
originario de las comunidades primigenias de la región, 
mientras que las mujeres, al ser más jóvenes, encuentran 
ideas renovadas y asociadas al catolicismo como respuesta 
a las misiones evangélicas que se vivieron en el territorio 
y que provocaron una nueva concepción de los vínculos 
religiosos con el entorno. 

Mientras Matías seguía clamando por la llegada del viento 
del sur, el viento del norte se hizo presente, el cual asociaba 
con la mortandad, lo que a su vez le detona un recuerdo. 
Años atrás había discutido sobre sus creencias respecto 
al viento con un ingeniero que había contratado al viejo 
por ser el único que conocía todos los caminos de Solosu-
chiapa. Este recuerdo, lejos de desvincularse del tema cen-
tral, revela en el texto una tercera visión proveniente de 
un personaje con estudios superiores, cuyo conocimiento 
sobre el clima era científico y contrastaba con las ideas 
del protagonista. Por ello, una tarde, mientras Matías y 
el ingeniero bebían juntos y discutían sobre el clima, este 
último niega las explicaciones prehispánicas de Matías y 
él, frustrado, reaccionó violentamente, golpeando al in-
geniero y dejándolo inconsciente. Este incidente resalta el 
carácter de Matías, mostrando su incapacidad para acep-
tar opiniones contrarias a su firme creencia.

El choque entre cosmovisiones y el intento del protagonis-
ta de imponer la suya sobre las demás es lo que provoca 
en Matías momentos de ira hacia quienes no comparten 
sus ideas. Esta tensión se manifiesta en su agresión hacia 
las mujeres que rezan al Santo Patrono, a quien se le atri-
buye el control de la lluvia y la buena cosecha. Por otro 
lado, el ingeniero, con sus conocimientos en meteorología, 
intentaba explicarle que existen diversos tipos de vientos 
que regulan las temperaturas y son efectos naturales de 
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los cambios climáticos. Sin embargo, Matías, incapaz de 
aceptar esta perspectiva, reacciona con violencia.

	 En este cuento el paisaje natural tiene, además, un lugar 
importante dentro de la narración. El personaje denuncia 
la amenaza de tractores, camiones e ingenieros que sur-
caban los cerros, los cuales protegían a su comunidad de 
la perversión de ideas nuevas. Estos elementos socavaron 
el sonido de las aves, dañaron las montañas e impusieron 
nuevos límites políticos y geográficos en la región. Pérez 
Bertruy (2017) en “El jardín paisajista: una aproximación 
a su estudio en la Ciudad de México” menciona que, en 
algunos contextos, quienes son encargados de incidir en 
los espacios rururbanos para hacerlos habitables o más 
modernos, no siempre toman en cuenta la historia de estos 
espacios y los factores que posibilitan o no su adaptación, 
ni analizan los impactos que tendrán en ese ambiente a 
largo plazo en la sociedad y su cultura.

Pérez Bertruy parte de estas reconfiguraciones del pano-
rama mexicano para ahondar en la historiografía sobre 
los jardines y el paisaje de y en México, pues el paisaje 
que se buscó elaborar tenía la intención humana de crear 
visual y estéticamente un efecto ante los espectadores del 
escenario que se reconstituiría. El estudio histórico de los 
lugares, hoy por hoy, permite que se tenga registro de los 
cambios que se le han hecho a los espacios que forman 
parte de las metrópolis. 

En la intervención del paisaje rural, Matías percibe que, 
cuando comienzan los trabajos topográficos, los ingenie-
ros no podían calcular tramos sin regla e instrumentos. 
Recuerda que dichos artefactos no eran necesarios para 
él ni para nadie de su generación; en el pasado bastaba 
contar los pasos para saber de distancias. En ese momento 
Matías se reconoce como veterano, pues sus ideas, creen-
cias, costumbres, mitos y valores pertenecen una época 
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antigua que, con la llegada de la modernidad, comienzan 
a ser reemplazadas por una innovación forzada:

El viento Sur tenía que venir de por el rumbo de Santa 
Fe. Esto es cosa sabida. De por el rumbo que queda a 
la izquierda del crepúsculo. De por el rumbo en que el 
Gobierno está abriendo una carretera. (Por el rumbo 
de Tapilula están ya las máquinas trabajando, abrien-
do la montaña, rompiendo las selvas vírgenes, relle-
nando los pantanos. Para la primavera estarán por las 
tierras del Martín, llevándose la quietud de siempre 
con el ruido de las máquinas.). (Zepeda, 1984, p. 67)

Matías reconoce que los ruidos de las máquinas reempla-
zarán el silbido del viento, la vereda que conocían sus pies 
será sustituida por una carretera que solo podrán transitar 
los dueños de carretas o carros. Aunado a ello, la apertu-
ra de las generaciones jóvenes a adoptar otras creencias y 
desvalorizar el conocimiento originario de Matías, culmi-
na en la muerte del personaje y, simbólicamente, la muer-
te de su cultura.

“Benzulul” y “Vientooo” son los cuentos donde se enfati-
za la relación amable y sensible que las culturas antiguas 
y generaciones pasadas mantenían con la naturaleza. De 
igual forma, se registra cómo, a partir de la llegada de 
agentes externos a la región, se demuestra que el ser hu-
mano es capaz de dominar a los recursos, explotarlos y 
reducirlos a un bien material que sirve para cubrir nece-
sidades y mercantilización (Gudynas, 2010). Ambos pro-
tagonistas evocan un territorio amenazado por la moder-
nidad y por las ideas de “alfabetización”; los árboles son 
derribados para construir carreteras, las culturas milena-
rias comienzan a fenecer, a ser enterradas simbólicamente 
para ser sustituidas por ideas homogéneas, y las lenguas 
originarias comienzan a ser olvidades para adoptar el cas-
tellano como lengua oficial.
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Discusión 

¿Cómo analizar a una región sin sus paisajes, si son 
estas imágenes y elementos del lugar los que han impac-
tado en el ánimo de sus habitantes, en la concepción de 
una estética del espacio habitado, y es con el devenir del 
tiempo que estos paisajes se han venido modificando, re-
significando y simbolizado en cada sociedad y época? Así 
como el concepto de región es dinámico, así el de paisaje 
también lo es; se configura al ritmo de los fenómenos na-
turales como lluvias, incendios y terremotos, como el Ca-
ñón del Sumidero, falla geológica ahora apreciada como 
maravilla natural y lugar turístico. No obstante, los even-
tos naturales no son los únicos que transforman al paisaje, 
es la actividad humana la que también causa un impacto 
en él. Como ejemplo, los humedales de Chiapas de vasta 
naturaleza ahora están convertidos en una mina de explo-
tación para empresas que, alrededor de ellos, han cons-
truido fábricas para la elaboración de refrescos o cabañas 
para el turismo.  

El paisaje ligado al análisis de las regiones representadas 
en la literatura busca expresar el valor de la naturaleza 
como un momento, un trozo de espacio producido colec-
tivamente (Lefebvre, 2013) y no como un espacio ajeno 
e idealizado que solo puede ser percibido a distancia. El 
espacio producido colectivamente, como señala Lefebvre, 
posee elementos diversos que en conjunto tienen una es-
tética y provocan una experiencia sobre el observador o 
conocedor de ese fragmento paisajístico. 

Aunque la conceptualización de paisaje estuvo ligada a la 
belleza de un espacio exterior dado, se trata en realidad de 
un espacio percibido y construido internamente por quien 
define y concibe al paisaje como tal. Tomando en cuenta 
que los elementos para definir lo que es un paisaje son 
el espacio observado, el observador y la valoración que 
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este hace; se afirma que en la región literaria de Benzulul 
el paisaje tiene una presencia ineludible. Esto se debe a 
que las regiones que se expresan y representan son des-
critas y narradas bajo una experiencia estética. Aunado a 
ello, los personajes basan su carácter y ánimo en el influjo 
del panorama que perciben; sus acciones y hechos en ese 
momento y lugar percibidos tienen una connotación y se 
adhieren al tono que tiene esa tarde, el llano, la cañada, 
y demás. Las descripciones de estos paisajes no son gra-
tuitas, expresan un punto clave en las narraciones de la 
región literaria. 

La experiencia estética que provoca el lugar en los perso-
najes cambia, está ligado a la experiencia corporal que no 
solo se percibe con la vista, sino con todos los sentidos, 
porque no solo es un espacio que se contempla, sino que 
se vive y es posible incidir en él. Por tanto, la región ten-
drá un peso en las narraciones, pues es un contenedor de 
componentes naturales, zona de interacciones y de accio-
nes en las que cada elemento denota y connota el valor y 
significado de un suceso. 

Conclusiones

El análisis del paisaje a la luz de la teoría ecocrítica 
visibiliza de qué manera la preocupación ambiental y el 
quehacer literario se articulan para documentar las per-
cepciones de la colectividad con respecto a las transfor-
maciones de las regiones. Con el tema del cambio climáti-
co, la urgencia de revertir efectos o retrasar el daño en el 
planeta, los artistas, estudiosos y científicos han tornado 
su mirada hacia el pasado con añoranza de lo que fue, del 
paraíso que se perdió. Las obras literarias son, sin duda, 
textos que nos sitúan en nuestro contexto actual para que 
logremos tomar conciencia, sensibilizarnos ante los pro-
blemas sociales del pasado y del presente. Los lugares, el 
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territorio y los paisajes toman protagonismo y con ello se 
cuestionan sobre las dinámicas relacionales que el humano 
ha tenido con la naturaleza. Desde la mirada sociocultural 
sobre lo regional se revela cómo el espacio no es un lugar 
dado, sino producido por múltiples dimensiones, visiones 
y transformaciones. 

Las obras literarias complementan los estudios geográficos 
e históricos en torno al análisis de los cambios que los te-
rritorios han tenido a través del tiempo, permitiendo reco-
nocer que lo regional no es una entidad física homogénea, 
sino una construcción social, cultural, política y geofísica 
atravesada por tensiones entre conservación, transforma-
ción, dominación y apropiación. En las representaciones 
literarias, como el caso de Benzulul, se revela la manera 
en la que el sur se configuró bajo una idea de proyección 
de identidad nacional desde el centro del país a partir de 
la llegada de la “modernidad” con puentes de acceso y 
la “alfabetización”, bajo la promesa de un mejoramiento 
económico y social del estado; sin embargo, trajo consigo 
el exterminio de lenguas originarias, el olvido de mitos, 
tradiciones y costumbres, se perdió el respeto por la natu-
raleza y se adoptaron nuevas prácticas, ideas y creencias. 
La modernidad no es negativa, siempre y cuando venga 
en forma de transformación, es decir, que muestre otras 
formas de vida, de hacer y decir, sin que se sobreponga a 
lo ya preexistente.  

Abordar el paisaje en Benzulul es complejizar a la región y 
a sus dimensiones, es retomar lo que se expresa en las na-
rraciones con respecto al sentir de los pobladores con su 
espacio, es evidenciar que el paisaje resulta fundamental 
en la identidad, la cosmovisión y el carácter de los habi-
tantes de cualquier lugar. El paisaje natural se modificado 
en mayor o menor medida, algunas regiones, microrregio-
nes y naciones conservan y defienden el paisaje natural, 
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mientras que otros ven la oportunidad de aprovechar los 
recursos naturales para un bien particular y lo modifican 
para obtener provecho. En la obra de Eraclio Zepeda se 
conservan imágenes de regiones que se conservan en su 
forma genuina; en sus cuentos, los personajes tienen me-
moria del lugar y la historia del pueblo se construye colec-
tivamente. 

La relación humano-ambiente en Benzulul describe una 
relación amable, espiritual y respetuosa con la fauna y 
la vegetación. Este estudio invita a recordar un pasado 
cercano de generaciones que mantenían este diálogo con 
su entorno; además, busca contribuir a imaginar futuros 
posibles para las regiones del sur donde el eje central sea 
repensar en su potencialidad como espacio, en el cual las 
memorias colectivas, a través del arte, sigan vigentes y 
se conviertan en una plataforma donde la sociedad tome 
conciencia sobre la urgencia de las problemáticas ecológi-
cas actuales y futuras. 
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La escuela como espacio sociopolítico y socio cul-
tural

La escuela no puede ser concebida simplemente como 
un espacio de integración de cuerpos diferentes en estruc-
turas ya dadas. La sociología educativa desarrollada por 
François Dubet y Danilo Martuccelli (1998) invita a des-
plazar la mirada de la escuela como estructura normati-
va hacia la escuela como experiencia vivida. Más que un 
espacio meramente funcional de transmisión de saberes, 
la escuela se configura como un escenario donde los indi-
viduos experimentan tensiones, contradicciones y trayec-
torias diferenciadas, marcadas por sus orígenes sociales, 
culturales y simbólicos.

Dubet y Martuccelli sostienen que la escuela moderna se 
funda en una promesa de igualdad: en teoría, todos los 
estudiantes deberían tener las mismas oportunidades de 
éxito, basadas en el mérito individual y el esfuerzo. Sin 
embargo, en la práctica, la escuela reproduce las desigual-
dades de origen, naturalizando las diferencias de rendi-
miento como si fueran producto exclusivo de las aptitu-
des personales. Como señalan los autores: “La escuela no 
produce la igualdad de condiciones, sino que organiza la 
competencia en condiciones desiguales” (Dubet y Martuc-
celli, 1998, p. 45).
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La experiencia escolar, por tanto, no es homogénea. Cada 
estudiante vive su paso por la institución en función de su 
capital cultural, su habitus, su lengua y su corporalidad. 
La escuela, lejos de neutralizar las diferencias, las convier-
te en criterios de selección, legitimando ciertos saberes, 
prácticas y modos de ser, mientras desvaloriza otros. 

Dubet y Martuccelli destacan que la escuela moderna arti-
cula tres lógicas que entran en tensión constante:

•	 La lógica de integración: busca construir una cultura 
común.

•	 La lógica de selección: clasifica y jerarquiza a los estu-
diantes.

•	 La lógica de legitimación: otorga valor a ciertos saberes 
y desvaloriza otros.

Estas lógicas, lejos de operar de manera armónica, gene-
ran fricciones y contradicciones que atraviesan la expe-
riencia escolar de todos los estudiantes, pero que se vuel-
ven más agudas para aquellos cuyas trayectorias se alejan 
de la norma dominante, como es el caso de los estudiantes 
con discapacidad.

Cuando se habla de discapacidad hablamos de la palabra 
como significante cargado de sentido, de contexto, de his-
toria; es una palabra que no es fija ni neutral al decirla o 
al señarla, sino que se construye y reconfigura en las rela-
ciones sociales. Patricia Brogna (2009) plantea que la dis-
capacidad no puede reducirse a una condición médica o 
biológica, sino que debe ser entendida como un fenómeno 
multidimensional atravesado por estructuras sociales, his-
tóricas y culturales. Afirma que la discapacidad es un “sig-
nificante polisémico”, es decir, un símbolo, una palabra, 
un concepto que adquiere sentidos múltiples dependiendo 
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del contexto en el que se utilice.

La discapacidad es un significante polisémico que se 
adapta según los campos semánticos y disciplinares. 
Refiere a un fenómeno complejo que intersecta ele-
mentos, aspectos, factores, niveles, dimensiones, ám-
bitos y perspectivas de lo biológico, corporal, sub-
jetivo, emocional, humano, económico, tecnológico, 
cultural, social y político. (Brogna, 2009, p. 335)

Esta mirada cuestiona las visiones reduccionistas que en-
tienden la discapacidad únicamente desde la falta o el défi-
cit del cuerpo, es decir, solo ven una parte fragmentada de 
la realidad, y propone analizar las condiciones estructu-
rales que producen exclusión, así como los discursos que 
naturalizan las diferencias corporales como desviaciones 
de una norma.

Brogna contribuye a comprender la discapacidad como un 
hecho socialmente construido, que debe ser abordado des-
de un enfoque interdisciplinario, interseccional y situado. 
Este enfoque permite visibilizar las relaciones de poder 
que inciden en la vida de las personas con discapacidad, y 
abre el campo hacia una comprensión más ética y plural 
del cuerpo y la diferencia.

La palabra discapacidad es poderosa, es penetrante; es ca-
paz de irrumpir e instalarse en el pensamiento del sujeto 
que la posee y del que cohabita con él, produciendo distin-
tas interpretaciones desde las intersubjetividades y eviden-
ciándolas en las acciones y los discursos que emergen ante 
su presencia. En la escuela, la sordera es frecuentemente 
leída desde un registro deficitario que la asocia con la fal-
ta, la incapacidad o la necesidad de compensación. No 
obstante, desde la experiencia de los propios estudiantes 
sordos, la discapacidad se resignifica como una forma de 
pertenencia cultural y lingüística, articulada en torno a la 
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Lengua de Señas Mexicana y a la comunidad sorda. 

El espacio llamado escuela está permeado por las políticas 
públicas educativas dadas por instancias internacionales o 
nacionales que orientan el marco normativo y programá-
tico de los Estados. De manera particular, la ley retoma y 
refuerza los compromisos derivados de la Convención so-
bre los Derechos de las Personas con Discapacidad (ONU, 
2006), la Ley General para la Inclusión de las Personas 
con Discapacidad, la Ley General de Educación 2019, el 
artículo tercero constitucional, los cuales establecen la 
obligación del Estado de garantizar ambientes educativos 
accesibles, inclusivos y culturalmente pertinentes.

La revisión de los principales instrumentos normativos 
a nivel internacional y nacional —como la Convención 
sobre los Derechos de las Personas con Discapacidad 
(CDPD, ONU, 2006), la Ley General para la Inclusión de 
las Personas con Discapacidad, la Ley General de Educa-
ción vigente, y el propio artículo 3º Constitucional— per-
mite observar la construcción de un horizonte normativo 
que reconoce la educación como un derecho humano fun-
damental y la inclusión como un principio rector de las 
políticas públicas en materia educativa.

Estos marcos jurídicos constituyen un avance significati-
vo en el reconocimiento de la diversidad humana y en el 
tránsito hacia un enfoque basado en derechos, alejándose 
de perspectivas asistencialistas o meramente integradoras. 
No obstante, también evidencian una tensión persistente 
entre el ideal normativo de la inclusión y las condiciones 
estructurales, culturales y pedagógicas que prevalecen en 
las instituciones educativas.

La existencia de leyes y tratados que reconocen derechos 
no garantiza por sí misma su cumplimiento efectivo. La 
distancia entre el derecho formal y la práctica cotidiana 
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revela la necesidad de analizar no solo los marcos legales, 
sino también las formas en que las políticas se traducen 
(o no) en programas, prácticas escolares y dinámicas de 
interacción concreta. En este sentido, el análisis de las po-
líticas públicas a nivel internacional y nacional ofrece un 
marco de referencia imprescindible para comprender las 
configuraciones y tensiones que atraviesan los procesos 
de inclusión y exclusión de estudiantes con discapacidad, 
particularmente de estudiantes sordos, en los contextos 
educativos regionales.

La Convención sobre los Derechos de las Personas con 
Discapacidad (CDPD) establece un compromiso interna-
cional para promover, proteger y asegurar el goce pleno y 
en condiciones de igualdad de todos los derechos huma-
nos y libertades fundamentales por parte de las personas 
con discapacidad. Su propósito, consignado en el artículo 
1°, es claro: “promover, proteger y asegurar el disfrute 
pleno y en condiciones de igualdad de todos los derechos 
humanos y libertades fundamentales por todas las perso-
nas con discapacidad, y promover el respeto de su digni-
dad inherente” (ONU, 2006, p. 4).

Entre los principios generales de la Convención, expues-
tos en el artículo 3, destacan:

•	 El respeto de la dignidad inherente y la autonomía in-
dividual, incluida la libertad de tomar las propias deci-
siones.

•	 La no discriminación.

•	 La plena y efectiva participación e inclusión en la socie-
dad.

•	 El respeto por la diferencia y la aceptación de las perso-
nas con discapacidad como parte de la diversidad y la 
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condición humanas.

•	 La igualdad de oportunidades.

•	 La accesibilidad.

En relación con el derecho a la educación, el artículo 24 
establece que los Estados Parte deberán garantizar un sis-
tema de educación inclusiva en todos los niveles, aseguran-
do que las personas con discapacidad no queden excluidas 
del sistema educativo general por motivos de discapacidad 
y que reciban los apoyos necesarios dentro de entornos 
que favorezcan el máximo desarrollo académico y social.

Asimismo, el artículo 9 sobre accesibilidad y el artículo 
5 sobre igualdad y no discriminación son fundamentales 
para comprender la exigencia de crear condiciones mate-
riales, lingüísticas y culturales que permitan la participa-
ción plena de las personas con discapacidad en todos los 
ámbitos de la vida social.

México firmó y ratificó la convención en 2007, compro-
metiéndose a armonizar sus leyes, políticas y prácticas 
conforme a sus disposiciones. No obstante, persisten im-
portantes brechas entre el reconocimiento jurídico de los 
derechos y su ejercicio efectivo, especialmente en contex-
tos educativos donde las barreras comunicativas, actitudi-
nales y estructurales continúan reproduciendo dinámicas 
de exclusión.

La inclusión educativa en espacios escolares debe ser en-
tendida como un proceso ético, político y pedagógico que 
busca transformar la cultura, las estructuras y las prácti-
cas de las instituciones escolares para reconocer, valorar y 
garantizar la participación plena y el aprendizaje de todos 
los estudiantes, especialmente de aquellos que histórica-
mente han sido excluidos o marginados.
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Desde esta perspectiva, los aportes de Tony Booth y Mel 
Ainscow (2002, 2011) resultan fundamentales, ya que 
proponen comprender la inclusión como un proceso que 
está en permanente construcción. Para ellos: “La inclusión 
consiste en aumentar la participación de los alumnos en 
las culturas, currículos y comunidades de las escuelas, y 
en reducir su exclusión de ellas” (Booth y Ainscow, 2002, 
p. 10).

Este enfoque enfatiza que la inclusión no se logra median-
te soluciones individuales o adaptaciones aisladas, sino a 
partir de una transformación colectiva que interpele al sis-
tema educativo en su conjunto. Para ello, los autores desa-
rrollan una herramienta de análisis y mejora institucional 
conocida como el Index for Inclusion, la cual se basa en 
tres dimensiones fundamentales:

•	 Cultura inclusiva: construir comunidades seguras, cola-
borativas y acogedoras.

•	 Políticas inclusivas: establecer normas, marcos y prácti-
cas escolares que apoyen la diversidad.

•	 Prácticas inclusivas: desarrollar estrategias pedagógicas 
flexibles y participativas que respondan a los distintos 
modos de aprender.

Una de sus principales contribuciones es el desplazamiento 
del enfoque desde “las necesidades del alumno” hacia la 
identificación y eliminación de barreras al aprendizaje y a 
la participación. En lugar de situar el problema en el estu-
diante como si fuera “deficiente”, “lento” o “diferente”, 
el enfoque de Booth y Ainscow sugiere mirar críticamente 
a la institución: sus normas, sus lenguajes, sus tiempos, 
sus silencios. Las barreras pueden ser físicas, organiza-
cionales, simbólicas, culturales o pedagógicas; muchas de 
ellas permanecen naturalizadas dentro del funcionamien-



La máscara de la inclusión: Región audista …

249

to cotidiano de las escuelas.

Además, estos autores destacan que una escuela verda-
deramente inclusiva se sostiene en valores compartidos 
como la equidad, la justicia, la participación, la sostenibi-
lidad, el respeto por la diversidad, el coraje, la compasión 
y la alegría. La inclusión es así un proyecto colectivo que 
no se agota en lo técnico, sino que involucra una toma de 
postura frente a las desigualdades y a los sistemas que las 
producen. Como lo expresan claramente:

La inclusión no trata simplemente de responder 
a la diversidad del alumnado. También tiene que 
ver con cómo se relacionan los seres humanos en-
tre sí, con cómo se valoran y cómo se trata de ase-
gurar que se escuchen sus voces y se satisfagan 
sus necesidades. (Booth y Ainscow, 2011, p. 15)

El enfoque de Booth y Ainscow permite tener una perspec-
tiva ideal de la inclusión educativa y permite identificar 
las contradicciones entre los discursos institucionales que 
enuncian la inclusión y las prácticas escolares vivenciadas 
que la dificultan.

Desarrollo

La escuela constituye uno de los escenarios más vi-
sibles donde el sujeto se construye frente a los otros. En 
ella, las interacciones cotidianas no solo definen apren-
dizajes formales, sino también los modos en que los in-
dividuos son reconocidos o negados como parte de una 
comunidad simbólica. El “yo” que emerge en este espacio 
no es una entidad fija ni autónoma; es una representación 
socialmente situada que se reconfigura a través de los en-
cuentros.
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Siguiendo a Erving Goffman (1979), el yo se produce en el 
marco de la interacción cara a cara, donde los participan-
tes presentan una “versión de sí” orientada a sostener el 
orden del encuentro. Como señala el autor, “las personas 
en los encuentros pueden reunirse y convenir voluntaria-
mente y aceptar las normas a fin de liberar la atención de 
las cuestiones de poca importancia” (Goffman, 1979, p. 
18). Sin embargo, cuando ese orden se ve alterado, por 
ejemplo, en contextos donde irrumpe la diferencia, las ru-
tinas de la interacción se fracturan y emergen tensiones 
que ponen a prueba la estabilidad de los roles sociales. 
Goffman advierte que cuando un orden se derrumba, “los 
participantes se ven obligados a apreciar todos los usos 
que habían hecho de él y toda la dependencia que habían 
llegado a tener respecto a su estabilidad” (p. 18).

En espacios donde la diferencia se hace visible, como su-
cede con los alumnos sordos dentro de un entorno predo-
minantemente oyente, el yo se ve interpelado. No todos 
los sujetos poseen las mismas condiciones para sostener 
la definición legítima de la situación. Quienes encarnan la 
diferencia, como los estudiantes con discapacidad auditi-
va, deben desplegar estrategias para adaptarse a un marco 
que les exige “encajar” en la norma oyente. En este sen-
tido, la escuela actúa como un escenario donde se ponen 
en juego jerarquías invisibles: unos definen las reglas de 
interacción y otros son medidos por su capacidad para 
cumplirlas.

Desde la perspectiva de Peter Berger y Thomas Luckmann 
(1968), el yo se construye en un proceso dialéctico que 
articula tres momentos: externalización, objetivación e in-
teriorización. Los autores sostienen que “la sociedad es un 
producto humano. La sociedad es una realidad objetiva. 
El hombre es un producto social” (Berger y Luckmann, 
1968, p. 82). Es decir, el sujeto se objetiva en la realidad 
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social a través de sus acciones, pero también interioriza 
las significaciones que los otros le devuelven. La identi-
dad, entonces, no se origina en la conciencia individual, 
sino en la interacción con un mundo social previamente 
institucionalizado.

En el caso de los alumnos sordos, la interiorización de los 
significados escolares —el “buen alumno”, la “discipli-
na”, la “participación oral”— se encuentra mediada por 
estructuras simbólicas que los sitúan en posición de des-
ajuste. La escuela, como institución, objetiva un modelo 
de normalidad lingüística y cognitiva que es internalizado 
por los sujetos, reproduciendo así un orden que naturaliza 
la desigualdad. En palabras de Berger y Luckmann, “el in-
dividuo no nace miembro de una sociedad, sino que llega 
a serlo en el curso de la socialización” (1968, p. 166), pro-
ceso que en el ámbito escolar se traduce en la adquisición 
de un “yo” ajustado a la norma oyente.

Clifford Geertz permite profundizar este planteamiento 
al concebir la cultura como una red de significados com-
partidos donde el yo se narra y se interpreta. Para el an-
tropólogo, “el hombre es un animal suspendido en redes 
de significado que él mismo ha tejido” (1992, p. 20). En 
consecuencia, el individuo no existe fuera de los sistemas 
simbólicos que le dan sentido; su identidad se constituye a 
través de los relatos que lo ubican dentro de un universo 
comprensible. En la escuela, esos relatos definen lo que 
significa “aprender”, “comunicarse” o “participar”. Los 
alumnos sordos habitan un marco donde el lenguaje oral 
es el patrón de inteligibilidad dominante, de modo que sus 
formas de comunicación (como la Lengua de Señas Mexi-
cana) suelen ser interpretadas como ausencia, carencia o 
excepción, y no como un modo legítimo de significar el 
mundo. El yo, en este contexto, se produce entre tensio-
nes: busca ser reconocido en un orden que no siempre lo 



Ana Deydi Meza Montes

252

escucha.

En el marco de la vida escolar, las máscaras no pertenecen 
únicamente a los individuos: también son portadas por 
las instituciones. Si, como señala Erving Goffman (1959), 
toda interacción social implica una representación en la 
que los sujetos actúan un papel frente a un público, las 
instituciones también construyen sus propias puestas en 
escena para sostener una imagen coherente de sí mismas 
ante la sociedad. Goffman describe que “cuando un in-
dividuo actúa frente a otros, tiende a incorporar y pro-
yectar durante la representación los valores oficialmente 
acreditados” (1959, p. 35). La escuela, en este sentido, no 
solo organiza el escenario y distribuye los roles —docente, 
alumno, directivo, madre de familia —, sino que además 
se presenta públicamente como un sujeto colectivo con 
identidad moral y política. Esa identidad se configura a 
través de discursos, símbolos, normas y rituales que bus-
can proyectar una fachada de legitimidad.

Desde esta perspectiva, la máscara institucional cumple 
una función semejante a la persona individual en Goffman 
o a la persona psicológica en Carl Jung (1953): ambas 
median entre lo que se es y lo que se espera ser. Así como 
el individuo porta una máscara para adecuarse a las ex-
pectativas del entorno, la escuela también adopta un ros-
tro social que la hace reconocible dentro del campo edu-
cativo. Dicha máscara se manifiesta en declaraciones de 
principios, programas de inclusión, políticas de equidad 
y discursos públicos que reafirman su compromiso ético 
con la diversidad. Sin embargo, entre la representación y 
la práctica cotidiana emerge una fisura: lo que se muestra 
hacia afuera como inclusión puede devenir, hacia adentro, 
una rutina de simulación que mantiene el orden institucio-
nal sin transformar las relaciones de fondo.
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Goffman (1967) advierte que las organizaciones, al igual 
que las personas, deben mantener las apariencias para 
preservar su legitimidad ante el público. Explica que el 
mantenimiento de la fachada es un acto social que prote-
ge la imagen del grupo, y que “la línea que un individuo 
adopta expresa su compromiso con la definición del orden 
social” (p. 12). Esta necesidad se traduce en la construc-
ción de un front stage institucional —la superficie donde 
se escenifica la inclusión— y un backstage donde se desa-
rrollan las prácticas reales, muchas veces en contradicción 
con el guion oficial. En el front stage, la escuela proyecta 
imágenes de apertura: celebra la diversidad, ofrece cursos 
de Lengua de Señas Mexicana o presume su adhesión a 
las políticas de inclusión; pero en el backstage, los acto-
res educativos enfrentan sobrecargas laborales, barreras 
comunicativas y resistencias culturales que dificultan la 
efectividad de dichas políticas.

La máscara institucional actúa, entonces, como un dispo-
sitivo de orden simbólico. Permite que la escuela conserve 
una apariencia de coherencia moral ante su comunidad 
y ante las autoridades educativas. Esta máscara hecha de 
documentos, normativas y rituales de reconocimiento pro-
tege a la institución del descrédito, al tiempo que la exime 
de cuestionar los mecanismos que producen exclusión en 
su interior. Como sostiene Foucault (1975), los discursos 
de poder no solo excluyen, sino que “producen verdades” 
(p. 27). En este caso, la verdad que produce la máscara 
institucional es la de una inclusión simbólica, donde el 
reconocimiento se limita a la representación.

Esta tensión se hace visible en las interacciones entre sor-
dos y oyentes. El alumno sordo y el docente oyente ingre-
san a un escenario donde ambos representan papeles que el 
sistema escolar prescribe: uno debe “parecer” integrado, 
el otro “parecer” inclusivo. La institución, como directo-
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ra de la obra, se encarga de sostener el telón que proyecta 
la ilusión de armonía. Pero detrás de esa escenografía, el 
lenguaje se interrumpe, la comunicación se fragmenta y la 
diferencia reaparece como conflicto. En palabras de Skliar 
(2005), la inclusión puede devenir una “gramática de la 
corrección”, donde se reconoce al otro solo si no altera el 
orden existente (p. 44). La máscara institucional, lejos de 
eliminar la desigualdad, la disfraza bajo el lenguaje de la 
corrección política y el cumplimiento normativo.

De esta manera, la escuela reproduce una doble moral: 
hacia afuera, encarna el ideal de una educación inclusiva; 
hacia adentro, mantiene los criterios de normalidad que 
sostienen su funcionamiento cotidiano. Tal como plantea 
Foucault (1976), el poder moderno se caracteriza por su 
capacidad de “hacer vivir y dejar morir” (p. 137) regulan-
do la vida mediante dispositivos que aparentan neutrali-
dad. En el caso de la escuela, esta regulación se manifiesta 
en el discurso inclusivo, que administra la diferencia bajo 
la lógica del control.

Emergencia de la región audista escolar

Hablar de “región” no es remitir únicamente a una 
unidad territorial delimitada por coordenadas geográficas 
o divisiones administrativas. Si bien las ciencias geográfi-
cas clásicas tendieron a definir la región en función de ras-
gos físicos homogéneos, este enfoque ha sido cuestionado 
por múltiples disciplinas que reivindican el carácter so-
cialmente construido, simbólico y dinámico del concepto.

Desde una perspectiva interpretativa, la región no es un 
dato ni una evidencia natural, sino una producción his-
tórica, política y cultural. Así lo plantea Iwona Sagan 
(2000), quien sostiene que las regiones son el resultado 
de procesos sociales de apropiación del espacio, cargados 
de representaciones, imaginarios, disputas y relaciones 
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de poder. Las regiones no existen como hechos naturales, 
sino porque son nombradas, narradas y gobernadas desde 
lógicas institucionales o sociales específicas.

De manera convergente, Gilberto Giménez (2007) propo-
ne pensar la región como una formación sociocultural: una 
construcción simbólica donde confluyen territorio, histo-
ria, identidad y pertenencia. La región, para Giménez, es 
un espacio donde se sedimentan memorias colectivas, esti-
los de vida, valores y vínculos afectivos, no se explica solo 
por su posición en un sistema económico o político, sino 
por la forma en que una colectividad se apropia, significa 
y vive su espacio.

En la misma línea, Chacón y Zebadúa (2015) insisten en 
que las regiones socioculturales deben entenderse como 
productos de procesos históricos diferenciados. En ellas se 
condensan prácticas, sentidos, narrativas y tensiones que 
expresan tanto cohesión como conflicto. Así, las regiones 
no son homogéneas ni neutrales: son espacios donde se 
expresa y se reproduce la desigualdad, donde se producen 
procesos de inclusión y exclusión simbólica. Por su parte, 
Jesús Velasco (2012) subraya que las regiones se constitu-
yen también como referentes de identidad. La interacción 
entre cultura y territorio configura marcos simbólicos que 
permiten a los sujetos diferenciar “lo propio” de “lo ex-
terno”, y construir sentidos de comunidad o pertenencia 
territorial.

La región sociocultural permite superar las limitaciones 
de una visión meramente geográfica, económica o política 
de la región, y se constituye en un enfoque que reconoce el 
carácter histórico, simbólico y afectivo del territorio habi-
tado. Desde esta mirada, las regiones no solo se delimitan 
en mapas, sino que se viven, se narran, se disputan y se 
significan colectivamente por los sujetos y comunidades 
que las habitan. En este sentido, la región sociocultural es 
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una construcción social, atravesada por memorias com-
partidas, formas de vida local, expresiones culturales, ten-
siones históricas y relaciones de poder.

De acuerdo con Gilberto Giménez (2007), la región so-
ciocultural es “una construcción simbólica de identidad 
colectiva territorializada”, en la que confluyen elementos 
como el territorio vivido, la memoria histórica, los valores 
locales, los lazos comunitarios y las narrativas identitarias. 
Esta concepción se distancia de la idea de región como ob-
jeto externo y medible, para enfocarse en cómo los sujetos 
construyen y reproducen sentido en un espacio determina-
do. Es, por tanto, un lugar de significación afectiva, donde 
se ancla el sentido de pertenencia, se proyecta la identidad 
y se organiza la vida cotidiana; la región sociocultural no 
es homogénea ni fija, sino dinámica, relacional y sujeta a 
procesos de transformación, conflicto o resistencia.

Como plantea Gilberto Giménez (2005), la región es tam-
bién un espacio de significación: un entramado de repre-
sentaciones, memorias, afectos y jerarquías que configu-
ran la manera en que los sujetos habitan y perciben su 
entorno. Desde esta perspectiva, la región simbólica no 
es neutra, sino producto de procesos históricos, sociales y 
culturales que otorgan sentidos diferenciados a los lugares 
y a quienes los ocupan. Como señala el autor:

La cultura ... no es solamente un conjunto de sig-
nificados producidos para ser descifrados como 
un ‘texto’, sino también un instrumento de inter-
vención sobre el mundo y un dispositivo de po-
der. Esto quiere decir que el mundo cultural no es 
sólo el mundo de los significados sino también el 
de las prácticas simbólicas. (Giménez, 2005, p. 31)

La región, en este sentido, no solo es vivida, sino también 
narrada, clasificada, jerarquizada. Giménez lo expresa: 
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claramente:

La cultura es también lucha por la apropiación y el 
control del sentido; se trata de un campo donde ope-
ran relaciones de poder y de conflicto, donde ciertos 
grupos sociales logran imponer a través de los me-
dios de comunicación, del sistema educativo, del apa-
rato estatal sus propias representaciones del mundo 
como si fueran universales. (Giménez, 2005, p. 43)

Esta construcción simbólica interpretativa, denominada 
región audista escolar, permite analizar cómo las repre-
sentaciones sociales en torno a la discapacidad, la escuela 
pública y la periferia configuran un marco simbólico que 
puede reforzar formas de exclusión. La región simbólica 
no es, entonces, un telón de fondo, sino un campo de dis-
puta por el sentido, donde también se juega la inclusión 
o la negación de ciertos cuerpos, lenguajes y formas de 
conocimiento. Reconocer la carga simbólica del territorio 
permite ver que la inclusión educativa no solo depende de 
políticas o recursos, sino también de la transformación de 
las narrativas que definen quiénes son los sujetos legítimos 
de la educación y qué saberes son socialmente valorados.

El concepto de audismo, acuñado por Tom Humphries 
(1977), hace referencia a una ideología que valora la ca-
pacidad de oír y hablar como superiores y que, en conse-
cuencia, discrimina a las personas sordas por su diferencia 
lingüística y sensorial. Según el autor, “el audismo es la 
noción de que una persona es superior basada en su ha-
bilidad para oír o comportarse como alguien que oye” 
(Humphries, 1977, citado en Bauman, 2004, p. 239). Esta 
ideología se materializa en las instituciones escolares a tra-
vés de currículos, metodologías, evaluaciones y entornos 
comunicativos diseñados desde y para la oralidad.
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La región audista no emerge de manera espontánea ni ais-
lada. Su configuración es el resultado del entrecruce de al 
menos tres dimensiones analíticas que atraviesan la vida 
escolar y que hacen posible su existencia: la discapacidad, 
el discurso político de la inclusión y el sujeto en relación. 
Estas dimensiones no se presentan aquí como categorías 
cerradas, sino como fuerzas que se intersectan y se tensio-
nan, produciendo sentidos específicos sobre la diferencia 
sorda en el espacio escolar.

Conclusiones

Se identifican tres grandes tensiones de sentido en la 
región audista: las tensiones lingüísticas, las tensiones de 
interacción y las tensiones de reconocimiento. Estas ten-
siones no son episodios aislados ni problemas individua-
les, sino expresiones estructurales de un orden que define 
qué lenguas son legítimas, qué formas de interacción son 
valoradas y qué sujetos son reconocidos como parte de la 
comunidad escolar.

Tensiones lingüísticas

La región audista se hace visible, en primer lugar, a 
través de las tensiones lingüísticas que atraviesan la expe-
riencia escolar de los estudiantes sordos en el bachillerato 
tecnológico. La lengua no aparece únicamente como un 
medio de comunicación, sino como un criterio de legitimi-
dad, de pertenencia y de evaluación del aprendizaje. En el 
espacio escolar, el español oral y escrito se impone como 
la lengua hegemónica, mientras que la Lengua de Señas 
Mexicana (LSM) queda relegada a un lugar secundario, 
informal o inexistente dentro del aula.

Una de las escenas más recurrentes en los relatos de los 
estudiantes sordos muestra cómo la explicación oral del 
docente avanza con rapidez, marcando un ritmo escolar 
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pensado para quienes escuchan. Mientras el grupo escri-
be, copia o responde, el estudiante sordo observa, inten-
tando seguir el movimiento del pizarrón y, en muchos ca-
sos, termina copiando sin comprender. El tiempo escolar 
no se detiene: cuando la actividad concluye, la tarea ya 
no se recibe y la falta se registra como incumplimiento 
académico. En esta escena, la barrera no es la ausencia 
de voluntad, sino la imposición de una lengua y de un 
ritmo que no consideran otras formas de acceso al cono-
cimiento. Frente a esta dificultad, emerge una estrategia 
recurrente: la simulación de comprensión. Los estudian-
tes sordos asienten, dicen que entendieron o guardan si-
lencio para no evidenciar su desconcierto. Esta práctica 
no responde a la desidia, sino a la necesidad de proteger 
la propia imagen frente a la mirada oyente. Siguiendo a 
Goffman (1959), la distancia entre el yo real que no ha 
comprendido y el yo virtual que aparenta haberlo hecho 
se amplía en cada interacción. La lengua, en lugar de ha-
bilitar el vínculo pedagógico, se convierte en un escenario 
donde el estigma se actualiza y se reproduce.

La mediación informal aparece, entonces, como un recur-
so indispensable. Compañeros oyentes que conocen algu-
nas señas, escriben mensajes o explican de manera frag-
mentaria lo que el docente dijo, se transforman en puentes 
improvisados de comunicación. Sin embargo, esta media-
ción no siempre es bien recibida: en algunos casos, los in-
tentos de ayuda son silenciados por la autoridad docente 
en nombre del orden y del control del aula. La lengua 
de señas irrumpe como interrupción, reforzando la idea 
de que la forma legítima de comunicación sigue siendo la 
oralidad.

Desde la mirada docente, el aprendizaje suele evaluarse 
principalmente a partir de la escritura y de la capacidad de 
definir conceptos en español. Cuando los estudiantes sor-



Ana Deydi Meza Montes

260

dos no logran responder a una pregunta escrita o formular 
una definición con sus propias palabras, la dificultad se in-
terpreta como falta de comprensión o como cumplimiento 
mecánico de la tarea. La lengua escrita se convierte así 
en la evidencia privilegiada del saber, dejando fuera otras 
formas de comprensión que no se ajustan a ese código.

No obstante, las mismas experiencias muestran que la 
lengua también puede operar como refugio y pertenencia. 
Fuera del aula, en los espacios de receso y en los encuen-
tros entre pares, la Lengua de Señas Mexicana posibilita 
una comunicación fluida, afectiva y horizontal. En estos 
espacios, los estudiantes sordos se reconocen entre sí, se 
acompañan y construyen comunidad. La tensión lingüísti-
ca no desaparece, pero se resignifica: la lengua deja de ser 
un obstáculo y se convierte en un territorio de identidad 
compartida.

Tensiones de interacción

Las tensiones lingüísticas se articulan con tensiones 
de interacción que permiten observar cómo se producen, 
sostienen y negocian las jerarquías en los encuentros co-
tidianos. La región audista no se manifiesta únicamente 
en lo que se dice o se escribe, sino en la forma en que los 
cuerpos se encuentran, se ignoran, se esperan o se evitan 
en el espacio escolar.

Desde la experiencia de los estudiantes sordos, el aula apa-
rece como un escenario donde la interacción se encuentra 
permanentemente desajustada. Las explicaciones orales 
avanzan sin pausa, las consignas se dan una sola vez y las 
dudas deben resolverse con rapidez. En este contexto, el 
estudiante sordo no solo enfrenta una barrera lingüísti-
ca, sino una barrera relacional: no sabe cuándo intervenir, 
cómo pedir aclaraciones, ni en qué momento hacerlo sin 
interrumpir el orden establecido.
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Ante este desajuste, la mediación informal vuelve a apare-
cer como estrategia central. Compañeros oyentes asumen 
un rol que no les corresponde institucionalmente, pero 
que resulta indispensable para sostener la interacción. Sin 
embargo, esta mediación es frágil y ambigua: posibilita la 
participación del estudiante sordo, pero, al mismo tiem-
po, lo coloca en una posición de dependencia constante.

Estas tensiones no afectan únicamente a los estudiantes 
sordos. En algunos casos, las propias docentes expresan 
sentirse descolocadas o incapaces de comunicarse plena-
mente. La imposibilidad de transmitir una instrucción 
simple o de compartir una emoción genera silencios in-
cómodos y frustración compartida. Desde la perspectiva 
de Goffman, estos encuentros pueden leerse como interac-
ciones fallidas, donde la definición de la situación no es 
compartida por todos los participantes.

Tensiones de reconocimiento

Las tensiones lingüísticas y de interacción desembocan 
en una pregunta central: quién es reconocido como parte 
legítima de la comunidad escolar. En la región audista, el 
reconocimiento no opera de manera homogénea ni per-
manente, sino de forma fragmentada y condicional. La in-
clusión se experimenta muchas veces como una presencia 
tolerada, pero no plenamente integrada. El reconocimien-
to aparece con mayor fuerza en momentos extraordina-
rios —eventos, premios o proyectos especiales—, pero no 
transforma de manera estructural las prácticas cotidianas. 
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El cuerpo en que nacimos no es el mismo en el que de-
jamos el mundo. No me refiero sólo a la infinidad de 

veces que mutan nuestras células, sino a sus rasgos más 
distintivos, esos tatuajes y cicatrices que con nuestra per-
sonalidad y nuestras convicciones le vamos añadiendo, a 

tientas, como mejor podamos, sin orientación ni tutorías.

Guadalupe Nettel, 2023, p. 196.

A modo de introducción

El presente trabajo es producto de las reflexiones ge-
neradas a partir de la primera etapa del taller de lecto-es-
critura denominado El vuelo del papalote. Leer y escribir 
desde/con la comunidad, el cual se desarrolla en una es-
cuela multigrado1 de la localidad Unión Antorchista en la 
periferia entre Tuxtla Gutiérrez y Chiapa de Corzo, Chia-
1 Pertenece al Consejo Nacional de Fomento Educativo (CONAFE) y es una 
institución de alcance nacional, adscrita a la Secretaría de Educación Pública, 
que desde 1971 brinda servicios de educación básica a niñas, niños y jóvenes 
que habitan en localidades de alta y muy alta marginación, donde no existen 
servicios escolares regulares. Su modelo de educación comunitaria se sustenta 
en la participación y organización de las comunidades, y en años recientes ha 
ampliado su atención a otros niveles educativos en algunas regiones del país.
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pas. El propósito del periodo inicial fue de acercamiento 
paulatino a la comunidad escolar, conocer las dinámicas 
cotidianas y generar una propuesta, principalmente, con 
jóvenes de nivel secundaria.2 

Unión Antorchista es un asentamiento relativamente re-
ciente, con una antigüedad menor a veinte años, cuya con-
formación se ha dado de manera progresiva a partir de la 
ocupación de terrenos irregulares. Las condiciones de vida 
del lugar están marcadas por la precarización, la pobreza 
y la ausencia parcial de servicios básicos. La mayoría de 
los padres de familia se emplean en actividades primarias 
o en trabajos informales, lo que implica desplazamientos 
frecuentes fuera de la localidad, mientras que las madres 
suelen asumir el cuidado de las hijas e hijos y otras labores 
en casa. En este contexto, la presencia del CONAFE resul-
ta fundamental, dado que ofrece los servicios de preesco-
lar, primaria y secundaria multigrado, atendidos, en este 
caso, por dos educadores de secundaria, dos de primaria 
y una educadora de preescolar, lo que posibilita el acceso 
a la educación básica, inclusive de comunidades aledañas.

2 El taller se desarrolla como actividad complementaria a la dinámica escolar 
habitual. Si bien las y los estudiantes de secundaria ya cuentan con conoci-
mientos de lectura y escritura, tienen distintos niveles de fluidez y compren-
sión. Las actividades desarrolladas no tienen carácter remedial o normativo, 
sino que buscan reflexionar los sentidos de estas prácticas y descubrir otras 
formas de vínculo desde la experiencia situada.
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Figura 1. Taller El Vuelo del Papalote

Fuente: Archivo personal.

Si bien la educación comunitaria que promueve y gestiona 
el CONAFE presenta aciertos y amplias posibilidades en 
los territorios donde opera a través de una perspectiva hu-
manista, constructivista y crítica, en la práctica cotidiana 
emergen tensiones que inciden en la manera en que niñas, 
niños y jóvenes, inclusive educadores, gestores educativos, 
padres y madres de familia, se aproximan a la lectura y la 
escritura, y que no responden únicamente a lo escolar.
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Figura 2. Escuela multigrado

Fuente: Archivo personal.

En este sentido, no se pretende ofrecer un modelo ni una 
receta, sino abrir un espacio de discusión sobre los senti-
dos que adquieren la lectura y la escritura bajo la mirada 
de la experiencia corporal y desde quienes las viven en 
lo cotidiano. Las tensiones señaladas a lo largo del texto 
tampoco constituyen un problema exclusivo de la institu-
ción en cuestión, sino que la atraviesan y la desbordan al 
ser parte de dinámicas más amplias.

Las reflexiones que se presentan se inscriben en un en-
foque cualitativo, relacionado a un paradigma de inves-
tigación acción participativa a través de la observación 
participante, realizada durante el taller y en las activida-
des desarrolladas en la institución receptora. De acuerdo 
con Sánchez (2001) esta técnica permite un acercamiento 
directo y profundo a las situaciones y al contexto; su ca-
rácter flexible posibilita ajustar el desarrollo de la investi-
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gación sin perder de vista los objetivos. De manera com-
plementaria, la conversación con educadores, estudiantes, 
gestores educativos, madres y padres de familia fue im-
portante, dado que es un hecho vital y una experiencia 
de interacción central en los procesos de construcción y 
socialización del conocimiento. Este marco de intercam-
bio permite aproximarse a la complejidad del mundo no 
desde verdades cerradas, sino desde sentidos que se cons-
truyen colectivamente (Quijano, 2016).

Lectura, escritura y cuerpo

Comúnmente la lectura y la escritura han sido pensa-
das como actividades eminentemente intelectuales: ope-
raciones mentales que ocurren en un espacio abstracto, 
casi clínico, donde el cuerpo aparece apenas como soporte 
funcional. En esta aparente ficción, leer equivale a com-
prender y escribir a razonar; todo lo demás, por ejemplo, 
el cansancio, el placer, la emoción, la postura, el ritmo, 
quedan relegados a un segundo plano o inexistente.

Sin embargo, leer y escribir son prácticas profundamente 
corporales. No ocurren a pesar del cuerpo, sino a través 
de él. El cuerpo que lee se inclina, se tensa, se relaja; ajusta 
la mirada, cambia de posición, se emociona, se acelera o 
se detiene. El cuerpo que escribe se crispa, duda, borra, se 
levanta, camina, vuelve. Hay textos que se sienten pesados 
y otros que fluyen; hay páginas que provocan entusiasmo, 
asombro, y otras que generan dolor. Todo eso forma parte 
del acto de leer y escribir con el cuerpo.

Merleau Ponty (1993) ya advertía que no existe percep-
ción sin cuerpo. Pensar, sentir y comprender no son pro-
cesos separados, sino dimensiones de una misma expe-
riencia encarnada. Leer y escribir, en este sentido, no son 
actividades puramente cognitivas o abstractas, sino for-
mas específicas de habitar el mundo. Bourdieu señalaba 
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que el habitus se internaliza en el cuerpo a partir de un 
sentido práctico, una “necesidad social vuelta naturaleza, 
convertida en esquemas motrices y automatismos corpo-
rales” (2007, p. 111). Por ejemplo, la manera correcta 
de leer comúnmente en silencio, sentado e inmóvil no es 
universal o por sentido común, sino que está enmarcada 
por un campo, un juego con reglas, un espacio, un tiempo 
determinado.

Foucault relaciona las escuelas con las prisiones y otros 
espacios punitivos, y afirmaba: “incluso si no apelan a 
castigos violentos o sangrientos, incluso cuando utilizan 
los métodos ‘suaves’ que encierran o corrigen, siempre es 
del cuerpo del que se trata” (2002, p. 32). Esta domesti-
cación corporal no es inocente ni natural. Al reducir la 
lectura y la escritura a procesos meramente racionales, se 
invisibiliza otras formas en que aprendemos y nos relacio-
namos con el mundo. 

No es casualidad que en el espacio escolar se deslegitimen 
o reprendan las lecturas en voz alta, lentas, interrumpi-
das; se oprime el enojo, la excitación o el cansancio. Bar-
thes decía “el placer del texto es ese momento en que mi 
cuerpo comienza a seguir sus propias ideas” (1993, p. 29). 
No se trata solo de comprender un texto, sino de sentirlo. 
Este placer, comúnmente castigado en la academia y otros 
espacios, revela que la lectura no es un acto neutral: impli-
ca al cuerpo. Reconocer la corporalidad en la lectura y la 
escritura no significa negar su dimensión intelectual, sino 
complejizarla. 

Escuela, disciplina y capitales: Domesticar el cuer-
po en la lectura y la escritura

Si la lectura y la escritura son prácticas corporales, la es-
cuela ha sido uno de los principales espacios donde esos 
cuerpos han sido formados, regulados y normalizados. 
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Lejos de ser actividades naturales o espontáneas, estos se 
aprenden bajo condiciones específicas, a través de méto-
dos, rutinas y expectativas que modelan de alguna forma 
el proceso lecto-escritor.

Desde los primeros años de escolarización, el acto de leer 
se asocia con una serie de disposiciones corporales pre-
cisas: sentarse en el pupitre, guardar silencio, sostener el 
libro de cierta manera, avanzar a un ritmo determinado, 
no interrumpir, no moverse. Escribir, por su parte, impli-
ca controlar el lápiz y el papel, la postura, la caligrafía, 
el tiempo y, posteriormente, la forma adecuada de emitir 
el discurso. Estos acomodos del cuerpo no son simple di-
dáctica, es disciplinamiento a través técnicas corporales, 
que en términos de Mauss son “los modos en que, de una 
sociedad a otra, los hombres saben cómo utilizar sus cuer-
pos” (1996, p. 385). Estas no remiten únicamente a movi-
mientos aislados, sino a “gestos codificados para obtener 
una eficacia práctica o simbólica; modalidades de acción, 
secuencias de gestos y sincronías musculares orientadas a 
la consecución de una finalidad precisa” (Le Breton, 2002, 
p. 14).

En este marco, la evaluación ocupa un lugar central. Se 
lee y se escribe para demostrar algo ante otro, no siempre 
para comprender, sentir o transformar. El cuerpo vuelve a 
quedar al margen: importa el producto final, no el proceso 
vivido. Se mide la corrección, la estructura, la extensión, 
pero no la implicación corporal, el asombro, la incomodi-
dad o la resonancia que el acto de leer y escribir produce.

Para Foucault (2002) la disciplina es una modalidad de 
ejercicio del poder que opera como una tecnología orien-
tada a regular los cuerpos, sus tiempos y conductas me-
diante técnicas y procedimientos específicos. En el ámbito 
escolar, esta lógica suele derivar en prácticas orientadas a 
la estandarización, que buscan medir de manera homogé-
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nea cuerpos, ritmos y experiencias profundamente diver-
sas. De este modo, la evaluación opera no solo como un 
mecanismo pedagógico, sino también como un dispositivo 
de normalización que desconoce las condiciones corpora-
les, afectivas y sociales de los estudiantes. 

Esta disciplina escolar se cruza con otro elemento fun-
damental: la idea de que la lectura y la escritura son ha-
bilidades universales y accesibles para cualquiera que se 
esfuerce lo suficiente o que tenga el deseo de ser alguien 
en la vida. Esta pedagogía meritocrática oculta que leer y 
escribir no son capacidades innatas, sino prácticas social-
mente distribuidas, profundamente ligadas a los capitales 
de las personas.

En términos de Bourdieu (1997, 2007) los capitales econó-
mico, social y cultural constituyen recursos desigualmente 
distribuidos que otorgan poder y posición dentro de un 
campo, produciendo relaciones asimétricas entre quienes 
los poseen y quienes quedan excluidos de ellos. Cuando 
las personas se desarrollan en entornos donde circulan li-
bros, recursos, conversaciones argumentativas, personas 
alfabetizadas, profesiones y tiempos disponibles para la 
lectura y la escritura, llegan a la escuela con capitales que 
se traduce en ventaja. Para los cuerpos marcados por la 
adversidad y escaso capital, la lecto-escritura pueden re-
sultar ajenas, distantes, incómodas o incluso hostiles.

Estas diferencias no son cognitivas; son corporales y situa-
das. La escuela y otros espacios suelen interpretar estas di-
ferencias como déficits individuales y no como efectos de 
desigualdades estructurales atravesadas y diversas inter-
secciones que interpelan a los sujetos como la clase social, 
el origen, la lengua, el género, el territorio, entre otros. 



Cuerpos y subjetividades en resistencia  …

273

Leer el mundo en sus diversas formas

El deseo no siempre acompaña a la lectura y la es-
critura. Para algunos estudiantes, profesores y gestores 
educativos, la práctica lecto-escritora no evoca placer ni 
descubrimiento, sino obligación y hastío. Leer porque me 
dijeron que tengo que hacerlo, escribir para no ser anal-
fabeta. Antes que prácticas de sentido, la lectura y la es-
critura aparecen como tareas obligatorias que hay que so-
brellevar.

Quienes prescriben la lectura y la escritura como una 
práctica habitual incuestionable, no siempre son lectores 
ni escritores activos, o bien lo son desde marcos muy espe-
cíficos. Leer y escribir, en estos casos, dejan de ser actos de 
conocimiento para transformarse en ejercicios vacíos, re-
petitivos y desconectados de la experiencia vital. Se lee sin 
entender para qué; se escribe sin saber para quién: un pro-
ceso que se desvincula del mundo, de los conflictos reales, 
del cuerpo que siente. Se pide leer textos que no dialogan 
con el mundo de las personas y escribir sobre temas que 
no les trastocan. 

Reducir la lectura y la escritura al libro y a la palabra 
escrita es una de las limitaciones más persistentes que se 
pueden observar. Paulo Freire afirmaba que “la lectura del 
mundo precede a la lectura de la palabra […] lenguaje y 
realidad se vinculan dinámicamente. La comprensión del 
texto a ser alcanzada por su lectura crítica implica la per-
cepción de relaciones entre el texto y el contexto” (2004, 
p. 94). Esta idea, frecuentemente citada y pocas veces en-
carnada, invita a reconocer que las personas leen gestos, 
territorios, silencios, imágenes, relaciones de poder, nor-
mas implícitas y, a veces mucho antes de enfrentarse a un 
texto escrito. 
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Desde esta perspectiva, la lectura y la escritura no comien-
zan ni terminan en los libros, sino que se expresan en la 
manera en que las personas reflexionan sobre su entorno. 
Estas formas de leer y escribir el mundo, sin embargo, 
suelen permanecer invisibilizadas en el ámbito escolar, ya 
que no encajan en los formatos y lenguajes que han sido 
aprendidos y legitimados.

La experiencia docente y las conversaciones sostenidas 
durante el desarrollo del taller muestran que el hábito con 
la lectura y la escritura casi nunca se construye de mane-
ra aislada. Por el contrario, suele estar mediado por algo 
o alguien significativo: una persona cercana, una historia 
compartida, una canción, una imagen o un acontecimien-
to que deja huella. Más que una técnica específica, es un 
vínculo o una relación afectiva la que posibilita y sostiene 
ese acercamiento.

No obstante, quienes acompañan estos procesos, ya sean 
docentes u otros mediadores, tienden a reproducir las 
formas en que ellos mismos aprendieron a leer y escribir. 
Esta reproducción no se reduce a métodos pedagógicos, 
sino que involucra una experiencia formativa más amplia, 
atravesada por trayectorias escolares, condiciones sociales 
y vivencias personales que inciden en la manera en que se 
concibe y se promueve la lectura y la escritura.

Así, la enseñanza de la lectura y la escritura no solo trans-
mite contenidos, sino también una relación específica 
con el saber previo, con el cuerpo y el poder. Cuando se 
sostienen en el vínculo, la afectividad, la compasión y la 
apertura, dejan de ser únicamente tareas escolares para 
convertirse en experiencias de encuentro y de sentido. No 
obstante, cuando la relación estuvo marcada por la obli-
gación, la evaluación constante o la distancia con lo coti-
diano, es probable que se replique, incluso sin una inten-
ción explícita. En la escuela se termina enseñando a leer 
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y escribir de la misma forma en que en ella se aprendió a 
hacerlo.

Privilegio y cuerpos exhaustos

Pensar la lectura y la escritura como prácticas desea-
bles, placenteras o emancipadoras exige reconocer, antes 
que nada, que no siempre son prácticas disponibles. Leer 
y escribir requiere tiempo, disposición corporal y condi-
ciones materiales mínimas. En contextos de precariedad, 
estas condiciones no están garantizadas y en algunos ca-
sos son inexistentes. 

Figura 3 . Celebración del Día de la Organización de la Naciones Unidas

Fuente: Archivo personal.

En el caso de los educadores comunitarios, esta afirmación 
resulta especialmente incómoda. A menudo se espera que 
quienes enseñan a leer y escribir sean lectores y escritores 
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permanentes, apasionados y actualizados. Sin embargo, la 
realidad cotidiana de la docencia, sobre todo en territorios 
de marginación, están marcadas por jornadas laborales 
extensas, preparación de clases, evaluaciones recurrentes, 
cumplimiento de tareas administrativas, burocráticas y 
extracurriculares,3 así como responsabilidades personales 
y familiares. Ser madre, padre, proveedor o cuidadora (o 
ambos) no es un dato accesorio: es una experiencia cor-
poral que consume tiempo, energía y atención. A ello se 
suman condiciones laborales cada vez más precarias: con-
tratos temporales, salarios insuficientes, múltiples centros 
de trabajo, largos desplazamientos diarios. El cuerpo do-
cente se mueve entre aulas, oficinas, transportes y hogares 
con escasos momentos de pausa real. En este contexto, 
leer o escribir por placer se convierte en un lujo difícil de 
sostener; no es desinterés, sino una forma de superviven-
cia. 

Esta experiencia del privilegio también atraviesa al estu-
diantado. No todos los estudiantes cuentan con las mis-
mas condiciones para leer y escribir dentro y fuera de la 
escuela. Espacios reducidos, responsabilidades domésti-
cas, trabajo infantil o juvenil, ruidos constantes, cansancio 
acumulado: todo ello limita la posibilidad de una relación 
serena y placentera con la lectura y la escritura. Decir que 
no leen porque no quieren, oculta las múltiples formas de 

3 En el ámbito escolar se ha normalizado la realización de actividades que no 
suelen estar contempladas formalmente dentro de la jornada laboral como 
celebraciones de días especiales, actos cívicos, capacitaciones, reuniones ex-
traordinarias, eventos culturales o conmemorativos. Aunque estas activida-
des suelen justificarse como parte de la vida escolar y de la formación inte-
gral, en la práctica implican el uso de una serie de recursos adicionales que 
recaen principalmente en los/las docentes. Esto incluye tiempo extra fuera del 
horario establecido y a veces aportaciones económicas, así como una carga 
organizativa y emocional que rara vez es reconocida o compensada. De este 
modo, lo educativo extiende sus demandas más allá del aula, incorporándose 
a la vida diaria de las personas y profundizando condiciones de desgaste que 
se suman a jornadas ya marcadas por la precariedad, el cansancio y la sobre-
carga de responsabilidades
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carga corporal y emocional que atraviesan sus vidas. Leer 
y escribir requieren un cuerpo que pueda detenerse, con-
centrarse, sostener la atención. Cuando ese cuerpo está 
permanentemente exigido, deja de ser una posibilidad real 
y se convierte en un mandato que pocos pueden cumplir. 
Reconocer que la lectura y la escritura son prácticas pri-
vilegiadas no significa renunciar a ellas, sino dejar de ro-
mantizarlas. Implica entender que no basta con exhortar 
al placer lector o escritor sin transformar las condiciones 
que lo hacen posible. 

El cuerpo es una experiencia vivida, no una abstracción: 
está atravesado por memorias, cansancios, afectos y reco-
rridos cotidianos. Lejos de existir de manera aislada, se 
desplaza, se asienta y se tensiona en espacios geográficos, 
escolares, sociales, laborales y domésticos que lo habilitan 
o lo restringen. El cuerpo que lee y escribe no es el mismo 
cuando habita un espacio tranquilo, con tiempo disponi-
ble, que cuando se mueve entre traslados largos, trabajos 
múltiples y responsabilidades de cuidado. Leer y escribir 
demandan territorios simbólicos y materiales donde el 
cuerpo pueda detenerse, concentrarse y desplegar la aten-
ción. 

No a todas las personas les dura lo mismo el día. El tiem-
po no es una unidad homogénea: se fragmenta, se acelera 
y se sobrecarga, particularmente en el caso de las y los 
educadores comunitarios, cuyos itinerarios corporales4  
incluyen traslados prolongados, múltiples responsabilida-
des laborales y tareas comunitarias y domésticas. Estas 
condiciones erosionan los momentos de pausa necesarios 
para sostener una relación significativa con la lectura y la 
escritura.  
4 Se entiende como itinerarios corporales a los “procesos vitales individuales 
pero que nos remiten siempre a un colectivo, que ocurren dentro de estruc-
turas sociales concretas y en los que damos toda la centralidad a las acciones 
sociales de los sujetos, entendidas estas como prácticas corporales” (Esteban, 
2013, p. 58).
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De manera particular, las mujeres son quienes peor pade-
cen esta opresión.5 Las madres educadoras, por ejemplo, 
encarnan esta desigualdad con la temporalidad. Además 
de su labor docente formal, asumen el trabajo de cuidado 
y acompañamiento educativo en el hogar. Enseñan, con-
tienen, organizan, resuelven. Sus cuerpos transitan conti-
nuamente entre espacios laborales y domésticos sin una 
frontera clara. Leer o escribir para sí mismas, fuera de 
la lógica de la obligación, se vuelve una lucha contra el 
tiempo. En el caso de los docentes varones deben sostener 
trabajos adicionales para complementar ingresos insufi-
cientes. El cuerpo se desplaza entre la escuela y otros terri-
torios. La lectura y la escritura quedan entonces asociadas 
al trabajo y no al placer, a la exigencia y no al deseo. 

Estas desigualdades también atraviesan a las familias de 
las y los estudiantes. En algunos hogares, las madres y pa-
dres de familia no saben leer ni escribir, o bien no cuentan 
con trayectorias escolares que les permitan acompañar los 
procesos lectores y escritores de sus hijas e hijos. En este 
entramado, muchas niñas asumen desde edades tempra-
nas tareas domésticas y de cuidado junto a sus madres, lo 
que incide en la disposición.

Lo doméstico se satura de funciones esenciales: dormir, 
comer, trabajar, cuidar, sobrevivir, etcétera. La lectura y 
la escritura en estos contextos no suelen formar parte del 
paisaje cotidiano, pero tampoco responden a la falta de 
interés, sino a la ausencia estructural de oportunidades y 
a trayectorias históricas de exclusión.

5 En Una habitación propia, Virginia Woolf (2025) se preguntó por las ra-
zones históricas que han limitado la producción literaria de las mujeres y 
sostuvo que la escritura no depende únicamente del talento o la voluntad 
individual, sino de condiciones materiales concretas, como el tiempo propio 
y la autonomía económica, sin las cuales el acto de escribir se vuelve una po-
sibilidad restringida.
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Leer y escribir en la sociedad del cansancio

Han (2012) ofrece una mirada para repensar el pro-
blema en cuestión al nombrar nuestra época como socie-
dad del cansancio: un régimen donde el poder ya no opera 
principalmente a través de la prohibición o la coerción 
externa, sino mediante la autoexigencia, el rendimiento 
y la positividad permanente. A diferencia de la sociedad 
disciplinaria descrita por Foucault (2002), en la que el 
cuerpo es vigilado y castigado desde fuera, hoy el control 
se interioriza. La persona se explota a sí misma convenci-
da de que puede y debe poder más. Esta forma de entender 
el poder permite complementar por qué leer y escribir se 
vuelven prácticas cada vez más difíciles de sostener. En la 
sociedad del cansancio, el cuerpo ya no es reprimido: está 
agotado. Y un cuerpo agotado no lee ni escribe el mundo; 
apenas lo soporta.

Si Foucault (2002) establece que el poder produce cuerpos 
dóciles a través de la disciplina, en la sociedad del can-
sancio produce cuerpos exhaustos a través del exceso de 
exigencia. Este fenómeno atraviesa de manera particular 
al campo educativo. Docentes y estudiantes habitan una 
lógica de rendimiento continuo: planeación, evaluación, 
acreditación, demostración, apariencia. La lectura y la es-
critura quedan subsumidas a esta lógica instrumental. La 
lectura se reduce al cumplimiento curricular y la escritura 
a la entrega de evidencias. Rara vez se lee para compren-
der el mundo o se escribe para transformarlo. El texto 
deja de ser experiencia y se convierte en trabajo constante.

En este sentido, la sociedad del cansancio, ya no necesita 
castigar explícitamente a quienes no leen o escriben. Bas-
ta con saturar los cuerpos con actividades. El cansancio 
funciona como un dispositivo de control silencioso. Como 
advierte Han (2012), el sujeto agotado no se rebela: se 
deprime y se culpa. Cree que no lee ni escribe por insufi-
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ciencia propia, sin advertir que el sistema lo ha dejado sin 
tiempo, sin energía y sin sentido.

La lectura y la escritura, entendidas como prácticas de 
imaginación y cuestionamiento, requieren lo que Han 
(2012) llama una vida contemplativa: la capacidad de de-
tenerse, de no hacer, de habitar el tiempo sin producir. Sin 
embargo, en dicha sociedad, esta capacidad se erosiona 
sistemáticamente. 

Reflexiones finales 

Las reflexiones desarrolladas a lo largo del texto per-
miten afirmar que las prácticas de lectura y escritura en el 
ámbito escolar y más allá de esta, están atravesadas por 
múltiples formas de poder que no operan de manera suce-
siva ni excluyente, sino simultánea. Las lógicas disciplina-
rias descritas continúan presentes en la organización del 
tiempo, el espacio y los cuerpos, a través de la vigilancia, 
la evaluación y la normalización de los ritmos de apren-
dizaje. Al mismo tiempo, estas formas de control se arti-
culan hoy con dinámicas de autoexigencia, rendimiento y 
cumplimiento permanente, que trasladan la presión hacia 
el interior de los sujetos, produciendo cuerpos cansados, 
saturados y con escasa disponibilidad para sostener prác-
ticas lectoras y escritoras con sentido.

Desde esta mirada, leer y escribir no aparecen únicamente 
como actividades reguladas desde afuera ni como eleccio-
nes individuales, sino como prácticas tensionadas entre la 
obligación y el agotamiento. De esta manera, la escuela se 
configura como un espacio donde el control externo y la 
autoexplotación coexisten, reforzando una relación ins-
trumental con la lecto-escritura. Reconocer esta co-e-xis-
ten-cia permite desplazar las explicaciones centradas en el 
déficit o la falta de interés, para atender las condiciones 
materiales, temporales y corporales que hacen posible, o 



Cuerpos y subjetividades en resistencia  …

281

no, el deseo de leer y escribir.

Lo anterior se complejiza al considerar contextos comu-
nitarios y propuestas como las del CONAFE, donde la 
educación comunitaria y, en algunos casos, el modelo de 
la relación tutora han abierto alternativas frente a la es-
colarización tradicional. Sin embargo, estas experiencias 
no operan de manera homogénea, pues su implementa-
ción depende de las trayectorias de los educadores, de las 
condiciones de las comunidades, de las cargas institucio-
nales y de los márgenes de autonomía disponibles en cada 
escuela. En este sentido, aun cuando se generan prácticas 
educativas distintas, estas conviven con exigencias admi-
nistrativas, evaluativas y organizativas que reproducen 
lógicas propias del sistema educativo en su conjunto. A 
ello se suma la incorporación de la inteligencia artificial 
(que es necesario reflexionar de manera profunda), cuyo 
uso en el escenario actual, tiende a reforzar prácticas de 
cumplimiento y simulación antes que procesos de lectura 
y escritura crítica del mundo, si no se acompaña de una 
reflexión profunda.
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Contexto regional 

El contexto mundial se nos presenta en escasas cer-
tezas de las cuales asirse. Mucho se ha dicho de las pro-
puestas sociales y culturales que tendrían que delinear las 
(nuevas) construcciones sociales que se nos presentan, in-
éditas e inacabadas, en la convivencia cotidiana. Esto ha 
estado siempre en constante discusión; lo cierto es que, en 
la actualidad, se convive con el permanente enfoque de la 
inmediatez, lo volátil del mundo, las recurrentes reconfi-
guraciones a los modelos que antes nos parecían normali-
zados y ahora ya están modificados en muchas de sus ca-
racterísticas originales. Quizá sea la cercanía de un futuro 
que no es, ni con mucho, lejano, sino totalmente próximo. 

Por ello, es apremiante la necesidad de esquematizar esta 
alineación del mundo desde sus distintas formas de com-
prensión. En este caso, desde los estudios regionales, como 
un campo de discusión activo y permanente para situar los 
bordes más destacados del desarrollo social, se apuesta a 
una comprensión compleja que ahora también se sostiene 
desde una perspectiva sociocultural, una referencia para 
entender no solo los procesos macrosociales, sino el in-
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volucramiento de las personas y los grupos humanos en 
su búsqueda de significado para sus vidas. Hay un giro 
epistémico que aborda el concepto de región desde este 
sentido, y concuerda con los reacomodos de los límites 
fronterizos y nacionales “convencionales”, así como con 
la necesidad de pensar las regiones y las regionalizaciones 
en clave inter y transdisciplinaria: 

A finales del siglo XX se abren paso otros paradigmas 
que preponderan el espacio y todas aquellas ciencias 
de la espacialidad, el humanismo y el radical estruc-
turalismo, cuyas discusiones ya no solo giran en tor-
no a la intervención humana en el territorio o las 
particularidades compartidas en cada región, sino la 
intervención y repercusión del territorio y el espacio 
en la experiencia humana; hasta llegar a los debates 
más contemporáneos del postestructuralismo, huma-
nismo, posmodernismo y neomarxismo, entre otras 
posturas del pensamiento crítico, lo que Pons Bonals 
organiza como paradigmas posmodernos para dife-
renciarlos de aquellos positivistas o neopositivistas. 
(Castillo Hernández y Chacón Reynosa, 2020, p. 68)

Los estudios regionales se pusieron en boga a partir de 
la emergencia del mundo globalizado, sobre todo aquella 
que se consolidó en la década de los noventa, cuando el 
mundo devino en “bloques” económicos o “clusters re-
gionales”. La globalización o mundialización permitió el 
auge de estos bloques de naciones constituidas en regiones 
de desarrollo, donde los países involucrados se favorecían 
del libre intercambio arancelario, de mercancías y de bie-
nes de consumo. El concepto de región y/o regionalización 
mantuvo cierta hegemonía para explicar estos procesos 
mundiales en términos económicos, pero también sociales 
y culturales: “La globalización es regionalizante, debido 
a que obliga a especializaciones productivas en espacios 
geográficos específicos y aprovechando espacios sociales 
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construidos debido a que estos hacen posible los procesos 
productivos” (Hernández López, 2010, p. 83)

En las primeras etapas de la globalización, se priorizaron 
los procesos económicos, los cuales promovieron las inte-
graciones y la apertura de fronteras. Se evidenció la nece-
sidad de resignificar la constitución de los Estados-nación, 
aparecidos en el siglo XIX, como una forma de organi-
zar las dinámicas “nacionales” mundiales de ese tiempo. 
A partir del fin de la Segunda Guerra Mundial, el nuevo 
orden dictado desde la geopolítica de los vencedores de 
la contienda reordenó, de nuevo, el mapa internacional, 
donde lo regional y lo nacional estaban de la mano. 

Los Estado-nación implicaban, por sí solos, espacios re-
gionales donde se concentraban distintos procesos enfoca-
dos en objetivos comunes en lenguaje de desarrollo, sobre 
todo económico y productivo. Desde esta perspectiva eco-
nómica y desarrollista, los estudios regionales plantearon 
progresos locales dentro de territorios delimitados.

En esta fase de los estudios regionales, la prioridad fue 
dotar a la disciplina de un concepto geográfico y territo-
rializado. De esta manera, la región como tal fue discutida 
ampliamente. Aunque todavía continúan las propuestas 
desde esa perspectiva en un sistemático y fecundo análi-
sis, la apertura epistémica de los estudios regionales ha 
sido una constante, debido a la complejidad del mundo 
contemporáneo y sobre todo de la aparición analítica de 
dos conceptos clave para entender las realidades actuales: 
la diversidad cultural y las identidades. Esto ha dado pie 
a ampliar los debates de los estudios regionales hacia las 
propias acciones de los individuos y las gestiones que se 
realizan comunitariamente para la toma decisiones enfo-
cadas en su desarrollo, pero en términos de las “agencias” 
individuales y colectivas para tales fines (Castillo Hernán-
dez y Chacón Reynosa, 2020, p. 68)
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En este giro epistémico, los estudios regionales experi-
mentaron una transición notable. Si bien en la tradición 
geográfica se configuró un esquema de pensamiento en 
el cual, dentro de un territorio definido, se registraban 
procesos de desarrollo que igualmente involucraban a las 
personas y sus poblaciones, aquí se da prioridad a los po-
sicionamientos que las propias comunidades (es decir, las 
personas) realizan cuando toman el timón de sus propias 
dinámicas, a la par de (e incluso a veces dejando de lado) 
los procesos externos que económicamente vienen mol-
deando las regiones. En palabras de Giménez (2005), esta 
“nueva geografía cultural” nos da a conocer el conjunto 
de procesos que pueden presentarse en un análisis de este 
tipo: 

Se trata de un concepto extraordinariamente impor-
tante, no sólo para entender las identidades socia-
les territorializadas, como las de los grupos étnicos, 
por ejemplo, sino también para encuadrar adecua-
damente los fenómenos del arraigo, del apego y 
del sentimiento de pertenencia socio-territorial, así 
como los de la movilidad, los de las migraciones in-
ternacionales y hasta los de la globalización. (p. 9)

Estas posturas, por supuesto, parten de cómo se confor-
man las subjetividades colectivas, toda la estructura de 
significados realizados en torno a “sentidos”, así como la 
construcción simbólica de la vida cotidiana, traducida en 
metas y objetivos comunes. Por tanto, el análisis pasa por 
la competencia del campo de la cultura, y retoma estas ini-
ciativas sociales, con lo cual las regiones se resignifican, a 
su vez, desde horizontes subjetivos. Son apropiaciones de 
una porción de tierra delimitada, en donde suceden mu-
chas cosas y propuestas comunitarias.

Esta inversión de perspectiva no significa desechar lo lo-
grado en los años anteriores de intensa discusión regional 
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económica, sino que se priorizan distintos enfoques desde 
los cuales, a través de la cultura, se analizan los desen-
volvimientos de las regiones a partir de los procesos sim-
bólicos antes citados, además de que son propuestas de 
los propios actores que las conforman. Es una perspectiva 
holística y vinculante en la forma de llevar a cabo los pro-
cesos territoriales, sociales, económicos, jurídicos, entre 
otros, por los cuales las regiones se crean y reconfiguran 
permanentemente. Volviendo a Giménez, no estamos ante 
una disputa por conceptualizar (y priorizar) los argumen-
tos que sostienen la prevalencia de distintos elementos que 
se conjugan en una región; al contrario, la lectura puede 
ser mucho más interesante en amplitud analítica: 

La apropiación del espacio puede ser predominante-
mente utilitaria y funcional, o predominantemente 
simbólico-cultural. Por ejemplo, cuando se conside-
ra el territorio como mercancía generadora de ren-
ta (valor de cambio), como fuente de recursos, como 
medio de subsistencia, como ámbito de jurisdicción 
del poder, como área geopolítica de control militar, 
como abrigo y zona de refugio, etc., se está enfati-
zando el polo utilitario o funcional de la apropia-
ción del espacio. En cambio, cuando se lo considera 
como lugar de inscripción de una historia o de una 
tradición, como la tierra de los antepasados, como 
recinto sagrado, como repertorio de geosímbolos, 
como reserva ecológica, como bien ambiental, como 
patrimonio valorizado, como solar nativo, como pai-
saje natural, como símbolo metonímico de la comu-
nidad o como referente de la identidad de un grupo, 
se está enfatizando el polo simbólico-cultural de la 
apropiación del espacio. (Giménez, 2005, pp. 10-11)

Entonces, desde esta particularidad en los estudios regio-
nales, se desarrolló la necesidad de observar los factores 
externos (en este caso, globales) como elementos decisivos 
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a la hora de delinear la región, pero tomando en cuenta 
las acciones de la gente y todo lo que provee en términos 
sociales y culturales (Cruz Ocaña, 2020). Esta postura so-
ciocultural pondera que las personas son quienes realizan 
los procesos y los construyen a partir de formatos de aná-
lisis como las identidades, las diversidades y las agencias, 
tres categorías que sirven para entender las regiones. 

En el caso de las identidades, una región se discute tam-
bién por cómo se integran los grupos y cómo reproducen el 
sentido social de sus representaciones simbólicas; en otras 
palabras, cómo construyen los recorridos de integración 
en comunidad, dirigiendo su desarrollo y sus formas de 
ver la vida. Esto no quiere decir que en las regiones todo 
sea homogéneo y exento de contradicciones. Se sostiene 
aquí que las diversidades culturales tienen el propósito de 
ampliar el horizonte cultural de los grupos humanos, en 
una especie de vinculación de las diferentes identidades 
que pueden convivir en un mismo territorio y en diferen-
tes procesos sociales. 

Para tal fin, el concepto de agencia resulta idóneo para 
analizar los alcances de las acciones comunales en torno 
a uno o varios sentidos que transforman las condiciones 
de vida de las sociedades. Una región se delimita y se de-
sarrolla por las agencias de los individuos y, a su vez, esta 
toma de decisiones enfoca sus diversas formas de empode-
ramiento social y cultural. Desde esta perspectiva, los es-
tudios regionales son ya un campo de conocimiento inter-
disciplinar para explicar, desde varios puntos de vista, los 
complejos escenarios sociales que se nos presentan actual-
mente, desde lo global hasta los localismos territoriales. Si 
tomamos en cuenta estos localismos podemos tener como 
punto de partida lo que se ha mencionado anteriormente: 
desde la cultura es posible inferir procesos en donde se 
conjugan los macroprocesos globales con las 
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realidades locales. En este caso, se plantea un panorama 
sociocultural en la localidad de San Fernando, Chiapas, 
comprendido desde lo regional. Las siguientes líneas mues-
tran cómo actores juveniles generan discursos de inclusión 
a través de sus corporalidades, en contextos de margina-
ción social. Estas dinámicas son construidas desde la expe-
riencia vivida, el conflicto y la resistencia como respuesta. 
No es la narrativa de la indefensión, sino un esfuerzo por 
hacer visible dicha condición como un problema social y 
cultural. Al final de cuentas, son narrativas comunitarias 
de un grupo social juvenil excluido, vinculando estas ex-
periencias individuales con potenciales identidades colec-
tivas que caracterizan a una región. 

Desigualdades socioeconómicas en el Sur de Méxi-
co: Una dualidad entre los márgenes y la precarie-
dad

México es uno de los países con mayor desigualdad 
aun cuando en las últimas décadas se han hecho esfuer-
zos significativos para erradicarla. Los datos que arrojan 
diversos organismos nacionales e internacionales indican 
que nuestro país es uno de los más desiguales de toda La-
tinoamérica. De acuerdo con los datos presentados por 
la CEPAL (2024) México se ubica como el sexto país con 
mayor desigualdad a nivel regional después de Honduras, 
Colombia, El Salvador, Ecuador, Paraguay y Panamá. Por 
su parte, el CONEVAL (2024) indica que 46.8 millones de 
personas equivalentes al 36.3% de la población nacional 
viven en situación de pobreza, mientras que un 29.3 % se 
encuentra en pobreza moderada y otro 7.1% en pobreza 
extrema. Aunque estos datos muestran un panorama ge-
neral sobre la desigualdad, también permiten dilucidar las 
carencias en materia de seguridad social, acceso limitado 
a los servicios básicos de salud, deficiencias de vivienda y 
rezago educativo. Si bien es cierto que en los últimos años 
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las brechas se han ido acortando en el centro y norte del 
país, en la frontera sur la situación sigue siendo muy com-
plicada. Según los datos del CONEVAL (2020), Chiapas 
se coloca como la entidad con el mayor índice de rezago 
social en el territorio mexicano, seguido por Oaxaca y 
Guerrero. De los 124 municipios que conforman el es-
tado, 15 se encuentran en un rezago social muy alto, 50 
con grados altos, 43 con un grado medio, 9 con un grado 
menor y solo 1 con un grado muy bajo. 

En ese sentido, la agudización de la desigualdad al sur de 
México respecto a otras latitudes del país ha propiciado 
que Chiapas mantenga una particularidad en esta duali-
dad entre los márgenes y la precariedad. Esta correlación 
entre el acceso limitado a la educación, las dificultades 
para tener un empleo digno y la insuficiencia de ingre-
sos económicos ha provocado que en las latitudes del sur 
exista una doble marginación de sectores históricamente 
subordinados. Diversos actores sociales como los grupos 
étnicos desplazados por la disputa de territorios, las diás-
poras centroamericanas en tránsito, las ciudadanías disi-
dentes oprimidas por la heteronormatividad y las juven-
tudes de zonas marginadas, ahora también se enfrentan a 
una precarización sin precedentes.  

Por consiguiente, el municipio de San Fernando también 
se caracteriza por grandes contrastes socioeconómicos y 
la consecuente precarización de los más jóvenes. Si con-
sideramos que en el municipio viven aproximadamente 
43,794 personas y un 68 % se sitúa por debajo de los 30 
años (INEGI, 2024), veremos que es justamente en el sec-
tor juvenil donde las desigualdades azotan con más fuer-
za. De acuerdo con el último estudio realizado por la Se-
cretaría de Bienestar (2025), el municipio solo cuenta con 
un 6.8% de su población en el rubro de la no pobreza y no 
vulneración, mientras que en el otro extremo un 47.8% 
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de su población se encuentra en pobreza moderada y otro 
14.5% aparece en condiciones de pobreza extrema. Esta 
situación ha propiciado que la población vulnerable por 
carencias sociales alcance un 29.3%, lo que se manifiesta 
a través de deficiencias en la vivienda, limitaciones en el 
acceso a los servicios básicos de salud, problemas de ali-
mentación y rezago educativo. 

Asimismo, el afianzamiento del caciquismo político1 en 
las últimas décadas ha provocado que la concentración de 
riqueza y poder entre parientes se perciba en la multipli-
cación de negocios y extensos patrimonios en manos de 
unos cuantos (Martínez Mendoza, 2021). La persistencia 
de este sistema político no solo ha dejado al descubierto 
las redes de corrupción y las irregularidades en las cúpulas 
locales, sino también la ausencia de un ejercicio democrá-
tico que incide directamente en el desarrollo local y en la 
desprotección de los jóvenes más vulnerables. Debido a 
ello, esta supremacía política “está acabando con los bie-
nes y recursos del pueblo de San Fernando” (Caballero, 
2023, párr. 7) y simultáneamente ha perpetuado las des-
igualdades entre ricos y pobres.

En vista de lo anterior, un gran porcentaje de su población 
se dedica a actividades agropecuarias, así como al comer-
cio local y al empleo informal. Se estima que aproximada-
mente un 46.5% de la población de 15 años en adelante 
cuenta con primaria, un 27.6% con secundaria, un 10.4% 
con bachillerato y solo un 8.24% posee estudios supe-
riores (DataMéxico, 2025). Quienes integran este peque-
ño grupo prestan sus servicios en empleos más formales 
como obreros de la construcción, personal en actividades 
industriales o bien como empleados de oficina.

1 En el contexto de la política actual, este término se utiliza para referirse a 
un grupo de poder que ejerce un dominio total sin ceder democráticamente a 
otros partidistas.



Cuerpos precarizados en el Sur de México

293

Simultáneamente, existe un total de 445 jóvenes de 14 a 
22 años que no asiste a la escuela (INEGI, 2024). Aunque 
es verdad que esta cifra es pequeña en comparación con 
el promedio total de habitantes, permite, otra vez, diluci-
dar la precarización que aqueja al sector juvenil. Por otro 
lado, en el municipio la tasa de analfabetismo es de un 
10.8%. Se calcula que, de toda la población analfabeta, 
un 40.6% corresponde a hombres y un 59.4% a mujeres. 
Además, en este rubro se considera a las personas de 15 
años en adelante que no saben leer ni escribir (DataMéxi-
co, 2025).  

Es justamente en estos porcentajes donde se ubican los 
jóvenes que forman parte de esta investigación. Su rango 
de edad oscila entre los 19 y los 28 años; solo en algunos 
casos lograron ingresar a la secundaria, pero tuvieron que 
abandonar sus estudios debido a sus condiciones socioe-
conómicas. La mayoría tiene rezago en la lectoescritura 
y se dedica a empleos informales donde no cuentan con 
ningún tipo de seguridad social. Si a eso le sumamos que 
todos provienen de hogares con severas rupturas del teji-
do familiar, donde predominan padres ausentes y con pro-
blemas de drogadicción, el resultado es una doble margi-
nación.

Por lo tanto, esta dualidad entre los márgenes y la pre-
cariedad ha dado cabida a un campo de subjetividad que 
reconfigura el escenario cultural en el municipio para ha-
bilitar la aparición de jóvenes que solo aspiran a la su-
pervivencia frente a una sociedad conformada por dispo-
sitivos de poder. Esto sustenta la pertinencia del estudio 
de las juventudes mediante la epistemología del cuerpo 
para analizar la encarnación de la precariedad en jóvenes 
que viven en un escenario marcado por una profunda des-
igualdad.  
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El cuerpo como lugar de la experiencia vivida  

En las últimas décadas, las ciencias sociales han hecho 
un esfuerzo significativo para romper con la visión positi-
vista de la sociedad moderna que pregonaba una separa-
ción entre cuerpo y mente. Autores como Merleau-Ponty 
(1993) indican que nuestra relación con el mundo solo es 
posible desde el cuerpo, ya que en él percibimos y centra-
mos nuestra experiencia. Esta premisa implica una vin-
culación entre el sujeto y el mundo a partir de una per-
cepción que emana de la propia corporalidad. Con esta 
acepción se desplaza la mirada escindida entre cuerpo y 
mente, puesto que “vivir es asumir el cuerpo, no como 
algo que se tiene, sino como algo que se es […]” (Zebadúa 
Carbonell y Chacón Reynosa, 2023, p. 10).

Este cambio de perspectiva implica la comprensión de 
la vida a partir del propio cuerpo, otorgándole un valor 
epistémico para colocarlo como el lugar de la experiencia 
vivida; es decir, “como la estructura dinámica de interac-
ción con el medio” (García Selgas, 1994, p. 42) que hace 
posible nuestra existencia. De ese modo, “si el cuerpo es 
la experiencia vivida por el sujeto […], el sujeto debe ser 
capaz de transmitir corporalmente episodios de sus tra-
yectos vivenciales” (Planella, 2006, p. 268). A modo de 
ilustración, se puede considerar el caso de un joven que 
desde pequeño tuvo que buscarse la vida debido a las ne-
cesidades económicas de su familia. Cuando ese joven sea 
un adulto, seguramente su cuerpo se convertirá en una 
cartografía de sus vicisitudes y hablará por sí mismo antes 
que cualquier otro lenguaje. Así funciona el cuerpo, pues-
to que es justamente en él donde interpretamos el mundo 
y escribimos nuestra propia historia.

El cuerpo es, entonces, encuentro y mediación porque ahí 
quedan resguardadas las huellas de la experiencia, pero 
también las emociones, los sentimientos y los significados. 
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“Se trata de pensar el cuerpo como un ingrediente central 
de toda la existencia biográfica de un individuo” (Bárcena 
y Mélich, 2000, p. 60). 

De ese modo, el cuerpo aparece como el lugar donde 
acontece la existencia y se producen las subjetivaciones 
que permiten formular una idea sobre el entorno. Con su 
puesta en escena se constituyen los marcos de referencia 
que le dan sentido a la vida misma. Es ahí donde “[…] 
nacen y se propagan los significados que constituyen la 
base de la existencia individual y colectiva. Es el eje de la 
relación con el mundo, el lugar y el tiempo en el que la 
existencia se hace carne […]” (Le Breton, 2002, pp. 7-8).    

A partir del propio cuerpo estamos en constante aprendi-
zaje, desarrollamos nuestras capacidades cognitivas y los 
procesos psíquicos que orientan nuestra forma de enten-
der la vida. Cada individuo aprende con la práctica y la 
práctica es siempre corporal. A través del cuerpo explo-
ramos el entorno, conocemos las propiedades de las cosas 
y nos descubrimos a nosotros mismos. Desde el momento 
en que nacemos captamos el mundo mediante el propio 
cuerpo, en él registramos cada experiencia y articulamos 
“nuestra carta de presentación […] como ser en el mun-
do” (Finol, 2009, p. 128). Por eso cualquiera que sea el 
momento, “el cuerpo se encuentra allí, en el corazón de 
toda experiencia” (Le Breton, 2002, p. 8).  

Como resultado de esta relación del sujeto con el mundo, 
se desprende la idea del cuerpo como una entidad armo-
niosa que percibe y registra cada movimiento, lo cual po-
dría entenderse como la parte indisociable del individuo 
que lo convierte en una totalidad. Esto significa que “ya no 
es posible pensar dicotómicamente, porque nuestra exis-
tencia es corporal” (Zebadúa Carbonell y Chacón Reyno-
sa, 2023, p. 15). Es por eso que “este enfoque se traduce 
como la simbolización de la construcción del cuerpo, que 
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posibilita que el sujeto encarne en su cuerpo, lo represen-
te y lo viva como una unidad psicosomática” (Planella, 
2006, p. 30).    

De ese modo, “junto a una biología del cuerpo, podemos 
hablar […] de un cuerpo escrito, de un cuerpo capaz de 
ser interpretado” (Bárcena y Mélich, 2000, p. 61) en cuya 
narrativa es posible dar cuenta de cada episodio individual 
y colectivo. De ahí se desprende la idea de corporalidad 
entendida como “la lectura del cuerpo desde su dimensión 
simbólica” (Planella, 2006, p. 47), la cual constituye la 
capacidad de expresar y comunicar mediante el cuerpo 
como la realización personal hecha carne. 

Hablar de la dimensión simbólica del cuerpo implica, 
entonces, referirse a una entidad polivalente y marcada 
por los artefactos que lo tocan, una entidad sensible que 
aprende en relación con los otros cuerpos y que se vuelve 
susceptible de ser interpretada. Por eso se dice que el indi-
viduo no es producto de la naturaleza, sino que “él mismo 
produce las cualidades de su cuerpo en su interacción con 
los otros y en su inmersión en el campo simbólico. La cor-
poreidad se construye socialmente” (Le Breton, 2002, p. 
19). 

Por lo tanto, el cuerpo es significado y significante porque 
alude a una biografía que muestra la trayectoria del su-
jeto y, a la vez, puede ser leído por los otros cuerpos. Su 
capacidad simbólica, aunada a su inmersión en redes de 
socialización, es lo que permite su constante elaboración 
y reelaboración. Le Breton (s. f.) constata que, “ya sea en 
tanto emisor como receptor, el cuerpo está constantemen-
te produciendo significado, insertando de ese modo al ser 
humano en un espacio social y cultural determinado” (p. 
10).    
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El cuerpo como metáfora del orden social 

Para llevar a cabo este proyecto de investigación, re-
currimos al concepto de encarnación acuñado por García 
Selgas (1994), quien propone una reapropiación que se 
aleja de su carga teológica y abona en la corporeización de 
sistemas disposicionales; es decir, de aquellos movimien-
tos que toman una forma corporal o se hacen carne. De 
acuerdo con este autor, la secularización de este concepto 
permite la producción y comprensión de sentidos prácti-
cos que especifican la confluencia de elementos simbóli-
cos y materiales. Esto lo convierte en un recurso teórico 
para captar la naturaleza social de la corporalidad y la 
configuración de esquemas mentales que hacen posibles 
las acciones cotidianas. De ahí que la recomposición de 
este concepto sea sustancial para entender que la conduc-
ta encarnada en el agente es la base para la creación de 
un sentido que le permite moverse en un espacio-tiempo 
determinado. 

Desde esta perspectiva, el cuerpo se convierte en una enti-
dad que registra formas de vida y subjetividades para diri-
mir su participación en el entramado social, ya que “toda 
nuestra cotidianidad se teje desde el cuerpo y se experi-
menta en tanto realidad material y simbólica moldeada 
gracias a los códigos y referentes culturales compartidos 
en comunidad” (Zebadúa Carbonell y Chacón Reynosa, 
2023, p. 7). 

Para Bourdieu (2007), estos referentes culturales se tradu-
cen como el habitus interiorizado en el cuerpo mediante el 
sentido práctico. De acuerdo con este autor, el habitus es 
un conjunto de esquemas o predisposiciones culturales so-
cialmente aprendidas que organizan y orientan al cuerpo, 
es decir, un conjunto de principios básicos vinculados con 
la posición del sujeto en un campo social que determina 
sus formas de actuar y de pensar. El habitus se aprende, 
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entonces, desde el propio cuerpo y se refiere a la historia 
de un contexto, a sus condiciones sociales, a sus princi-
pios éticos y a sus sistemas de creencias. Se trata, pues, de 
las condiciones materiales e inmateriales de un contexto 
hechas cuerpo.

Al ser un conjunto de estructuras estructurantes estructu-
radas, se convierten en sistemas de predisposiciones du-
raderas, ya que se reproducen a través del tiempo y son 
transferibles porque son generadoras de prácticas. Aun-
que, dicho sea de paso, no obedecen a la voluntad del in-
dividuo y tampoco a una mecanización, sino que se valen 
de la adaptación progresiva de estas. En ese sentido, son 
principios básicos que el individuo adopta a partir de la 
socialización y que paulatinamente se convierten en com-
portamientos. Es por eso que “lo que se aprende por el 
cuerpo no es algo que se posee, como un saber que se pue-
de mantener delante de sí, sino algo que se es” (Bourdieu, 
2007, p. 118). 

La posición que ocupa el sujeto en un campo social tam-
bién habilita ciertas predisposiciones culturales y mientras 
que restringe otras. A través de la clase social determinada 
por la división sexual del trabajo, cada individuo inte-
rioriza distintas maneras de actuar y de pensar. Bourdieu 
(2007) lo explica de manera casi poética cuando habla del 
sentido práctico en hombres y mujeres:

La hexis corporal es la mitología política realizada, 
incorporada, vuelta disposición permanente, ma-
nera perdurable de estar, de hablar, de caminar, y, 
por ende, de sentir y de pensar. La oposición entre 
lo masculino y femenino se realiza en la manera de 
estar, de llevar el cuerpo, de comportarse bajo la 
forma de la oposición entre lo recto y lo curvo (o 
curvado), entre la firmeza y la rectitud, la franqueza 
(quien mira de frente y hace frente y quien lleva su 
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mirada o sus golpes derecho al objetivo) y, del otro 
lado, la discreción, la reserva, la docilidad. (p. 113)

La hexis corporal remite, entonces, a un conjunto de es-
quemas diferenciadores que ostentan la historia y la po-
sición del individuo en el campo social donde se inserta. 
Es la clase social encarnada, lo que conocemos como la 
personalidad del individuo; son los movimientos corpora-
les, los rictus faciales, el uso del lenguaje y las actitudes, 
pero también las preferencias de la persona, la manera de 
socializar y la sensibilidad para percibir los olores. Esta 
premisa resulta fundamental porque indica que la orga-
nización del cuerpo no es producto de la naturaleza, sino 
que forma parte de un constante aprendizaje en el campo 
social.

Para aterrizar esta idea, basta con poner la mirada en la 
configuración cultural que presentan los individuos si-
tuados en ambos estratos sociales. Las discrepancias que 
pueden existir entre una persona de clase baja y otra de 
clase alta pueden ser muy evidentes. No es lo mismo na-
cer, crecer y vivir en un contexto de precariedad que en 
un escenario caracterizado por la opulencia. A partir de 
cada entorno, el sujeto va acumulando experiencias com-
partidas que le permiten la encarnación de ese habitus y la 
configuración de una hexis corporal.

Al existir un habitus de clase, cada sujeto queda predis-
puesto para reproducir el lugar que “le corresponde” me-
diante la institucionalización y su respectiva normatividad. 
Por eso el cuerpo emerge como el producto de la tensión 
entre distintas fuerzas y de “ello se desprende que el habi-
tus, como lo social incorporado, también está constituido 
por las relaciones de poder hechas cuerpo” (Capdevielle, 
2011, p. 34). Son precisamente estas fuerzas las que orga-
nizan el quehacer de los agentes para llevar a cabo tareas 
específicas y asumirse de determinada manera.
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Las instituciones sociales, políticas, económicas o re-
ligiosas del orden social atraviesan al individuo-cuer-
po, articulando y desarticulando procesos psíquicos, 
percepciones, ideas y representaciones; interiorizan 
en el proceso práctico de la vida los elementos so-
cioculturales e históricos a los que pertenece el in-
dividuo. Estas instituciones configuran y fortalecen 
los imaginarios, individuales y colectivos; los sen-
timientos y las emociones; los actos y las represen-
taciones; es decir, los diferentes componentes de la 
subjetividad y la objetividad del individuo-cuerpo, 
fundamentalmente desde el organismo como sopor-
te, receptáculo, productor y reproductor de los dife-
rentes dispositivos de control, regulación y cohesión 
de ese orden social. (Cabañas Osorio, 2020, p. 29)

De ese modo, el cuerpo se convierte en una entidad que 
permite comprender la dinámica sociocultural de cada 
sector y en una metáfora de la normatividad socializada 
y socializante, debido a su porosidad para incorporar y 
reproducir las relaciones de clase. De ahí se desprende la 
idea del cuerpo como una síntesis de la realidad sociocul-
tural, cuyas características quedan inscritas en él (Caba-
ñas Osorio, 2020). 

Es bajo este marco conceptual que se recurre a la episte-
mología del cuerpo para realizar un breve análisis sobre 
la encarnación de la precariedad en jóvenes que viven en 
un contexto marcado por una profunda desigualdad, así 
como de las estrategias que ellos utilizan para responder 
a ese estado de cosas que los mantiene desprovistos de 
una vida en plenitud. Se propone aquí al cuerpo como un 
contenedor de las disputas socioculturales, las relaciones 
de poder y la violencia institucional; elementos que confi-
guran a un sujeto juvenil que, desde su corporeidad, trans-
grede al orden establecido. 
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Estrategias para trabajar en un contexto de preca-
riedad

Para llevar a cabo este proyecto de investigación que 
deriva en las conclusiones mostradas en el siguiente artí-
culo, recurrimos al método etnográfico sustentado en la 
observación participante y en las entrevistas no estructu-
radas bajo descripciones densas en el diario de campo. Di-
cho material fue obtenido durante el seguimiento a cuatro 
jóvenes procedentes de barrios marginados en el munici-
pio de San Fernando, Chiapas, y permitió una sistematiza-
ción intermediada por el bagaje teórico para comprender 
las articulaciones entre cuerpo y precariedad. El procedi-
miento para entrar al campo y construir la información 
estuvo integrado por tres etapas: a) el vagabundeo previo, 
b) el efecto bola de nieve, y c) la aplicación de las técnicas.    

En primera instancia, fue necesario realizar un acercamien-
to a uno de nuestros informantes. Para hacerlo, contacta-
mos a inicios de 2023 a Alonso, un joven de 22 años que 
proviene de una familia de escasos recursos y con quien 
ya habíamos tenido la oportunidad de convivir años atrás. 
Con su aprobación comenzamos un “vagabundeo” y co-
nocimos sus principales espacios de socialización. Aun-
que en un principio fue muy angustiante para nosotros 
ver con asombro lo que sucedía en algo tan común como 
acompañar a un joven de 22 años en su vida cotidiana, in-
volucrarnos corporalmente en cada rincón y agudizar los 
sentidos nos dio la oportunidad de construir un corpus de 
información sumamente amplio. 

En segunda instancia, conseguimos un efecto bola de nieve 
con su círculo más cercano y tratamos de convivir con to-
dos para mantener un equilibrio y evitar ciertas preferen-
cias. Sin embargo, aunque desde un principio sostuvimos 
pláticas y encuentros ocasionales con estos jóvenes, fue 
muy complicado obtener su confianza debido al choque 
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cultural y a la diferencia de edades que existe entre ambas 
partes. Frente a este escenario, la pregunta era: ¿cómo in-
tegrarnos al grupo? Para lograrlo, tuvimos que adecuar-
nos a sus maneras de vestir, a sus formas de hablar y a sus 
actividades de interés. Gracias a esta capacidad de adap-
tación poco a poco nos fuimos familiarizando con cada 
uno de ellos y la aceptación hacia nuestra presencia en el 
grupo se hizo evidente. 

En tercera instancia, una vez concretadas estas relaciones 
humanas con Alonso, Juan, Gerardo y Orbelín, obtuvi-
mos una muestra de cuatro informantes. Cabe destacar 
que, previo a obtener la confianza de estos jóvenes, ya se 
había puesto en marcha la observación participante; sin 
embargo al gestionar estas prácticas relacionales concre-
tamos su aplicación que básicamente consiste en “la ob-
servación del contexto desde la perspectiva de la propia 
investigadora o investigador de una forma no encubierta 
o estructurada […] no utiliza ni matrices ni códigos es-
tructurados previamente, sino que se hace a partir de la 
inmersión en el contexto” (Gurdián, 2007, p. 191). Auna-
da a que puede ser de manera directa a través de entrevis-
tas a profundidad, historias de vida, conversaciones infor-
males, o bien, mediante el lenguaje no verbal, las acciones 
y la vestimenta (Oehmichen, 2014). 

En cuarta instancia, utilizamos el diario de campo como 
nuestra principal herramienta. En él se describieron si-
tuaciones, emociones, dudas y observaciones en torno al 
objeto de estudio. Durante los primeros meses de arduo 
trabajo de campo, nos enfocamos únicamente en demos-
trar nuestra disposición de acompañar a los informantes, 
asumiendo el compromiso de participar en sus activida-
des. Siempre observamos todo lo que sucedía a nuestro 
alrededor y estuvimos abiertos a encontrar nuevas catego-
rías. En cada sesión evitamos el uso del cuaderno de notas 
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para no alterar el comportamiento de los jóvenes, y no 
era sino hasta que volvíamos a casa cuando procedíamos 
a escribir. 

Como resultado de esta ruta metodológica, se logró lle-
var a cabo el mapeo etnográfico de estos jóvenes. Esta 
aproximación permitió conocer sus prácticas cotidianas, 
su círculo más cercano y los espacios por los que transi-
tan. A continuación, se presenta un recuento muy puntual 
acerca de estas características con el propósito de darles 
un rostro:

•	 En primer lugar, estos jóvenes provienen de los barrios 
Linda Vista, Guadalupe y Los Manguitos, ubicados en 
el municipio de San Fernando, Chiapas; y, aunque nin-
guno de ellos se encuentra en las periferias del munici-
pio, las condiciones socioeconómicas de sus habitantes 
sí aluden a esta categoría. Un común denominador en 
la vida de estos jóvenes es que todos provienen de fami-
lias en condiciones de vulneración. Sus padres tienen se-
rios problemas de drogadicción y se dedican a empleos 
informales como chalanes2 y estibadores, mientras que 
sus madres laboran como trabajadoras domésticas y 
vendedoras ambulantes.

•	 En segundo lugar, en el caso de estos jóvenes se presen-
ta una situación homóloga con respecto a sus niveles 
limitados de estudio. Su rango de edad oscila entre los 
19 y los 28 años; asimismo, algunos suelen encontrar-
se en condición de analfabetismo. Al estar desemplea-
dos la mayor parte del tiempo, es común encontrarlos 
deambulando por sus barrios buscando qué hacer. En 
otras ocasiones es posible verlos tomando bebidas alco-
hólicas o “echando el desmadre”3 con sus amigos en las 

2 Verbo coloquial utilizado para referirse a los ayudantes de la albañilería.
³ Se trata de una expresión que significa divertirse o pasarla bien en un am-
biente de confianza.
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banquetas o esquinas. Debido a la mala alimentación 
y a la exposición al sol durante largos periodos, sus 
cuerpos denotan rastros de desnutrición y afecciones 
dermatológicas.   

•	 En tercer lugar, durante nuestros recorridos visitamos 
campos de fútbol que paulatinamente han sido apro-
piados por estos jóvenes. Son canchas que las personas 
utilizan para realizar actividades físicas, pero que estos 
jóvenes han convertido en guaridas nocturnas para con-
sumir estupefacientes o esconderse de la policía. Tam-
bién conocimos bares clandestinos escondidos en casas 
ubicadas en distintos puntos del municipio; se trata de 
patios acondicionados como bares que permanecen in-
habilitados durante el día y mantienen una gran afluen-
cia de personas en la madrugada. 

•	 Por último, recorrimos un mercado negro conocido 
como el “Tepito”, un vecindario como cualquier otro 
que durante el día aparece como un punto muerto en 
términos de movilidad, pero que en las noches se con-
vierte en un centro al estilo underground.4

El papel del hogar, la escuela y el mercado laboral 
en la precarización juvenil

Conocer la trayectoria de estos jóvenes fue necesario 
para identificar las variables que los conducen hacia una 
zona de exclusión, donde se agudiza la precarización que 
viven en un contexto marcado por una profunda desigual-
dad. Por lo tanto, a continuación, se presentan de manera 
sistematizada los factores de vulnerabilidad que surgen a 
partir de la tríada entre la familia, la escuela y el mercado 
laboral.
4 Originado en los movimientos contraculturales del sigo XX, el underground 
hace remembranza a una corriente subterránea que acapara la disidencia y lo 
contestatario. Actualmente, este concepto es utilizado para referirse a centros 
nocturnos caracterizados por toquines de bandas alternativas.
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a) El hogar y el inicio de las rupturas sociales

Actualmente, nos enfrentamos a lo que Bauman (2002) 
ha denominado como modernidad líquida. Esta metáfora 
de la vida social muestra el cambio y la transitoriedad de 
los tiempos modernos que paulatinamente han desdibu-
jado el sentido de comunidad. Ahí se produce una fra-
gilidad de los vínculos sociales que se materializa en un 
individualismo caracterizado por la incertidumbre y la in-
capacidad de una coexistencia en armonía, además de una 
inmediatez y frivolidad que dan cuenta de una decadencia 
institucional cada vez más evidente.

Son justamente estos elementos los que consideramos sus-
tanciales para el debilitamiento de los vínculos5 familiares 
que fracturan la participación de estos jóvenes en la escue-
la y en el mercado laboral, para luego colocarlos en una 
zona de vulneración que agudiza su precarización. Du-
rante las entrevistas realizadas con los jóvenes, pudimos 
percatarnos de que un común denominador entre ellos es 
la disfuncionalidad familiar. Estar en una atmósfera tan 
hostil provoca que constantemente vivan en carne propia 
distintos episodios de violencia intrafamiliar. Así lo expre-
saba Gerardo cuando platicamos sobre la situación que 
constantemente vivía en su hogar:

Si we, desde morrito tuve pedos, más con mi jefa. 
Como mi papá era un gran desmadre pues el andaba 
en sus pedos, con otras viejas. Iday mi jefa se des-
quitaba conmigo y me mandaba a la verga porque 
yo sentía yo que no me quería por los pedos con 
mi jefe. (Barrio Guadalupe, E3, 24 de marzo 2024)

La familia, entendida como el primer referente de un espa-
cio social, permite comprender cómo estos jóvenes lo ha-
bitan en función de los vínculos que van conformando con 
5 Para una indagación más profunda sobre el debilitamiento de las relaciones 
sociales véase el libro denominado Modernidad líquida (2000).
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sus hermanos, padres y madres. Es un tipo de interacción 
basada en la violencia y el maltrato como consecuencia de 
la irresponsabilidad reproductiva, de la drogadicción y del 
alcoholismo que caracteriza a sus progenitores. 

La reiteración de estos episodios provoca que la disfuncio-
nalidad intrafamiliar se vaya normalizando a tal punto de 
ser considerada como parte de la vida cotidiana. Nacer y 
crecer en estos contextos familiares también implica que 
el miedo y el resentimiento se conviertan en un común 
denominador en la vida de estos jóvenes. Se trata de una 
cualidad que constantemente los mantiene a la defensiva 
y no permite la consolidación de relaciones más afectivas. 
Al respecto, uno de ellos relata lo siguiente:

Con mi jefe pues, era muy culero. A mí sí me pegaba 
y me daba coraje, pero como estaba yo morrito no 
me podía a yo defendé. Aunque ganas no me falta-
ban porque mi mamá nada le decía porque también 
le tenía miedo. Si ella se metía también le sonaba y 
por eso ahí me dejaba. Ya luego con mis tíos tenía yo 
pedos, igual se ponían al brinco y no me dejaba yo. 
(Orbelín, Barrio Linda Vista, E6, 8 de mayo 2024)

En ese sentido, a partir de los problemas que tienen en 
casa, adoptan ciertas conductas que paulatinamente re-
producen en la interacción con sus parientes más cerca-
nos. Ahora ya no se trata solamente de problemas con los 
progenitores, sino de comportamientos que trascienden a 
la interacción con los abuelos, tíos y primos.

De ese modo, la única forma que encuentran para dirimir 
las diferencias con su círculo más cercano es mediante la 
fuerza física. Al no encontrar otras alternativas para ges-
tionar sus emociones, constantemente recurren a la vio-
lencia física como una respuesta a la sensación de sentirse 
vulnerados. Se trata, pues, de una forma de negociar con 
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la falta de reconocimiento y cariño en el entorno más cer-
cano.  

Llegaba yo a aventar piedra. Una ocasión, la última 
vez parece que lo iba yo aventar en el barranco estaba 
lloviendo ese día. Lo iba yo aventar a mi hermanito 
en el barranco. Pero ya lo vez que ahí en ese barranco 
cuando llueve corre el agua bien fuerte. A mi herma-
nito lo iba yo aventar, él estaba chiquito, no sé qué co-
raje tenía yo, tenía yo pedos, lo iba yo aventar y hace 
de cuenta que si lo hubiera yo aventado y si hubiera 
muerto mi hermanito (le escurren las lágrimas). Así es-
tuvo la onda vos verga, estuvo gacho. Pedos que tuve. 
(Alonso, Barrio Los Manguitos, E2, 20 de marzo 2024)

Este relato ilustra muy bien el deterioro de los vínculos 
más cercanos. Contrario a lo que podría pensarse, para 
estos jóvenes la familia no representa un espacio de apego 
y refugio, sino de resentimiento y tristeza. Es por eso que 
los cuerpos de estos jóvenes se convierten en “receptores 
y encarnaciones” (Zebadúa Carbonell y Chacón Reynosa, 
2003, p. 1) de la violencia doméstica donde las agresiones 
físicas y verbales afloran constantemente en sus procesos 
de socialización dentro y fuera de casa. 

b) La escuela como lugar de exclusión y clasismo

En función de lo anterior, es importante tomar en 
cuenta que la infancia es una etapa crucial en la forma-
ción de cada individuo, ya que además de ser un momento 
de codependencia económica, también implica un espa-
cio donde se constituyen los principales referentes de vida 
(Mestre Escrivá et al., 2004). Eso explica por qué estos 
jóvenes encuentran en la violencia doméstica una forma 
de socializar en otros espacios como la escuela, y por qué, 
cuando intentan hacerlo de otra manera, terminan por ge-
nerar ciertas fricciones. 
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En ese sentido, cuando la escuela se convierte en un espa-
cio de confrontación, la fuerza física vuelve a ser utilizada 
como una respuesta a los procesos de socialización centra-
dos en el conflicto. Esto genera, como consecuencia, que 
las autoridades académicas impongan un aislamiento a los 
jóvenes para evitar agresiones físicas o verbales; lejos de 
aliviar la situación, esto solo se interpreta como uno de 
los primeros síntomas de exclusión social. Así lo mencio-
na uno de ellos en el siguiente relato: 

Pus la neta bro, yo nunca quería irse a la escuela. 
Siempre tuve pedos que por cómo era yo, que por-
que no llegaba yo así bien vestido y toda la onda. A 
mí me hacían un chingo de bullyng pero yo no me 
dejaba yo. Ya sabía yo que pedos, entonces cuan-
do se querían pasar de verga me ponía yo al tiro. 
(Orbelín, Barrio Linda Vista, E5, 4 de mayo 2024)

Esbozar la efímera participación de estos jóvenes en la 
escuela fue crucial para comprender cómo van determi-
nando su manera de ser y de estar en otros círculos socia-
les, pero también para observar cómo, paulatinamente, 
son desplazados a una zona de vulneración que limita sus 
posibilidades de afianzarse en las dinámicas de una educa-
ción más formal. 

Por otro lado, también fue posible constatar que la escue-
la opera como un espacio que reproduce el clasismo. Su 
funcionamiento consiste en la selección de aquellos niños 
que están en “condiciones” para formar parte de activida-
des extracurriculares, mismas que se basan en marcadores 
corporales como el color de piel y la estatura, así como en 
la capacidad económica de los progenitores para solven-
tar los gastos que estos eventos conllevan.

Si bien es cierto que esto no es más que un intento por 
parte de las autoridades académicas para proyectar una 
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“buena imagen” en las escuelas, sigilosamente también es-
tablece jerarquías que condicionan la socialización entre 
unos y otros. Quienes no logran entrar en las dinámicas 
de estas actividades comienzan a estar aislados y tienden 
a agruparse entre sí. De este modo, sus experiencias como 
estudiantes “extraños” en las escuelas refieren otro sínto-
ma de esa exclusión forjada desde las jerarquías.

Pos sí pue we, ya vez que cuando eres morro te meten 
en bailables y todo ese pedo, iday una vez nos juntaron 
pal bailable pero las más bonitas los pusieron con los 
más caritas del salón. Esos estaban hasta adelante del 
bailable pues. Se miraba chido. Yo me acuerdo bien 
porque tenía yo como 9 años, ya razonaba yo. Si, a 
veces si me sacaba yo de onda porque los demás no se 
querían juntar conmigo que por que era yo el más loco. 
(Gerardo, Barrio Guadalupe, E2, 17 de marzo 2024)

Por consiguiente, paulatinamente se agudizan las distan-
cias entre los estudiantes. Son brechas que emergen a par-
tir de una clasificación de los cuerpos e indicadores de 
clase que, a la postre, permiten el reconocimiento de cier-
tos sectores y la diferenciación respecto a otros. De ahí 
que la escuela, lejos de equiparar las condiciones sociales, 
solo impulse la segregación y la construcción de mundos 
desiguales.

c) La discriminación en el mercado laboral 

Esta transición de la escuela al mercado laboral siem-
pre es complicada para los jóvenes que no terminan la 
educación básica, debido a que en el ámbito laboral es 
necesario contar con las credenciales mínimas para ocu-
par un puesto de trabajo. En el caso de estos jóvenes, la 
situación se agrava aún más ya que, además de no tener 
más estudios, también son discriminados. En ese sentido, 
si bien es cierto que antes de salir de la escuela sus opor-
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tunidades eran escasas, ahora son nulas debido al estigma 
que surge por su lugar de procedencia. 

Ese estigma suele estar asociado con ciertas conductas ne-
gativas que limitan sus posibilidades de ingresar al mer-
cado laboral. Existe la percepción social de que, al con-
tratarlos, podrían cometer delitos (como robos) o generar 
conflictos, tal como lo hicieron en sus entornos familiares 
o escolares. Asimismo, se cuestionan sus capacidades de-
bido a su limitada escolaridad, bajo el supuesto de que 
carecen de competencias laborales. De acuerdo con Saraví 
(2015):

La discriminación en el mercado de trabajo que blo-
quea el acceso a determinados puestos y ocupaciones 
para ciertos sectores de la población son un ejemplo 
clásico de la operación de los estigmas (…) de clase. 
Las referencias muy frecuentes a este tipo de situacio-
nes se deben a que constituyen un ejemplo ilustrativo y 
elocuente del efecto de las relaciones sociales sobre la 
producción y reproducción de la desigualdad. (p. 176)

Por consiguiente, la mayoría de las veces son rechazados 
y, en el mejor de los casos, son utilizados para trabajar 
bajo exigencias físicas considerables, como ayudantes en 
general (lo que coloquialmente se conoce en el argot local 
como “chalán” o “mandadero”). Al ser empleos espon-
táneos, no cuentan con las condiciones mínimas ni con 
el equipo necesario para desempeñarse. La falta de opor-
tunidades para trabajar con un salario digno y seguridad 
social evidencia procesos de exclusión.

Simultáneamente, ocupar puestos de trabajo con altos 
niveles de precariedad se vincula con la desigualdad de 
oportunidades que aqueja al municipio. Son relaciones de 
poder que convierten a estos jóvenes en mano de obra 
barata, sin dignidad, colocándolos en un riesgo latente. 
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Esto indica una desvalorización a causa de sus condicio-
nes socioeconómicas, las cuales los despojan de cualquier 
posibilidad para desempeñarse en otros sectores.

Esta desigualdad genera una jerarquización que puede ser 
percibida en la interacción que tienen con otras personas 
durante sus jornadas laborales. La forma en que los tra-
tan, las bromas que les hacen y la manera de pedirles las 
cosas indican un trato diferente por sus condiciones de 
clase. Se trata de un tipo de interacción que, a primera vis-
ta, se presenta como inofensiva, pero que esconde relacio-
nes de poder sólidas. Esta subordinación opera mediante 
códigos culturales muy sutiles para hacer una distinción 
entre unos y otros.

Fui a vender agua, pero ya me paga su papa de Alexis 
porque Don Arturo (dueño del negocio) que venda yo 
no me paga y ya lo que a veces digamos que Don Ar-
turo cuando llego a chambear, el me paga, pero muy 
poquito we. Mmmm la neta saber, que porque piensa 
que no le echo ganas tal vez y le voy a roba, tal vez. 
(Alonso, Barrio Los Manguitos, E1, 16 de marzo 2024)

Es evidente que en las dinámicas formales del mercado 
laboral estos jóvenes no existen; son cuerpos excedentes 
que, en sus condiciones de vulnerabilidad, son reciclados 
para uso o fines elementales. Por ello, sus aspiraciones 
ya no pasan por proyectos vitales, sino por la esperanza 
de ser utilizados como mano de obra barata o encontrar 
otras formas de subsistencia. Por lo tanto, asumirse en 
estos trabajos tan precarios y vivir al día sin ningún cues-
tionamiento es un indicio de que el pobre no se siente tan 
pobre, pues, en un contexto sin memoria de tiempos me-
jores, los estragos de la desigualdad no solo se han legiti-
mado entre quienes la padecen, sino que los han llevado a 
olvidarse de un futuro más promisorio (Bayón, 2012). 
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La encarnación de la desigualdad y la precariedad 
juvenil 

De acuerdo con los resultados de la investigación, en-
tendemos que la encarnación de la precariedad y la des-
igualdad da cabida a un tipo de joven criminalizado ante 
los ojos de los demás. Se trata de una imbricación entre 
juventud y precarización que, cuando se superpone con 
los marcadores corporales, configura percepciones equi-
vocadas que violentan la presencia del individuo. Por 
consiguiente, nacer y crecer en un contexto de alta pre-
carización no solo significa sobrevivir a cuentagotas, sino 
también corporizar esas penurias y convertirse en una cal-
dera de todos y cada uno de los malestares sociales.

a) La corporización de la vida callejera y el estigma

Conocer la cartografía espacial de los jóvenes sujetos 
de estudio fue muy importante para identificar los elemen-
tos que corporizan en la vida callejera. Andar por las calles 
durante gran parte del día, pasar horas en las máquinas 
de videojuegos de los negocios (coloquialmente conoci-
dos como “maquinitas”) y deambular por las casas de sus 
conocidos determinan sus códigos de convivencia y sus 
pautas de interacción. En estos espacios se relacionan con 
jóvenes que les transmiten sus gustos y estéticas, hacen 
enemistades con otros barrios y atraviesan experiencias 
que se encarnan en sus cuerpos.

La corporización de la vida callejera se refleja en tatuajes 
con símbolos religiosos, perforaciones de distintos tama-
ños y cicatrices por todo el cuerpo, como resultado de las 
confrontaciones con jóvenes de otros barrios. Sin embar-
go, estas inscripciones en la piel no solo revelan parte de 
su vida callejera, sino también el estigma que surge en fun-
ción de los marcadores corporales. Un ejemplo que ilustra 
con claridad la discriminación por parte de la policía es 



Cuerpos precarizados en el Sur de México

313

mencionado por Gerardo cuando narra su experiencia al 
haber orinado en la vía pública:

¡Sí, wey, puta madre! yo venía yo de echar un coto-
rreo. Iday como andaba yo medio pedo me dio ga-
nas de orinar velo wey, y no mames, en eso que baja 
la patrulla. Iday pue wey no me di cuenta, y que en 
corto me suben a la patrulla y me llevan a la presi. 
Ahí el juez o no sé que sea llega y me dice; tú esta-
bas orinando en la calle y te vas a quedar encerrado 
porque tenés cara de ratero. Iday yo le dije pues que 
si solo por hacer pipí en la calle me iban a encerrar 
y me dijo que sí, que me iba a poner cargos por robo 
que por los tatuajes culeros que tengo. Así me dijo 
velo wey. (Barrio Guadalupe, E11, 02 de junio 2024)

De ese modo, el estigma no surge solamente por los tatua-
jes y las perforaciones, sino por la calidad de estos traba-
jos y por quien los lleva. La conjugación de la piel more-
na, la baja estatura y el cabello descuidado, sumado a los 
tatuajes mal hechos y las perforaciones mal cicatrizadas, 
dan como resultado un fenómeno singular: el estigma. Por 
dicha razón, cuando estos jóvenes reúnen tales caracte-
rísticas, inmediatamente suelen ser asociados con ciertas 
prácticas transgresoras y conductas negativas. 

En ese sentido, la lectura del cuerpo ya no pasa única-
mente por las inscripciones en la piel, sino también por 
los marcadores corporales. Su discriminación por parte 
de las autoridades tiene que ver, entonces, con una repre-
sentación distorsionada sobre sus condiciones físicas y sus 
transformaciones corporales. Ser joven, moreno, de baja 
estatura y llevar tatuajes o perforaciones es, por tanto, mal 
visto debido al nivel desconfianza y el miedo que genera.

Por consiguiente, queda claro que la imbricación entre las 
inscripciones en la piel y los marcadores corporales revelan 
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una posición del sujeto en el campo social. Son atributos 
negativos que permiten una lectura alterada del individuo 
para asociarlo con ciertas conductas y comportamientos. 
Lo cual indica que la vida callejera se encuentra condicio-
nada por las relaciones de poder que se entrecruzan con 
las marcas en la piel.

b) El tatuaje simbólico y la encarnación de la memoria 

A partir del análisis realizado previamente, podemos ar-
gumentar que los jóvenes sujetos de estudio han ido cor-
porizando sus trayectorias en un contexto marcado por 
una profunda desigualdad. Sin embargo, durante nuestra 
convivencia con ellos, también fue posible identificar la 
existencia de experiencias resguardadas a nivel emocional 
que afloran con la estimulación de la memoria mediante 
ciertos olores, lugares y personas. 

En ese sentido, aunque es verdad que hay evidencias en 
el cuerpo, también existe una encarnación de la memo-
ria que emerge en el lenguaje corporal y en el comporta-
miento del individuo. En el caso específico de Alonso, es 
importante destacar que él no presenta tatuajes o perfo-
raciones que rememoren su trayectoria como ocurre con 
los otros muchachos. A simple vista parece un joven como 
cualquier otro; sin embargo, a partir de su interacción, es 
posible percibir una carga emocional que se revela en sus 
comportamientos y discursos.

El siguiente fragmento ilustra perfectamente algunas ex-
periencias resguardadas a nivel emocional que pretenden 
ser inmortalizadas en tatuajes y que, a pesar de no estar 
plasmadas en la piel, si ostentan un posicionamiento que 
se desprende en comportamientos y conductas.

No sé, en una ocasión me quise poner un tatuaje (se-
ñala el pecho) digamos aquí. Un nombre de mi jefa 
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y me quería tatuar un simpson aquí y un hermanito 
por un motivo ¿por qué motivo? si, luego dije no, 
puta madre, pero me arrepentí. ¿y el tatuaje del simp-
son por qué? por el hijo perdido we. Por eso mis-
mo que andaba yo pues antes, me sentía yo el hijo 
perdido. En ese tiempo me iba yo a tatuar con pan-
cho el “diablo”, pero en ese entonces me fui a tra-
bajar. Me iba yo a tatuar un Bar de los simpson ya 
lo vez que es el rebelde, el caprichudo ¿y el tatuaje 
de tu mamá y de tu hermano por qué? porque ellos 
me cuidaban siempre, ya lo vez Lisa y su mamá que 
lo cuidaban (voltea la mirada y evita llorar). (Alon-
so, Barrio Los Manguitos, E2, 20 de marzo 2024)

Se trata de una subjetividad asociada con virtudes y ne-
cesidades que emergen en un contexto caracterizado por 
la precarización. Es la virtud de mantener vínculos afecti-
vos con su madre y con su hermano a pesar de todos los 
problemas que han tenido, pero también la necesidad de 
sentirse protegido en medio de tantas adversidades.

Por otro lado, aunque es posible percibir afectividad en 
torno a su madre y a su hermano, también existen situa-
ciones no resueltas que se manifiestan en su cuerpo. Son 
alteraciones corporales, expresiones faciales y tonos de 
voz que aparecen cuando el muchacho se traslada al pa-
sado con la visita a ciertos lugares, con la percepción de 
ciertos olores y en el encuentro con determinadas perso-
nas. Se trata de una imbricación entre recuerdos y signifi-
cados que están ahí, a la espera de ponerse a flor de piel a 
partir de lo que dispone el individuo.

Estos pequeños detalles fueron muy importantes para en-
tender que su cuerpo “es un cuerpo afectado, sensible, 
vibrátil (…)” (Silva, 2016, p. 60) por todas las vicisitudes 
que ha tenido a lo largo de su vida. Para Alonso recordar 
es volver a vivir porque es la historia hecha carne, debido 
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a la existencia de una memoria del cuerpo que habla por 
sí misma antes que cualquier otro lenguaje; se trata de un 
dolor que, cuando es trastocado por la introspección del 
pasado, expone al cuerpo como “coraza emocional” (Ze-
badúa Carbonell y Chacón Reynosa, 2003, p. 5). Son las 
vivencias tatuadas en el corazón y en la memoria que ha-
blan por sí mismas cuando las palabras se quedan cortas. 

c) El cuerpo en decadencia como práctica de transgresión 

Si se toman en cuenta todas las vicisitudes que estos 
jóvenes han experimentado a lo largo de sus vidas, es po-
sible constatar cómo estas se convierten en factores que 
ordenan y estructuran sus cuerpos. Son experiencias en-
carnadas que hablan de las trayectorias profundamente 
precarizadas que han atravesado en un escenario marcado 
por una profunda desigualdad. Los trabajos temporales y 
mal remunerados, el desgaste físico por estar expuestos a 
las inclemencias del sol, el uso constante de herramientas 
rudimentarias, la mala alimentación y el consumo de estu-
pefacientes se traducen en cuerpos escuálidos.

Son cuerpos que mantienen una hexis compuesta por hom-
bros caídos, brazos sueltos y torso encorvado, sonrisa a 
medio lado y ojos enrojecidos, mientras usan gorras vie-
jas, playeras desgastadas o van con el torso descubierto, 
mostrando la ropa interior y el short o pantalón a media 
cadera. La imbricación de estos elementos da como resul-
tado cuerpos en decadencia que provocan una intolerancia 
en los demás. Por esta razón, la presencia de estos jóvenes 
se convierte en una manifestación que incomoda, en un 
elemento que resulta ofensivo y causa repulsión. Se trata 
de un conjunto de marcadores corporales reconocidos por 
propios y extraños que producen miradas despectivas y 
los desplazan a una zona del no ser (Fanon, 2009).
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Son jóvenes que no incomodan si permanecen en sus ba-
rrios, pero causan indignación cuando aparecen en otros 
sectores. Aunque parece que a ellos no les importa, siem-
pre son conscientes de las miradas negativas que provo-
ca su presencia; por esta razón, ponen mucho empeño en 
moverse “a descuadro” para confrontar el orden y disgus-
tar a la gente. Es una forma de asumirse desde la propia 
estigmatización y, aunque no genera ninguna repercusión 
importante en los demás, sí produce una satisfacción indi-
vidual en cada uno de ellos.

Por consiguiente, exageran cada movimiento para dar 
paso a una práctica de resistencia desde el propio cuerpo. 
Su funcionamiento consiste en la reiteración de sus accio-
nes y en la idea de hacer con mayor ímpetu aquello que 
incomoda a la sociedad. Bajo esta lógica, si algo caracte-
riza a estos jóvenes “es su capacidad para transformar el 
estigma en emblema, es decir, hacer operar con el signo 
contrario las calificaciones negativas que les son imputa-
das” (Reguillo, 2000, pp. 79-80).

En ese sentido, frente a la imposibilidad de cambiar la 
situación en la que se encuentran, estos jóvenes se apro-
pian de lo único que tienen: sus cuerpos. Es una forma 
de asumir su existencia en medio de tantas adversidades 
para hacerse presentes y visibilizarse. De ahí que el cuerpo 
no solo sea una entidad donde se encarnan sus trayecto-
rias, sino también un lienzo manipulado y transformado a 
conciencia propia. El cuerpo se convierte, entonces, en un 
discurso político de contracultura que funciona a contra-
pelo de los preceptos impuestos por los grupos de poder. 
Se trata del cuerpo como el territorio de quien lo habita, 
no de ese estado de cosas que busca contenerlos.
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Reflexiones finales 

Abordar el tema de la desigualdad y la precariedad en-
carnada en jóvenes con trayectorias profundamente com-
plejas obedece a la necesidad de explicar que los cuerpos 
juveniles no son producto de un proceso natural, sino de 
las distintas fuerzas que se entrecruzan con resistencias 
y conflictos. Los cuerpos juveniles, en tanto sujetos con 
capacidad de agencia, son campos de batalla donde se ins-
criben relaciones de poder, pero también luchas continuas. 
Entender que estos cuerpos juveniles son el resultado del 
campo social en donde juegan, resulta indispensable para 
romper con la idea determinista que los enmarca a todos 
en el mismo discurso. Considerar el contexto de esta in-
vestigación, que da cabida a un tipo de joven caracteriza-
do por encarnar la precariedad, es una postura influen-
ciada por los estudios regionales donde se sostiene que la 
región tampoco es un coto territorial, sino una región que 
precisamente es construida en función de esa delimitación 
espacial y de la experiencia de quienes la habitan. 
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