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Introduccion

Mi interés por el tema de la diversidad cultural en la conservacién del patrimonio en México es resultado de
inquietudes surgidas durante mis primeros trabajos profesionales. En 2016 tuve la oportunidad de integrarme a
dos proyectos de la Coordinacidn Nacional de Conservacion del Patrimonio Cultural del INAH que trabajan desde
un enfoque con perspectiva social: el Area de atencién técnica a grupos sociales (hoy Direccién de atencién
integral a comunidades) y el Proyecto de conservacién de patrimonio cultural en comunidades del norte y
occidente de México (hoy Proyecto de conservacién en comunidades rurales de México). Dentro de sus
programas, desarrollados en su mayoria en poblaciones rurales y muchas de ellas indigenas, pude intervenir en
asuntos relacionados con la preservacion de patrimonio altamente significativo para su comunidad de origen, ya
sea por medio de procesos directos de restauraciéon o impartiendo talleres y platicas referentes a la conservacion

preventiva y el manejo de bienes materiales y culturales.

Junto con las inmensas satisfacciones que estos trabajos me provocaban, al poder incidir en la permanencia de
las herencias culturales, me surgian cuestionamientos que no estaba preparada para resolver puesto que carecia
de herramientas tedricas y enfoques de analisis para entender su complejidad. Me sorprendia, e incluso llegaba
a incomodarme en ciertas ocasiones, la aparente facilidad con la que nos introduciamos en dindmicas culturales
totalmente ajenas y éramos colocados en una posicion de poder de decisién sobre el destino de objetos
considerados fundamentales en la vida espiritual de sus usuarios y cuidadores. Y aunque este poder de decisién
siempre era asumido por los restauradores con respeto y responsabilidad, ponia de manifiesto, a mi parecer, una
situacidn de desigualdad epistemoldgica, en la que Unicamente nuestros saberes eran considerados expertos y
nuestras acciones tendian a considerarse las mas adecuadas. A la par, se me develd también mi limitada capacidad
para acceder al universo simbdlico desde el cual los usuarios locales interpretaban e interactuaban con los bienes
materiales, lo que me parecia un impedimento para entender cabalmente el rol que el objeto que restauraba
tenia en su comunidad y la forma en que mi intervencién podia afectarlo. Ademads, al enfrentarme a una cultura
distinta a la mia, me cuestionaba la pertinencia y objetividad de los trabajos que realizaba, la asertividad en la
forma en la que me acercaba al bien cultural y la correspondencia que mis recomendaciones de uso y conservacion
tenian o no con la forma de entender, significar y utilizar los objetos patrimoniales de la poblaciéon de las
comunidades en las que trabajaba. Tuve a bien externar mis inquietudes con el personal y los directivos de ambos
proyectos, quienes en todo momento me compartieron su amplia experiencia y con ello me develaron todo un
campo de conocimiento y accion de la conservacién que, si bien habia escuchado nombrar desde mi formacidn
profesional, pocas veces habia tenido la oportunidad de poner en practica: la conservacion del patrimonio cultural

con enfoque social.



Conoci entonces la existencia de propuestas muy relevantes que, desde las Ultimas décadas del siglo XX, se han
ensayado en el campo de la conservacidn patrimonial, a nivel nacional e internacional, para atender la dimensién
social del patrimonio en las tareas de preservacidon. La mayoria de ellas hace énfasis en el estudio de los valores
qgue los objetos culturales tienen para los usuarios y en la importancia de informarlos sobre las decisiones de
conservacién que el especialista toma (Ashley Smith 2009; Avrami, 2000 y 2009; Appelbaum, 2007; De la Torre,
2002; Stanley Price, 2005, entre otros). Pocas de ellas, en cambio, problematizaban las diversas y contradictorias
interpretaciones y usos que puede tener un mismo objeto cultural para distintos grupos sociales y las
consecuencias que ello puede tener en los procesos de conservacién (Gonzales Varas, 2005 y 2015; Mufios Viiias,
2008; Smith 2012). Mds escasas aun eran las iniciativas que, desde la conservacién, ofrecieran herramientas
tedricas o metodoldgicas para mediar situaciones de conflicto en torno a las herencias culturales, derivadas de
estas diferencias culturales (Byrne, 2008, Clavir, 1992 y 2002; Sully, 2002, 2007 y 2013; Ndoro,2018; Wijesuriya,
2008 y 2017; Wijesuriya y Ndoro, 2015, Schneider, 2008, 2010, 2017, 2018 y 2019). Me sorprendié comprobar
gue siendo México uno de los paises con mayor diversidad cultural en el mundo y asumido juridicamente desde
1992 como un pais pluricultural, los planteamientos del pluralismo cultural no hubieran permeado todavia en el
campo institucional de la conservacién patrimonial, incluso cuando ha sido reconocido que “muchos de los
problemas de la conservacion del patrimonio cultural en México provienen del hecho, muchas veces ignorado, de
que este pais no tiene una sociedad culturalmente unificada” (Magar, 2005, p 86). Mas auin cuando en los estudios
de patrimonio cultural, desde hace varias décadas, se habla de la necesidad de introducir las nociones de
diversidad y pluralidad (Bonfil Batalla, 1989; Garcia Canclini, 1997; Gonzalez Alcantud, 2003; Carrera Diaz,2005).
Me parecid que la propuestas para incorporar a las poblaciones conectadas a los bienes culturales de los
organismos internacionales de conservacion (por ejemplo, el People Centred Approuch del ICRROM) no atendian
ni profundizaban en las implicaciones histdricas y politicas que tienen los contextos de diversidad cultural, por lo
gue los mecanismos y estrategias que plantan pueden quedarse cortas ante la complejidad de las relaciones

interétnicas que se articulan alrededor del patrimonio cultural y su conservacién en México.

Ante este panorama, me parecié relevante investigar enfoques emanados de las ciencias sociales que pudieran
nutrir la labor del conservador restaurador que trabaja en contextos de diversidad cultural, al atender las
circunstancias que la pluralidad cultural planeta en términos tedricos y préacticas. Adentrandome en el campo de
la antropologia conoci la propuesta intercultural, entendida como la “ideologia de la relacion igualitaria entre
culturas diferentes construida en el marco de la globalizacion y las politicas de derechos humanos” (Barabds, 2014,

p 5). Me interesé por la interculturalidad critica en América Latina’, que tiene implicaciones muy particulares

1 Evitando caer en analisis universalistas, pero reconociendo las semejanzas dentro de lo estudios sociales producidos en paises
latinoamericanos, es posible distinguir que la produccién de conocimiento antropoldgico en esta region se caracteriza por un enfoque
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puesto que “es producto del agotamiento del proyecto modernizador de los Estados nacionales, y surge como una
opcidn ético-politica ante la imposicion y el fracaso de un modelo de naciones sustentado en la homogeneizacion
cultural y lingtiistica” (Pérez, 2009, p 256), porque me parecié un enfoque critico que puede ser de mucha utilidad
en la conservacion del patrimonio cultural de comunidades originarias de Meéxico. El hecho de que Ia
interculturalidad en su vertiente latinoamericana responda a un contexto de movimientos etnopoliticos?, permite
que esta propuesta dé cabida a las distintas demandas de autonomia de los pueblos originarios, muchas de las
cuales incluyen el derecho a conservar su cultura y decidir sobre su territorio y patrimonio, lo que me parece
sumamente relevante para los conservadores de patrimonio cultural en este pais.

Asi, la interculturalidad es entendida en esta investigacidn como una propuesta tedrica y ética para la convivencia
armoniosa y respetuosa de distintas culturas, que aboga por el enriquecimiento mutuo y que busca evitar la
imposicién de marcos conceptuales, cognitivos y de accién de grupos que histéricamente han sido dominantes
sobre los grupos sistematicamente desfavorecidos (Villoro, 1998; Barabas, 2014, Bartolomé, 1996 y 2008; Pérez,
2009 y 2012; Pérez y Argueta 2019). En ese sentido, la propuesta intercultural busca desarticular las asimetrias

epistémicas en la interaccién entre culturas distintas por medio de procesos de didlogo horizontal.

Aunque la conjuncién entre los estudios interculturales y los estudios de patrimonio se estd desarrollando desde
hace apenas un par de décadas, tiene ya varios autores trabajando en ella. Entre ellos, Juan de Dios Lépez, quien
afirma que es benéfica para ambas disciplinas “al ampliar el rango de fendmenos empiricos susceptibles de ser
tomados como objetos de estudio y nutrir los alcances desde el punto de vista tedrico y epistemoldgico de cada
una” (Lépez, 2017, p 56). De hecho, para Lépez (2017), la identificacidn, clasificacion, manejo y control de ciertos
bienes y elementos culturales, considerados patrimonio cultural es, a fin de cuentas, una de las tantas acciones

mediante las cuales es posible “gestionar la diversidad”3, como también lo son “la seleccién de los objetos mds

critico de la realidad social, econémica y politica que rodea al sujeto estudiado. Segin Myriam Jimeno esto se debe a que la construccién
del conocimiento antropoldgico se realiza en condiciones donde el Otro es parte constitutiva y problematica del si mismo, debido a la
condicién de conciudadana (Jimeno, 2004, p 34). Una seleccién de los estudios mas relevantes dentro de la antropologia latinoamericana
permite detectar el vinculo entre la responsabilidad social del antropdlogo y la produccién de conocimiento, mediante el cual algunos
intelectuales pretenden ayudar a alcanzar objetivos de justicia, libertad y democracia (Ramos, 1990 citado en Jimeno, 2004). Otra
peculiaridad en el caso de la antropologia en la regidn latinoamericana es que las relaciones entre la antropologia y la antropologia aplicada
han sido siempre muy estrechas. Esto se refleja, en el tema de la diversidad cultural, en que cada postura tedrica a favor de la integracion
o, por el contrario, de la reafirmacidn étnica, ha tenido implicaciones legales e institucionales (Jimeno, 2004, p 49).

2 Como explicaré mas adelante, en respuesta a una serie de condiciones especificas de explotacién y colonialismo interno que han ejercido
los Estados nacionales contra ellos, muchos pueblos originarios en América Latina han desarrollado movimientos politicos y socioculturales
muy importantes, que ofrecen “perspectivas para la formulacion de paradigmas civilizatorios alternativos a la civilizacién occidental y a su
estilo de desarrollo, aportando elementos para la construccion de modelos de desarrollo propio, enddgenos o de etnodesarrollo, que se han
enriquecido de las propuestas que proponen alternativas al desarrollo, también llamadas de posdesarrollo” (Pérez y Argueta, 2019, p 125).
3 Lépez afirma que para gestionar la diversidad es necesario reducirla a contenidos objetivables, es decir, desvincularla de la accién de los
sujetos y reificarla o cosificarla. Lo que se consigue mediante las politicas y las practicas patrimoniales (Lopez, 2017, p 57), asi como de
restauracion y conservacion.



representativos del modo de vida de una determinada poblacion para exponerlos en el museo etnogrdfico local, o
la definicion de qué aspectos de la “cultura nacional” ha de promocionarse con el fin de atraer el turismo
internacional” (Lopez, 2017, p 57). Esto quiere decir que la seleccion y gestidn del patrimonio cultural, asi como
su conservacion, son, en ultima instancia un recurso mediante el cual los grupos humanos enfrentan y manejan la
diversidad cultural. De lo que se deriva que, con un poco de voluntad e incorporando un enfoque critico, el
patrimonio cultural y su conservacidon puede ser un campo reflexivo de encuentro y reconocimiento de la

diversidad cultural.

Por todo ello, el propdsito de este trabajo de grado fue indagar si los planteamientos de la interculturalidad
latinoamericana pueden ser ttiles a los proyectos de conservacion in situ que realizan las instituciones estatales

con patrimonio cultural vinculado a comunidades indigenas de México.

La estrategia para contestar esta interrogante comenzé por realizar una investigacion bibliografica para encontrar
dentro de la conservacién que desarrolla el Estado, enfoques tedricos y estrategias metodoldgicas con las cuales
se ha manejado el tema de la diversidad cultural que sean similares o compatibles con el enfoque intercultural.
El campo de estudio se delimitd a los proyectos de intervencién de objetos significativos y con vinculos activos en
las comunidades indigenas de México que ha desarrollado el INAH en los Ultimos 10 afios (2012 a 2022). Durante
el desarrollo de esta investigacién me percaté que el tema de la diversidad cultural dentro de la conservacién en
México ha sido muy poco referido anteriormente®, por lo que el objetivo general de este trabajo tuvo que
enfocarse en ofrecer un estado de la cuestién que permitiera visibilizar y analizar el tema de la diversidad cultural
en la conservacion del patrimonio cultural que lleva a cabo el INAH. Mientras que los objetivos especificos fueron:
1) analizar la bibliografia publicada en los temas de conservacién con enfoque social, miradas criticas del
patrimonio, diversidad cultural, interculturalidad y didlogo de saberes, y conservacidn del patrimonio vinculado a
comunidades indigena en México; 2) encontrar puntos de encuentro entre la interculturalidad y la conservacion
con enfoque social de patrimonio vinculado a comunidades indigenas; y 3) delinear algunas pautas que puedan

contribuir a la construccidn de una conservacién intercultural del patrimonio cultural.

Metodologia

El abordaje que utilicé en esta investigacion fue de tipo cualitativo®, basado en el andlisis inductivo, es decir en el

estudio de ciertos aspectos de casos especificos que pueden ofrecer un panorama general del tema. Cada una de

4 En mi busqueda de fuentes Unicamente encontré un par que hacen referencia al tema especifico de la diversidad cultural (Schneider,
2019; Pacheco, 2016), si bien hay textos que lo refieren diametralmente al hablar de “comunidades”, “comunidades rurales” y
“comunidades marginadas”.

5 El enfoque cualitativo es Gtil cuando el propdsito de una investigacidn es examinar la forma en que los individuos perciben y experimentan
los fenédmenos que los rodean, profundizando en sus puntos de vista, interpretaciones y significados. Ademas, la investigacion cualitativa
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las secciones de este trabajo, al perseguir objetivos particulares, requirié diferentes aproximaciones y la

implementacion de distintas estrategias de investigacion para cumplirlos.

Para los capitulos 1,2,3, 4, y 5 dedicados a la construccion del marco tedrico y el estado de la cuestidon, decidi
trabajar cada uno de los temas en dos niveles: internacional y nacional. Consideré necesario este abordaje
simultdneo ya que esta tesis partid de la premisa de que cualquier tema de estudio esta influenciado y definido
por el contexto particular en el que se desarrolla, por lo que un interés primordial fue ofrecer un analisis lo mas
acotado posible de la conservacion-restauracion en México. Defini cinco ejes tematicos: la conservacion con
enfoque social, las propuestas actuales de conservacidon de patrimonio vinculado a comunidades indigenas en
Meéxico, los estudios criticos del patrimonio, la diversidad cultural, y la interculturalidad y el didlogo de saberes, al
ubicarlos como ejes rectores que atravesaban mi pregunta de investigacion y me permitian vislumbrar una

estrategia para responderla.

La investigaciéon del segundo tema, las propuestas actuales de conservacién de patrimonio vinculado a
comunidades indigenas en México, me exigio realizar una delimitacion mucho mas acotada. Decidi entonces
centrar las pesquisas en ejemplos de proyectos institucionales que cumplieran con los siguientes dos requisitos:
un enfoque explicitamente social de la conservacién y un trabajo de campo en comunidades indigenas del pais,
atendiendo patrimonio con fuertes vinculos con ellas. Los 4 proyectos del INAH, desarrollados en un marco
temporal no mayor a 10 afios, que cumplieron con estos criterios fueron: a) la Direccién de Atencién Integral a
Comunidades (DAIC) (CNCPC-INAH), encabezada por la Mtra. Blanca Noval Vilar y la Lic. Jennifer Bautista Lépez;
b) el Proyecto de Conservacidn y Restauracidon de bienes muebles e inmuebles por destino en comunidades rurales
de México (PCRM)(CNCPC-INAH), dirigido por la Mtra. Renata Schneider Glantz; c) la Seccién de Restauracion del
Centro INAH Yucatan, coordinada por la Mtra. Natalia Hernandez Tangarife; y c) La Seccién de Restauracién del
Centro INAH Chiapas, con ejemplos del trabajo de la Lic. Nayeli Pacheco Pedraza (restauradora) y el Lic. Carlos

Cafiete lbafiez (sociélogo).

Una vez definidos los ejemplos que utilizaria, me enfoqué en reunir informacién de cada uno de ellos. Debido a la
escasez de articulos académicos o libros que informaran sobre proyectos de conservacién en comunidades
originarias y que ofrecieran reflexiones respecto a los retos o dilemas que la diversidad cultural plantea, fue
necesario ampliar mis fuentes de investigacion, incluyendo testimonios reunidos en reportes de intervencién y en
documentos inéditos de investigacidn de circulacidn institucional, asi como ponencias en foros y congresos. En

total, para la investigacion de estos cuatro casos consulté: articulos académicos publicados por restauradoras (5),

se enfoca en comprender los fendmenos, explorandolos desde la perspectiva de los participantes en un ambiente natural y en relacién con
su contexto (Hernandez Sampieri, 2014, p 358).



material escrito inédito en formato de reporte de actividades (7) y conferencias o ponencias en encuentros
profesionales (9). La predominancia de fuentes de informacidn que refieren espacios de oralidad (conferencias y
ponencias) me parece que refleja una realidad de la disciplina de la conservacion mexicana: el intercambio de
experiencias como herramienta de aprendizaje colectivo no siempre alcanza la formalidad y rigurosidad de un
articulo académico o una publicacién, o al menos no con la misma inmediatez. En ese sentido, las conferencias
fueron de gran ayuda para conocer las primeras impresiones o avances de proyectos de largo aliento que se

encuentran todavia en curso aunque, por esta misma razén, no ofrecen todavia andlisis concluyentes.

El uso de fuentes de informacidn de distinta naturaleza resultd un reto para la sistematizacion de la informacién
y también una dificultad para establecer pardmetros de analisis, ya que las referencias se enfocaban en diferentes
aspectos de los proyectos estudiados; es decir, mientras que en un texto se profundizaba sobre el marco tedrico,
en algunas ponencias se ofrecian relatos de indole mas anecddtica y en los reportes de trabajo la informacion
solia ser fragmentada y muy acotada al aspecto técnico de la intervencidn. El desafio fue entonces aprovechar las
posibilidades que cada una de las fuentes ofrecia, pero con la intencidn de unificar la exposicién de los cuatro
casos, al centrarme en los aspectos en comun que me interesaba resaltar: las particularidades que la diversidad
étnica plantea en la interpretacion, manejo e intervencién de los bienes patrimoniales y las herramientas tedricas
y metodoldgicas con las que los especialistas trabajan con la comunidad vinculada a esos bienes. Después de este
primer procesamiento de la informacién, me resulté evidente que la informacién obtenida no era suficiente, por
lo que opté por una estrategia de triangulacion de datos®, por medio de entrevistas semiestructuradas’ con

actores claves.

Realicé 6 entrevistas con los coordinadores y algunos involucrados en cada uno de los casos estudiados (Ver
Anexos). Debido a las limitaciones por la pandemia de coronavirus, asi como por la ubicacion geografica de algunos
entrevistados, se realizaron las entrevistas de manera remota, utilizando plataformas de mensajeria y
videoconferencias. Las entrevistas fueron una gran oportunidad para conocer de viva voz las reflexiones y
experiencias de los especialistas que actualmente realizan proyectos de conservacién con bienes patrimoniales
en uso y veneracién por grupos étnicos, lo que sin duda resulté muy enriquecedor para este trabajo ya que

permitio profundizar en temas de miinterés que en la mayoria de los casos no habian sido abordados con amplitud

6 Segun Hernandez Sampieri se le llama triangulacién de datos al hecho de utilizar diferentes fuentes y métodos de recoleccion de
informacién (Hernandez Sampieri, 2014).

7 La entrevista bajo el enfoque cualitativo de investigacion es una herramienta para recopilar informacion en la que a partir de preguntas
se logra una comunicacidn y la construccidén conjunta de significados respecto a un tema. Se emplea cuando el problema de estudio no se
puede observar o es dificil hacerlo por ética o complejidad. En su versidon semiestructurada se realizan bajo una guia de asuntos o preguntas
y el entrevistador tiene la libertad de introducir preguntas adicionales para precisar conceptos u obtener mayor informacién (Hernandez-
Sampieri, 2014).



en los informes técnicos de intervencion o en los foros institucionales. No obstante, la naturaleza misma de esta
fuente complejizo el procesamiento de los datos y la sistematizacidn de la informacidn obtenida, mas aun cuando
esta herramienta de investigaciéon no forma parte de las metodologias estudiadas durante la licenciatura en

restauracion.

Para el resto de los ejes tematicos (estudios criticos del patrimonio, diversidad cultural e interculturalidad y
didlogo de saberes) recurri principalmente a fuentes bibliograficas. El resultado fue un compendio tedrico que
me permitié comprender la forma en que los estudios criticos del patrimonio han abierto la puerta a reflexiones
gue permiten cuestionar los procesos hegemodnicos de la patrimonializacion y el uso politico que los Estados
nacionalistas le han dado a cierto acervo de elementos culturales. Partiendo de ese antecedente, entendi el
patrimonio como un recurso cultural, econdmico y politico que es creado, manejado y conservado de acuerdo con
intereses especificos. Intereses que son llevados a la practica por medio de politicas publicas®. Pretendi también
construir un panorama general de los nuevos enfoques para manejar la diversidad cultural y sefialar cémo han

permeado en el campo de los estudios patrimoniales y de la conservacién.

Después de estudiar los principales planteamientos tanto de la interculturalidad como de la conservacidn con
enfoque social en comunidades indigenas, el siguiente paso fue desarrollar un andlisis que me permitiera
encontrar similitudes entre ellas, en términos de intereses compartidos e incluso herramientas metodoldgicas
coincidentes. A partir de este analisis es que fue posible, por un lado, identificar caracteristicas especificas del
patrimonio cultural vinculado a poblaciones indigenas que influyen en la labor del conservador vy, por otro lado,
esbozar una propuesta para incorporar los planteamientos de la interculturalidad a la conservacién con enfoque
social en contextos de diversidad cultural, partiendo de reconocer lo que ya se hace y sefialando las posibles rutas

para mejorar o complementarlo.

Estructura del documento

El marco tedrico y estado de la cuestion se conformd de 5 capitulos que pretenden proveer el andamiaje tedrico
en el que se basé esta investigacion y el estado actual de los temas que la conforman. En el primer capitulo abordé
primero el tema de la conservacién del patrimonio cultural con enfoque social en el panorama internacional,
buscando identificar y explicar el surgimiento y desarrollo del interés por la interaccidon patrimonio-sociedad, asi

como analizar la consideracidn que ha tenido (o no) la diversidad cultural en la disciplina de la restauracion. La

8 El tema de las politicas publicas es muy amplio y rebasa los intereses de esta tesis. Sin embargo, debido a que permiten la implementacién
de practicas concretas derivadas de ciertas teorias e ideologias, es un concepto referido constantemente en esta investigacion, por ello
conviene aclarar que lo entiendo, de manera general, como las actividades o acciones que un Estado disefia e implementa, a través de su
gobierno y sus instituciones, para satisfacer las necesidades de una sociedad.
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pregunta a la que dio respuesta este primer capitulo fue la siguiente: éla conservacion con enfoque social toma
en cuenta la diversidad? ¢cdmo lo hace? Me interesaba dirigir la mirada a las propuestas mas criticas y actuales,
qgue conciben la disciplina como un ejercicio con impacto politico, desde el cual se pueden establecer posturas
gue abonen a la construccidon de sociedades mas igualitarias, democraticas y plurales. Especificamente revisé
autores (Sully 2002, 2007; Wijesuriya 2008 y 2017; Wijesuriya y Ndoro , 2015; Clavir, 1992, 2002; Byrne, 2008;
Smith, 2012) y documentos internacionales (ICOMOS Australia, 1979; ICCROM, 1994; UNESCO, 1972; ICOMOS
Nueva Zelanda, 2010; Australian Heritage Comission, 2002; Wijesuriya y Court, 2015; ICCROM, 2018) que
cuestionan la hegemonia que el pensamiento y accidn occidental ha tenido histdricamente en la conservacién y
gue proponen alternativas para construir una disciplina mds contextualizada, decolonizada y democratica. En el
segundo capitulo dirigi el andlisis al contexto mexicano, identificando dos antecedentes claves dentro de este
enfoque de la disciplina: la conservacién integral y la educacién social para la conservacion, que establecieron las
bases para las propuestas que se desarrollan en la actualidad respecto al trabajo con y para las comunidades®
usuarias de los bienes culturales. Esto lo logré a partir de la revisién de los documentos y reportes elaborados por
sus principales exponentes (Noval y Huidobro, 2007; Cruz Flores s/f y 2009; Schneider Glantz, 2003, 2008, 2010,
2017, 2018 y 2019; Cama Villafranca, s/f; Hebert Pesqueira, s/f y 2009) y recurriendo también a investigaciones
previas en la materia (Macias, 2000; Jaspersen, 2010; Ortiz, 2020). En este tema fue necesario reconocer que en
la tradicion mexicana de la disciplina han existidos planteamientos muy importantes respecto al llamado “trabajo
con comunidades”, tanto por su grado de complejidad como por su temprana aparicion. Debido a que en este
trabajo el foco de analisis estuvo puesto en el tratamiento de la diversidad cultural, dediqué varias lineas para
resaltar ciertos aspectos de cuatro proyectos que trabajan con patrimonio vinculado a comunidades indigena, por
considerarlos sobresalientes en sus propuesta de trabajar la conservacién con un enfoque social: la Direccién de
atencion integral a comunidades (CNCPC), el Proyecto de conservacion de patrimonio en comunidades rurales de
México (CNCPC), la Seccién de restauracién del Centro INAH Yucatan y la Seccion de restauracion del Centro INAH

Chiapas.

9 La RAE define la comunidad como un conjunto de personas que poseen caracteristicas o intereses comunes. Sin embargo, en la
antropologia la categoria de comunidad es usada para referirse a la estructura social basica, suprafamiliar, de los pueblos indigenas. Pero
sin duda este es un concepto polisémico (Zolla, 2004). Para Beltran y Arciniega la comunidad indigena estaba compuesta por una base
bioldgica y una base territorial que mantienen una relacién indisoluble por los instrumentos integrativos que suministra la cultura (Aguirre
Beltrdn y Pozas Arciniega, 1954). Para Warman (2003) en cambio, la comunidad es la unidad de identidad étnica primaria, en la que se
incluye un poblado especifico y un grupo humano endogamico que comparte lengua, cultura y raiz. Mientras que Lépez Barcenas (2002)
define a las comunidades indigenas como conglomerados humano que se adscriben a un pueblo indigena, que forman una unidad social
econdémica y cultural, que se asientan en un territorio y que reconocen autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres.
Finalmente, en la Constitucidn Politica mexicana se asienta que las comunidades indigenas son aquellas que formen una unidad social,
econdmica y cultural, asentadas en un territorio y que reconocen autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres (Zolla, 2004).



En el tercer capitulo desarrollé un abordaje critico de la materia de trabajo de la diciplina: el patrimonio cultural,
gue permitiera entenderlo como un recurso politico y social utilizado en la creacidén y preservacidon de
determinados discursos, destacando el impacto que ello puede tener en los paises pluriculturales; de esta manera
intenté visibilizar la naturaleza doble del patrimonio: por un lado, formador de identidades comunes a la vez que
factor de exclusién cultural. En la segunda parte del capitulo dirigi nuevamente el andlisis al contexto mexicano
para explicar el proceso de conformacion del patrimonio nacional de México siguiendo a Machuca (2005), Rosas
(2005), Florescano (1997), Bonfil (1997) y Garcia Canclini (1997); para responder a la pregunta que articuld este
capitulo: éel concepto de patrimonio cultural nacional, en el que el INAH basa todo su discurso y practica

institucional, toma en cuenta la diversidad cultural?

La diversidad cultural fue precisamente tema del cuarto capitulo, con el que pretendi responder a las preguntas
¢Cudles son las propuestas en materia de politicas publicas para trabajar con la diversidad cultural? Y ¢cédmo se
ha manejado el tema de la diversidad cultural en México? Para ello comencé por las definiciones de diversidad
cultural y los mecanismos legales de proteccién en el dmbito internacional (UNESCO, 2001 y 2005). Después
profundicé en las distintas situaciones que pueden presentarse dentro de las relaciones entre diversas culturas
para entender qué retos plantean las relaciones pluriculturales. Posteriormente el estudio de la diversidad cultural
lo aterricé al contexto mexicano, para lo cual fue necesario definir al sujeto indigena, basandome en los textos de
Navarrete (2004), Olivé (2004) Aguilar (2017) y Zolla y Zolla Marquez (2004). En la ultima parte de este capitulo
configuré un breve analisis cronoldgico del tratamiento que el estado mexicano ha dado a la diversidad cultural,
distinguiendo tres etapas: el pre-indigenismo, el indigenismo y el neoindigenismo o pluralismo cultural. Este
andlisis fue fundamental pues hizo posible situar la intencidén patrimonialista del Estado mexicano en el ambito
cultural dentro de una ldgica mds amplia de politicas publicas nacionalistas. También y de manera muy breve,
abordé el tema de los movimientos étnicos como antecedente sociopolitico para el desarrollo de las propuestas

de la interculturalidad y el didlogo de saberes.

El quinto capitulo esta articulado alrededor de la pregunta équé plantean la interculturalidad y el didlogo de
saberes? Para contestarla abordé sus origenes, sus definiciones, y sus propuestas, para finalmente ofrecer un
panorama general de las politicas publicas interculturales implementadas y vigentes en México (Hernandez,
2022). Consulté principalmente a tedricos latinoamericanos como Miguel Angel Bartolomé (2008), Alicia Barabas
(2004), Maya Lorena Pérez y Arturo Argueta (2019), Luis Villoro (1998) y Enrique Leff (2004) por considerar sus
planteamientos muy acordes y situados al contexto mexicano. No obstante, debido a que la interculturalidad en
Latinoamérica ha sido una propuesta de aplicacion sectorial de politicas publicas (destacando el sector salud y

educacion) y es a la fecha principalmente un ejercicio académico, fue necesario recurrir al tedrico indio Bhikhu



Parekh (2000), quien ha impulsado un planteamiento intercultural consolidado por medio de politicas publicas

gue impactan todos los sectores que conforman un Estado, incluyendo el sector cultural.

El sexto y ultimo capitulo pretendid responder a las preguntas de é qué planteamientos, estrategias o herramientas
de la propuesta intercultural estan presentes en los proyectos de conservacidn que realiza el INAH con patrimonio
con vinculos significativos en comunidades indigenas? y écédmo podemos empezar a construir una conservacion
intercultural del patrimonio vinculado a comunidades indigenas en México? Haciendo uso de toda la investigacion
desarrollada en los 5 capitulos previos, construi un analisis que pudiera detectar intereses y herramientas
compartidas entre la interculturalidad y la conservacién con enfoque social en comunidades originarias
mostrando que es posible incorporar los planteamientos de la primera en la segunda, y que de hecho ya sucede,
aunque no de manera explicita. Asimismo, con toda la informacion recolectada fue posible ofrecer una
caracterizacién de las herencias culturales con relevancia simbdlica en comunidades originarias de México,
haciendo énfasis en aquellos aspectos que condicionan la practica de la conservacién en estos contextos.
Finalmente sefialé algunos aspectos que considero fundamental incluir en la tarea de construir una conservacion
del patrimonio cultural en contextos de diversidad cultural con perspectiva intercultural aplicable al contexto
mexicano, a saber: la perspectiva de pluralidad, el didlogo intercultural, la participacién de la comunidad vinculada
al patrimonio, la toma de decisiones compartida, la consulta informada, la negociacién colaborativa y la evaluacién
conjunta. Como ultima aportacion de esta tesis enlisté lo que considero los requerimientos minimos que debe

tener un proyecto de conservacion intercultural de patrimonio vinculado a comunidades indigenas.
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Capitulo 1. Conservacion del patrimonio cultural con enfoque social:

planteamientos tedricos y nuevas propuestas internacionales

El tema central de esta tesis en la conservacion de patrimonio vinculado a comunidades indigenas, pero antes de
entrar en esa materia es necesario primero hablar de un enfoque particular de la conservacidon de bienes
culturales: la conservacidon!® con enfoque social. Desde hace varias décadas los profesionales de la conservacién
consideran necesario desarrollar una disciplina que, tanto en la teoria como en la prdctica, considere a los grupos
humanos que crean, significan y usan los objetos que se conservan, delineando distintas propuestas para lograrlo.
Dichas propuestas se engloban bajo el término de conservacién con enfoque social. Asi, este enfoque dentro de
la disciplina permite reconocer y asumir la conservacion-restauracién como un proceso social gobernado por

dindmicas econdmicas, politicas, religiosas, culturales y sociales, mas que un proceso técnico (Clavir, 2009).

En este capitulo pretendo presentar al lector un breve recorrido histdrico que ayude a identificar el surgimiento
del enfoque social en la conservacién, sus principales planteamientos, asi como sus propuestas mas novedosas en
el dmbito internacional. La finalidad de estudiar la conservacién con enfoque social es identificar de qué manera

toma en cuenta la diversidad cultural.

La conservacién del patrimonio cultural se compone de procesos técnicos e intelectuales que buscan poner en
marcha estrategias para asegurar la permanencia y vigencia de elementos y objetos significativos y
considerados importantes por diversos motivos para un determinado grupo de personas. Sus métodos de
accién se encaminan a evitar, detener o revertir los procesos de degradacién tanto material como simbdlica'! del
bien, actuando con el objetivo de atenuar tanto las causas de la alteracién como los efectos negativos que éstas
hayan provocado.

Ya que muchos de los procesos técnicos que se desarrollan como parte de una intervencién de conservacién no
difieren de los ejecutados por técnicos, artesanos o cualquier persona diestra en la reparacién y arreglo de
objetos, considero fundamental resaltar dos factores que distinguen una intervencién profesional de

conservacién: la voluntaria y consciente adhesidon a ciertas normas de intervencidon derivadas de principios

10 En este trabajo de investigacién me adhiero a los Lineamentos institucionales en materia de conservacién, adoptados en 2014 por el
Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH) en los que se define el término conservacidn como un concepto genérico para referirse
a la disciplina, considerando que incluye a la conservacidn preventiva, la conservacion directa y la restauracién (Magar y Schneider, 2018).
En todo caso cuando me refiera a un proceso especifico, haré la acotaciéon correspondiente, entendiendo el término conservacién como
las acciones encaminadas a preservar la materia y restauracién las acciones sobre la imagen

11 La degradacion simbdlica del bien puede ocurrir cuando es abandonado, sustituido por otro, o simplemente es retirado del lugar
simbdlico que ocupada y que le asegurada cuidados y atenciones.
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compartidos y aceptados como verdaderos dentro del gremio de profesionales (sefialados en los llamados cédigos

de ética) y el proceso analitico que conduce al restaurador a la toma de decisiones.

Los codigos de ética son conjuntos de lineamientos que tienen la intencién de guiar la practica de los
profesionales, limitando aquellas acciones que se consideran negativas e inapropiadas. En general, los cédigos de
ética marcan parametros muy amplios ya que constituyen los acuerdos minimos en los que coincide un grupo de
profesionales, a veces tan grande como la comunidad internacional de restauradores. Existe una gran cantidad de
cédigos de ética y es un hecho que la mayoria de las instituciones que trabajan con patrimonio establecen uno
propio. En términos practicos funcionan como una especie de preceptos morales, ya que no son obligatorios ni
existen amonestaciones en caso de no respetarlos. A fin de cuentas, los cédigos de ética son intentos colectivos
de autorregulacién que permiten el entendimiento de los profesionales de una misma area, e incluso hay quienes
consideran que persiguen también la intencidn de excluir a aquellos que no son reconocidos como integrantes del
gremio (por ejemplo, artistas, artesanos, etc.) (Ashley Smith, 2009). Es interesante notar que en México no existe
un cddigo de ética como tal, lo mas parecido serian los Lineamentos institucionales en materia de conservacion
adoptados por el INAH en 2014; tampoco existe un colegio de restauradores o alguna sociedad de profesionales
independientes al Estado y con autoridad reconocida en el gremio. Acoto que lo anterior no quiere decir que no

existan lineamientos que todos los egresados de instituciones profesionales conozcan y compartan.

La importancia del proceso de toma de decisiones ha sido reconocida, y aunque muchas veces no es lo
suficientemente explicitada en la practica o en los documentos derivados de ella, no hay duda de que siempre
tiene lugar puesto que forma parte del razonamiento cientifico metodolégico que adoptd la disciplina para ser
considerada como tal. En términos generales implica que se ha identificado la problematica, se han considerado
las variables en juego, se han evaluado las distintas soluciones posibles y finalmente se ha elegido alguna. Dentro
del proceso de toma de decisiones un momento fundamental es el de “re-conocimiento” o interpretacion,
mediante el cual el objeto es conceptualizado con todas sus implicaciones, es decir, entendido tanto en su
complejidad material como en su pertenencia a un contexto espacio temporal especifico. Si bien este momento
de revelacidn siempre se ha considerado crucial, ha cambiado la forma en que esa revelacion es alcanzada: por
ejemplo en los inicios de la disciplina se consideraba como un evento casi mistico en el que tenia lugar una
revelacidn estética, después se centrd en el analisis objetivo de la existencia material del bien y finalmente se
complejizd hasta abarcar la consideracion de las variables socioculturales en las que se encuentra inmerso el

objeto que se pretende conocer, hecho que marco el inicio de la conservacion con enfoque social.
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1.1 Génesis de la conservacién con enfoque social: la valoracion

Para que los profesionales de la conservacién pensaran que es necesario considerar a los grupos sociales
vinculados a los objetos que intervienen fue fundamental concebir que estos objetos tienen instancias mas alla
de su materialidad. Bajo esta nueva dptica “no se conserva porque la materia se deteriore sino porque hay valores

culturales que han de ser mantenidos y revelados” (Sully, 2013, p 14).

Fue asi como en la segunda mitad del siglo XX en la conservacion y los estudios del patrimonio el concepto de
valor? se convirtié en el punto central alrededor del cual se desarrollaron los debates tedricos y se determinaron

las metodologias de accidon. Discutir si estos valores son solamente identificados en el objeto o si, por el contrario,

son construidos y atribuidos a él, se convirtiéd en uno de los temas primordiales (Gonzdlez Varas, 2015). Poco a
poco, comenzd a ganar fuerza la idea de que el valor es un concepto relativo, sometido a los vaivenes de la
percepcion y del marco de referencia intelectual, histérico, cultural y psicoldgico de las personas y grupos que
realizan dicha estimacion (Villasenor, 2011; Ballart, 2002; Avrami, et al 2000). Es decir, se descarté que los valores
fueran intrinsecos®® a los objetos y que fueran permanentes e inalterables, como sostenian las tradiciones
esencialistas de la conservacion (mismas que abogaban por las posiciones extremas sobre el respeto al original y
la defensa de la autenticidad y no era propicias para la consideracidon de los grupos humanos conectados al
patrimonio al no reconocerlos como creadores de dichos valores (Villasefior, 2011)). Cuando el paradigma del
valor intrinseco fue refutado, se abridé un importante espacio para la consideracidn de los actores sociales dentro
de los procesos de conservacién de su patrimonio. Fue entonces que la disciplina de la conservacién dio un giro
muy importante al centrar gran parte del proceso profesional en reconocer o establecer esos valores, es decir, la
valoracion?®,

A la par, surgié otro concepto novedoso: el de “significado cultural” o cultural significance, que ha sido utilizado
para agrupar los multiples valores asignados a objetos, construcciones o paisajes. Fue la Carta de Burra firmada

|”

por el ICOMOS Australia en 1979%°, la primera en acufiar el término de “significacion cultural”. Este importante

12 E| concepto de valor en el patrimonio cultural se refiere a la percepcion de cualidades estimables en una cosa, es decir valor en el sentido
de aprecio hacia determinados objetos por el mérito que atesoran, por la utilidad que manifiestan o por su aptitudes para satisfacer
necesidades o proporcionar bienestar (Ballart, 2002).

13 La idea del valor intrinseco es consecuencia del pensamiento ilustrado del siglo XVIII en el que se daba por sentado la existencia de
“verdades y valores absolutos, transcendentes, objetivos y universales” (Villaseior, 2011).

14 En inglés este proceso es nombrado values assessment. En espafiol, en cambio es comun el uso de los términos valorar y valorizar como
sindnimos, sin percatarse de las diferencias que entre ellos existen. Segun la RAE valorar es sefialar reconocer, estimar o apreciar el valor
o mérito de algo, mientras que valorizar implica “aumentar el valor”.

15 La carta del ICOMOS Australia para lugares de significacidn cultural, conocida como Carta de Burra fue adoptada por el ICOMOS Australia
(Comité Nacional del ICOMOS Australia) el 19 de agosto de 1979 en Burra, al Sur de Australia. Desde entonces se han realizado multiples
revisiones, entre ellas la del 23 de febrero de 1981, el 23 de abril de 1988 y el 26 de noviembre de 1999. De hecho, la carta continta
revisandose (su ultima revision fue en 2013), fiel a su propuesta discursiva.
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documento, enuncia muchos de los cambios mas importantes acontecidos dentro de la disciplina a finales del
siglo XX¢; entre ellos la sustitucidn del término de “monumento” por el de “sitio de significacidn cultural”, y el
reconocimiento explicito de la existencia de valores estéticos, histéricos, cientificos y sociales para las pasadas,
presentes o futuras generaciones; con lo que quedd superada la dupla histérico-artistica y la restrictiva asociacion
del patrimonio con el pasado, que habia imperado en la conservacién hasta entonces.

La Carta de Burra es muy clara en reconocer el nexo entre el patrimonio y la sociedad, estableciendo el valor de
los elementos culturales por su relacién con la comunidad de la que forman parte, y por el rol que desempefian
dentro de ella. Por eso, se ha sefialado que la Carta de Burra es una de las primeras muestras del surgimiento de

|II

un enfoque social en la conservacion del patrimonio cultural, al “abrir los mdrgenes al involucramiento del publico
y al promover su interaccion con los profesionales en el proceso de toma de decisiones de un sitio o recurso cultural”

(Avrami, 2009, p 179).

Este documento se distingue también de otros que le antecedieron (como la Carta de Atenas o la Carta de
Venecia), porque ofrece una metodologia para guiar el proceso de valoracion. En esta nueva concepcién de la
labor del especialista, adquiere un gran peso la recoleccién y andlisis de informacién del contexto social como
momento metodoldgico previo a latoma de decisiones y al establecimiento de cualquier medida de conservacion.
Se define como prioritaria la caracterizacién del objeto, ya no sélo materialmente sino en su complejidad como
elemento cultural, para lo cual resulta necesario identificar todos los posibles valores otorgados al objeto
patrimonial, “reconociendo su naturaleza dindmica, su dependencia del contexto, y su variabilidad en funcion de
las comunidades que construyen y reconstruyen significado de acuerdo con su panorama cultural actual” (Ucko,
2001 citado en Sully, 2013, p 10). Llevar a cabo con éxito esta caracterizacién implica diversificar las fuentes de
informacidn, incluyendo examenes fisicos, investigaciones histéricas y consultas a la comunidad usuaria 0 mas
cercana al patrimonio. Incluso se contempla el uso de estudios desarrollados en otras disciplinas sociales, como
el mapeo cultural y cognitivo, estudios de impacto ambiental y econdmico, etnografias, etc. (Avrami, Mason y de

la Torre, 2000).

No obstante, aunque se contempld la inclusion de diversos actores sociales en la tarea de comprender el uso y
significado que los bienes culturales tienen y se consideraron procesos de toma de decisiones integrales, la

participacién de la gente no especialista fue muy limitada, al ser considerados sobre todo como informantes, pero

16 Curiosamente, la carta de Burra es la respuesta del ICOMOS Australia a un planteamiento hecho por la Carta de Venecia, que insta a cada
pais a desarrollar su normativa local y particular (Magar, 2016). Sera la primera de muchas iniciativas locales que se gestaran a finales del
siglo XXy lo que va del XXI.
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no necesariamente como actores con poder de decisidn?’. Esto les otorgaba un papel servicial a los intereses del
profesional de la conservacion al ser incluidos entre sus fuentes de consulta, pero no fomentaba una interlocucién
equitativa durante las labores de conservacién; prueba de ello es que sélo aparecian en el momento de
recoleccidn de informacién y no en el de toma de decisiones o de evaluacion de los resultados, por ejemplo. Es
por eso que Dean Sully (2013) ha sefialado que, aunque el tema de la participacion del publico interesado en el
patrimonio se ha vuelto comun en toda la retérica de la disciplina, generalmente esto no se refleja en el desarrollo

de herramientas y habilidades que le permitan al conservador ponerla en practica.

El “enfoque centrado en los valores” (Sully, 2013) sigue muy vigente en la conservacion hoy en dia, y aunque
permite algunos espacios para la participacién de la sociedad, no represente una merma al control hegeménico
gue ejercen las instituciones estatales y académicas, por medio de sus conservadores autorizados. Para el tema
de esta investigacidon es necesario precisar que la conservacion basada en los valores, aun cuando trabaja con un
concepto de patrimonio mds amplio y pretende involucrar a las comunidades para las cuales los objetos son
conservados, no tiene una propuesta tedrica ni metodoldgica que permita un enfoque de pluralidad cultural, ya
gue carece de herramientas para estudiar e incluir formas diversas de utilizar, cuidar y significar el patrimonio. En
conclusién, como lo sefala acertadamente Sully, pese al esfuerzo significativo de considerar la relacién entre los
objetos y la gente que los valora, este enfoque “sigue basando sus esfuerzos en el beneficio del objeto, no de las

personas” (Sully, 2013, p 14).
1.2 La diversidad cultural en la conservacion patrimonial

Desde la profesionalizacion de la disciplina, esta abarca ahora muchos mds aspectos antes y después de la
intervencién misma. En el siglo XXI la conservacidn se entiende como un proceso que engloba y entrelaza muchos
otros, entre ellos la patrimonializacion, el nacionalismo, los procesos intercomunitarios, interculturales, la
construccion y reapropiacion de la memoria, etc. La pregunta que atafie ahora a la filosofia de la conservacion ya
no es tanto cdmo conservamos ni para qué, sino para quién. Este cuestionamiento dentro de la disciplina se ha
nutrido de los debates sobre el poder de controlar la identidad, el reconocimiento de la validez de perspectivas
multiples y la critica a la presunta autoridad del modelo occidental que se han dado en otros ambitos del
conocimiento y la teoria social. Sumando a esto, los movimientos reivindicativos de grupos minoritarios han
exigido su “derecho de hablar por ellos mismos y de ganar control sobre la futura decision de sus esferas

territoriales, politicas y econdmicas. Incluyendo el control sobre los recursos patrimoniales” (Clavir, 2002, p 20).

17 Esto es evidente cuando se revisan las metodologias que guian el actuar de los profesionales de la conservacién (ver ICOMOS, 1979;
Appelbaum, 2007).
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Todo lo anterior ha generado distintas respuestas de parte de los especialistas de la conservacion, todas ellas
apuntando a una necesaria reconceptualizacién de la teoria y la practica de la disciplina, con la intencién de
mantener su vigencia y utilidad social. La diversidad cultural es uno de los temas que ha comenzado a ganar
terreno en las discusiones dentro de la disciplina, si bien no ha sido el Unico, ya que la incorporacidn de discursos
en torno a la sustentabilidad?® (Avrami, 2009; Magar, 2016), la inclusién de enfoques desde el pensamiento de la
complejidad (Polanco y Payares, 2012) y una apertura a la consideracién de factores que trascienden el
racionalismo®® y la objetividad forman parte de los marcos epistemolégicos por los que actualmente transita la
disciplina. Todos los cuestionamientos derivados de estos temas han generado planteamientos muy interesantes
en la teoria de la conservacion y la practica resultante; no obstante, para cumplir los objetivos planteados en esta

investigacion me centraré Unicamente en el analisis de los planteamientos que consideran la diversidad cultural.

Antes de entrar de lleno en la materia, conviene tener presente que la existencia de sistemas de cuidado
tradicionales y locales, ahora llamados “alternativos” a occidente, no es algo novedoso en si mismo. Lo que es
novedoso es su reconocimiento y validez internacional. Suele suceder que hasta que algo no es avalado por los
cuerpos académicos de las sociedades dominantes pasa desapercibido, e incluso es menospreciado. Por eso es
importante reconocer el valioso esfuerzo que algunos autores han realizado por rescatar y hacer notar la
temprana existencia de criterios para la intervencion de monumentos y santuarios desarrolladas en contextos
fuera del ambito europeo. Sélo a manera de ejemplo menciono el esfuerzo de Wijesuriya (2008) por rescatar un
documento de Sri Lanka fechado en 1945 para la intervencidn de arquitectura antigua, en el que se contempla el
“cuidado de la susceptibilidad religiosa y los derechos tradicionales” (Wijesuriya, 2008, p 19). Si bien se han
documentado ejemplos mucho mas antiguos de normativas de intervencion en sociedades no europeas (Ver

Martinez Justicia 2008; Magar, 2018; CNCPC, 2019-b).

Uno de los mayores avances en la disciplina de la conservacidon después de las Guerras Mundiales fue la
consolidacion de una red de cooperacién internacional para la salvaguarda del patrimonio que establecié y validé
principios y practicas de intervencion®, lo que sin duda trajo muchos beneficios y avances a la disciplina. No
obstante, de alguna manera esto fomenté la consolidacion de una vision homogénea en la conservacidn, asi como

una tendencia eurocentrista en las declaratorias de Sitios de Patrimonio Cultural de la Humanidad, pues la

18 E] campo de la conservacion patrimonial ha dedicado esfuerzos por demostrar su sustentabilidad ambiental y econdmica, y en afios
recientes se ha logrado que la conservacion pueda ser apreciada como un proceso rentable en términos econémicos y amigable con el
ambiente (Avrami, 2009). Resulta interesante el planteamiento de que la cualidad de un elemento de conservarse de forma sustentable no
se limita al cumplimiento de ciertos estdndares econdmicos, ambientales y sociales, sino que la conservacidn en si misma es de hecho la
Unica manera de asegurar que futuras generaciones puedan disfrutar de los recursos patrimoniales (Wijesuriya y Ndoro, 2015).

19 En afios recientes la discusidn de los valores intangibles ha ganado peso en el campo de la conservacidn, “incorporando en los codigos de
ética la consideracion de significados y usos rituales, religiosos e incluso espirituales” (Clavir, 2002, p 21), como se vera mas adelante.

20 Contenidas en los documentos mencionados en la Carta de Atenas, la Carta de Venecia y la Carta de Burra, entre otras.
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pluralidad de visiones en torno al patrimonio y su conservacion no fue tomada en cuenta en estas propuestas
internacionalistas. Esta situacion, a la larga, ocasioné la inoperatividad de los principios y normas sustentados en
algunos documentos internacionales en determinados contextos no europeos. En los congresos y reuniones de
especialistas era relativamente sencillo establecer acuerdos y firmar su cumplimiento, pero cuando los criterios y
valores universales pretendian aplicarse en la practica a patrimonio cultural perteneciente a sociedades de

tradicion no occidental®

surgian problemas no previstos en los documentos. Como respuesta a ello los
especialistas desarrollaron sobre la marcha adecuaciones a su quehacer, contextualizando los criterios y tomando
decisiones en funcién de las variables locales. Eventualmente, fue necesario que la teoria fuera modificada para
dar cobijo a lo que acontecia en la practica, lo que derivé en la creacidn de criterios y normativas locales?? que

respetan y valoran las necesidades y formas de actuar propias de cada lugar.

Por tratarse de uno de los ejemplos mas significativos y emblematicos en la busqueda de establecer un enfoque
local en las normativas internacionales de conservacion, abordo a continuacion los contenidos del Documento de

Nara.

1.2.1 El Documento de Nara

En la ciudad japonesa de Nara en el afio de 1994 se celebraron reuniones de discusién y consenso entre
especialistas de la conservacion, que culminaron con la redaccién del Documento de Nara. Este escrito se convirtié
en un parteaguas en la disciplina al referirse “por primera vez de manera internacional a la necesidad de modular
en funcion del contexto cultural la tarea de la identificacion de los valores del patrimonio cultural y los
procedimientos establecidos para ello” (Martinez, 2008, p 381).

Se ha argumentado que el Documento de Nara es un cuestionamiento al concepto de universalidad de los
preceptos mencionados en la Carta de Venecia (Martinez, 2010), asi como un llamado a reevaluar los indicadores
de la prueba de autenticidad que se aplicaba para la inclusion de un sitio cultural en la Lista de Patrimonio Mundial

(Larsen, 1995 citado en Cameron e Inaba, 2015)%. Desde la Carta de Venecia (1964) el concepto de autenticidad

21 | a dicotomia: occidental no occidental sera abordada en el capitulo 4. Acotaré aqui solamente que, aunque es posible que nunca hayan
existido las culturas puras, y menos ahora en este mundo globalizado, si es factible identificar matrices culturales que originalmente sean
distintas entre siy que, aunque en el encuentro con otras necesariamente se influyen y modifican, mantienen también sus particularidades.
Cuando me refiero a “sociedades de tradicién no occidental” estoy englobando todas aquellas culturas que se desarrollaron al margen de
Europa por lo menos en sus procesos formativos, y que después han establecido con ella una relacién de subordinacién, ya sea por procesos
de colonialismo o neocolonialismo.

22 Ya desde la convencién de 1978 de la Asamblea general del ICOMOS se habia reconocido la necesidad de que existan cartas regionales o
nacionales de conservacion del patrimonio. Situacién que no fue atendida sino hasta varias décadas después.

23 Uno de los estdndares para valorar los bienes y sitios patrimoniales era su calidad de “auténtico”. Sin embargo, el enfoque materialista
qgue permeaba en esta definicion de autenticidad resulté problematico al enfrentar algunos casos de ciudades vy sitios europeos que
pretendian ser inscritos en la Lista de Patrimonio Mundial y encontraban restricciones por haber sido sometidos a profundos procesos de
reconstruccién (entre ellos la ciudad de Varsovia, el Monasterio de Rila en Polonia, Carcassone en Francia y Rhodes en Grecia). Ademas, la
adopcion de criterios universales daba pie a que los organismos internacionales (con marcado enfoque occidental) cuestionaran y juzgaran

17



se entendia como una cualidad que necesariamente debian poseer todos los sitios considerados patrimonio y que
daba cuenta de su caracter de original. Enaltecida a partir de la Convencién del Patrimonio Mundial?*, la
autenticidad de un sitio o bien cultural era determinada con parametros tangibles como: el disefio, los materiales,

la calidad técnica y el entorno®.

No hay duda de que, dentro de la literatura de la conservacién, el Documento de Nara se ha vuelto un referente

para hablar sobre el concepto de autenticidad, al ser pionero en sugerir la relatividad de éste. Asi lo establece:
Todos los juicios sobre valores atribuidos a las propiedades culturales, asi como la credibilidad de fuentes
de informacion relacionadas, pueden diferir de cultura en cultura e incluso dentro de la misma cultura. Por
lo tanto, no es posible realizar juicios de valor o autenticidad con un criterio fijo, por el contrario, el respeto
debido a todas las culturas requiere que el patrimonio cultural sea considerado y juzgado dentro del

contexto cultural al cual pertenece (ICOMOS, 1994, p 11).

Con afirmaciones como la anterior, el Documento de Nara mantiene la idea de que la comprension de los valores
del patrimonio es fundamental para la toma de decisiones de conservacion, pero amplia la gama de fuentes de
informacion susceptibles de ser utilizadas para identificar los valores patrimoniales y definir la autenticidad de un
sitio, incluyendo “forma y disefio, materiales y sustancia, uso y funcion, tradiciones y técnicas, ubicacion y entorno,
y espiritu y sentimiento, y otros factores internos y externos” (ICOMQOS, 1994, p 13). De esta forma, este documento
abre la puerta al reconocimiento de que en las culturas con tradiciones no occidentales la autenticidad puede
estar mas relacionada con la continuidad de las tradiciones (como por ejemplo las técnicas constructivas) que con
la permanencia inalterada de la materia. Las implicaciones de lo planteado en este documento han impactado
fuerte dentro de la disciplina, ya que la autenticidad “ha pasado a considerarse una nocidn con una fuerte carga
metafisica, que depende de factores expresivos e idiosincrdticos” (Schneider, 2009, p 60) por lo que es un concepto

gue estd estrechamente relacionada con la identidad.

incorrectas las intervenciones que llevaban a cabo especialistas de otros paises: el severo cuestionamiento a la restauracién realizada en
el Valle de Katmandu por un grupo de especialistas japoneses es un ejemplo de ello (Cameron e Inaba, 2015).

24 Sj bien en el documento de la Convencidn para la Proteccidon del Patrimonio Mundial Cultural y Natural, firmado por la UNESCO en 1972
no aparece este término, el concepto no tardd en ser introducido por el ICOMOS como “unidad e integridad de calidad”. Yaen 1977, en la
aprobacion de la Guia de operacidn para la implementacion de la Convencidn del patrimonio mundial, se incluia una prueba de autenticidad
aplicable a todos los sitios que pretendieran ser inscritos en la Lista de Patrimonio Mundial (Cameron e Inaba, 2015), como explico a detalle
en el siguiente inciso.

25 También se reconocen motivaciones de tipo econdmicas y politicas para la existencia de este documento, ante la amenaza que
representaba, el disgusto y distanciamiento de Japon de la comunidad internacional.
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Al mismo tiempo, el Documento de Nara urge a que cada cultura potencie y promueva la conservacién de la
autenticidad de su patrimonio cultural de acuerdo con sus conceptos, criterios y mentalidades, sin caer en la

imposicidn de principios de autenticidad o juicios de valor emitidos al margen de esta. Asi lo refiere:

...la responsabilidad del patrimonio cultural y su administracion pertenece, en primer lugar, a la comunidad
cultural que le dio origen y subsecuentemente a quienes cuidan de él. Aunque también hay que considerar
que existen cartas y convenciones internacionales y es obligacion considerarlos. Pero es deseable para

cada comunidad no minar sus valores culturales fundamentales (ICOMQOS, 1994, art.8).

De esta forma, el Documento de Nara puede considerarse una especie de guifio normativo hacia el tema de la
diversidad cultural, al sefalar que “todas las culturas y sociedades tienen sus raices en formas y medios
particulares de expresion tangibles e intangibles, que constituyen su patrimonio y que deben respetarse” (ICOMOQOS,
1994, p 1). Ademas de considerar la diversidad cultural como “fuente irremplazable de riqueza espiritual e
intelectual para toda la humanidad” (ICOMQOS, 1994, p 1). Y pronunciarse por que “su proteccion y expansion debe
promoverse activamente como un aspecto esencial del desarrollo humano” (ICOMOS, 1994, p 1). Por esta razon el
documento de Nara ha sido considerado como un gran paso dentro de la disciplina de la conservacién, para

cuestionar el universalismo occidental que hasta entonces prevalecia.

Para el tema del patrimonio inmaterial y las interpretaciones y acciones simbdlicas vy rituales que se articulan en
torno al patrimonio material, este documento fue igualmente fundamental, estableciendo que “los elementos
patrimoniales intangibles como usos comunitarios, vinculos con personas y eventos, atributos sagrados y usos
rituales que pueda abrigar cualquier sitio patrimonial a menudo llegan a merecer igual o hasta mayor

consideracion que la conservacion de sus elementos materiales” (Araoz, 2014, p 39).

En conclusion, es posible afirmar que el Documento de Nara “se sustenta en el principio del relativismo cultural
para la definicion de los valores del patrimonio, asi como las distintas posibilidades para su conservacion” (Araoz,
2014, p 38). De este modo “este documento es una muestra del nacimiento de una nueva sensibilidad internacional

hacia el respeto de la diversidad cultural y las distintas tradiciones regionales y locales” (Martinez, 2008, p 381).

1.2.2 Mas alla de la Convencidon del Patrimonio Mundial

Con el antecedente de la Carta de Nara y la revelacién de la autenticidad como un aspecto relativo y no universal,
el concepto de Patrimonio Mundial y la Lista derivada de él, enfrentaron fuertes cuestionamientos. Recordemos
que la Lista de Patrimonio Mundial, fue creada en 1972 con el objetivo de identificar y proteger el patrimonio
cultural con “valor universal excepcional”. La seleccién de los sitios a inscribir en la Lista resulté muy comoda en

los primeros afios de su funcionamiento; sin embargo, la rapida ratificacidn de la Convencidn en todo el mundo,
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la celeridad con la que los Estados parte empezaron a elaborar sus propuestas de inscripcién y el continuo
aumento de las candidaturas provocé que pronto aparecieran inconsistencias y se abrieran debates en el seno de

la Convencion (Martinez, 2010).

El tema mas polémico fue la forma en la que se definiria el “valor universal excepcional” a la luz de los nuevos
planteamientos de la disciplina. Desde 1978 se establecieron las Directrices Practicas para la aplicacion de la
Convencion, en el que se fijaron 10 criterios a tomar en cuenta para inscribir un sitio en la Lista, uno de ellos era
la autenticidad. En las primeras inscripciones “la caracterizacion del valor universal excepcional estuvo marcada
por un enfoque de exclusividad y reforzaba el cardcter tnico y casi monolitico de los sitios inscritos” (Martinez,
2010, p 4). No obstante, en las sucesivas revisiones que se han hecho de estas Directrices (la uUltima versidon que
se puede consultar es de 2008) el enfoque ha virado hacia “otro igualmente restringido, pero en el que la referencia
a lo selecto y unico tiende a abrirse hacia la representatividad o la importancia cultural y/o natural extraordinaria”
(Martinez, 2010, p 4). En términos conceptuales esto llevd a la sustitucion del término de “mejores ejemplos” por

el mds neutral de “ejemplos mas representativos”.

Si bien el concepto de autenticidad ha sido adaptado para considerar la diversidad cultural, no sucede lo mismo
con la nocidon de “universalidad” puesto que inevitablemente contiene un sesgo histérico y cultural, al considerar
universal aquello que concuerda con la mentalidad occidental (Martinez, 2010). Ademas, la idea de que hay sitios
o bienes que deben ser estimados por igual en todas las culturas del mundo se contrapone con la valoracién de la
multiples tradiciones que sustentan la diversidad cultural, diversidad que, paraddjicamente, también es un valor
en alza en la UNESCO (Martinez, 2010).

El sesgo eurocentrista se reflejé6 también en el hecho de que, tras pocos afios de haberse instaurado, la Lista
“presentaba importantes carencias en su pretendida representatividad universal al prevalecer los nombramientos
a sitios y conjuntos monumentales urbanos y arquitectdnicos, edificios religiosos del cristianismo y ciudades
histdricas de Europa, mientras que ejemplos de patrimonio en Asia, Africa, América Latina y el Caribe eran
escasamente representados” (Fowler, 2003, citado en Martinez, p 23). El andlisis de esta situacién mostré que
esta disparidad en la representatividad se debia a dos razones fundamentales: la primera es que los paises con
poca o nula representatividad (que coincidentemente son aquellos “en vias de desarrollo”) carecian de los medios
técnicos necesarios para llevar a cabo informes adecuados sobre los bienes que deseaban inscribir, ademas de
gue no cumplian con el requisito de contar con medidas legales de conservacién y administracion del patrimonio;
la segunda causa estaba relacionada con importantes omisiones en el funcionamiento de la Lista, que dificultaban
su objetivo de reflejar la diversidad de periodos, etapas y manifestaciones culturales existentes en el mundo

(Martinez, 2010).

20



Para revertir esta situacion la UNESCO retomoé el Informe del ICOMOS The World Heritage List. Filling the Gaps -
an Action Plan for the Future (ICOMOS, 2004), y cred en 2015 la Estrategia Global para una Lista del Patrimonio
Mundial (UNESCO, 2015), que pretendia lograr una lista mas representativa, equilibrada y creible. A grandes
rasgos los objetivos que perseguia eran: reequilibrar la lista (animando a los Estados no miembros a que se sumen,
y a los que no han designado sitios a que lo hagan), apelar a los paises cuyo patrimonio esta suficientemente
representado a que reduzcan sus candidaturas o las redirijan hacia aquellas tipologias de bienes con menos
inscripciones, incluir en la Lista tradiciones vivas, e impulsar un acercamiento mas antropolédgico y
multidisciplinario creando para ello nuevas categorias de sitios de Patrimonio Mundial®® (Martinez, 2010).

Asi, en la actualidad el concepto de valor universal excepcional engloba acepciones diferentes, entre ellas las de:
“mejores ejemplos, iconicos, miticos y excepcionales, la de ejemplos mds representativos, utilizando ahora un
pardametro regional y no universal, y, por ultimo, una acepcion como bienes portadores de un valor universal
probablemente no tan excepcional pero cuya inclusion en la Lista responde al objetivo de ser mds incluyente”
(Thamas, 2008, citado en Martinez, 2010, p 11).

Estas modificaciones a los contenidos originales de la Convencidn han suscitado también criticas por parte de
algunos especialistas, quienes consideran que, de seguir abriendo las posibilidades de inscripcidn, la Lista perdera
su credibilidad y el sentido que le dio origen. Ademads, advierten que esta apertura de parametros permite que
algunos sitios se vuelvan candidatos a la Lista sélo por el hecho de no haber sido considerados antes?’.

En otro orden de ideas, quiero detenerme en uno de los objetivos primordiales de la Lista: la conservacién de los
sitios inscritos. Al respecto, Martinez afirma que es innegable que la inscripcidn de los bienes en la lista no siempre
ha redundado en su mejor conservacion y transmision debido, segun la autora, a que “no estd explicita la adopcion
de ningun compromiso de cuidado y de hecho muchas veces ocurre que se relajan las medidas de prevencion en
aras de la explotacion turistica de estos sitios” (Martinez, 2010, p 19). Esto nos alerta sobre los motivos reales
que lleva a los Estados miembro a solicitar la inscripcidon de sus sitios en la Lista, pues aunque originalmente el
objetivo era que la comunidad mundial pudiera unir esfuerzos para la preservacién de este patrimonio de valor
universal, la seleccidon de los bienes “es un proceso extremadamente complejo en el que, a las cuestiones
meramente valorativas y patrimoniales, se afiaden los intereses econdmicos, culturales, turisticos, de prestigio y

visibilidad internacional de los Estados por incluir sus bienes patrimoniales en la selecta Lista” (Martinez, 2010, p

26 Tema muy interesante pero fuera del andlisis de este texto es la inclusion del patrimonio natural en la Estrategia Global, que se planted
entre sus fines prioritarios una mayor representatividad de los sitios naturales en la Lista, dada la evidente preponderancia de
manifestaciones culturales (Martinez, 2010).

27 En mi opinidn, los argumentos de quienes se oponen a las nuevas propuestas no hacen sino confirmar la permanencia de una tendencia
conservadora dentro de la disciplina que insiste, quizd inadvertidamente, en mantener una actitud de elitismo y exclusividad en la
estimacion del patrimonio. Parece que no comparten la visién de que los valores son construcciones sociales multifactoriales atribuidas a
ciertos lugares y objetos, y no cualidades inherentes a ellos. Olvidan también que no todos los paises cuentan con las mismas herramientas
y recursos para visibilizar y difundir sus sitios patrimoniales y los valores que se les reconocen.
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5). En ese sentido resulta interesante y aventurada la propuesta que hace Martinez, al sugerir un nuevo parametro
para conformar la Lista, superando la seleccion de los “bienes mds excepcionales para dar paso a aquellos que
constituyan ejemplos de las mejores prdcticas en su gestion, conservacion, difusion de sus valores y uso apropiado
por parte de la ciudadania, o al menos el esfuerzo sincero por llevarlos a cabo” (Martinez, 2010, p 20)%. Aunque
esta iniciativa podria enfrentar problematicas similares al intentar establecer ¢quién o quiénes tienen la autoridad
para juzgar lo mas adecuado para la gestién de un sitio? ¢bajo qué criterios? équé pasa con el patrimonio en
disputa entre las instituciones y la comunidad? ¢ se debe privilegiar la preservacion fisica de los bienes o su vigencia

en dindmicas y practicas sociales?

La discusidn sobre la pertinencia de universalizar el patrimonio estd lejos de haberse resuelto. Esta todavia a
debate si la Lista, interpretada e implementada correctamente puede ser una oportunidad para reconocer la
diversidad y especificidad de las diferentes culturas en el mundo, como lo afirmaba un informe del ICOMOS en
2005 (Jokilehto, Cleere, Denyer y Petzel, 2005). La propia UNESCO se encuentra en esta disyuntiva. Prueba de ello
es que en el afio 2003 organizd una reunion en la que se discutieron estrategias para salvar esta distancia entre
los intereses locales y universales y se expusieron casos exitosos de gestion y conservacion de sitios patrimoniales
en diferentes regiones del mundo. Como resultado de este encuentro se generd un interesante documento

titulado Linking Universal and Local Values: Managing a Sustainable Future for World Heritage (UNESCO, 2004).

1.2.3 La Carta del ICOMOS Nueva Zelanda?®

Continuando con la busqueda del tépico de la diversidad cultural en la conservacion del patrimonio abordaré un
documento fundamental que proviene de un pequefio pais insular en el océano Pacifico, en el un porcentaje
importante de su poblacidn pertenece a pueblos originarios: se trata de la Carta para la conservacion de lugares
con valor de patrimonio cultural, firmada por el ICOMOS de NUEVA Zelanda (aprobada en 1992 y revisada en
2010). Este documento es trascendental en la materia que nos ocupa, pues reconoce expresamente la
particularidad de los grupos indigenas que habitan este territorio, asi como sus modos de concebir, preservar y
relacionarse con su patrimonio. Incluso enuncia términos en lengua nativa, reconociendo la importancia de
nombrar desde y para los grupos originarios que resguardan y usan su herencia cultural, considerandolos agentes

principales y decisivos en cualquier proceso de conservacion.

28 De hecho, la UNESCO implementd esta idea para el patrimonio inmaterial, estableciendo el Registro de Buenas Practicas de Salvaguarda
del Patrimonio Inmaterial. Consultable en: https://ich.unesco.org/es/listas.

23 Elaborada por el Comité Nacional de Nueva Zelanda del Consejo Internacional sobre Monumentos y Sitios en su Encuentro General Anual,
el 4 de octubre de 1992.
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En este documentos encontramos un apartado dedicado al tema del patrimonio vinculado a comunidades
indigenas en el que se reconoce que éste da forma a la identidad e impulsa el bienestar de la comunidad, ademas
de tener significados culturales particulares y valores en el presente capaces de crear vinculos con el pasado.
Asimismo, concibe como parte fundamental de este legado cultural no sdélo los bienes materiales sino los saberes

tradicionales, los talentos y las priacticas.

En materia de conservacion y gestién subraya el derecho que tienen las personas de pueblos originarios a ser
tomados en cuenta y seiala que toda decisién respecto a su patrimonio debe ser decidida en conjunto entre
especialistas de la disciplina y usuarios de las comunidades indigenas. En particular los protocolos de acceso,
autoridad, uso y practicas rituales deben ser determinados de forma local y respetados por las instituciones y

demas actores sociales.

Con claras intenciones de ser incluyente, el documento se dirige no sélo a los especialistas que tradicionalmente
desarrollan proyectos de conservacién sino a todos los propietarios, autoridades territoriales, comerciantes y
profesionales involucrados con el patrimonio. También reconoce como necesaria la participacion de los lideres de
comunidades, organizaciones e individuos interesados en los asuntos de la conservacién. Y aunque respalda la
necesidad de implicar a profesionales calificados en los trabajos de conservacion, sefiala firmemente que “los

métodos indigenas deben considerarse aptos y pueden variar de un sitio a otro” (ICOMQS, 1992, p 1).

Por todo lo anterior, la carta del ICOMOS Nueva Zelanda ha sido reconocida como la Unica que hasta el momento
otorga a los individuos y colectivos de las primeras naciones el derecho de guiar las decisiones de conservacion en

relacién con los monumentos vy sitios de significacion (Clavir, 2002).

1.2.4 Ask First: A guide to respecting Indigenous heritage places and values*®
Australia es un pais que se caracteriza por su amplia diversidad cultural y por el papel que ésta ocupa en la vida
publical. En el dmbito de la conservacién de patrimonio cultural perteneciente a las primeras naciones ha
desarrollado planteamientos y documentos muy interesantes para esta investigacion.
El texto desarrollado por la Comision del Patrimonio Australiano (AHC por sus siglas en inglés) para el manejo de
sitios de patrimonio indigena es una guia practica para los desarrolladores territoriales, usuarios y gestores, asi
como los profesionales del patrimonio cultural y en general todos aquellos que lleven a cabo labores que puedan

tener impacto en el patrimonio cultural perteneciente a los pueblos indigenas de Australia. Su planteamiento se

30 pregunta primero: una guia para respetar los sitios y valores del patrimonio indigena. Austalian Heritage Commission, 2002.

31 Recordemos que Australia es un territorio con ocupacién y desarrollo civilizatorio milenario, con una gran diversidad cultural que se
mantiene hasta la actualidad. Respecto a su poblacién aborigen, reportan la existencia de mas de 400 tribus nativas, aunque en términos
demograficos representen un porcentaje muy bajo (alrededor del 3%) de la poblacidn total de este pais.
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revela desde el sugerente titulo Ask First (pregunta primero) ya que, en esencia, es una propuesta metodoldgica
para la consulta y el involucramiento activo de la poblacién interesada, en la que se dictan acciones y se ofrecen
consejos para identificar y manejar los sitios patrimoniales de una forma adecuada para los intereses y valores de
la poblacion indigena. Para ello se contempla un proceso inicial de participacion de la poblacién indigena
interesada, asi como estrategias permanentes de monitoreo de sus opiniones. También plantea procesos
participativos para que la comunidad que asi lo desee pueda involucrarse en la toma de decisiones y el
establecimiento de acuerdos satisfactorios para todas las partes, aunque ciertamente priorizando los intereses de
los grupos aborigenes. Ademads, es de notar el énfasis que pone en la importancia de establecer espacios para el
didlogo horizontal, la consulta informada y la negociacion, previas al establecimiento de cualquier acuerdo o
medida a ejecutar.

Esta propuesta se fundamenta en el reconocimiento del patrimonio indigena como un elemento central para la
espiritualidad y el derecho consuetudinario. De hecho, es muy significativo que recupere conceptos de la filosofia
y el pensamiento indigena para desarrollar sus justificaciones y planteamientos, por ejemplo, al afirmar que la
conservacién del patrimonio es relevante porque “asegura la continuacion del respeto de los ancestros indigenas
y los seres ancestrales quienes disefiaron la tierra y las aguas” (AHC, 2002, p 5). Por ello podemos afirmar que es
un notable ejemplo de los nuevos paradigmas de la disciplina que instan a tomar en cuenta todos los vinculos que
la gente establece con su patrimonio, incluyendo los espirituales.

Es notorio también su distanciamiento con otro tipo de documentos en materia de conservacion por el papel que
otorga a las poblaciones indigenas, quienes ademas de constituir la fuente primaria de informacion respecto a los
valores de su patrimonio y la mejor forma de conservarlo, son considerados actores activos en cualquier proceso
de gestién de su patrimonio, asi como en el control de la propiedad intelectual y toda aquella informacidn
relacionada especificamente con su legado cultural®?.

En este documento se desarrolla una metodologia para casos en los que la poblacién indigena tenga la voluntad
de involucrarse activamente en todo el proceso de conservacién y gestidn. Aunque reconoce que esto no siempre
sucede, ya que en ocasiones la poblacidn originaria se muestra satisfecha con mantenerse informados sobre el
proyecto y los avances de éste.

En lo referente a la consideracién de las concepciones y formas de organizacidn de la poblacién indigena, insta al

profesional de la conservacién a:

32 De hecho, propone que toda la informacién revelada por los indigenas y la generada por las actividades del proyecto sea entregada a
ellos, quienes decidiran su posible uso y difusién, respetando aquellos normas que tengan de confidencialidad y resguardo de su
informacién.
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1. Considerar a lo largo de todo el proceso (y no solo al final) momentos para evaluar los avances del proyecto en
términos de la aceptacién que tienen en la poblacidn indigena, y contemplar la posibilidad de suspender los
trabajos o replantearlos cuando no generen la aceptacién suficiente de parte de todos los actores vinculados.

2. Tener en cuenta la necesidad de identificar subgrupos dentro de los actores sociales que conforman una misma
categoria, puesto que es posible que cada uno de ellos tenga intereses particulares. Por ejemplo, dentro del grupo
de “poblacién indigena” estan aquellos que ostentan algln cargo o puesto reconocido por su comunidad y que
los autoriza a tomar ciertas decisiones o hablar en nombre de su comunidad (a quienes nombra gente indigena
relevante); por otro lado, reconoce que hombres y mujeres puedan tener diferentes vinculos con un sitio o que
distintos grupos indigenas relacionados con un mismo sitio reclamen diferentes intereses. En todo momento sera
necesario considerar y respetar esta diversidad, dando espacio para que cada uno de los grupos internos pueda
exponer sus valores y participar en la gestién del sitio.

3. Conocer y tomar en cuenta las herramientas y mecanismos que ya existen en cada comunidad para acordar
reuniones, realizar consultas y tomar decisiones. Utilizar los métodos propios de organizacion social local es una
forma de respetar los procedimientos de cada comunidad y también de otorgar los tiempos necesarios para que
puedan establecer acuerdos internos.

Ademads, es un deber del profesional de la conservacién exponer de manera clara y transparente todas las
implicaciones econdmicas, sociales y ambientales del proyecto de conservacién que se llevard a cabo.

En cuanto a las demandas que los grupos indigenas pueden expresar y que deberan ser tomadas en consideracion,
menciona las siguientes:

e Condicionantes y restricciones tanto en el acceso a material cultural como a informacién restringida

Solicitudes para repatriar el material que alguna vez fue removido de sus comunidades

o Acceso a fuentes de empleo derivadas de los procesos de conservacidn y manejo de sus sitios

e Espacios de didlogo para exponer informacion relevante de los valores e implicaciones que la comunidad
otorga a ese patrimonio

e Libre acceso para los diferentes usos que requiera darle al sitio o bien cultural

e Reglas de acceso para los visitantes no indigenas que aseguren el respeto a los valores identificados por

los indigenas y sefialen el tipo de actividades que pueden llevarse a cabo en el sitio.

En concordancia con los puntos anteriores, y como una prueba mas de la intencién de preservar especialmente el
uso y valor cultural que el sitio tiene para la gente indigena, el documento sefiala entre las acciones de
mantenimiento: la realizacion de ceremonias y otras practicas indigenas, incluyendo el acceso de todos los

recursos tradicionales necesarios para llevarlas a cabo (comida, plantas, minerales), el monitoreo del
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comportamiento de los visitantes no indigenas al sitio para evitar actitudes irrespetuosas de su parte y la remocién
de basura y de plantas introducidas y otros materiales extranjeros al sitio.

Por su parte, dentro de los procesos de restauracion contempla acciones de intervencidon del entorno (como
remover arena y reforestar para erradicar la erosién del suelo, reentrar los restos humanos que fueron excavados,
recolocar el material que fue retirado de su lugar original o reintroducir practicas rituales a los sitios). Mientras
qgue para la intervencién material de los sitios se limita a recomendar reparaciones de estructuras histéricas
usando los conocimientos tradicionales y la reconstruccién de lugares de uso.

Me parece que este documento, y la metodologia que en él se presenta, son un ejemplo muy afortunado de las
posibilidades de la disciplina por considerar la particularidad del patrimonio vinculado a comunidades indigenas y
actuar con respeto a la diversidad cultural durante los procesos de conservacién patrimonial. Sin embargo, en el
panorama del patrimonio cultural de las comunidades indigenas en México, su aplicacién podria presentar algunas
limitantes. En primer lugar, parece que los sitios patrimoniales a los que se refiere este documento son lugares de
patrimonio biocultural en los que aun se realizan actividades con significados espirituales y culturales de gran
arraigo, lo que no corresponde con la realidad de todo el patrimonio cultural en comunidades étnicas de México,
no porque no existan sitios considerados sagrados por algin grupo indigena®, sino porque en general éstos se
encuentran fuera de la jurisdiccion de las instituciones patrimoniales especialmente si carecen de estructuras
edificadas o de bienes muebles e inmuebles considerados histdricos (recordemos que en México la atencion del
patrimonio estd fragmentada en cultural material, cultural inmaterial y natural), mientras que, paralelamente, la
mayoria de los sitios de monumentos patrimoniales hace tiempo que fueron desvinculados de actividades rituales
y de valores espirituales que las comunidades originarias pudieran mantener con ellos3*,

Por ultimo, no quiero dejar de sefialar un aspecto que me parece que falta explicitar en este texto y es la
posibilidad de que la gente indigena no sdlo participe y exprese su opinién sobre un proyecto de antemano
estructurado, sino que genere sus propias propuestas y proyectos de gestion y manejo de su patrimonio cultural

en las que los expertos sean consultados al respecto en caso de necesitar asesoria legal o técnica.

33 Por mencionar un ejemplo: la peregrinacién de la sal, un ritual de iniciacion que realizan los jovenes de la etnia tohono o’odham,
recorriendo cerca de 500 km a pie, incluyendo en su recorrido las dunas y crateres que conforman la Reserva de la Biosfera del Pinacate y
Gran Desierto de Altar, sitio que desde 2013 forma parte de la Lista del Patrimonio Mundial de la UNESCO. El sitio es manejado por la
Comisién Nacional de Areas Naturales Protegidas (CONANP).

34 Sj bien todavia existen sitios que conservan un caracter ritual para las poblaciones originarias. Tal es el caso de Tenam Puente en Chiapas
o Yohualichan en Puebla.
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1.2.5 ICCROM: People Centred Approaches (PCA)**
El ICCROM ha desarrollado una linea de trabajo partiendo del paradigma de la sustentabilidad®®, que pretende
que la contribucidn del patrimonio cultural al bienestar de su comunidad sea finalmente una realidad®. En otras
palabas, la conservacién patrimonial bajo este enfoque asume que las necesidades de la comunidad conectada
son igual de importantes que las necesidades del patrimonio®. Una conservacién sustentable implica lograr la
preservacion a largo plazo de las herencias culturales, asi como el manejo colaborativo de ellas, lo que requiere
una comunidad sustentable interesada y comprometida con la preservacién de su patrimonio (Court y Wijesuriya,

2015).

Dentro del ICCROM, el PCA surgidé en 2011 impulsado por Gamini Wijesuriya, y ha buscado desde entonces generar
procesos de conservacion que tomen en cuenta las necesidades y consideraciones de las comunidades conectadas
con el patrimonio. Este enfoque parte de la premisa de que el patrimonio es un tema de interés para toda la
sociedad, por lo que su gestion y cuidado deben ser campos abiertos a la participacién e involucramiento del
publico en general. Es importante sefalar que el PCA no trata solamente de incrementar la participacion en un
sistema de gestidon patrimonial establecido por especialistas, sino de asegurar que la gente mas cercana al
patrimonio sea parte integral del proceso de planeacion y toma de decisiones previa a la implementacién de un
programa de conservacién. Ademds, reconoce que las comunidades tienen capacidades y recursos que
sobrepasan las estructuras politicas y profesionales (es decir, institucionales) y que complementan los

conocimientos y las habilidades de expertos.

Hasta el momento el PCA ha centrado sus esfuerzos en proveer las bases tedricas para impulsar futuras practicas

gue incorporen este acercamiento basado en la gente. Esto lo ha logrado basicamente mediante dos estrategias:

35 Acercamiento basado en la gente.

36E| término fue utilizado inicialmente por la UNESCO en el “Informe Brundtland” en 1987, y desde entonces se ha venido desarrollando y
ampliando en documentos internacionales como la Agenda 21 de la Conferencia de las Naciones Unidas sobre el Medio Ambiente y el
Desarrollo (1992) y los Objetivos de Desarrollo del Milenio establecidos por la ONU (2000) (Magar, 2016 b).

37 Estas nuevas concepciones sobre el papel del patrimonio en las sociedades actuales tienen un trasfondo sociopolitico relacionado con
temas de derechos humanos y derechos culturales, asi como los procesos de debilitamiento de los Estados. En el contexto europeo se han
dado interesantes acuerdos como la Convenciéon de Faro (Framework Convention on the Value of Cultural Heritage for Society, en inglés)
cuyo principal objetivo es regular el uso de los recursos culturales y asegurar el derecho de los Estados soberanos de adoptar politicas
culturales que apoyen sus industrias en este ambito. Este planteamiento tiene amplia similitud con lo que se viene desarrollando en el
campo de la disciplina desde la década de los 90°s en los que se concebia a la conservacién dentro de un proyecto mas ambicioso de
desarrollo integral. No obstante, el bienestar que se busca en la actualidad tiene, a mi juicio, implicaciones distintas, por ejemplo ahora se
cuestionan los pardmetros con los que se evalta el impacto de los sitios patrimoniales en las comunidades y se sefiala que el nimero de
visitantes o los fondos que logra recaudar pueden no ser tan significativos como la consideracion y estudio de las relaciones que se
establecen entre el sitio y la comunidad aledafia o el analisis de qué tan “sanas” son las relaciones sociales es dicha comunidad (Court y
Wijesuriya, 2015).

38 Se reconoce ademas que las necesidades de conservacidn de cualquier elemento patrimonial son a final de cuentas establecidas por los
expertos, por lo que no es posible decir que son “necesidades de conservacion intrinsecas del patrimonio”, como si el patrimonio buscara
a toda forma conservarse, lo que seria atribuirle una condicién humana a un concepto.
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la capacitacidn por medio de cursos presenciales y la generacidn o circulacién de material informativo en el ambito

del manejo y gestién del patrimonio.

Uno de los textos fundamentales del PCA es el documento titulado “People Centred Approuched to the
Conservation of Cultural Heritage: Living Heritage” (Court y Wijesuriya, 2015), en el que se encuentran las bases
de este planteamiento y de forma concisa se intenta dar respuesta a los cuestionamientos sobre la pertinencia
de un enfoque basado en la gente, la importancia de involucrar a la comunidad, los beneficios que se pueden
obtener y las tareas que puede hacer cada sector involucrado, asi como las herramientas de las que puede echar
mano. En el texto se identifican tres sectores claves en el funcionamiento de este enfoque: los encargados de las

politicas publicas y las instituciones, los profesionales y practicantes de la disciplina y la comunidad conectada®.

a) Los encargados de las politicas publicas y las instituciones:

Se refiere a aquellos que estdn en posiciones de poder y que dictan las lineas de accién en materia de
conservacién. Su contribucién es asegurar la existencia de normativa, recursos y condiciones que permitan y
faciliten la participaciéon de la sociedad en general. También es importante su labor de difusion mediatica a nivel
internacional sobre los beneficios que la conservacién patrimonial supone para la sociedad, asi como abogar por
gue el tema de la conservacién sea considerado en la agenda de sustentabilidad.

Los beneficios que pueden recibir del PCA estan relacionados con la generacién de procesos democraticos que
mejoren la transparencia del gobierno y generen confianza ante los ciudadanos, lo que puede derivar en ventajas

politicas y un mejor manejo de los recursos con los que cuentan (Court y Wijesuriya, 2015).

b) Para los profesionales y practicantes de la conservacion:

Los especialistas de la conservacion estaran fomentando un acercamiento basado en la gente al hacer una revision
de los proyectos de conservacion y manejo existentes, centrando su atencion en las posibilidades que éstos tienen
para facilitar la inclusién de la comunidad, y en su caso, haciendo los ajustes necesarios para que esto suceda.
Otra actividad muy importante que recae sobre ellos es la responsabilidad de identificar a las comunidades
conectadas y establecer un didlogo®® con ellas, lo que creard la base para involucrarlas en los procesos de
identificacion, interpretacion y valoracidon de su patrimonio, asi como en el desarrollo de los proyectos para su

conservacién. Es un reto importante para este sector “incluir dentro de los objetivos de su quehacer no solamente

39 De hecho en otra parte del texto se definen tres tipos de comunidades conectadas: comunidades de lugar (los que viven cerca al
patrimonio), comunidades de interés (los que sienten una conexidn a o estdn interesados en el patrimonio) o comunidades de practica (los
que trabajan con el patrimonio) (Court y Wijesuriya; 2015: 3 y 4), aunque no se ofrecen mas detalles sobre las implicaciones o posibles
comportamientos y necesidades de cada una de ellas por lo que los limites entre ellas resultan poco claros.

40 Este didlogo tiene que ser una actividad presente en todas las etapas del proyecto y no solamente proveer informacién en etapas
posteriores, en una actividad de difusidn (Court y Wijesuriya; 2015).
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aquellos referentes a la proteccion del patrimonio sino también a la distribucion de los beneficios generados por
ella entre toda la sociedad, pues de esta manera es que se podrdn establecer compromisos mutuos y acciones
conjuntas” (Court y Wijesuriya, 2015, p 6).

Los conservadores del patrimonio cultural pueden beneficiarse mucho de los procesos participativos, ya que
cuando un plan de conservacién o manejo cuenta con la aprobaciéon de la comunidad aumenta notablemente las
posibilidades de que ésta se involucre en los procesos de direccién, monitoreo y obtencion de recursos, ademas

de generar una actitud cooperativa al compartir conocimientos tradicionales (Court y Wijesuriya, 2015).

c)Para la comunidad conectada:
Ante todo es una invitacién para ser proactivos en sugerir y organizar sus propias iniciativas en materia de
patrimonio asi como aprovechar las oportunidades que ya existen para participar y externar sus necesidades,
preocupaciones y expectativas respecto a la conservacidon de su patrimonio, comprometerse en la toma de
decisiones y en el trabajo voluntario, compartir el conocimiento que ellos poseen asi como colaborar con los
recursos que tengan disponibles (refiriéndose no solo a los econdmicos sino a los humanos y de servicios) (Court

y Wijesuriya, 2015).

El PCA, contempla beneficios para los miembros de la comunidad conectada, entre ellos: mayor sentido de
propiedad, fortalecimiento de la identidad cultural y de la espiritualidad, incremento de oportunidades laborales,

IM

asi como de ingresos econdmicos a través del “valor agregado” del patrimonio, contribucién al desarrollo
sustentable a partir de la creacion de comunidades sustentables, incremento de la inclusidn cultural y social asi
como la integracion intergeneracional, aumento de experiencias de aprendizaje significativo y de entretenimiento
y el incremento del entendimiento intercultural (Court y Wijesuriya, 2015), ésta ultima de gran relevancia para la

presente investigacion.

Queda de manifiesto entonces que la implementacién de este nuevo enfoque representa una atractiva
oportunidad para los profesionales de la disciplina que buscan replantear su teoria y su practica para generar un
mayor impacto favorable en las comunidades donde se encuentra el patrimonio que conservan. lgualmente

IH

importante resulta la aportacién que este acercamiento supone para las comunidades conectadas, al “poner en
evidencia el importante rol que juegan en la permanencia y manejo de su herencia cultural, del cual deberian
resultar los principales beneficiarios” (Wijesuriya, 2008, p 3) hablando no Unicamente en términos econémicos,
sino contemplando el reforzamiento de procesos identitarios y el acceso a mayores oportunidades de bienestar

social.
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Uno de los aspectos que rescato de este acercamiento es que incorpora un enfoque mucho mas incluyente al
entender que la conservacion involucra a otros sectores sociales y no sélo a los especialistas en ella. Las acciones
gue propone para cada sector involucrado tienen mucha coherencia, demostrando que, si se lleva a cabo de
manera coordinada, la conservacién del patrimonio tiene mucho que aportar a la construccion de sociedades con
altos niveles de bienestar social*'. Ademds, cabe mencionar el importante papel que este enfoque le da al nexo
entre el patrimonio cultural y el natural. El hecho de que en ambos sectores ha tomado fuerza el papel de la
comunidad, es evidencia de un verdadero cambio de paradigma, al tiempo que da muestra de la intencién que
tiene el PCA de romper con la idea fragmentaria del patrimonio

La gran cantidad de beneficios enumerados en este enfoque lo vuelven sumamente atractivo, sin embargo, no
hay que perder de vista que muchos de ellos son en si mismos procesos muy complejos que implican la
convergencia armoniosa de muchos factores y que sus resultados no son inmediatos. De hecho, llama la atencién
la falta de mecanismos de evaluacidn existentes para comprobar que un proceso de conservacién participativo
estd ligado con el aumento del entendimiento intercultural o de los ingresos econdmicos en una comunidad.
Considero que uno de los pasos prioritarios en la aplicacion de este enfoque seria definir qué resultados se espera
obtener en términos de beneficios concretos para la comunidad y si es factible o no obtenerlos por medio de
procesos de conservacion patrimonial.

Respecto al tema que plantea este trabajo, es evidente que el PCA no tiene un enfoque de diversidad cultural,
pues no problematiza las discrepancias que pueden ocurrir en la interaccidn intercultural, ni toma medidas
especificas para revertir el sesgo hegemadnico y occidental que la disciplina ha tenido hasta ahora. Esto puede
deberse a que el PCA es una propuesta desarrollada para contextos culturalmente homogéneos.

. Estamos ante una propuesta que parte de un contexto social unificado y que asume que todos los participantes
tendran la voluntad, disposicidn y recursos para participar segin lo planeado. La propuesta del PCA tampoco
brinda posibles soluciones o modelos de toma de decisiones en el caso de que existan discrepancias o disputas
respecto a la conservacion o gestién del patrimonio cultural, como de hecho ocurre en muchos casos. De hecho,
es una gran carencia del PCA, al menos en los documentos revisados, es que no aporta casos de estudio o ejemplos

practicos en los cuales se hayan implementado las propuestas que enuncia.

4! Lamentablemente, en la mayoria de los casos practicos, cada uno de estos tres sectores enfrenta limitaciones que impiden su ideal
funcionamiento. Como sucede con cualquier sistema interconectado, si uno de sus elementos falla, los resultados obtenidos no seran
completamente satisfactorios.
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1.3 Nuevas perspectivas

Paralelo al desarrollo de estas nuevas normativas y metodologias dentro de las instituciones internacionales,
muchos académicos de la conservacidn han tomado posturas criticas respecto a la forma en la que se ha
institucionalizado el cuidado de las herencias culturales, sefialando la falta de pluralidad que han tenido estos

procesos y problematizando la tendencia a homogeneizar la practica y la teoria de la conservacién.

Profesionales de la conservacidn en distintas regiones del mundo han desarrollado planteamientos que discuten,
de forma directa unos e indirecta otros, el tema de la diversidad cultural en la conservaciéon patrimonial. Para este
trabajo de investigacidn retomé a los siguientes autores: Gamini Wijesuriya (2008, 2017)*2, Miriam Clavir (1992,
2002)*, Webber Ndoro (2018)*, Dean Sully (2002, 2007)* y Denis Byrne (2008)%. Estos 5 autores forman o han

formado parte de cuerpos académicos en instituciones con relevancia internacional y marcadas pautas

42 Gamini Wijesuriya desarrollé parte de su carrera profesional en instituciones internacionales como el ICCROM vy la Convencién del
Patrimonio Mundial pero también participd en instituciones de conservacion en paises asiaticos (por 17 afios fue director de Conservacion
del Departamento de Arqueologia de Sri Lanka y se desempefié como director Cientifico Regional en el Departamento de Conservacién de
Nueva Zelanda). Ha centrado gran parte de sus reflexiones y publicaciones en torno a las implicaciones que tiene la conservacién del
patrimonio dentro de tradiciones culturales diferentes a las occidentales. Wijesuriya es especialmente critico en la estandarizacion y
homogeneizacién de los criterios y la practica de la disciplina a nivel internacional. En el 2004 trabajé con el ICCROM como Project Manager,
donde fue responsable de la organizacidén de cursos de capacitacidn y actividades relacionadas con el Patrimonio Mundial. Coordind
también el curso de Conservacion de patrimonio construido y colaboré en las actividades del programa de Sitios de Patrimonio Vivo. En
2011 fue parte fundamental del desarrollo del programa People Centred Approuches (PCA) del ICCROM, abordado en lineas anteriores.
43Miriam Clavir es una conservadora canadiense, actualmente jubilada, que desarrollé su labor profesional en el ambito de la conservacién
de colecciones resguardadas en museos que pertenecieron a las “primeras naciones” de dicho pais. Se desempeifié como investigadora y
conservadora en el Museo de Antropologia de Vancouver, asi como docente en universidades de Canada y EUA. Como parte de su labor
profesional establecid relaciones de trabajo e investigaciéon con pobladores de las primeras naciones para definir practicas de preservacién
respetuosas y acordes con la particularidad cultural de cada uno de los grupos (su libro Preserving what is valued, publicado en 2002, da
cuenta de ello); sus trabajos escritos abordan asuntos de filosofia de la conservacidn aplicada a museos y colecciones.

44 El doctor Webber Ndoro dirige desde el 2018 el ICCROM. Ademas, se ha desarrollado en diferentes ambitos de la conservacidn
patrimonial en instituciones académicas (como la Universidad de Zimbabue, la Universidad de Bergen en Noruega y la Universidad de Cape
Town en Suddfrica) asi como instituciones encargadas de la gestién y conservacidn de sitios patrimoniales como Museos Nacionales y
Monumentos en Zimbabue y la Fundacién de Patrimonio Mundial de Africa. Su colaboracién con el ICCROM comenzé en 1998 con el
Programa Regional para Africa. A la luz de su trayectoria, no es de extrafiar que genere posicionamientos desde las instituciones
internacionales que abordan los temas de la diversidad y la alteridad en materia de conservacién patrimonial derivada de su experiencia y
conocimiento de la conservacién tradicional en distintas regiones de Africa.

45 Dan Sully es académico del Instituto de Arqueologia y coordina el posgrado de Conservacidn en Arqueologia y Museos del University
College of London desde el 2000. Se ha desempefiado como conservador en el National Heritage Board (Singapore), en el Museum of
London, en el British Museum, y en el Monmouthshire District Council Museum's Service. Como parte de su labor como asesor para el
manejo de artefactos arqueoldgicos dentro de la National Trust, se involucrd en la conservacion de la casa de reunidn maori denominada
“Hinemini” ubicada en Inglaterra, en donde desarroll6 un interesante analisis de la conservacion del patrimonio cultural. Sus textos hacen
énfasis en las implicaciones de la pluralidad cultural y el enfoque colonizador que ha adoptado la conservacion del patrimonio cultural,
como se demuestra en su libro Decolinizing Conservation, publicado en 2007. Sus propuestas buscan que la conservacion pase de ser un
servicio técnico especializado enfocado en preservar el patrimonio a convertirse en un mecanismo para la creacion y recreacién de la
cultura.

46 Denis Byrne es miembro académico de la Western Sidney University, dentro del Instituto de Cultura y Sociedad de Australia. Su trabajo
se centra en los campos de la arqueologia y los estudios patrimoniales en el sureste de Asia y Australia. En sus escritos aborda las
dimensiones afectivas y emocionales que establecemos con los objetos antiguos y hace un llamado para que el campo de los estudios
patrimoniales sea receptivo a las creencias populares y las practicas que contextualizan las relaciones sociedad-objeto, especialmente en
contextos no occidentales.
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occidentales, pero al trabajar con patrimonio de comunidades originarias en distintas regiones del mundo
(especificamente Asia, Africa y Australia) se han enfrentado a retos y dificultades, a partir de las cuales han
delineado nuevos panoramas y estrategias para contextualizar la normativa y la practica de la conservacion®’. Me
interesa retomar sus propuestas porque las considero Utiles para pensar la situacion de la disciplina en México,
ya que aunque existen diferencias y particularidades en cada contexto, es posible encontrar también cruciales
semejanzas: como la gran diversidad cultural y natural de sus territorios, el papel de periferia en el orden
econdmico y politico mundial asi como el desarrollo y permanencia de tradiciones culturales ancestrales que

precedieron a la occidentalizacidon del mundo (con el colonialismo primero y la globalizacién después).

Después de revisar sus textos mas importantes, propongo que todos ellos apuntan a que la conservacién actual,
para ser respetuosa con la diversidad cultural, debe replantearse y reconstruirse a la luz de tres premisas basicas:

contextualizar, decolonizar y democratizar la teoria y la practica. A continuacion, desarrollo cada una de ellas.

1.3.1 Contextualizar la conservacion

Como mencioné anteriormente, desde los postulados del Documento de Nara, la premisa de la contextualizacion
de los criterios de intervencién ha estado presente en la disciplina. Entre los autores contemporaneos que han
centrado sus reflexiones en esta ineludible tarea sobresale Gamini Wijesuriya quien dedica buena parte de sus
escritos a este tema, ya que para él todas las problematicas que enfrenta la disciplina en paises no europeos,
tanto en su desarrollo tedrico-filoséfico como en su ejecucidn practica, se originan en el hecho de pasar por alto
las particularidades sociales, politicas y econdmicas en las que se inserta cada elemento patrimonial y en la

intencion de aplicar una misma solucion para todos los casos (Wijesuriya, 2008).

La propuesta de contextualizar la conservacidon patrimonial parte del reconocimiento y la valoracién positiva de la
diversidad cultural. Mas aun, la conviccidn de que el fin Ultimo de la conservacidn no es preservar la materia sino
las multiples formas en las que esa materia se significa y se interpreta (Clavir, 2002), implica un reconocimiento
de la diversidad cultural como algo valioso y necesario de salvaguardar. En palabras de Miriam Clavir “la
conservacion contextualizada busca la preservacion de la diversidad cultural, por medio de la conservacion de la

diversidad del patrimonio material” (Clavir, 2002, p 17).

47 Conviene aclarar que estos “nuevos” planteamientos se nutren de conocimientos y practicas de comunidades originarias, que llevan
mucho tiempo existiendo de manera paralela e independiente a los planteamientos occidentales, y algunos son incluso mas antiguos que
ellos. Se conciben como novedosos porque han sido reconocidos y retomados recientemente por los especialistas y las instituciones
internacionales de conservacion. Ciertamente esta situacion podria leerse como una prueba del colonialismo persistente, aun cuando busca
evitarlo.
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La consecuencia de concebir el contexto social que rodea a cada bien cultural como altamente determinante, es
plantear una conservacién sustentada en nociones culturales propias del grupo humano al cual pertenece el bien
gue se busca preservar (Wijesuriya, 2008). Esto implica que la diversidad cultural no debe ser obviada a la hora
de establecer criterios de conservacion, de lo contrario se perdera la oportunidad de nutrir y explorar multiples
posibilidades tanto de la disciplina como del patrimonio en si, de desarrollar e implementar practicas adecuadas
y pertinentes para cada uno de los contextos culturales e incluso de tomar una postura politica a favor de la

diversidad cultural y el respeto por los grupos minoritarios o subalternos.

Como parte del esfuerzo por contextualizar la practica, los especialistas que trabajan con patrimonio
perteneciente a culturas no occidentales se han dado a la tarea de investigar y documentar la diversidad de
practicas de preservacion que existen en distintas sociedades, principalmente las desarrolladas por los grupos
originarios de cada regién. Como resultado de estas investigaciones se ha comprobado que “el cuidado que la
comunidad conectada promueve y garantiza a través de sus métodos tradicionales es posible gracias a la
existencia de sistemas de conocimientos para la manutencion, intervencion, renovacion y gestion de sus elementos

significativos” (Wijesuriya, 2018, p 51).

En los textos revisados encontré mencién de las siguientes caracteristicas presentes en los sistemas alternativos
o no institucionalizados de cuidado y preservacion de objetos culturales (cabe mencionar que no todas se dan en

los mismos grupos culturales ni presentan las mismas caracteristicas e intensidades):

a) Vinculacion con el cuidado de los recursos naturales. Esto se debe a que en sociedades que vivieron
procesos de industrializacidn distintos a occidente, el estrecho vinculo de estos dos tipos de recursos y su
conservacion esta ligado al sustento de la vida (Wijesuriya 2008; Ndoro, 2015).

b) Correspondencia con los sistemas de organizacion social y la cosmovision propia. De ello se deriva que
distintos sectores de la poblacion tengan a su cargo distintos elementos patrimoniales y que las practicas
para preservarlos estén basadas en una serie de ritos y tabus que regulan el uso y aseguran la continuacién
de los recursos patrimoniales (Ndoro, 2015). Estos sistemas de organizacion social en ocasiones implican
ciertas restricciones, como las que registra Clavir respecto a los grupos originarios en Canadd, donde
algunos objetos culturales no pueden ser vistos por personas no iniciadas y se prohibe que sean
manipulados por mujeres. Ademas, en contextos museograficos estos grupos solicitan que sus objetos
culturales sean exhibidos de determinada manera (por ejemplo, se ha sefialado la pertinencia o no de que
se coloquen junto a objetos de otros grupos rivales o la negativa a que sean iluminados con luz artificial,
entre otras limitaciones) (Clavir, 1992). Por otro lado, esta relacién con los sistemas de organizacidn social

en ocasiones puede implicar que las tribus preserven su patrimonio cultural como una parte viva de su
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d)

vida contemporanea, asi lo sefiala Miriam Clavir: “para las sociedades originarias canadienses, la
preservacion de la cultura material y las propiedad histdricas se contempla como parte de la preservacion
de la lengua, las tradiciones y las formas de vida” (Clavir, 2002, p 34) .

Articulacidn con una concepcion ciclica del tiempo. En las sociedades occidentales el tiempo es visto
como una sucesion lineal de acontecimientos, en la que el pasado se concibe como un suceso acabado y
superado y por lo tanto sin interaccién con el presente. Por el contrario, relata Wijesuriya, para algunas
culturas africanas y asiaticas, que entienden el tiempo como un acontecer continuo, el pasado mantiene
fuertes vinculos con el presente y de hecho se expresa activamente en él; ésta nocién “guia algunas de
las actividades y prdcticas de cuidado de sus elementos culturales, por lo que no tendria sentido para ellos
tratar de congelar un objeto en su estado pasado, puesto que el objeto pertenece lo mismo al pasado que
al presente” (Wijesuriya, 2008, p 236).

Primacia de valores espirituales o religiosos. El concepto de patrimonio cultural no siempre es
compartido por otras culturas, en las cuales, en cambio, un bien o sitio puede ser relevante por su
participacidn en construcciones y practicas espirituales, rituales y ceremoniales. En este tipo de bienes
son las cualidades “sagradas” o “de poder”® las que determinan la importancia que tiene su conservacion.
Este tema es abordado por Ndoro y Wijesuriya (2015) en el texto “La desecularizacion del patrimonio”, en
el que los autores cuestionan la falta de atenciéon que ponen los conservadores en el caracter religioso y
espiritual de los objetos que intervienen, especialmente aquellos que estan en uso. Para estos autores, la
desecularizacidn del patrimonio implica prestar atencidn a los vinculos mas sensibles que existen entre la
gente y sus objetos culturales importantes, atenuando la marcada jerarquia de los valores de corte mas
académico-cientifico. Por su parte, Byrne menciona que en la conservacidn con referentes occidentales
se ha negado la existencia de una esencia en los objetos ya que se piensa que lo inanimado no tiene vida
propia, mientras que para las sociedades nativas australianas, todo lo que existe en la tierra tiene esencia

o energia (Byrne, 2008).

48 En ese sentido, la gestidn de sus recursos patrimoniales sustenta también su autonomia: “La importancia de recuperar el pasado
trayéndolo (en forma de conocimiento, materiales y representaciones) de vuelta en la cultura de uno y bajo el control de uno es evidente en
lo crucial que resulta para la identidad de las primeras naciones especialmente aquellos aspectos que incluyen elementos intangibles como
el orgullo y fuerza. Tener el control sobre los objetos tangibles del museo juega un papel en tener un control sobre lo intangible” (Clavir,
2002, p 34).

49 En algunas culturas no occidentales existe la creencia de que los valores son atributos inherentes a algunos objetos o lugares, es decir,
que existen como poderes, independientemente de la creencia de la gente en ellos*? (Clavir, 1992; Byrne, 2009). El reconocimiento de esta
clase de cualidades en los bienes materiales es compartido por muchos grupos culturales, y no es exclusiva de las culturas indigenas. Para
los catodlicos ortodoxos, por ejemplo, los santos no son arte religioso, ya que no estan hechos para ser “admirados” ni para ser “diddcticos”,
sino que de acuerdo con sus tradiciones y teologia son “ventanas, de hecho, al reino del cielo”. Por ello la comunidad de creyentes los utiliza
para estar en contacto con las divinidades (Rhodes, 1991 citado en Clavir 1992).
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e) Despreocupacion por la permanencia de la materia. Los significados que cada grupo humano le da a sus
objetos culturales pueden implicar diferentes necesidades de uso y por lo tanto distintas exigencias para
su conservacion, llegando incluso a cuestionar la permanencia del bien. Por ejemplo, Miriam Clavir ha
documentado que, de acuerdo con el sistema de creencias de algunos grupos originarios, ciertos objetos
poseen un ciclo de vida, que se completa con la etapa de muerte/desintegracidon. Asi lo deja ver el
testimonio de una mujer Zuni, quien al referirse a la idea occidental de preservacién sefiala que es
totalmente opuesta a la de ellos, quienes consideran que curar no tiene mas implicaciones que las de
hacerse cargo de algo, permitiendo la inevitable renovacién y retorno al mundo del mas alla*°(Clavir,
1992). La misma autora ha documentado muchas de las exigencias y necesidades de las comunidades
originarias en relacion con los objetos que son resguardados dentro de la coleccidn del museo a su cargo,
entre ellas la de alimentarlos o utilizarlos en rituales, acciones que contravienen las normas de
conservacioén institucional (Clavir, 1992). Las distintas formas de significar un bien pueden requerir
también restricciones técnicas en los procesos mismos de intervencion. Por ejemplo, para los catdlicos
ortodoxos, los materiales que se agregan a un objeto sagrado como parte de los procesos de conservacion,
deberdn ser naturales, ya que el santo en cuestién es un ente con vitalidad, lo mismo que los materiales

gue originalmente lo conforman (Rhodes, 1991 citado en Clavir, en 1992).

El estudio de sistemas locales de conservacidn y cuidado de las herencias culturales proporciona informacién muy
relevante al conservador respecto a la organizacion interna de la comunidad, las practicas asociadas a los bienes
y los significados atribuidos a ellos. Pero para plantear una verdadera conservacion con perspectiva de pluralidad
cultural el conservador debe no sélo conocer sino respetar estos sistemas locales y proponer intervenciones que
atiendan tanto la conservacién de la materia como la permanencia de los saberes y tradiciones locales de cuidado.
En la literatura contempordnea de la conservacidn se identifican estos elementos como la parte intangible del
patrimonio, aunque de hecho esta idea segmentada del patrimonio en manifestaciones tangibles e intangibles es
una nocién desarrollada de acuerdo con las concepciones occidentales®?, que sirve a sus propdsitos y que puede

no tener cabida en otros contextos culturales (Schneider, 2018).

50 Sj bien a primera vista esta actitud podria parecer totalmente contraria a los mandatos de la conservacién occidental conviene recordar
que, en algunos campos de especializacién, como la conservacion de arte contemporaneo, se otorgan concesiones a la intencion original
del creador-artista. Ello nos lleva a reconocer la existencia de un proceso de aplicacion selectiva de los criterios de conservacion que de
hecho ocurre desde siempre en la conservacion. Que los pueblos indigenas no hayan formado parte de ese grupo reconocido con derecho
para decidir sobre su herencia material es lo que estd cambiando en la actualidad.

51 Para explicar las cualidades tangibles e intangibles del patrimonio Gamini Wijesuriya utiliza la analogia del cuerpo y alma, afirmando que
el cuerpo es la materia y el resto es el alma, sefialando asi la naturaleza indivisible de estos dos componentes (Wijesuriya, 2008).
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Por ultimo, cabe mencionar que la propuesta de contextualizar la conservacidon no solamente implica que los
profesionales atiendan las circunstancias socioculturales de otras comunidades, sino que sean capaces de
identificar y analizar la forma en que sus propios contextos los determinan. El ejercicio de mirarse a si mismos
como sujetos sociales y contextuales permite cierto grado de relativizacién de las practicas, teorias y cédigos de
ética propios, para poder verlos como productos o artefactos de la sociedad que los cred (Clavir, 1992). De esta
manera, los especialistas podran pasar de una visidn absolutista en la que se vislumbran a si mismos como

reveladores del patrimonio, a una mas modesta de interpretadores de una version de éste (Clavir, 2002).

1.3.2 Decolonizar la conservacion

Demandas especificas tiene la practica de la conservacidn en paises que vivieron procesos de colonizacion en
Africa, Asia, Latinoamérica y Oceanfa, por parte de paises occidentales (principalmente de Europa y EUA). Estos
procesos de dominacién que han sido analizados desde disciplinas como la historia, la politica y la economia,
recientemente se han vuelto de interés para la conservacidn patrimonial, conformando un marco de referencia
para cuestionar la identificacidn, interpretacion y conservacion de los sitios y objetos culturalmente significativos.
La incorporacidn de esta variable en el analisis de nuestra practica ha revelado la existencia de una “conservacion
colonial”, que forma parte de un proceso mucho mas complejo de colonizacién cultural.

2 “es considerado una

En su revelador libro Decolonizing Conservation, Dean Sully menciona que el colonialismo®
expresion del imperialismo que implica la formacion de nuevas comunidades en un territorio controlado por
estados externos, lo que resulta en la explotacion socioecondmica y el establecimiento de relaciones de dominacion
sobre la poblacion colonizada” (Sully, 2007, p 29). Aunque este control se ejerce principalmente en los ambitos
politico y econdmico tiene repercusiones también en lo social y cultural, pues presenta como superiores una serie
de creencias que legitiman y promueven el sistema del grupo dominante (Sully, 2007). Como resultado de este
proceso los colonizadores adquieren el poder de estudiar el pasado de culturas distintas a la suya, con ayuda de
especialistas y profesionales formados en epistemologias occidentales que aplican sus propios métodos y

conceptos, respaldados por la “objetividad” de la observacion y la ciencia®. Para el colonizado en cambio, este

proceso significa la fragmentacion sistémica de su mundo y en algunos casos la desconexién con su historia,

52 En el siguiente capitulo explicaré las repercusiones en términos culturales y de sistemas de conocimientos que implicé la colonizacion de
las culturas prehispdnicas en el actual territorio mexicano, y mas adelante reflexionaré sobre la factibilidad de considerar procesos de
descolonizacidn para la conservacién en México, dadas las circunstancias particulares de conformaciéon del patrimonio cultural en nuestro
pais.

53 A traves del proceso de colonizacion los europeos ganaron el poder de estudiar el pasado de los otros que eran distantes de ellos cultural
y geograficamente. Los antropdlogos y arquedlogos usaron epistemologias de occidente para revisar las practicas y vidas de los otros,
armados con los beneficios de la academia occidental, ensefiados en insituticiones de educacion superior y vendido a audiencias publicas.
Cuando los artefactos de otras culturas fueron puestas en los museos, se volvieron un simbolo de la habilidad europea de conocer y
controlar el mundo, pensamiento que sustenta al sistema colonial (Sully, 2013).
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paisaje, lenguaje, educacion, sistema cognitivo y espiritual (Sully, 2007), llegando a perder el control de su propia
cultura.

Coincidentemente, en el texto La conservacion colonial, Wijesuriya y Ndoro (2015) explican que el proceso de
colonizacidn, en paises africanos y asidticos, generd el desarrollo de una disciplina ajena a las necesidades y
dindmicas de las comunidades dominadas, en la que el manejo del patrimonio fue puesto al servicio de los
intereses de las élites blancas mientras que los locales sélo fueron considerados como trabajadores e informantes

(sin haber recibido nunca el crédito por su trabajo) (Wijesuriya y Ndoro, 2015).

Para el caso australiano, Denis Byrne sefiala que, una vez establecido el dominio colonial, las autoridades
britdnicas se esforzaron por limitar la visibilidad de la gente aborigen en el panorama nacional, asi como suprimir
cualquier aspecto de la cultura originaria considerado fuera de la misién “civilizadora”. Incluso fueron mds alla en
su objetivo de controlar los nuevos territorios, y comenzaron a resignificarlos culturalmente por medio de la
reescritura de su historia (Byrne, 2008). Este proceso ocurrid después de la ocupacion territorial, puesto que para
dejar de ser fordneos y empezar a ser ciudadanos, los recién llegados necesitaban que el paisaje contara su propia
historia®*. Es por eso que aun ahora en las comunidades rurales de Australia, la historia del asentamiento blanco

es conmemorada en los libros, los museos y los estudios gubernamentales sobre patrimonio local (Byrne, 2008).

Ademas, la colonizacién cultural implica un paulatino cambio en la interpretacién y el uso social de los recursos
patrimoniales: de ser en su mayoria lugares con implicaciones espirituales, religiosas y rituales son convertidos
comunmente en sitios arqueoldgicos reconocidos mas por sus valores estéticos, educativos, turisticos y
econdmicos. En términos practicos esta situacion genera que, al igual que los territorios, los recursos
patrimoniales se vuelvan inaccesibles para la poblacién local y queden bajo el control de las instituciones de la
autoridad colonial (Ndoro, 2018). Miriam Clavir al evaluar las colecciones de los museos canadienses reflexiona
que, en la mayoria de los casos, el campo de la conservacion refleja, “tanto en los principios como en la prdctica,
valores occidentales relacionados con las bellas artes y los tesoros arqueoldgicos en lugar de valores de creadores

no occidentales” (Clavir, 2002, p 29).

Conforme la definicion y proteccion del patrimonio fue quedando en manos de especialistas y el desarrollo de
regulaciones legales estuvo a cargo de instituciones gubernamentales, se forjé la idea de que la conservacion es
un asunto exclusivo del gobierno, o de ciertos sectores sociales (Wijesuriya, 2008). Algunos autores equiparan la
conservacién patrimonial del periodo de colonizacidn con el sistema establecido para la conservacidn de sitios

naturales en el cual el acceso, disfrute y estudio de todos los recursos fueron actividades exclusivas de la autoridad

54 situacion que ocurre en todo proceso de formacién identitaria en cualquier Estado-nacién, como explico en el capitulo 3.
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y ciertos grupos poderosos, mientras que las comunidades locales, quienes ancestralmente habian habitado la
zona, fueron percibidas como incapaces de entenderlo y menos aun de cuidarlo, por lo que no solamente se vieron
apartados del manejo de los sitios, sino que incluso fueron expulsadas de ellos. En este contexto fue que objetos
recuperados de los territorios convertidos en reservas y parques nacionales fueron llevados a museos alejados de
sus comunidades de origen. La ldégica tras esta estrategia de conservacién asumia que las comunidades
representaban una amenaza para su propio patrimonio, sin tomar en cuenta que ellas lo habian creado, usado y

cuidado mucho antes de la invasidn extranjera.

Los autores consultados han llegado a la conclusidn de que “la colonizacion fue un proceso decisivo para el inicio
de una gestion del patrimonio al estilo occidental, que introdujo impositivamente valores que eran totalmente
diferentes a las tradiciones de cuidado y preservacion de esas regiones” (Wijesuriya y Ndoro, 2015, p 138).

En la actualidad practicamente todos los paises antes colonizados han alcanzado su independencia, y aun cuando
el patrimonio cultural ha sido una carta fundamental en el subsecuente proceso de construcciéon de nuevas y
orgullosas identidades nacionales anteriormente socavadas, la mayoria de la legislacion sobre el patrimonio
continua siendo fiel a los sistemas de manejo introducidos durante la colonia. Lamentablemente, la independencia
y autonomia lograda en otros ambitos, no se ha reflejado cabalmente en el manejo de la herencia cultural por lo
que la incorporacién de las comunidades locales en la proteccidn y manejo de su patrimonio es una deuda
pendiente (Wijesuriya y Ndoro, 2015). La consecuencia, sefiala Webber Ndoro, es la continuidad de la
sobrevaloracion de los valores cientificos y las voces de los expertos en detrimento de los largamente marginados
valores y percepciones de las comunidades subalternas (Ndoro, 2018).

No obstante, es importante reconocer que los sistemas tradicionales de conocimiento y organizacién local
siempre encontraron maneras de resistir o de adaptarse, logrando pervivir hasta nuestros dias (Byrne, 2008).
Gamini Wijesuriya es muy claro al respecto, al explicar que el uso de un objeto cultural, en realidad nos estd dando
cuenta de la existencia incesante de una comunidad conectada, de la permanencia de las expresiones culturales
gue involucran al elemento patrimonial, asi como de una atencidn y cuidado hacia ese objeto que se prolonga
hasta nuestros dias (Wijesuriya, 2008). Este cuidado que la comunidad conectada ha promovido y garantizado a
través de sus métodos tradicionales se desarrolla gracias a la existencia de sistemas de conocimientos para la
manutencién, intervencion, renovacion y gestién de los elementos significativos (Wijesuriya, 2018, p 51), cuya
caracteristicas principales he referido en el inciso anterior.

Reflexiones como las anteriores han llevado a estos autores a sefialar la necesidad de decolonizar la disciplina. En
palabras de Dean Sully el proceso de decolonizacién en la disciplina de la conservacién es un “intento
autoconsciente de revelar las voces que yacen ocultas en los monumentos, archivos y artefactos que han sido

utilizados en occidente para objetivar nuestra relacion con el pasado” (Sully, 2007, p 223). Al tiempo que se
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propone “liberar la conservacion de occidente de su limitacidn/restriccion eurocentrista y provee una oportunidad
de una examinacion autorreflexiva de las circunstancias pasadas” (Sully, 2007, p 224). En términos culturales
reducir el eurocentrismo implica revelar y cuestionar los valores culturales del grupo dominante, para ser capaces
de aprender del otro y respetar su cultura. En términos estructurales, esto implica disminuir el poder de las
narrativas y practicas colonizantes para permitir la emergencia de nuevos discursos, que no estén confinados
solamente a los puntos de referencia occidentales (Sully, 2002). Para lograr la descolonizacion existen diferentes
caminos, que deben recorrerse desde el dmbito tanto tedrico como practico.

Respecto al ambito tedrico, es necesario comenzar por desmontar las percepciones de las culturas aborigenes
como tradicionales, atemporales y estaticas®, argumentos que sélo han servido para oprimirlas (Byrne, 2008).
Explica Byrne que histéricamente las sociedades occidentales han visto a las otras culturas como atadas a las
tradiciones e incapaces de innovar y cambiar sin afectar su identidad o autenticidad. Siempre se ha considerado
gue los cambios que ocurren en esas sociedades son forzados por condiciones adversas y no respuestas novedosas
de la gente que, “si bien no escogio ser colonizada, de todos modos es capaz de adaptarse ventajosamente a esa
nueva situacion y mantener su integridad cultural” (Byrne, 2008, p 16). Este cambio de percepcion implica dejar
de considerar mas auténticos o representativos de las poblaciones originarias, elementos culturales creados
previos a los procesos de conquista y colonizacién, e incluso dejar de considerar procesos de renovacién en el

patrimonio cultural como pérdidas o menoscabo de su autenticidad.

En cuanto a las acciones concretas encaminadas a lograr esta decolonizacidn, es notable que aquellas sociedades
que fueron dominadas y cuyos sistemas de tradicidn locales de conservacidn y cuidado del patrimonio fueron
anulados, han dado los primeros pasos. Por ejemplo, en Canada la legislacién va muy avanzada en ese sentido, ya
que se ha estipulado la obligacién del gobierno de consultar y respetar los intereses y preocupaciones de los
grupos indigenas al llevar a cabo cualquier actividad que pueda afectar sus derechos, entre ellos los derechos
sobre conocimientos tradicionales y de propiedad intelectual (Clavir, 1991). A raiz de eso, los museos han sido
“forzados” por estas leyes a reconocer diferentes filosofias sobre las colecciones y su cuidado, y actuar con respeto
a ellas (Clavir, 1991). En fechas més recientes el First People’s Cultural Council’® emitié las Recommendations for
Decolonizing British Columbia’s Heritage-Related Processes and Legislation®” (Schaepe, Nicholas y Dolata, 2020).
Por su parte en EUA las poblaciones originarias han conseguido importantes avances a nivel legislativo, en el que
recientemente se dictaron leyes que les permiten mantener el control sobre las excavaciones de los restos

humanos de sus ancestros, asi como de los objetos funerarios recuperados de ellas. En Asia y Oceania, como he

55 De hecho, hacia alld han apuntado las teorias antropoldgicas posmodernas vy criticas.
56 Consejo Cultural de las Primeras Naciones.
57 Recomendaciones para la Descolonizacién del Patrimonio de Columbia Britanica-Procesos Afines y Legislacion.
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referido anteriormente, la normativa de la conservacién ha avanzado hacia la consideracion y el respeto a los
diferentes contextos culturales, planteando el derecho de participacion, consulta, propiedad, uso y manejo que

las comunidades originarias deben tener sobre sus sitios y objetos patrimoniales.

Ante este panorama, considero que la aplicacidon de practicas y modelos decolonizadores en la conservacién
implica el respeto de formas anteriormente invalidadas en los procesos de entender, cuidar y utilizar los recursos
culturales. Es una propuesta que intenta construir espacios en los que las diversas poblaciones puedan hablar por
si mismas y contar sus propias historias, desde su perspectiva, en la forma que les parezca apropiada. Al hacerlo,
se expanden las oportunidades de crear discursos mds plurales que se contrapongan a los acercamientos
hegemodnicos existentes en el manejo de la historia y el patrimonio cultural; al tiempo que se construye una
resistencia a la imposicion de la epistemologia occidental y su forma de ver el mundo, intentando frenar la

apropiacién de la propiedad cultural e intelectual de otras culturas (Sully, 2007).

Un punto clave en la practica de la conservacién decolonizadora debe ser el establecimiento de una agenda guiada
por las comunidades locales, comprometida con las aspiraciones actuales de esas comunidades y enfocada en los

asuntos que son importantes para esas comunidades ahora (Sully, 2007), tema que abordo en el siguiente inciso.

1.3.3 Democratizar la conservacion

La intencion de democratizar la conservacién implica hacerla mas participativa para un mayor nimero de
personas. Este interés proviene, a mi juicio, de dos circunstancias. La primera es la certeza de que no es posible
lograr la conservacion del patrimonio sin incluir a la gente conectada con él (Ndoro, 2015; Wijesuriya, 2008). La
segunda es el sefialamiento, proveniente de comunidades subalternas o grupos originarios, de que el actuar de
las instituciones y profesionales del patrimonio muchas veces es indiferente, cuando no contrario, a las

necesidades de uso y permanencia que ellos tienen con sus bienes patrimoniales (Clavir, 2002).

El objetivo de democratizar la conservacién es que las comunidades participen en el proceso de producir y
conservar su patrimonio, permitiéndoles determinar qué quieren conservar y cdmo desean hacerlo (Sully, 2002).
La democratizacidn aspira a que cada comunidad ejerza el derecho de participar como quiera participar>® (Clavir,

2002).

No existen recetas o métodos infalibles para lograr una conservacion patrimonial capaz de incluir a los distintos

grupos sociales en las diferentes etapas del proceso, pues factores particulares entran en juego en cada caso. No

58 Clavir menciona que no todos los objetos que pertenezcan a grupos originarios necesitan ser tratados de formas diferentes, y propone
establecer “niveles de tratamiento” y actitudes hacia ciertos objetos que si lo requieran (Clavir, 2002). Esta propuesta también ha surgido
en el campo de la restauracién mexicana (Schneider, 2018), como explicaré mas delante.
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obstante, los autores consultados coinciden en sefialar que los procesos de participacion deben de contemplar al

menos dos fases: el didlogo y la negociacién, llevados a cabo en un ambiente de respeto y buena disposicion.
1. Didlogo

Para lograr una conservacion participativa se requiere que la inclusién de actores sociales interesados en la
conservacién ocurra en todas las fases del proceso, desde identificar los lugares y objetos con significado cultural,
reconocer valores y delinear limitantes, hasta desarrollar e implementar estrategias de conservacién (Ndoro,
2015). Asi, una genuina conservacién participativa prevé la colaboracién de las comunidades conectadas como un

proceso transversal y no Unicamente como una fase dentro de la investigacion o difusién de los alcances.

Denis Byrne acota la pertinencia de identificar actores claves dentro de la comunidad con los cuales establecer un
proceso de didlogo, refiriendo que deben ser gente conocedora, preferentemente habilitados por sus propias
comunidades para hablar en representacion de ella respecto al cuidado que requieren sus objetos culturales y sus
necesidades de uso. Por medio de este didlogo se espera identificar y respetar métodos tradicionales propios para

el cuidado de los objetos sagrados e importantes con los que cuenta cada grupo social (Byrne, 2008).

El especialista en conservacién debe tener presente que el didlogo respetuoso es por naturaleza bidireccional, y
aspira al intercambio de ideas y el enriquecimiento mutuo, por lo que conceptos como el de “educar a las
comunidades” en la conservacién de su patrimonio no tienen cabida. Al respecto, Byrne afirma que mas que
actividades para educar a la poblacién en temas patrimoniales, los profesionales deben propiciar la generacién de
espacios en los que existan la oportunidad de que la comunidad descubra y participe en la conservacién de su

patrimonio (Byrne, 2008).

Para que dicho didlogo pueda ocurrir, es importante tener en cuenta que cada grupo social (tanto la poblacidn
local como los especialistas) se expresa en términos especificos respecto al patrimonio, por lo que debera
trabajarse conjuntamente para construir un lenguaje comun sobre el que construir entendimiento y acuerdos,

gue incluya las concepciones e ideas de ambos grupos (Byrne, 2008).
2. Negociacion

Asumiendo que cada comunidad puede tener distintas interpretaciones sobre el patrimonio y la forma en que
debe ser usado y cuidado, el proceso de conservacion se vuelve un campo de negociacién (Avrami, 2000; De la
Torre 2002; Sully, 2007). Esta negociacién en contextos de diversidad cultural implica, entre muchas otras cosas,

gue los conservadores consideren la estructura epistémica y organizacional de la comunidad local en sus procesos
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de intervencidn y gestidn, en lugar de limitarse a aplicar los lineamientos establecidos por la profesién occidental

institucionalizada (Sully, 2007).

Un punto fundamental a tener en cuenta es que los valores que los profesionales de la conservacidn asignan a los
objetos culturales pueden no ser compartidos por los usuarios pertenecientes a grupos originarios, cuyos propios
valores son igualmente histéricos y culturalmente fundamentados (Clavir, 2002). Byrne nota que si la critica al
valorinherente es llevada a sus Ultimas consecuencias es necesario conceder que las comunidades no especialistas
tienen el mismo derecho de significar los lugares y los objeto tal como lo hacen los expertos, y ambas
significaciones deben considerarse validas (Byrne, 2008). En general, los conservadores aceptan que los bienes o
sitios con los que trabajan sean interpretados y usados como la comunidad lo requiera, pero las situaciones
problematicas se presentan cuando alguna de las practicas que la comunidad realiza con los bienes culturales
dafia o deteriora la materia. En tales circunstancias serd necesario establecer procesos de negociacion en los que
los criterios de ambos grupos sean escuchados y se construyan soluciones lo suficientemente satisfactorias para
ambos®®. Me parece importante sefialar que no corresponde al restaurador emitir juicios de valor respecto a
distintas practicas o significados atribuidos a los objetos, sino buscar que, con las decisiones de intervencion,
puedan seguir existiendo todas las posibles interpretaciones y usos que distintos grupos sociales quieran darle.
En caso de que esto no sea posible, la decisidon de qué aspectos conservar deberd tomarse por medio de un

acuerdo entre los grupos interesados.

También es importante mencionar que un trabajo de conservacion verdaderamente democratico puede requerir
de diferentes procesos de rendicién de cuentas en el que los profesionales de la conservacidn sean monitoreados

por supervisores o mentores de los grupos comunitarios involucrados (Sully, 2007).

Los autores consultados coinciden en reconocer que cada caso particular marcara sus propias pautas y que no es
posible tener aun todas las respuestas ya que ciertamente, son esfuerzos y modelos en construccién, pero
consideran muy positivo que estos nuevos planteamientos alienten a los profesionales a escuchar, aprender y
pensar profundamente el objetivo principal de su trabajo. De lo contrario, el desinterés por las distintas
interpretaciones que tiene el patrimonio, asi como el dominio de un Unico sistema para preservarlo continuara
significando una “pérdida en la oportunidad de desarrollar un discurso creible de la conservacion y de incorporar

lecciones locales” (Wijesuriya, 2008, p 234).

59 En algunos casos concretos serd necesario retomar estrategias y herramientas de la negociacidn de conflictos. En este trabajo no se
abordara ese tema, pues excede los objetivos de este.
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Como argumentaré en los siguientes capitulos, algunos de los planteamientos mas actuales y criticos del enfoque
social de la conservacion son coincidentes con la propuesta latinoamericana de interculturalidad, lo que permite

tender puentes entre ellas (tema del capitulo 6).
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Capitulo 2. Conservacion con enfoque social en México: propuestas

actuales para trabajar en comunidades indigenas.

Una vez revisadas las propuestas actuales de la conservacidn con enfoque social en el ambito internacional, en las
siguientes paginas ofrezco un panorama por la disciplina de la conservacidon en México. La separacién del dmbito
internacional y el nacional, obedece a razones practicas de esta investigacion y no implica que se desarrollaran de
forma distante pues, de hecho, la profesionalizacién de la conservacién en México fue posible gracias al apoyo de
organismos internacionales; si bien, como explico a lo largo de este capitulo, el contexto mexicano siempre tuvo
sus particularidades. Para el desarrollo de esta seccion fue fundamental la consulta de tres trabajos de grado de
restauradoras que también se interesaron por investigar el desarrollo del enfoque social en la disciplina de la
conservacién en México: Eugenia Macias (2000), Giovanna Jaspersen (2010) y Marilyn Ortiz (2020), cuyas
reflexiones resultaron muy valiosas para la presente investigacidn, aunque he de mencionar que el foco puesto
en la busqueda del tratamiento a la diversidad cultural es un aporte novedoso de este trabajo. Este capitulo
pretende ofrecer un estado de la cuestién de la conservacién con enfoque social que ha desarrollado el INAH con
patrimonio vinculado a comunidades indigenas, por medio del estudio de cuatro proyectos ejecutados en los

ultimos 10 afios.
2.1 Antecedentes

Desde su creacion en 1939 el Instituto Nacional de Antropologia e Historia ha tenido como una de sus tareas
principales la conservacion y restauracién del patrimonio cultural. Thalia Velasco ha mencionado que, en sus
inicios, la conservacion “estuvo muy influenciada por la corriente de rescate patrimonial centrada en los
monumentos arqueoldgicos como estandarte de la mexicanidad” (Velasco, 2012, p 103), lo cual concuerda con el

proceso de construccién del patrimonio que menciono en el capitulo 3.

El primer paso para la profesionalizacion de la disciplina se dio en 1962 con la creacion del Departamento de
Catdlogo y Restauracion de Patrimonio Artistico en el Ex Convento de Churubusco (cede de la actual Coordinacién
Nacional de Conservacion del Patrimonio Cultural del INAH), debido en gran medida a la iniciativa y gestion de
Manuel del Castillo Negrete. Un par de afios mas tarde ocurrid un suceso fundamental para la consolidacién de la
restauracién en México: la creacion del Centro Regional Latinoamericano de Estudios para la Conservacién de
Bienes Culturales, producto del acuerdo firmado en 1967 entre la UNESCO y el gobierno mexicano.

Por esta razdn, la disciplina de la conservacion en México se profesionalizé a partir de una tendencia por adoptar

criterios y normativas establecidas en el seno de paises occidentales, de donde provenian tanto los especialistas
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como la literatura al respecto. Especialmente la corriente de la restauracidn critica y los postulados brandianos®°
tuvieron una gran repercusion en la conservacidon en México®?.

En 1972 se establece la normativa que actualmente protege el patrimonio arqueoldgico, histérico y artistico en
México: la Ley Federal de Monumento y Zonas Arqueoldgicas, Artisticas e Histdricas cuyos alcances en materia
de lineamientos de conservacion y restauracion se limitan a sefialar la tutela y jurisdiccién del INAH sobre los sitios
y monumentos arqueoldgico e histérico y del INBA sobre los monumentos artisticos. Respecto al papel que tiene
las comunidades usuarias del patrimonio, esta legislacién es bastante parca, reconociendo sélo obligaciones para
los propietarios de los inmuebles®? y sanciones para quienes “dafien o destruya un monumento arqueoldgico,
artistico e histérico” (art. 52, LFMZAAH, 1972). Es un su Reglamento (1975) en el que aparece la figura de grupos
o0 asociaciones de la sociedad civil®® que coadyuvan con el INAH en la conservacion del patrimonio a través de la
corresponsabilidad, quienes pueden recibir autorizacién del instituto competente para: |.- Auxiliar a las
autoridades federales en el cuidado o preservacién de zona o monumento determinado; Il.- Efectuar una labor
educativa entre los miembros de la comunidad, sobre la importancia de la conservacion y acrecentamiento del
patrimonio cultural de la Nacién; lll.- Proveer la visita del publico a la correspondiente zona o monumento; IV.-
Hacer del conocimiento de las autoridades cualquier exploracidn, obra o actividad que no esté autorizada por el
Instituto respectivo; y V.- Realizar las actividades afines a las anteriores que autorice el Instituto competente (Art.
1°, Reglamento de la LFMZAAH, 1975).

En 1976, se firmé la Carta de México en Defensa del Patrimonio Cultural, resultado de la Reunién Internacional
sobre la Defensa del Patrimonio Cultural como Reencuentro con la Solidaridad Social y la Unidad Social, celebrada
en el Museo Nacional de Antropologia cuyo contenido resulta interesante para la presente investigacién. Si bien
se trata de un documento muy breve y poco argumentativo, me parece que refleja el surgimiento de importantes
preocupaciones respecto a la problematica particular que enfrentaba la conservacion del patrimonio cultural en
el contexto mexicano. Ademas, en este documento existe referencia explicita a los pueblos indigenas y su

patrimonio®, resaltando su papel como salvadores de la sociedad mexicana ante las embestidas de la

%0 De hecho, hasta hace muy pocos afios, la materia de “Teoria de la Restauracidn” impartida en la ENCRYM revisaba casi exclusivamente
el texto que lleva el mismo nombre, del autor especialista en estética italiano, Cesare Brandi, publicado en 1967.

61 Aunque la teoria desarrollada por Césare Brandi fue generada especificamente para las obras de arte, en México sus postulados fueron
modificados y adaptados para utilizarse como guia de las intervenciones de restauracién de todos los monumentos inmuebles, incluidos
los arqueoldgicos (Velasco, 2012).

62 En el articulo 6° establece el deber de conservarlos y restaurar los, previo aviso y autorizacién de los institutos correspondientes.
Mientras que en el articulo 22° se establece para los propietarios el deber de registrarlos ante la Federacion y en 25° se establece el
deber de avisar sobre los actos traslativos de dominio (FLFMZAAH, 1972).

63 En el texto referidas como “asociaciones civiles, juntas vecinales o uniones de campesinos” (Art. 1°, Reglamento de la LFMZAAH, 1975)
64 Esta mencidn es acorde con el contexto histérico de los afios setenta, década en la que se hicieron fuertes cuestionamientos a la situacién
de dominacién tanto econémica como cultural que vivian los pueblos indigenas. Particularmente en los paises de América del Sur, se
llevaron a cabo reuniones entre antropdlogos e indigenas de las cuales emanaron importantes documentos, conocidos como Declaracion
de Barbados | (1971), 1l (1977) y 11l (1993) (Ver capitulo 4).Tanto en las Declaraciones de Barbados como en la Declaracién de México en
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modernidad, aunque paraddjicamente sigue reservando para ellos un papel de receptores de las iniciativas del
Estado®.

Un par de décadas mas tarde el desarrollo de la conservacién con enfoque social en México se vio favorecido por
un ambiente internacional marcado por politicas publicas que comenzaron a considerar a la cultura como un
factor decisivo para el desarrollo comunitario sustentable (recordemos que anteriormente el paradigma del
desarrollo se centraba casi exclusivamente en la consideracion de aspectos econémicos). Fue clave también la
tendencia internacional de las disciplinas antropoldgicas a oponerse al uso meramente econdmico del patrimonio
cultural y natural (Schneider, 2010). En México tomaron mucha fuerza las reflexiones en torno al patrimonio local
y su relevancia en un pais que comenzé a reconocerse y reivindicarse como multicultural y multiétnico.

Al mismo tiempo, el panorama del patrimonio cultural de México en las ultimas décadas del siglo XX revelaba una
abrumadora cantidad de patrimonio cultural resguardado en comunidades marginadas, en condiciones de
descuido y abandono, que fue percibido por los especialistas como “desvaloralizado”. Esta situacién, era
consecuencia de la falta de atencidn por parte de las instituciones estatales de conservacion, las cuales habian
dirigido sus esfuerzos casi exclusivamente a la atencién de los grandes monumentos arqueolégicos e histéricos.
Ademads, los especialistas tomaron conciencia del fracaso de muchos de los trabajos de restauracidon de bienes
culturales, en los que se invertian grandes capitales humanos y financieros y una vez que eran devueltos a sus
comunidades comenzaban nuevamente a deteriorarse puesto que las personas en contacto con esos bienes
desconocian los procesos necesarios para preservar en buen estado su materialidad (Jaspersen, 2010; Schneider,

2010).

Estas situaciones, aunadas a la certeza de que “la falta de relacidn entre los profesionales de la conservacion y los
habitantes de las poblaciones marginadas generaba un vacio en el acto mismo de la restauracion: al no existir
una relacion clara entre lo que “significaban” los bienes y el acto de preservarlos” (Schneider, 2010, p 217), forjaron
en los afos 90°s un discurso de la conservacion muy ligado con aspectos sociales de indole nacionalista que
buscaba atender las particularidades del contexto mexicano para generar una conservaciéon adecuada al
panorama nacional (Hebert, 2009). Esto se reflejo tanto en los aspectos técnicos como en el enfoque tedrico. En
el primer rubro se impulsé el rescate de materiales y técnicas tradicionales utilizados en la elaboracion de los

bienes culturales, entre ellos la cal viva, los mucilagos, la baba de nopal, la construccién con tierra, la cafia de maiz,

defensa del patrimonio cultural, referida en este texto, se hace hincapié al derecho que tienen los pueblo indigenas de expresar libremente
su propia cultura y vivir de acuerdo a ella y la responsabilidad del Estado para garantizar que esto sea posible.

55 pues si bien reconoce como fundamental que los grupos indigenas tomen conciencia del valor de su tradicién cultural, afirma que esto
se lograra a partir del desarrollo de profundos estudios de especialistas en los que la comunidad deberd participar, y a la que le seran
devueltos la documentacidén y resultados generados.
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entre otros (Hebert, 2009)%. Respecto a los enfoques tedricos se desarrollaron metodologias de trabajo aplicables
a la conservacion del patrimonio en comunidades rurales, a saber: la conservacidn integral y la educacion social

para la conservacién, que explico en las siguientes lineas.

2.1.1 Laconservacion integral
e La Subdireccion de Proyectos Integrales de Conservacion con Comunidades (SPICC)

El primer intento institucional por generar una conservacidon que tomara en cuenta las necesidades de las
comunidades usuarias del patrimonio en México se dio con la llamada Conservacidn Integral®. Este enfoque se
aplicé dentro de los proyectos CID (Conservacién, Identidad y Desarrollo), implementados desde la Subdireccidon
de Proyectos Integrales (SPICC)®® creada en 1995 en la entonces Coordinacién Nacional de Restauracion del
Patrimonio Cultural (CNRPC) del INAH. La conservacién integral se convirti6 en una importante propuesta
institucional de conservaciéon al interior del INAH y sentd las bases para todos los planteamientos que

posteriormente se desarrollaron en la disciplina respecto al trabajo con comunidades.

En sus inicios, sus planteamientos fueron una verdadera ruptura con la forma en que tradicionalmente se ejercia
la conservacién del patrimonio puesto que los restauradores asumieron un posicionamiento con fuertes cargas
ideoldgicas y con compromisos sociales muy complejos. Este enfoque partia del andlisis del estado de “abandono”
o grave deterioro en que se encontraba el patrimonio cultural en localidades rurales y marginadas atribuyéndolo
principalmente, y de forma errdnea seguin lo explico mas adelante, a las condiciones socioeconémicas poco
favorables que prevalecian en dichas comunidades. Asi lo deja ver el restaurador Jaime Cama al afirmar que las
poblaciones con condiciones de rezago social y econémico “se preocupan sélo por subsistir, lo que lleva a que el

patrimonio cultural les sea totalmente ajeno o les resulte un obstdculo para alcanzar la “modernidad” o bien lo

66 Este cambio no se debe exclusivamente a razones tedricas sino a que el uso indiscriminado de algunos materiales novedosos de
naturaleza sintética durante las décadas previas comenzaba a mostrar problematicas en la restauracion de monumentos y bienes antiguos
(Hebert, 2009).

67 Resulta pertinente aclarar que el enfoque de la conservacidn integral en México esta desligado de las implicaciones que tiene en otros
paises. Por ejemplo, en Italia la conservacién integral, también llamada “pan-conservacionismo”, desarrollada en los afos 70’s cuyo
principal representante es Marco Dezzi Bardeschi, retoma las ensefianzas de Ruskin y busca una estricta conservacion de la autenticidad
de la materia retrasando o ralentizando el proceso natural de deterioro y de degradacién, a partir de la aplicacion de metodologias
cientificas actuales (Gonzales Varas, 2013). Coincidentemente, Martinez Justicia, refiere que el Unico fin de la conservacion integral es
“asegurar la conservacion de la autenticidad material, fijada en las caracteristicas materiales de la obra” (Martinez Justicia, 2008, p 320).
En México el término de conservacidn integral se utiliza frecuentemente en el discurso patrimonial, aunque no siempre con las mismas
implicaciones. Su uso abarca una gradiente de posturas que van desde las mas radicales que consideran que la conservacién no es un fin
en si mismo si no que debe ser una herramienta de transformacién social (que es la que se analiza en este apartado), a las mas moderadas
y recientes que lo utilizan para referir enfoques dentro de la conservacién que abordan el estudio del bien cultural desde distintas
disciplinas, tanto de las ramas sociales como de las ciencias exactas, en este caso el término integral es utilizado para referir la
multidisciplina.

58 En ese entonces bajo la direccion de la restauradora Luz de Lourdes Hebert.
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miran como un recurso econdémico complementario, valordndolo en virtud del beneficio econdmico que pueden

tener de venderlo” (Cama, s/f%, p 20).

Incluir una visidn critica de la problemadtica que enfrentaban las comunidades rurales del pais, llevé a los
especialistas mexicanos a concebir la disciplina de la conservacién como una herramienta para construir nuevas
realidades, en las que a partir de la valoracién, reapropiacion y puesta en uso de las herencias culturales se
fomentaran procesos de reforzamiento identitarios, que llevaran consecuentemente al mejoramiento de las

condiciones de vida de los habitantes de dichas comunidades (Pérez de Cuellar, 1997).

Este enfoque centrd sus planteamientos en “la relacidn indisociable de la conservacion del legado cultural con la
identidad de los grupos sociales y las posibilidades de evolucion hacia una mejor calidad de vida” (Cruz, 2009, p

29), de ahi los tres ejes que lo fundamentaron: conservacién, identidad y desarrollo.

Bajo esta perspectiva se considerd que el desarrollo de proyectos de conservacién que solamente se abocaran al
rescate de los bienes patrimoniales sin trabajar en mejorar las condiciones de vida de la poblacion (por medio del
aprovechamiento de los recursos culturales de los que disponian) era infructuoso. De este razonamiento es que
se desprenden afirmaciones como la siguiente: “para lograr una conservacion del patrimonio cultural exitosa a
largo plazo resulta primordial el rescate de la capacidad productiva de las comunidades que lo han perdido todo:
de alguna manera, el orgullo por el pasado cultural serd el impulsor de proyectos que puedan mejorar su calidad

de vida” (Monteforte, 2009, p 291).

En los testimonios de los restauradores involucrados en la planeacidén y ejecucién de proyectos integrales es
posible percibir el enfoque culturalista que comenzaba a permear todas las discusiones en torno al desarrollo en
las Ultimas décadas del siglo XX, asi como los remanentes de un discurso indigenista, que coloca a las poblaciones
rurales como potenciales sujetos de ser redimibles por medio de su herencia cultural. Sirva de ejemplo, las

siguientes palabras del restaurador Jaime Cama:

retomar los origenes de las comunidades en conflicto, analizarlos y traducirlos a formas que puedan ser
comprensibles para los miembros de éstas, seguramente permitird que tomen conciencia de la importancia
de su pasado cultural, al tiempo que los ayude a entender que el asumir esa realidad, puede devolverles el

espiritu que movid a sus ancestros a ser lo que fueron’ (Cama, s/f, p 15).

69 A partir de esta cita, todas aquellas que presenten las siglas s/f fueron tomadas del no. 7 de la publicacién el Correo del restaurador, cuya
version digital fue consultada para este trabajo sin que figurara en ninguna parte de la publicacién el afio en que fue escrita. Se sabe que
la publicacién digital del boletin interno de la CNCPC El correo del restaurador inicié en el afio 1996 y terminé una década después, con un
total de 11 numeros, por lo que se infiere que el numero 7 puede corresponder al afio 2002.

70 Ciertamente encuentro en esta cita una gran similitud con las ideas de Gamio, que explicaré en el capitulo 4.
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Bajo esta perspectiva, la conservacion integral desarrollada desde la CNRPC buscaba que la conservacién y
restauracién del patrimonio cultural “se convirtiera en un recurso mds para el desarrollo del pais”’* (Hebert, 2009,

p 175).

Es decir, en un razonamiento un tanto reduccionista, se planteaba que la razdén por la cual el patrimonio se
encontraba deteriorado era porque la poblacidon que lo resguardaba se encontraba en situaciones sociales y
econdémicas desfavorables, con altos indices de pobreza, marginacion y migracién y con pocas oportunidades para
desarrollar actividades econdmicas que les permitieran acceder a una mejor calidad de vida. La apuesta era que,
a través de la conservacion integral del patrimonio cultural, se desencadenaran procesos comunitarios que
fomentaran en los individuos de las comunidades un orgullo identitario que les permitiera vencer las situaciones
adversas y utilizar su legado cultural como recurso para alcanzar el desarrollo. Evidentemente fueron muchas las
implicaciones de establecer objetivos tan ambiciosos para la conservacion patrimonial. Uno de los principales
retos fue hacer que una institucidon dedicada a la conservacion del patrimonio cultural fuera capaz de planeary
ejecutar exitosamente programas de desarrollo social en comunidades con importantes rezagos socioecondmicos,
aun cuando éstos se basaran en el aprovechamiento de sus recursos culturales. Para enfrentar este enorme reto
se conformaron redes de trabajo con instituciones y especialistas dedicados a diversos dmbitos del desarrollo
social, econdmico y cultural, quienes fueron invitados a sumarse a los proyectos de conservacién estableciendo
sus propias propuestas de trabajo en el campo de su especialidad (Macias, 2005). Esto implicé que, paralelo al
proceso de restauracion de los bienes culturales, se planearan y ejecutaran proyectos y actividades que
estimularan el desarrollo de la comunidad en otros dmbitos, como la recuperacién de tecnologias tradicionales,
la transmisidon de oficios y algunos procesos de capacitacidon en diversos temas (relacionados con las tareas
técnicas de restauracion, la gestidn de proyectos comunitarios de desarrollo, la generacion de actividades
econdmicas, entre otros); todos ellos buscaban que los habitantes de las comunidades contaran con mas

herramientas para revertir los procesos de desigualdad social en los que se encontraban (Schneider, 2010).

Interesantes y muy completos estudios existen ya sobre los proyectos de restauracién que se desarrollaron bajo
este enfoque (Macias, 2000 y 2005; Jaspersen, 2010; Ortiz, 2020), siendo los casos mas estudiados y
documentados los siguientes: el Proyecto Integral para la Conservacién y Desarrollo de Santo Domingo Yanhuitlan
en Oaxaca (proyecto piloto desarrollado entre 1995 y 1999), el Proyecto Integral para la Conservacién de la pintura

rupestre de Oxtotitlan (Cruz, 2009) y el Proyecto Integral de atencién a las capillas familiares de San Miguel Ixtla

7! Dice Luz de Lourdes Hebert: “El patrimonio cultural es un recurso para el desarrollo, siempre y cuando no se entienda como bienestar,
estrictamente, econémico o social, sino como una forma de alcanzar una existencia mds plena” (Hebert, s/f, p 52).
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(Schneider, 2001). Tras consultar las reflexiones derivadas de ellos me permito sefialar 3 objetivos que tuvieron
en comun, respecto a la relacidn patrimonio-comunidad. En primer lugar, existia un profundo interés por conocer
los usos que la comunidad daba a su patrimonio, asi como los significados que se le atribuyen. También se buscaba
concientizar a los habitantes de las comunidades sobre la importancia del patrimonio que resguardaban,
buscando generar un sentimiento de orgullo por su herencia cultural que les ayudara a fortalecer el arraigo a su
localidad. Por ultimo, estos proyectos integrales aspiraban a que la comunidad se comprometiera en la
conservacién de su patrimonio convirtiéndose en actor clave en ese proceso, generando un sentido de
corresponsabilidad en la poblacién que asegurara la conservacidon del patrimonio cultural a largo plazo,
especialmente una vez que se terminaran las labores de restauracién y los bienes intervenidos quedaran
nuevamente en uso y resguardo de su comunidad. Esta corresponsabilidad tenia también implicaciones en el
ambito econdmico, pues se esperaba que la comunidad costeara una parte del monto total de la restauracién, en

un intento por romper con el asistencialismo prevaleciente en todos los programas de dependencias estatales’?.

Al tratarse de una etapa de experimentacién en la que los replanteamientos y reflexiones tedricas se desarrollaban
a la par de las acciones en campo, y si bien es cierto que la conservacion integral se establecié como una politica
institucional en la CNCPC”3, es importante precisar que cada uno de los proyectos ejecutados en esta época bajo
esta nueva concepcidn de la disciplina funcionaba con independencia metodoldgica’, por lo que existen
diferencias sustanciales entre ellos’®, tanto en los objetivos planteados como en los logros obtenidos. El andlisis
de cada uno de los proyectos que se plantearon con este enfoque escapa por mucho a los alcances de esta tesis
(cfr. Ortiz, 2020; Jaspersen, 2010; CNCPC; 2015; CNCPC, s/f); no obstante, a manera de ejemplo nos detendremos
en algunas consideraciones relevantes del Proyecto de San Miguel Ixtla (Schneider, 2001; Jaspersen, 2010; Ortiz,
2020). Iniciado en 1997 en respuesta a una solicitud expresa de la comunidad por conservar sus capillas familiares,
las aportaciones de este proyecto, segun Giovanna Jaspersen (2010), se fueron fundamentalmente tres: a) el
establecimiento de una etapa de aproximacion a la comunidad (previa a los trabajos de intervencion) que

posibilitd el estudio de las condiciones reales y de las expectativas de la comunidad en torno a la restauracion.

72 Aun cuando en la dltima década del siglo pasado el INAH (y todas las dependencias federales) contaban todavia con una solidez
econdmica que ahora es impensable.

73 Algunos especialistas han hecho hincapié en el fuerte impulso que daba a la conservacion integral, el entonces director de la CNCPC,
Luciano Cedillo, sefialando este interés personal como uno de los pilares que sostuvieron esta politica institucional (Noval, 2019; Schneider,
2019 citadas en Ortiz, 2010)

74 Para conocer a detalle los procesos metodoldgicos que implementaron los Proyectos integrales recomiendo revisar los informes
derivados de cada uno de ellos, asi como los textos de Eugenia Macias (2000 y 2005), y Luz de Lourdes Hebert (s/f).

75 Son seis los proyectos desarrollados desde la CNRPC bajo el enfoque de proyectos integrales: Yanhuitlan, en Oaxaca; San Miguel Ixtla, en
Guanajuato; Tlalpujahua y Tupataro, en Michoacan; Tepetlixpa, en el Edo. De México, y Xochimilco en la Ciudad de México (Ortiz, 2019)
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Derivado de ello es que se tuvo una comprension clara de los subgrupos que integraban la comunidad, lo que
permitid disefiar estrategias para trabajar con cada uno de ellos (de hecho este proyecto fue pionero en el trabajo
con los nifnos, transmitiendo de forma ludica temas referentes a la apreciacion y cuidado de su patrimonio
cultural); b) el establecimiento de mecanismos de toma de decisiones compartidas, entre los conservadores y el
Comité de Restauracién de las Capillas de Ixtla (conformado previamente a la intervencion de la CNCPC); y c) la
incorporacién de restauradores en formacién en las temporadas de trabajo de campo (alumnos de la ENCRYM y
la ECRO), con lo que se logrd que las nuevas generaciones de profesionales de la conservacion se familiarizaran

con el trabajo con comunidades.

Para los fines de esta investigacidn, retomo lo que me parecen grandes aciertos de este periodo de la disciplina
en Meéxico, asi como algunos aspectos problematicos. El primer punto positivo fue el compromiso que
establecieron los especialistas de la restauracidon con los grupos humanos que le dan sentido a los bienes
patrimoniales. Esto habla de especialistas que se preocupan por entender a los bienes culturales dentro de su
contexto, y da cuenta de la intencién de adecuar la conservacién al panorama nacional, enfocandose en la
diversidad y complejidad de sus problematicas, generando cambios muy importantes en la operatividad de los
proyectos de conservacion. Uno de los que me parecen mas notables fue la articulacion de sélidas redes de trabajo
interdisciplinario, gracias a las cuales se logré una comprension integral del objeto de estudio (que ciertamente
dejo de ser el patrimonio cultural para convertirse en la comunidad que lo albergaba). Ademas, estos cambios
significaron un profundo replanteamiento del quehacer de los conservadores y de cierto modo un
posicionamiento politico, social y econdmico del quehacer profesional. Ortiz (2020) considera que, como parte de
estas reflexiones se comenzd a reconocer “el papel hegemdnico que puede ejercer el conservador-restaurador”
(Ortiz, 2020, p 37) en tanto agente institucional, lo que derivé en ejercicios criticos de autoevaluacién del quehacer

profesional.

Otro de los cambios mas significativos se dio en el perfil del restaurador, que dejé de ser Unicamente un
especialista en procesos técnicos para convertirse en un promotor cultural y social, quien a través de la promocidn
de labores de conservacién de bienes culturales buscaba impulsar el desarrollo socioecondmico de una
comunidad. Resultado de estas experiencias es que el restaurador se involucrd en acciones de gestion, tomando
un papel de intermediario entre la comunidad y otras instancias gubernamentales e internacionales (Macias,

2005; Jaspersen, 2010).

Por otro lado, la inclusién de un gran nimero de actores sociales en los proyectos integrales de conservacién
reforzd la nocidon de que la conservacion de la herencia cultural es una responsabilidad compartida entre la

sociedad civil, las instituciones académicas y las instancias del estado. Al respecto, Sandra Cruz (coordinadora del
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Proyecto Integral para la Conservacion de la pintura rupestre de Oxtotitlan) sefiala como logros en el
involucramiento de la sociedad civil en la conservacion de su patrimonio la conformacién de grupos coadyuvantes,
comités y patronatos’® de conservacién, asi como el surgimiento de promotores culturales dentro de las

comunidades (Cruz, 2009; Hebert, s/f).

En el ambito metodoldgico y técnico de la restauracién, se dieron también cambios. En primer lugar, la estancia
prolongada de los restauradores en una comunidad (como parte de los proyectos de intervencion in situ) asi como
la conciencia de que la comunidad conectada era un actor clave dentro de la conservacién, permitid una
convivencia estrecha con los habitantes de cada localidad y el establecimiento de lazos de confianza que facilitaran
la inclusidn de los restauradores en las actividades rituales y significativas desarrolladas alrededor de los objetos
culturales. De este modo los especialistas pudieron observar, estudiar y registrar los usos y significados que tienen
los objetos que van a restaurar, lo que en muchos casos ayudd a comprender la dindmica de deterioro que
presentan los bienes y se convirtié en una guia para generar intervenciones y propuestas de conservacion acordes
con los usos y el contexto de resguardo de las piezas. Esto derivé en la generacidn de criterios de conservacion
“adaptados” a las condiciones de la comunidad, a la par del desarrollo de innovaciones técnicas y metodoldgicas
en los tratamientos de intervencién para los bienes culturales en uso en comunidades (Macias, 2005). Ademds,
dentro de los proyectos de conservacion integral se comprobaron las ventajas que ofrecia realizar intervenciones
de forma gradual, posibilitando la estancia de la institucidon en una misma comunidad por periodos intermitentes
a lo largo de varios afios con la aspiracién de generar un proyecto sustentable, es decir se esperaba que la
comunidad se apropiara de él y que lo continuara con sus propios medios una vez que la CNCPC concluyera su

participacién (Macias, 2005; Cruz, 2009).

Las buenas y ambiciosas intenciones que se desbordaron en los primeros proyectos integrales fueron afinandose
sobre la marcha, debido tanto a los resultados de la experiencia en campo como a la intensa reflexiéon que se
suscitd al interior de la CNCPC. Estas situaciones provocaron importantes modificaciones a los planteamientos

iniciales.

En primer lugar, si bien la inclusion de multiples instancias generaba un enriquecimiento en todos los ambitos del
proyecto y la definicion de objetivos de mayor alcance, en términos operativos y de coordinacién resultaba
altamente problematica, especialmente cuando una institucion sin experiencia en la materia (como lo era la

CNCPC) se colocaba a la cabeza de una red tan amplia y compleja de trabajo. Sucedio en ciertas ocasiones que el

76 Especialmente en el proyecto integral de Yanhuitlén el papel del patronato fue muy importante. Luz de Lourdes Hebert menciona que
“el patronato es la instancia que asume el proyecto comunitario, dejando a la Institucion como un asesor o un organismo de apoyo. Esto
significa que en un periodo de tres afios deben crearse las condiciones para continue el proyecto con las autoridades, sin las autoridades o
pese a ellas” (Hebert, s/f, p 56).

52



trabajo llegaba a desarticularse y cada una de las instancias participantes comenzaba a trabajar por su lado,
“confundiéndose los objetivos generales del proyecto con los especificos de cada drea” (Macias, 2005, p 148). El
balance final de esta situacién mostré que por plantear proyectos integrales para comunidades se perdié de vista

el énfasis en la consolidacion del cardcter integral de la conservacion (Macias, 2005).

Por otro lado, al no establecer indicadores para evaluar los resultados en el desarrollo comunitario que perseguian
estos proyectos, fue imposible comprobar si estos se lograron o no (ninguno de los textos consultados menciona
datos cuantificables al respecto). Es posible inferir que los objetivos planteados eran demasiado optimistas en
cuanto al papel que tiene la conservacidn patrimonial en aspectos econdmicos y su capacidad de revertir procesos
de rezago y marginacion social”’, lo que sefiala que se partié de un andlisis poco profundo de la realidad que tendia

a simplificar las dindmicas sociales y la relacidon cultura-economia-politica, tanto a nivel local como global.

Siguiendo el tema de esta investigacidn, son pocas las referencias que se hacen al estudio de las tradiciones de
conservacién propias de cada comunidad, al establecimiento conjunto de objetivos y alcances en la intervencion
o a la ejecucidn de propuestas o actividades surgidas dentro de la propia comunidad. Entonces, y aun cuando se
hacia hincapié en la intencidn de “no alterar la forma de vida o imponer formas de organizarse a la comunidad”
(Macias, 2005, p 149), es posible que en la practicas esta intencién no fuera totalmente respetada’, ya que la
mayoria de las iniciativas y actividades fueron disefiadas previamente al interior de cada institucién involucrada®
(Macias, 2005). Esta situacién provocd que muchas de las iniciativas impulsadas desde la CNCPC no pudieran
mantenerse de forma auténoma una vez que la institucién se retiraba de la comunidad, mostrando que la
participacién de la comunidad en los proyectos integrales fue altamente significativa durante la etapa de ejecucion
de estos, pero continud siendo precaria en la primera y ultima fase, correspondientes a la planeacién y evaluacidn

del proyecto.

A mas de 20 afios del surgimiento de las primeras propuestas para consolidar un enfoque social en la conservacion

patrimonial en México, considero que la experiencia transcurrida ha sefalado y decantado los aspectos poco

77 Esto fue percibido prontamente por los impulsores de la conservacion integral, lo que llevé a una modificacion de los alcances
perseguidos. Ademas, es una realidad que no todos los proyectos de conservacidn integral contaron con la misma cantidad de recursos
humanos y financieros para su ejecucion, razon que definia igualmente los objetivos de cada uno (Schneider, 2019).

78 Coincidentemente, una de las criticas recurrentes a las propuestas interculturales es la sobrevaloracidn del potencial que tiene la cultura
para revertir procesos de desigualdad socioecondmica. Parece ser que los enfoques culturales tienden a minimizar otros factores en juego
que operan e influyen en el bienestar de la poblacidn con rezagos socioecondémicos.

73 Al respecto, menciona Renata Schneider que, aunque al principio muchas decisiones de conservacidn se tomaron a partir de didlogos en
asambleas, luego ese camino se dej6 de lado (Schneider, 2019 citada en Ortiz, 2020).

80 En el caso del Proyecto Integral de Conservacién en Yanhuitlan por ser el primero, la eleccion de esta localidad se dio de forma unilateral
por la CNCPC, sin que existiera una solitud previa de la comunidad.
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operativos mientras que los planteamientos asertivos han permeado en las corrientes teérico-metodoldgicas que

se desarrollan en la actualidad, como retomo mas adelante.

1.6.3 La educacidn social para la conservacion
e La Direccion de Investigacion y Formacion Académica (DIFA)

Ademads de la conformacién de la ya mencionada Subdireccion de Proyectos Integrales de Conservacién con
Comunidades (SPICC), durante la década de los noventa se establecid dentro de la CNRPC la Direccion de
Investigacion y Formacién Académica (DIFA)®! que planteaba entre sus objetivos el desarrollo de actividades que
enriquecieran el ejercicio de la conservacion a través de la sensibilizacidn, capacitacién, actualizacién vy
especializacion (CNCPC, 2005 citado en Ortiz, 2020). En concordancia con ello, se cred el Programa de Educacion
Social para la Conservacion del Patrimonio Cultural bajo la premisa de que la tarea de proteger el patrimonio
cultural no debe “quedar en manos tan sdlo de especialistas y acciones institucionales, sino que esta labor debe
encontrar su sustento en el seno mismo de la sociedad, porque de otra forma seria impensable y porque sin la
sociedad no hay fuerzas reales que sean favorables para dar continuidad al legado cultural” (Cruz, s/f, p 20)?, por
lo que es fundamental que ésta se “eduque” en la materia. Los impulsores de esta iniciativa se empefiaron en que
“la educacion social fuera un proceso que se desencadenara al parejo de la dindmica misma de los procesos de
conservacion y restauracion de las diversas manifestaciones del patrimonio cultural, a través de la comunicacion

efectiva con los poseedores de esos legados” (CNCPC, 2005 citado en Ortiz, 2020, p 48).

Las actividades implementadas por la DIFA consistieron bdsicamente en el desarrollo de herramientas para el
trabajo con comunidades, entre ellas el disefio y ejecucién de cursos de capacitacién en conservacion preventiva
y programas de mantenimiento, asi como la generacion de material didactico y de difusidn referentes a la
identificacion, valoracién, cuidado y conservacidn del patrimonio cultural resguardado por comunidades. Por ello
un ambito importante de su accién fue el relativo a las publicaciones dirigidas sobre todo a comunidades no
especialistas pero con vinculos con el patrimonio cultural, entre las que destacan: Normas bdsicas para la
conservacion preventiva de los bienes culturales en museos; el Manual de prevencion de robo a recintos religiosos;
el Codigo de ética y normas prdcticas para la profesion de restauracion del patrimonio cultural de México; el

Manual de iluminacion e instalaciones eléctricas en recintos religiosos; las Normas de conservacion preventiva en

81 En ese entonces bajo la direccién de la restauradora Sandra Cruz Flores.
82 A partir de esta cita, todas aquellas que tengan las siglas s/f fueron tomadas del Correo del Restaurador, no 6, en cuya version digital
no aparece el afio de publicacidn, aunque se estima que probablemente fue el 2001.
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zonas arqueoldgicas; el Manual de conservacion preventiva de bienes culturales en recintos religiosos; y el Manual

de prevencion de incendios en recintos religiosos®? (Cedillo, 2016, citado en Ortiz, 2020).

A partir del afio 2000, y coincidente con el cambio de direccién de la CNRPC®, el drea de conservacién con
comunidades sufre algunos cambios y comienza un proceso para reencausar sus objetivos, a la luz de las
reflexiones respecto a la experiencia acumulada en campo, asi como de las fuertes criticas que recibia de una
parte del gremio®. Los fuertes cuestionamientos a los proyectos integrales provenian de profesionales de la
restauracidén que consideraban innecesario consultar e involucrar a la comunidad bajo el argumento de que el
especialista tiene suficiente autoridad para tomar las decisiones, o quienes sefialaban que no es tarea del
restaurador ocuparse de “restaurar” la comunidad sino Unicamente su patrimonio cultural. Se cuestionaba
igualmente el riesgo de “generar expectativas dificiles de cumplir y de reproducir el discurso de asistencialismo
social estatal” (Ortiz, 2020, p 51). Fue necesario considerar también que el trabajo con comunidades rurales es
s6lo uno de los campos de accién del conservador y que para desarrollarlo se requiere de un perfil profesional

interesado en ello, que no serd necesariamente compartido por todos los restauradores.

La experiencia en el trabajo con comunidades mostrd la gran complejidad que esta conlleva y la imposibilidad de
que el éxito de un proyecto se confié solo a la buena voluntad de los restauradores que lo llevan a cabo. Dindmicas
internas en cada comunidad, disputas por el control de recursos y relaciones intercomunitarias problematicas en
muchos casos determinaron los resultados de cada uno de los proyectos integrales. Ademds, quedaron de
manifiesto otras condicionantes de los procesos participativos, como la dificultad de establecer relaciones no
jerdrquicas entre especialistas y personas de las comunidades rurales® y la imposibilidad de cumplir las altas
expectativas que los conservadores tenian respecto al apoyo y participacién comunitaria (Macias, 2018 citada en

Ortiz, 2020)*.

83 En la bibliografia se menciona que todas ellas fueron publicadas por el INAH. Para la presente investigacion no fueron consultadas.

84 El licenciado Luciano Cedillo, quien fuera director de la CNRPC de 1992 a 2001 y un actor clave en el impulso del enfoque integral de la
conservacion, fue nombrado director del Museo Nacional de Historia y director General del INAH posteriormente. La direccidn de la CNRPC
fue ocupada por la licenciada Teresita Loera.

85 |a gran variedad de actividades desarrolladas dentro de los proyectos integrales encaminadas a reactivar la precaria economia de las
comunidades les valié que fueran nombrados despectivamente como “proyectos mermelada” (Noval, 2019 citada en Ortiz, 2020). No
obstante, también encontramos andlisis criticos mucho mas finos y argumentativos a la propuesta de la conservacion integral (cfr.
Jaspersen, 2010; Macias, 2005 y Schneider, 2010) que sefialan que lo integral de un proyecto de conservacion no debe referirse a la forma
en la que se da el acercamiento a la comunidad sino al entendimiento total y completo del patrimonio.

86 Especialmente cuando los restauradores son vistos como fuente de autoridad y de empleo temporal (Schneider, citada en Ortiz, 2020)
87 Esto se puede deber a los compromisos laborales o personales que tienen los habitantes de las comunidades al margen de los proyectos
de restauracion o simplemente a que sus intereses no coincidan con los planteados por el proyecto.

55



Asi, bajo la direccion de la restauradora Blanca Noval Vilar, la conservacion con enfoque social practicada desde
la SPICC abandond definitivamente la meta del desarrollo econédmico y moderd el discurso de la promocidn y
reforzamiento de la identidad (Ortiz, 2020). La Subdireccién dejé de coordinarse y unir fuerzas con organismos
generadores de proyectos productivos, centrando su campo de acciéon en la atencién de las necesidades
expresamente solicitadas por las comunidades respecto a la conservaciéon de su patrimonio, privilegiando
actividades de asesoria y difusidn de las labores de la CNCPC, mediacién de la relaciéon INAH-comunidad, gestién
de recursos para proyectos de restauracion, desarrollo de estrategias de comunicacién, asi como la bisqueda de
herramientas para aumentar la participaciéon de la comunidad en los procesos de conservacidn y el todavia
polémico objetivo de promover la “valoracién o puesta en valor” del patrimonio cultural® (Noval 2008 citada en

Jaspersen, 2010).

En términos de atencidn a las comunidades usuarias del patrimonio, la conservacién con enfoque social se abocé
al desarrollo de proyectos de conservacién y restauracion in situ, dirigiendo la atencién “hacia los intereses
particulares de las comunidades, los cuales la CNCPC tendié a tomar mucho mds en cuenta para definir procesos
de conservacion-restauracion que fueran aprobados en la comunidad, aunque pudieran causar una nueva
desaprobacion del gremio y sus expectativas” (Schneider, 2019 citado en Ortiz, 2020, p 55). Esta situacion generd
gue se diera una especie de mutis en el ambito académico en lo referente al trabajo con comunidades, ya que la
discusion de la estrategias para la inclusién social en los proyectos de conservacion dejé de ser tema central en
los foros especializados, si bien nunca cesé en la practica pues se continuaron desarrollaron propuestas al interior

de cada uno de los proyectos que trabajan con patrimonio en comunidades rurales.

Regresando al tema de este trabajo y de acuerdo con la bibliografia consultada, es posible afirmar que la
conservacién con enfoque social en México no surgié acompainada de una perspectiva de diversidad cultural, ya
que si bien el papel que las comunidades adquirieron en los proyectos de restauracion fue mucho mas activo,
considero que las propuestas y los pardmetros siguieron estableciéndose en su mayoria por los profesionales
(fueran estos restauradores, agronomos, historiadores o gestores culturales) quienes operaban dentro de un
marco tedrico y epistemoldgico hegemodnico, incluyendo a las comunidades sélo en momentos especificos de la

ejecucion de procesos técnicos o considerandolos informantes y sujetos a ser educados en la conservacion.

88 En su trabajo de grado, Giovanna Jaspersen menciona la existencia de una “metodologia” que guiaba las acciones de la SPICC. En su
analisis, Jaspersen sefiala que ésta presentaba poca coherencia estratégica y serias deficiencias en su planteamiento (poca légica en la
secuencia de procesos a llevar a cabo, con etapas demasiado abstractas que en algunas ocasiones mas bien son objetivos, mientras que
era notoria la ausencia de una etapa clara para definir objetivos y para evaluar los resultados). La misma Jaspersen acepta que tales
deficiencias probablemente se deban a “una inadecuada esquematizacion de las estrategias de trabajo y no tanto a la ineficacia de ellas
en la prdctica” (Jaspersen, 2010, p 84).
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Ademas, percibo que en esta primera etapa del trabajo con las comunidades no habia todavia un cuestionamiento
profundo de la autoridad epistémica y metodoldgica que ejercia el restaurador, pues si bien es notoria una
disposicion por incluir diferentes voces, no se hace referencia a que se incluyan también las distintas categorias o
sistemas de conocimiento en las cuales se expresan esas voces. Un ejemplo de ello son los esfuerzos puestos en
qgue la comunidad se “apropiara” o “valorara” su patrimonio lo que, a mi juicio, es una gran contradiccidn. Si se
asume que el patrimonio cultural es aquello que mantiene vinculos significativos con determinada poblacidn, no
deberia ser necesario transmitir esos valores o significados a su comunidad, si es necesario hacerlo es porque
quizd esos bienes no son en realidad patrimonio para esa comunidad y se trata entonces de un proceso en el que
un sector de la poblacién (en este caso los especialistas de la instituciones gubernamentales) identifica ciertos
valores e intenta que otros grupos los compartan. Partiendo de ello, los procesos de “valorizacién o
resignificacion” podrian entenderse como impositivos y poco respetuosos de la diversidad de interpretaciones y
significados que existen en las distintas comunidades que se relacionan con la cultura material heredada del

pasado.

Ademas, encuentro que el tema de la diversidad cultural dentro de los proyectos integrales fue poco referido. Si
bien Jaime Cama en uno de sus escritos sefiala que para poder establecer un trabajo con las comunidades
étnicamente diferentes “previamente deberemos establecer las diferencias que nos separan y asumirlas como
algo compatible y respetable.” (Cama, s/f, p 17) no profundiza en cdmo mediar esas diferencias y construir
consensos validos para ambos grupos. Mas adelante en el mismo texto menciona el didlogo entre culturas,
refiriendo que incluso cuando se hable en la misma lengua nos separara “la interpretacion que damos a los
distintos significados y lo que debia ser un proceso de acercamiento, se convierte en uno de distanciamiento”

(Cama, s/f, p 18) pero nuevamente omite ofrecer alternativas para salvar este distanciamiento epistemoldgico.

Por su parte, Luz de Lourdes Hebert menciona que los proyectos integrales estaban orientados por un respeto a
la diferencia que “propicia la relacion entre culturas distintas, con una actitud de coexistencia, de la que todos
podemos aprender; asimismo, se concibe la libertad cultural como el derecho que tiene la comunidad de decidir
por simisma, libertad que estimula la creatividad y, por lo tanto, los procesos de autogestion y autodeterminacion”
(Hebert, s/f, p 53), postulados que sin duda parecen muy cercanos a las propuestas interculturales. Ademas de
mencionar el uso de estrategias para “construir consensos, ganar adhesiones o vencer resistencias, al interior de
la comunidad o frente a instituciones” (Hebert, s/f, p 53), lamentablemente sin proporcionar mas detalles sobre

estos procesos de construccién dialdgica de acuerdos mutuos.

En conclusion, el desarrollo de enfoques centrados en el factor social del patrimonio surgido en la conservacién

mexicana en las Ultimas décadas del siglo XX, promovio el analisis del contexto sociocultural en el que se llevan a
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cabo los procesos de restauracién, pero dando poca o nula importancia a la relevancia que tiene la diversidad
cultural; por el contrario lo comun fue que las comunidades fueran agrupadas todas bajo el término de “rurales”

y descritas llanamente como “pobres y marginadas” .

2.2 La conservacion del patrimonio cultural en comunidades indigenas en México: propuestas actuales.

En la actualidad la conservacion con enfoque social al interior del INAH no es homogénea, sino que se compone
de una variedad de experiencias y proyectos independientes que persiguen objetivos distintos e implementan
estrategias propias para el trabajo con comunidades (para un panorama general del trabajo de conservacién con
enfoque social en la CNCPC, recomiendo consultar el nimero 5 de la publicacién CR. CNCPC, 2015). En esta
secciéon, me centré en identificar y analizar ejemplos de trabajo de conservacién de patrimonio cultural en
comunidades indigenas, que se hayan realizado en los ultimos 10 afios. A diferencia de otros ambitos que son
atendidos por dependencias estatales enfocadas especificamente en comunidades originarias®, el ambito del
patrimonio material arqueoldgico e histérico que se encuentra en comunidades indigenas, lo mismo que su

conservacién, es materia de trabajo de proyectos institucionales desarrollados por el INAH%Z,

Lo primero que noté en esta investigacidon es que, si bien existen proyectos muy relevantes de conservacion de
las herencias culturales de localidades rurales e indigenas, existe en general existe cierto rezago en la atencién del
patrimonio en estas comunidades pues no existe una propuesta de trabajo institucional especifica para la atencion
del patrimonio vinculado a comunidades indigenas. Esto ha derivado en que, para el caso mexicano, la
conservacién con enfoque social de patrimonio cultural en comunidades indigenas dependa mas de iniciativas e
intereses individuales en cada proyecto de conservacion. Aunado a lo anterior, es una realidad que siempre se ha
establecido un criterio de seleccidn para brindar atencién a determinados bienes y sitios en detrimento de otros.
Diversos especialistas mexicanos coinciden en sefialar la existencia de jerarquias patrimoniales en las que el lugar

privilegiado lo ha ocupado siempre el patrimonio arqueoldgico, relegando un segundo lugar para el patrimonio

83 Por supuesto esto tiene que ver con los paradigmas académicos de cada época: a mediados del siglo XX todas las disciplinas incorporaban
un enfoque marxista en su andlisis, dando mucho peso a la pobrezay la lucha de clases. El multiculturalismo, como explicaré mas adelante,
surgio a finales de la década de los 90°s luego de la Guerra de los Balcanes (Schneider, comunicacion personal, 2021).

% A diferencias del patrimonio denominado inmaterial, en el que existen programas destinados a fortalecer y conservar estas
manifestaciones, bajo la direccidn de instancias como el INPI, Culturas populares, INALLI, entre otros.

91 Tras los sismos de 2017 que dafiaron una cantidad importante de bienes muebles e inmuebles en todo el territorio nacional, incluyendo
comunidades indigenas, empresas privadas de restauracion han tomado a su cargo los trabajos de reconstruccion y reparacidon de dafios.
Estas empresas si bien trabajan bajo la supervisidon del INAH, tienen tareas muy especificas con recursos acotados Unicamente a resarcir
los dafios provocados por el siniestro, por lo que, salvo casos muy concretos, esta fuera de la realidad pensar que establezcan
investigaciones de caracter social en las comunidades o implementen procesos participativos, aun cuando es posible que los restauradores
al frente de esas empresas hayan sido formados profesionalmente bajo un enfoque con perspectiva social de la conservacion e incluso sea
un tema de su interés el trabajo con comunidades (como ejemplo puede revisarse la conferencias virtual sostenida por la empresa GRS
“Experiencias con el trabajo de restauracién en comunidades afectadas por sismos desde el dmbito privado” como parte del Foro
Construyendo relaciones. Comunidad, INAH y conservacién en México Il, 2022)
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historico siempre y cuando sea considerado de “relevancia excepcional” o de fuerte potencialidad turistica. (Cfr.

Renata Schneider, 2010; Velasco, 2012).

Menciona Renata Schneider que antes de la década de 1980, si se daba el caso de que patrimonio perteneciente
a comunidades indigenas fuera intervenido, los procesos de conservacion se limitaban a “recuperar las cualidades
materiales de los bienes sin revisar las funciones o sentidos que mantenia en su comunidad” (Schneider, 2010, p
217). Esta situacidn, segun la opinion de la especialista, ocasiond por un lado intervenciones arbitrarias o
disfuncionales al ser realizadas sin tomar en cuenta el uso de los objetos trabajados, pero al mismo tiempo evitd
la injerencia de la institucidn en las dindmicas sociales en las que el patrimonio participaba lo que “posibilité que
la vida del patrimonio local siguiera su camino libremente, evitando que los objetos se convirtieran en piezas de
museo o artefactos curiosos o folkldricos cada vez mds ajenos a sus primeros duefios” (Schneider, 2010, p 217).
Por lo tanto, este patrimonio dentro de sus comunidades continud siendo objeto de devocidn, recibiendo ofrendas

y participando activamente del costumbre.

Atendiendo a esta situacion, en esta investigacion, dirigi la mirada de estudio a los proyectos que intervienen
patrimonio religioso e histdrico, pues considero que es el rubro en el que es mas frecuente encontrar vinculos
activos y hasta cierto grado auténomos en la interpretacion, uso y cuidado, que hacen las comunidades indigenas

de México de las herencias materiales®.

Para cumplir con su misidn de conservar este tipo de patrimonio cultural (religioso e histérico), el INAH cuenta
con la Coordinacion Nacional de Conservacidn de Patrimonio Cultural (CNCPC) y las secciones de conservacion de
cada Centro INAH estatal. Dentro de la CNCPC existen dos opciones para intervenir bienes culturales muebles: por
medio de los programas o proyectos que trabajan con patrimonio in situ, o por el ingreso de los bienes a las
instalaciones de la CNCPC para ser restaurados dentro de los diferentes talleres con los que cuenta para ello.
Respecto a la restauracion indirecta, que incluye acciones de conservacion preventiva o capacitaciones para el
cuidado del patrimonio cultural, suele darse también por medio de los proyectos especificos o programas
desarrollados dentro de la CNCPC. Si bien no existe informacién publica que refiera la cantidad de proyectos de
conservacién que trabajan con las comunidades usuarias del patrimonio, yo considero que la mayoria de los
proyectos tanto de conservacién de patrimonio in situ como en el trabajo en los talleres de la CNCPC toma en
cuenta, de alguna manera, a la comunidad usuaria o custodia del patrimonio. El enfoque desde el que se da esta
inclusidn asi como el nivel de participacion comunitaria que se logra es muy variado: en algunos proyectos

simplemente se ofrece informacién de los trabajos realizados, en proyectos in situ es comin que algunos

92 para el estudio de casos de conservacion con enfoque social en comunidades indigenas que atienda patrimonio arqueolégico sugiero
revisar: Cruz, 2009; Cruz y Ruiz, 2018; y Escalante, 2021.
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miembros de la comunidad sean incluidos como mano de obra en labores no especializadas, hay proyectos que
buscan capacitar a la poblacidn encargada o usuaria de los bienes en algunos temas de conservacidn preventiva,
prevencion de robo y elaboracién de inventarios, mientras que algunos otros realizan estudios de antropologia

aplicada con la poblacién vinculada a los bienes culturales.

Por su parte, el panorama en los centros INAH estatales en cuanto al trabajo con poblaciones indigenas es
particular en cada caso. El primer factor determinante es el porcentaje de poblacién étnica radicada en cada
estado de la republica, puesto que no son las mismas necesidades, en términos de atencion a la diversidad cultural,
en Aguascalientes que en Chiapas. Lo que desafortunadamente si parece ser un comun denominador es la escasez
de recursos, asi como de personal en las dreas de conservacion y de investigacidn en ciencias sociales, limitantes
que dificultan enormemente la implementacién de programas o proyectos tanto de intervencién técnica como de
trabajo con las comunidades. La diversidad de problematicas rebasa en muchas ocasiones la capacidad de accién
del Instituto, sin embargo, hay ejemplos muy interesantes y completos de trabajo con comunidades, sobre todo

en la conservacion de patrimonio en culto.®

Son muchos los retos y las experiencias acumuladas en la conservacidon de patrimonio cultural en contextos de
diversidad cultural, si bien lamentablemente son menos frecuentes los esfuerzos por documentarlos de forma
escrita, lo que dificulta el proceso de andlisis y consulta de propuestas desarrolladas para tal fin. Sin embargo, es
de reconocerse los esfuerzos realizados en foros y encuentros entre profesionales del INAH, donde el intercambio
y contraste de experiencias sucede de forma fluida y enriquecedora, lo que ha permitido que los restauradores
que trabajan desde el instituto en la conservacién de patrimonio en comunidades indigenas desarrollen y

compartan propuesta muy interesantes y aplicables a cada uno de los contextos en los que se desarrollan®.

93 Por mencionar algunos ejemplos: en el Centro INAH Yucatan, como lo explica la restauradora Natalia Hernandez Tangarife y la
restauradora Maria Fernanda Escalante se desarrollaron trabajos con la comunidad maya de Popola tendientes a generar estrategias de
comunicacién basadas en el intercambio de saberes para la restauracidon de una imagen milagrosa (Hernandez, 2015) ademas de trabajar
con las comunidades aledafias a las zonas arqueoldgicas para fomentar su vinculacidn e interés por la conservacién de estos sitios
(Escalante, 2021); con apoyo de personal adscrito a la DAIC de la CNCPC las restauradoras del Centro INAH Jalisco realizaron una
investigacion referente a los usos y significados que tienen algunos elementos culturales wirarika utilizados en las festividades y rituales en
la comunidad de Tuapurie con el objetivo de generar estrategias de conservacidn y restauracion que tomen en cuenta las necesidades de
uso y los significados de los usuarios (Bautista, 2015); en otro orden de actividades se encuentran las labores desarrolladas en el area de
conservacion del Centro INAH Chiapas en donde se trabaja de forma interdisciplinaria para la conservacion del patrimonio en comunidades
indigenas. Por su parte, en el Centro INAH Michoacan, la restauradora Dalia Maisner ha reportado también casos exitosos en el trabajo
conjunto con comunidades para la conservacidn del patrimonio cultural y el establecimiento de una relacidn de confianza y compromisos
mutuos entre el INAH y las comunidades originarias de ese estado (Maisner, 2021).

%4 Entre ellas destacan las Reuniones Nacionales de Restauradores organizadas por la CNCPC, y mas recientemente el foro académico
“Construyendo relaciones. Comunidad, INAH y conservacion en México” (febrero 2021 y 2022) organizado por la misma dependencia
federal, cuyo producto final sera una serie de documentos y propuestas que abonen a la discusién de estos temas. Los videos de las
sesiones se pueden consultar en: https://www.youtube.com/watch?v=r5BRYAOXxWnk&t=3957s
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Retomo en los siguientes apartados, cuatro ejemplos que considero que pueden aportar mucho al propdsito de
delinear un panorama actual de la atencién que brinda el INAH al patrimonio histérico y religioso con fuertes
vinculos en comunidades indigenas del pais: a) la Direccidn de atencidn integral a comunidades de la CNCPC, b) el
Proyecto de conservacidn y restauracion de bienes muebles e inmuebles por destino en comunidades rurales de
México de la CNCPC, c) la Seccién de conservacién del Centro INAH Yucatan y d) la Seccién de conservacién del
Centro INAH Chiapas. Es importante aclarar que para los objetivos de esta investigacion fue necesario delimitar
algunos aspectos que me interesaba sefialar en los cuatro casos estudiados, a saber: caracterizar al grupo social
de la comunidad que fungié como principal interlocutor de los especialistas, diferenciar entre las acciones de
conservacién directa e indirecta que implementd cada proyecto para trabajar con la comunidad, describir las
herramientas de investigacion social que utilizaron, evidenciar la forma en que la comunidad usuaria participd en
las diferentes etapas del proceso de conservacidon, comprobar la existencia de mecanismos de consulta en los
procesos de toma de decisiones, conocer las circunstancias y los mecanismos que se establecieron en cada caso
para negociar decisiones de conservacion, identificar la existencia de procesos de evaluacién conjunta de los
avances y resultados y resaltar el enfoque tedrico y metodoldgico con el que cada proyecto aborda el trabajo con

la comunidad vinculada a los bienes patrimoniales que se intervienen.
2.2.1 La Direccidn de Atencion Integral a Comunidades, CNCPC.

Establecida como una de las cuatro Direcciones que conforman la CNCPC, y dirigida actualmente por la Mtra.
Blanca Noval Vilar, los origenes de la DAIC se remontan hace 20 afios, pues es heredera de las experiencia de la
Subdireccién de proyectos integrales de conservaciéon con comunidades (SPICC) y del Area de atencidn técnica a

Ill

grupos sociales (AATGS). En palabras de Blanca Noval, el “objetivo primordial del trabajo de la DAIC es conservar
el patrimonio cultural involucrando a las comunidades que lo usan y resquardan” (Noval, comunicacién personal,
2021). La DAIC se conforma por un equipo multidisciplinario de especialistas® que trabajan de forma coordinada
en la conservacion del patrimonio cultural, lo que permite que convivan objetivos especificos por disciplina, como
el que sefiala el etnélogo Franco Mendoza Martinez, para quien el objetivo principal de su trabajo es comprender
“cudl es la participacién o la funcién que las herencias culturales tienen dentro de un colectivo®®” (Mendoza,
comunicacion personal, 2021).

Para ello, la DAIC desarrolla y pone en practica un amplio nimero de actividades, en campos tan diversos como

el técnico, educativo, de investigacién, divulgacién y gestidon cultural relacionados con la conservacién del

95 El equipo actual de la DAIC se conforma de un etnédlogo, dos psicélogas educativas, un arquedlogo y cuatro restauradores; ademas de
recibir el apoyo de especialistas de cada una de las areas de restauracion que existen en la CNCPC.

9E| concepto de colectivo, siguiendo a Descola, trasciende el término de sociedad, al incluir en estos sistemas organizacionales no solo a
los seres vivos sino a los seres no humanos, como podrian ser los santos y las imagenes religiosas (Mendoza, comunicacion personal, 2021).
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patrimonio cultural (Bautista, 2015). Asi, sus labores pueden incluir platicas generales sobre la labor del INAH y
el acompanamiento en tramites y gestiones que miembros de alguna comunidad mantienen con este Instituto;
talleres sobre conservacion preventiva y elaboracidn de inventarios de bienes culturales; mediacién de conflictos
comunidades-CNCPC; actividades diddcticas y ludicas en escuelas; y el desarrollo de proyectos de restauracion de
bienes culturales en culto (Bautista, 2015).

Debido a que las actividades que desarrolla la DAIC en materia de conservacidn del patrimonio cultural son tan
variadas resulta imposible identificar una metodologia Unica para su actuar. La propia coexistencia de distintas
disciplinas favorece que en la DAIC se apliquen diversas metodologias y estrategias para el trabajo con
comunidades dependiendo de la actividad que se desarrolle. Por ejemplo, en el caso de los proyectos de
conservacién y restauracion de bienes culturales in situ, se implementan procedimientos muy parecidos a los que
se utilizaban en la SPICC, que fueron descritos y agrupados por Blanca Noval en tres fases (Noval, s/f).

La fase 1 consta de 3 momentos: el encuentro (momento en que se da el primer contacto, partiendo de la solicitud
gue haga la comunidad), la prospeccién (en la que se realiza el diagndstico del estado de conservacion del bien
cultural y se conoce la forma de organizacion de la comunidad) y la definicidn del plan de trabajo (en el que se
establecen los compromisos y el nivel de participacion de cada una de las partes. Generalmente la comunidad
aporta la alimentacién y hospedaje para el equipo de restauracion, asi como algun tipo de trabajo voluntario de
servicio a la comunidad).

La fase 2 abarca los momentos de definicidn del proyecto, incluyendo una etapa de documentacion en torno a la
poblacién y su patrimonio, la definicidon de las actividades que se llevaran a cabo (es decir, la elaboracién del
proyecto integral) y el acompafiamiento en la conformacidn de un grupo operativo y coadyuvante dentro de la
comunidad.

La fase 3 corresponde a la ejecucion, en la que a la par de la intervencion del patrimonio, se implementan dos
procesos: estudios de antropologia aplicada y actividades informativas y educativas con la comunidad. Los
estudios de antropologia aplicada inician con una investigacion documental para obtener datos estadisticos,
geograficos y econdmicos de la poblacion, para después incorporar las observaciones propias del trabajo de
campo (registro de las actividades que realizan las comunidades, la forma de organizarse, los mecanismos de toma
de decisidn, etc.). El resultado de esta investigacidn se presenta como una etnografia en la que se reportan las
festividades, las entrevistas realizadas a ancianos, la recopilacién de leyendas y cuentos, etc. Trabajo que siempre
es compartido y entregado a la comunidad (Noval, s/f). Por su parte, los talleres buscan generar procesos de
reflexidon y valorizacidn del patrimonio cultural de cada comunidad. Ademds, proporcionan informacién general
de las dindmicas de deterioro de los bienes culturales y las medidas de conservacién preventiva, buscando que la

propia comunidad desarrolle y ponga en practica un plan de mantenimiento y conservacion a largo plazo.
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En lo referente al trabajo especifico de intervencidn de bienes culturales se puede notar una tendencia en la DAIC
a trabajar colaborativamente con las distintas comunidades en las que se desarrollan los proyectos de
intervencién. Para ilustrar la forma de trabajo de la DAIC con las comunidades indigenas retomaré el caso del
Proyecto de conservacidn y restauraciéon de las esculturas del retablo principal del Templo de San Dionisio
Areopagita (2020-2021), un proyecto enfocado en la restauracién de las esculturas del templo de San Dionisio
Areopagita, en la comunidad ikojts de San Dionisio del Mar®’, una de las tres principales comunidades ikojts (junto
con San Mateo y San Francisco del Mar)%, ubicada en el Istmo de Tehuantepec, Oaxaca. Los encargados de
coordinar este proyecto fueron la restauradora Angélica Vazquez Martinez y el etnélogo Franco Mendoza
Martinez. Para documentar este ejemplo consulté el Reporte de Comision: San Dionisio del Mar, Oaxaca (Mendoza
y Vazquez, 2020), un video reportaje “Actividades de vinculacién social con la comunidad de San Dionisio del Mar,
Oaxaca” (Bautista y Mendoza, 2021), la conferencias Movimiento de imdgenes, requisitos y conflictos: los santos
de San Dionisio del Mar, Oaxaca, ante los sismos de 2017 (Mendoza y Vasquez, 2022), asi como a la comunicacidn
personal con Blanca Noval, Jennifer Bautista (17 de junio de 2021) y Franco Mendoza (2 de julio, comunicacion

personal, 2021).

En septiembre de 2020, la restauradora Vasquez y el etnélogo Mendoza atendieron la solicitud de la sociedad
catolica del templo de San Dionisio Areopagita, para trasladar las imagenes religiosas del altar principal del templo
antiguo, que permanece gravemente dafnado por los sismos del 2017, a una nueva capilla construida por ellos. El
movimiento de un total de 16 bienes muebles histéricos ademas de requerir un arduo trabajo de logistica y
coordinacion para la manipulacién de las imagenes requiriéd una gran labor de comunicacién y entendimiento
mutuo entre todos los involucrados (Mendoza y Vazquez, 2020). Posteriormente en 2021 y 2022, personal de la
DAIC llevd a cabo labores de restauracién en dichas imagenes a la par de un trabajo etnografico respecto al uso y
significado que la comunidad ikojts otorga a las imagenes religiosas y al proceso de su restauracion. En este
proyecto es notorio el uso de la informacién etnografica para lograr una conservacion adecuada al contexto
cultural y la generacion de una linea de trabajo en la que los encargados locales de las imagenes estuvieron

altamente involucrados.

La relacidn que se establecié con la comunidad fue principalmente a través de la sociedad catélica, que es la

encargada de los asuntos relacionados con el templo catélico®. Este grupo estd conformado por alrededor de 45

97 En 2020, el municipio de San Dionisio registré un 72.3% de poblacién indigena.
% Etnografia del pueblo huave. Blog del INPI [en linea] https://www.gob.mx/inpi/articulos/etnografia-del-pueblo-huave-mero-ikooc

Consultado el 19 de febrero de 2023.

99 Segun lo reportado por la antropdloga Laura Montesi, si bien la religion catdlica ha sufrido una pérdida significativa de adeptos debido
al creciente porcentaje de poblacién que se convierte al protestantismo, la importancia del patrén San Dionisio Areopagita no se ha visto
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100

hombres que ocupan cargos en escalafén'®, aunque los principales cargos son 6: encargado, maestro de capilla,

secretario y 3 socios (Mendoza, comunicacion personal, 2021)2,

Durante la temporada de campo en 2021 se realizaron talleres con la comunidad para promover la conservacion

de los bienes histdricos religiosos. Los talleres que se ofrecieron al publico interesado fueron:

a. Mi patrimonio en un imagen, que incluyd actividades de reflexién y de cartografia participativa para que
los asistentes identificaran los lugares que les parecen mas importantes de su comunidad.

b. La elaboracidon conjunta de una linea del tiempo para registrar los hechos importantes del pueblo y
reafirmar la memoria colectiva.

c. Para el publico infantil se realizé una actividad de grabado con lindleo en el que pudieron representar lo
qgue consideran mas significativo de su comunidad.

d. Taller “restaurando ando” en el que por medio de reflexiones y actividades manuales se informé a la

comunidad de las labores que realiza un profesional de la conservacion.

Por otro lado, para los integrantes de la sociedad catdlica (encargados del templo y las imagenes), se realizd una
platica de conservacion preventiva y la dindmica de Doia Lourdes, que invita a reflexionar sobre los cambios en

el aspecto de las imdgenes antiguas.

Como herramienta de investigacién antropoldgica se utilizd la observacién participante puesto que durante el
periodo que duré la temporada de campo, las restauradoras y el antropdlogo convivieron con los usuarios y
observaron muchos momentos de su ritualidad en los que toman parte las imagenes intervenidas. Ademas, el

etndlogo Mendoza realizd entrevistas formales e informales, y recurrié a la consulta de etnografias de los ikojts.

La comunidad se encargd de gestionar recursos con el municipio para cubrir el gasto de la alimentacién y
hospedaje del equipo de restauraciéon. Ademas, la poblacién fue invitada a visitar el taller de restauracién con la
intencion de generar un acercamiento que les permitiera conocer los procesos y avances que se llevaban a cabo

durante las temporadas de campo®®.

tan mermada, ya que éste constituye un referente no solo religioso sino identitario para los marefios de San Dionisio del mar, sean catdlicos
o no (Montesi, 2016).

100 E| escalafén, tradicionalmente dividido segiin una estructura de “embudo” (varios puestos en los cargos de menor prestigio, pocos o un
solo puesto en los cargos mas importantes) ha siempre representado un camino dificil para adquirir prestigio y poder politico. La escalada
era un proceso lento y respondia a precisas reglas de sucesion de un cargo a otro y de un escalafén al otro; el sistema garantizaba la llegada
al poder solamente a hombres maduros, si bien esto se ha visto modificado en afios recientes y los cargos religiosos ya no responden a las
reglas estrictas del pasado lo que ha facilitado que personas con poca o ninguna experiencia puedan ocupar un cargo de responsabilidad
(Montesi, 2016).

101 Otros cargos son: sacristanes, musicos, chagolas, suey, vaqueros, encargados de ganado, debutados, entre otros.

102 Esta estrategia de socializacion se vio disminuida por las restricciones derivabas de la pandemia por COVID 19 y por los requerimientos
que puso la sociedad catdlica en el caso de la intervencién del patrén San Dionisio.
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Una estrategia que devela la participacion de la sociedad catdlica en el proceso de intervencidn es el papel que se
le dio a los requerimientos rituales, otorgdndoles la misma relevancia que a los requisitos de conservacion.
Ademads, para respetar las dindmicas tradicionales para el manejo de las esculturas consideras sagradas fue
necesario realizar algunas negociaciones, especialmente para establecer las condiciones de logistica bajo las
cuales se intervendria la imagen del patrén San Dionisio Areopagita. Existia mucha incertidumbre y preocupacion
de parte de los integrantes de la sociedad catdlica por manipular esta escultura, fotografiarla, bajarla del altar y
todas las modificaciones que podia implicaba su restauracidn, por lo que solicitaron que la intervencion fuera lo
mas rdpido posible y en condiciones particulares: la imagen no debia abandonar en ningin momento la capilla
por lo que fue intervenida al pie del altar; ademas, como no debia ser vista de cerca por nadie que no tuviera
cargo en la sociedad catdlica (y de entre los miembros de ésta, sélo el sacristan mayor estaba autorizado para
tocarla y manipularla) se colocé una cortina para evitar las miradas externas durante este proceso!®. En cuanto a
los procesos técnicos realizados, éstos fueron igualmente determinados por la relevancia y el vinculo identitario
gue la comunidad tiene con esta imagen; por ejemplo en el caso de la limpieza, se decidid Unicamente realizar
un procedimiento superficial con brocha y no retirar las sucesivas capas de hollin que impiden ver la tonalidad
original de la encarnacién y le otorgan un color mucho mas oscuro, que es interpretado por los creyentes como
una piel morena (de hecho uno de los nombres en lengua ikojts con que se refieren a él hace referencia a esta

caracteristica).

En otro momento, y ante la presidn por finalizar prontamente los procesos de intervencion en el santo patrén se
establecieron horarios extendidos de trabajo, abarcando también algunas horas de la noche; sin embargo, una
ocasion en la que el clima amenazaba con fuertes lluvias y reldmpagos, los mayores de la sociedad catélica
solicitaron la suspensidn de los trabajos, pues segun su tradicién y cosmogonia no es prudente laborar cuando el

cielo se encuentra en ese estado; esta indicacion fue acatada por las restauradoras.

Durante todo el proceso de intervencidn de las esculturas se mantuvo un didlogo constante con los integrantes
de la sociedad catdlica: primero para explicar las propuestas de intervencién y posteriormente para informar
respecto al avance y los cambios ocurridos en las imdagenes. Esto permitid también obtener una retroalimentacion

respecto a su nivel de satisfacciéon con los resultados obtenidos en la intervencion.

Para los procesos de toma de decisiones y la delimitacion de alcances en la intervencion se siguié una estrategia
mixta: en algunos casos las decisiones fueron tomadas por las restauradoras, considerando la informacion

recabada por el etnélogo en platicas con los integrantes de la sociedad catélica; en otros casos las opciones fueron

103 De hecho, durante las semanas que durd la intervencidn del patrdn algunos miembros del comité refirieron tener suefios con él, cuyo
contenido revelaba que la imagen se encontraba “en las sombras” y que debia por eso ser procurada.

65



expuestas al comité y definidas por éste (fue el caso de la reposicidon de una moldura en la base de la escultura de

San Dionisio)%,

Otro caso que me parece relevante retomar para los objetivos de esta investigacidn es la elaboracién y difusién
de material informativo para cuidar de las personas y su patrimonio durante la pandemia por COVID 19 en nueve
lenguas originarias, ademas del espafiol. El material, disponible en digital y de descarga gratuita, fue traducido al
HRdhfiu (Otomi del Valle del Mezquital), Titsakeriu (Zapoteco serrano bajo de Ixtlan de Juarez), Umbeyaijts de San
Dionisio del Mar (Huave), Maya (Peto, Yucatan), P’urhe (Purépecha), ndhuatl (variante de Milpa Alta), Tu’un savi
(Mixteco de la costa), Me’phaa (regién de la montafia de Malinaltepec) y Tseltal de Tenejapa, Chiapas'®. La idea
original fue de la restauradora Angélica Vasquez Martinez quien, ante la inminente reapertura de los espacios
religiosos y de culto y la solicitud de informacidon que orientara las acciones de las comunidades, considerd
oportuno y necesario que el material informativo respecto a las medidas preventivas para evitar contagios y dafios
al patrimonio estuviera disponible en algunas de las lenguas que se hablan en el territorio nacional; esto con el
objetivo de hacer accesible esta informacidn a las comunidades indigenas con las que la DAIC habia trabajado
previamente. El buen recibimiento que tuvo este material informativo se puede constatar tanto en las veces que

106 como en el entusiasmo y buena disposicién que mostraron los

ha sido compartido en las redes sociales
hablantes de las diferentes lenguas que fueron invitados a sumarse como traductores (sobre todo considerando
que fue un trabajo voluntario del cual no recibieron remuneracion econémica)!?’. Se conté con que el material
seria recibido por la gente de las comunidades quienes lo imprimirian y lo harian llegar a algunas de las localidades
en las que se habla cada lengua. En ese sentido Blanca Noval considera que este proyecto es integral ya que

trabaja la conservacion, la recuperacion de las lenguas originarias y ademds fortalece el compromiso de las

comunidades. Sin restaurar nada, se estd haciendo mucho por la conservacion del patrimonio” (Noval,

comunicacién personal, 2021)%,

104 Esto debido a que el involucramiento e interés que el comité tuvo en la intervencién de cada una de las piezas no fue el mismo, al ser
primordial los resultados y avances en la restauracion del patrén su involucramiento en este caso fue mucho mas directo y constante.

105 E| titulo de este material es “Cémo cuidar de ti y del patrimonio cultural de tu templo ante COVID 19” disponible en
https://conservacion.inah.gob.mx/index.php/cuidarpatrimonioinfo/ y en la pagina de Facebook Atencién Integral a Comunidades CNCPC-
INAH.

106 En total las infografias han sido compartidas en Facebook mas de 80 veces, lo que es muy significativo tomando en cuenta la poca
interaccidn que la pagina tiene normalmente (consultado al 26 de noviembre de 2022). El nimero de veces que la publicacién ha sido
compartida fue un indicador referido por la propia restauradora Angélica Vasquez de la DAIC (FILAH, 2021), aunque considero pertinente
sefialar que esta cifra si bien es indicativa del interés que el material generd en redes sociales no necesariamente refleja el impacto que
pudo tener en las comunidades nativo hablantes.

107 para conocer los testimonios de los participantes recomiendo revisar el conversatorio: “Traducir para conservar, un trabajo colectivo”
en el marco de la FILAH 2021. Disponible en https://www.youtube.com/watch?v=I6QQHNKcdOU

108 Esta iniciativa ha recibido también interesantes cuestionamientos, refrentes a la utilidad de crear material escrito en lenguas originarias,
abogando que la mayoria de estas lenguas se transmiten y se practican principalmente de forma oral (este argumento sera retomado en
el capitulo 6). Ademas, se cuestiona si la eleccién de una sola variante de alguna de las 9 lenguas no resulta contraria al discurso de la
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Respecto al enfoque tedrico con el que trabaja la DAIC con las comunidades, refirié Jennifer Bautista que se
retoman algunos planteamientos de la Investigacidn Accidn Participativa (IAP), para las actividades de transmision
y construccidn conjunta de conocimiento (Bautista, comunicacién personal, 2021). De acuerdo con Durston y
Miranda (2002) el potencial de la investigacion accidén participativa “apunta a la produccion de conocimiento,
articulando de manera critica los aportes de la ciencia y del saber popular, con el fin de reorientarlos hacia la accion
transformadora de la realidad” (Durston y Miranda, 2002, p 7). A través de sus técnicas, la IAP desencadena
intercambios constructivos entre investigador y comunidad en los que se abordan conjuntamente todas las etapas
del proceso investigativo y de intervencidn social. Establecer un didlogo que conceda un rol activo a la comunidad,
estimula su participacion en el diagndstico y resolucién de sus necesidades, y pone fin a la imposicidn de légicas

externas que se apropian de la evaluacién local y cultural*® (Durston y Miranda, 2002).

Por su parte, Rodrigo Contreras (2002) identifica tres aspectos presentes en todas las intervenciones de IAP: a)
ser una metodologia para el cambio; b) fomentar la participacidon y autodeterminacion de las personas que la
utilizan, y c) ser la expresién de la relacion dialéctica entre conocimiento y accién. Concluyendo que estos
elementos, en su conjunto, la presentan como una herramienta util de apropiacién y de alteracién de la realidad

para grupos histéricamente marginados (Contreras, 2002). A su vez, la IAP intenta:

promover la cohesion activa de la comunidad para la participacion, ayudando a sus participantes a
descubrir problemas y a razonar en torno a la busqueda de soluciones, lo que lo convierte en un
instrumento de promocidn, de generacion de conciencia y de difusion del conocimiento... [que siempre
llevara a] la realizacion de acciones conjuntas y coordinadas que den paso a los cambios deseados

(Contreras, 2002, p 11).

diversidad cultural, al ignorar el resto de las variantes linglisticas (Schneider, comunicacidn personal, 2022). Por su parte, Nayeli Pacheco
sefiala que es importante que exista un proceso de investigacién previo en cada comunidad que permita externar recomendaciones
culturalmente mas adecuadas a cada contexto, pues es de su conocimiento que en la comunidad de Tenejapa, por ejemplo, la enfermedad
del COVID 19 fue interpretada de muchas formas y causé diversas reacciones entre los pobladores, algunas incluso de rechazo a las
medidas sanitarias, asi como la negativa a cerrar los templos durante la cuarentena (Pacheco, comunicacidn personal, 2022).

109 E5 evidente que algunos de sus planteamientos coinciden con la propuesta latinoamericana de la interculturalidad que revisaremos en
el capitulo 5 de este trabajo, si bien cada uno de estos planteamientos se ha desarrollado de forma independiente. La IAP en América
Latina “emergio a principios de los afios sesenta en el marco de la denominada modernizacion social y se insertd en el proceso de la
planificacién social y educativa. Hacia fines de la misma década y durante los 70 adquiere fuerza especifica al ser vinculada desde las
Ciencias Sociales - como expresion de la insercion y el compromiso de los intelectuales- con los movimientos populares y los procesos de
transformacion politica. En los ochenta se revitalizé en un contexto donde predominaban regimenes dictatoriales, o se iniciaban procesos
de democratizacion, y en donde se consolidaban estilos de desarrollo concentradores y excluyentes; y finalmente, en nuestros dias vuelve a
ser instalada como mecanismo que, a través de la participacion, reproduce gobernabilidad y facilita procesos de desarrollo e integracion
social” (Contreras, 2002, p 10).
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2.2.2 El Proyecto de Conservacion y Restauracion de bienes muebles e

inmuebles por destino en comunidades rurales de México (PCRM).

El Proyecto de conservacion y restauracion de bienes mueves e inmuebles por destino en comunidades rurales de
México (PCRM) inici6é en 2018 y es dirigido por la Mtra. Renata Schneider Glantz. La metodologia de trabajo y los
planteamientos tedricos que lo sustentan son resultado de dos décadas de trabajo en la conservacion de bienes
culturales en comunidades rurales y/o indigenas de distintas geografias del pais. Entre los antecedentes mas
destacables del PCRM se encuentran el Proyecto de conservacion de las capillas familiares de San Miguel Ixtla en
Guanajuato (desarrollado de 1997 a 2002 y mencionado con anterioridad); el Proyecto de Conservacion y
restauracién de los bienes muebles e inmuebles por destino del templo de Santa Maria Acapulco, San Luis Potosi
(2006-2012); y el Proyecto de conservacién y restauracién de bienes culturales muebles e inmuebles por destino

en el norte y occidente de México (2014-2017).

De 2018 a 2021 el PCRM desarrollé dos programas: uno para la atencién de los bienes muebles e inmuebles por
destino de la Capilla del Triunfo de la Santa Cruz y la Virgen de Carmen, en la comunidad zapoteca de Tanetze de
Zaragoza, y otro en la pintura mural de la Sacristia del Templo de San Antonio de Padua, en la comunidad de
Atlacholoaya, Morelos®,

Me detendré en la descripcidn de algunos aspectos interesantes para el tema de esta investigacion relacionados
con la herramientas que el PCRM ha puesto en marcha en el caso de la conservacion de los bienes patrimoniales
en uso en la comunidad de Tanetze de Zaragoza de 2018 a 2021, Tanetze de Zaragoza es una localidad de la
sierra norte oaxaquefia en la que el 96.1 % de la poblacidn es zapoteca, lo que ha permitido que se conserven
varios elementos de distincidn étnica, entre ellos la lengua, arraigadas costumbres y tradiciones civico-religiosas
y formas propias de organizacién comunitaria (destacando el tequio, la guelaguetza o gozun y el manejo comunal
del territorio), cuestiones que les han permitido mantener y reforzar su identidad como pueblo indigena. Para el
relato de este proyecto utilicé como fuentes de informacidn el articulo “Funcidn, diferencia cultural y vida
comunitaria: proyectos de conservacion en localidades indigenas de México” (Schneider, 2018), el texto de la

ponencia titulada “éDescolonizar nuestra ética de intervencion?” (Schneider, 2019), asi como comunicacion

personal con la coordinadora del proyecto, la Mtra. Renata Schneider Glantz.

110 Estos sitios fueron seleccionados debido a que, derivado de los sismos del 2017, los directores de los proyectos al interior del INAH
fueron comendados a aterrizar sus proyectos en la atencién de los dafios causados por el terremoto.

111 En 2022 este programa se encuentra todavia en curso, pero para fines de este estudio describi Unicamente las acciones realizadas en
las primeras tres temporadas de trabajo de campo correspondientes a los afios 2018, 2019 y 2021 (en 2020 la temporada de campo fue
suspendida por las restricciones sanitarias derivadas de la pandemia por COVID 19).
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El proyecto en la comunidad zapoteca de Tanetze de Zaragoza esta enfocado en la atencién de los bienes muebles
e inmuebles por destino de la Capilla del Triunfo de la Santa Cruz y la Virgen del Carmen, ubicada en el pantedn
de dicha localidad. Los bienes muebles han sido intervenidos son: un plafén de madera policromada, un retablo,
una escultura de Cristo crucificado, la pintura mural del interior de la capilla, y los elementos decorativos de la
fachada. Para 2018, afio en que inici6 el programa, la Capilla y los bienes culturales que contiene se encontraba
en avanzado estado de deterioro, debido a la falta de mantenimiento y a las afectaciones sufridas en los sismos
de 2017.

En la comunidad de Tanetze, la capilla y los bienes que alberga en su interior estan bajo el cuidado del sacristén,
quien es elegido en la asamblea comunitaria de forma anual. No obstante, desde el inicio del proyecto se ha
mantenido la misma persona en el cargo, quien es auxiliado por su esposa. Las funciones del sacristdn incluyen
las gestiones necesarias para percibir recursos y el apoyo en actividades religiosas asociadas al sitio (que son
principalmente de tres tipos: 1) las rutinarias que consisten en acciones semanales como la apertura y limpieza
del espacio y el “lavado de florero”; 2) las actividades ligadas a fechas religiosas relevantes y; 3) las acciones
esporadicas concernientes a ritos funerarios). Por su parte, el cuidado, mantenimiento y limpieza del camposanto
es responsabilidad de la autoridad municipal, quien regularmente convoca a tequio para tales fines. Existe ademas
una Asociacion de la Virgen del Carmen, que se encarga del cuidado y todos los asuntos relacionados con esta
imagen (Gutiérrez, 2018). Ademas de las figuras y agrupaciones mencionadas, un interlocutor constante y figura
de enlace entre los restauradores y la comunidad fue quien fungiera como secretario del municipio en 2018, quien

se mantuvo siempre al tanto de los trabajos.

Durante las tres temporadas de trabajo a la par de las intervenciones en los bienes culturales, se han realizado
diferentes actividades con la poblacién. En 2018 se realizd un taller de inventario de los bienes religiosos del
templo de San Juan, al que se convocd a todos los interesados. En dicho taller se capacitod a los asistentes para
elaborar una ficha de registro de los bienes contenidos en el recinto religioso, esperando que los participantes
dieran continuidad al registro hasta completar el inventario.

En 2019 se organizaron visitas a los talleres de restauracidn y a la Capilla, asi como un curso de patrimonio
biocultural, ambas actividades para la comunidad infantil de la escuela primaria de Tanetze. Durante las visitas se
explicé a los nifios y nifas los procesos que se realizaron en los bienes patrimoniales y se contestaron sus
preguntas. Por su parte en el curso de patrimonio biocultural, por medio de actividades didacticas, se reflexiond
en torno a las herencias culturales que existen en su comunidad y la importancia de conservarlas.

En 2021 se realizaron cartografias participativas y un taller de conservacion preventiva al que se convocé a todos

los interesados.
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En el programa de Tanetze se han realizado investigaciones de aspectos sociales en torno a los bienes que son
intervenidos. Durante la primer temporada de trabajo se contd con la colaboracién de un antropélogo social
realizando estudios de antropologia aplicada, por medio de entrevistas y observacién participante*2. Para la
temporada de 2019 se contratd a personas de la comunidad para que realizaran pesquisas antropoldgicas en su
lengua materna, los trabajos abarcaron entrevistas con personas mayores de la comunidad respecto al uso de las
capillas, asi como el registro de las fiestas de difuntos en el cementerio!'®. Ademds, se reportd la lectura de

etnografias sobre zapotecos del Rincén.

También se llevé a cabo la observacion participante y para conocer la percepcidn y opinién que la gente de la
comunidad y las autoridades locales desarrollaron respecto al trabajo de intervencion se les invitd a que visitaran
el taller y la Capilla durante las temporadas de trabajo. En estos encuentros se propicid el didlogo informal para
obtener informacién. Respecto a la informacidon que se busca obtener por medio de estas herramientas

antropoldgicas, Schneider (2019) menciona los siguientes temas:

1. Sobre la comunidad: Conocer su estructura organizativa, identificando grupos de poder y érganos de toma de
decisién y comunicacion interna. Indagar sobre la organizacion social alrededor del cuidado del patrimonio
(sistema de cargos, comités, encargados, mayordomias, etc.). Ademas de descifrar las redes comunicativas o
relacionales entre la autoridad principal y la autoridad relacionada con el cuidado de los bienes que se
intervienen y detectar problemas intracomunitarios que pudieran afectar de alguna forma la ejecucién del
proyecto, asi como movimientos sociopoliticos de vindicacion étnica.

2. Sobre los bienes culturales. Conocer los nombres e interpretaciones de las piezas que se trabajan y saber en
qué actividades rituales participan, qué tipo de veneracidn reciben, y si existen restricciones para su acceso o
uso. También se indaga sobre practicas significativas para la comunidad que supongan un riesgo a la
permanencia material de las piezas (sumergirlas en rios, untarlas de sangre u otras sustancias, etc.).

3. Sobre la relacién especialistas-comunidad: detectar el interés que la comunidad tiene o no de participar en la
toma de decisiones en la intervencidn, y establecer estrategias mediante las cuales compartir este proceso.
Identificar tradiciones artesanales vigentes en la comunidad asociadas a los bienes que se trabajaran. Estudiar
posibles cambios en la dinamica de significacion del patrimonio que pudieran ser generados por la presencia
de los restauradores. Y establecer qué tipo de atencidon y seguimiento es necesario mantener con la

comunidad una vez terminada la intervencion.

112 F| antropdlogo social Alberto Isaac Gutiérrez Martinez, realizé una investigacion de campo de 13 dia (Gutiérrez, 2018).
113 | 3 persona que realizo este trabajo fue Diana Santiago, habitante de Tanetze de Zaragoza.
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4. Sobre los aportes para la disciplina: analizar las aportaciones que este enfoque de trabajo tiene tanto para la

disciplina de la conservacién-restauracién como para otras ciencias sociales.

Es importante mencionar que, si bien este programa fue una respuesta del PCRM para sumarse a la atencién del
patrimonio dafiado por los sismos del 2017, existen registros de solicitudes al Centro INAH Oaxaca para la atencion
de la capilla del cementerio, lo que denota el interés de los tanetzefios por mantener en buenas condiciones su
patrimonio. Durante el desarrollo de las tres temporadas de campo, la comunidad participé en el proyecto
aportando el hospedaje para el equipo de trabajo. También aportd recursos econdmicos para que el piso del
interior de la Capilla pudiera ser renovado.

En todas las temporadas de trabajo se contraté a personas de la poblacién como ayudantes permanentes en las
tareas de conservacién. También se solicitd esporadicamente el trabajo de habitantes de la comunidad para
labores de mantenimiento del camposanto, mediante el recurso del trabajo comunal, llamado en zapoteco

tequio®,

Antes de dar inicio al proyecto, asi como durante cada una de las temporadas, se celebraron reuniones con el
cabildo®®, instancia administrativa de la comunidad que representa a la autoridad municipal. Durante estas
sesiones se explicaron los objetivos del proyecto, los alcances de cada una de las temporadas y algunos detalles
de los procesos de intervencion. Por medio del didlogo se atendieron los comentarios, preguntas o solicitudes que
los integrantes del cabildo externaron. Algunos asuntos particulares respecto a la intervencion de los bienes se

trataron directamente con los sacristanes de la capilla.

Ademas, el trabajo paulatino, pero con resultados observables al final de cada temporada, permitid ir conociendo
la aprobacién que las intervenciones generaban o no en la poblacién usuaria de los bienes. Esto gracias a los

comentarios que se recibian de distintos integrantes de la poblacién durante didlogos informales y cotidianos.

Debido a que existieron discrepancias en torno a las modificaciones o adecuaciones al espacio del cementerio en
el que se localiza la Capilla, en 2021 se recurrio a la negociacién con los representantes de la autoridad municipal.
El entusiasmo por las intervenciones realizadas llevé a las autoridades municipales a proponer una serie de

modificaciones al espacio del camposanto, relacionadas sobre todo con la instalacidon de servicios de sanitarios

114 £ tequio es una forma de trabajo comunal que, si bien originalmente fue impuesto como tributo en la época colonial, persiste en la
actualidad en muchas comunidades indigenas. Se refiere a la obligacién de realizar jornadas de trabajo no remuneradas para el
mantenimiento y construccion de obas publicas, para la introduccién de nuevos servicios o para labores agricolas que beneficiardn a todo
el pueblo (Zolla y Zolla Marquez, 2004)

115 Entidad publica especial, cuyos integrantes son miembros de una comunidad indigena, elegidos y reconocidos por esta, con una
organizacion sociopolitica tradicional, cuya funcién es representar legalmente a la comunidad, ejercer la autoridad y realizar las actividades
que le atribuyen las leyes, sus usos, costumbres y el reglamento interno de cada comunidad (Real academia de la lengua espafiola [en
linea], consultado el 15 de septiembre de 2022).
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publicos y la colocacion de una barda periférica. La directora del proyecto se reunié con el presidente municipal
en turno para tomar acuerdos sobre las modificaciones que pueden realizarse. Derivada de esta reunidn se
elabordé un documento en el que se establecieron conjuntamente: el horario de apertura de la capilla, las
recomendaciones de mantenimiento, la permanencia del espacio destinado a hacer velas, las caracteristicas de la
barda que se podria colocar, entre otras cuestiones. Al respecto, considera Schneider que las recomendaciones
respecto a la apariencia visual del espacio fueron en su mayoria definidas por los restauradores, mientras que las
relacionados con el funcionamiento del cementerio fueron definidas por la autoridad municipal (Schneider,

comunicacion personal, 2022).

A partir de 2021 el PCRM amplié sus objetivos y alcances, trabajando para brindar atencién a nivel regional,
poniendo en marcha el Proyecto de conservacion y restauracion de las capillas y ermitas dedicadas a la Santa Cruz
en el Rincdn zapoteco. Este proyecto surgié del interés personal de su directora, Renata Schneider por rescatar
patrimonio rural, entendido a partir del concepto de territorio, en el que los bienes patrimoniales adquieren
relevancia no sélo en términos de su materia (uso de determinados materiales y técnicas de construccion
vernaculas) sino dentro de un sistema social especifico enmarcado en un tiempo-espacio delimitado, lo que
implica un universo en si mismo y en el modo de vida que se articula a partir de él (Schneider, comunicacion
personal, 2022).
En palabras de Schneider:
“este proyecto busca generar un programa regional de conservacion preventiva y directa, con un nuevo
enfoque de nuestra disciplina, sobre conjuntos identitarios geogrdficos y sociales; ademds de contribuir,
mediante las intervenciones y los talleres que realiza el INAH, a alargar en el tiempo el uso y la interaccion

de la comunidad xhidza con su patrimonio cultural material” (Schneider, 2021).

Este programa trabajé en la conservacion de un tipo especifico de patrimonio presente en la region de la Sierra
Norte de Oaxaca: las ermitas dedicadas a la Santa Cruz, ubicadas en los caminos de acceso a las localidades. En la
primera temporada de trabajo (2021) participaron 4 comunidades pertenecientes a la regidon zapoteca conocida
como El Rincén: Santo Domingo Cacalotepec, Santiago Yagallo, San Juan Yaeé y Villa Talea de Castro. El proyecto
contempld la restauracidén de las ermitas, asi como de 25 bienes muebles de su interior: cruces pasionarias,
adoratorios de madera y un Cristo crucificado de madera, para lo cual fue necesario sumar esfuerzos con la

Fundacién Harp Helld y con la empresa de restauracion arquitectdnica Conservare!e,

116 En ese sentido este proyecto es también un ejemplo de las nuevas formas que pone en préactica la institucién ante una realidad cada
vez mas limitada en recursos econémicos para la intervencidn de patrimonio. Lo que sin duda implica la negociacion con nuevos actores
sociales, ademas de la comunidad usuaria.
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Para el tema de esta investigacion resulta muy interesante la propuesta con la que se trabajé con la gente de estas
4 localidades puesto que se realizé una invitacion para que una persona de cada pueblo se trasladara a Tanetze y
fuera capacitada en labores de restauracién con el fin de intervenir su propio patrimonio mueble. Para lograr los
acuerdos necesarios para que las cruces salieran de sus comunidades fueron necesarias varias sesiones de
negociacién entre los restauradores y los cabildos y comités de cada localidad, asi como con los sacerdotes
encargados, puesto que ambas partes debian asumir responsabilidades y compromisos (Schneider, comunicacion
personal, 2022).

Ademas, se elaboraron cartografias participativas y una campafia radiofénica de conservacién preventiva. Estas
actividades fueron disefiadas con la intencién de utilizar uno de los mecanismos mds importantes que tiene la
mayoria de las comunidades rurales para la trasmisién y difusién de saberes: la oralidad. Las capsulas radiofénicas
fueron realizadas por los zapotecos que colaboraron con el PCRM: Raziel Velasco, de Yagallo; Pedro Chavez, de
Cacalotepec; y Alfredo Santiago y Erick Chavez, de Tanetze, quienes disefiaron contenidos junto con los
coordinadores de la radiodifusora Radio Aire Zapoteco o Béé Xhidza, Oswaldo Martinez y Estrella Solis. El
contenido de las capsulas gird en torno a temas vinculados con restauracién, conservacion preventiva y la
importancia de la arquitectura vernécula, los bienes muebles y la trama urbana de cada localidad*"’.

Por su larga trayectoria, el PCRM se ha convertido en un referente en muchos aspectos relativos al trabajo con
comunidades, y especificamente con comunidades indigenas, tanto es asi que su coordinadora compartié en una
conferencia en 2018, una valiosa propuesta en torno al trabajo con patrimonio en comunidades con cierto grado
de alteridad cultural que puede ayudar a delimitar escenarios y a proveer una guia para el actuar profesional. Si
bien Schneider reconoce que cada comunidad puede plantearse como un universo en si mismo, sefiala que
pueden diferenciarse en general dos tipos'*® (Schneider, 2018):

o Comunidades tipo A,

Dentro de este tipo Schneider engloba poblaciones que vivieron procesos de conquista muy accidentados en los
que la instauracion de la fe catdlica y la cultura occidental fue tardia y nunca total. De ello se deriva que en estas
comunidades es posible encontrar sistemas de pensamiento que se han mantenido hasta cierto grado auténomos,
sobre todo en los campos de la cultura, en donde los simbolismos y espiritualidad, asi como las practicas derivadas

de ellos se sustentan en concepciones particulares del cosmos y del papel del hombre dentro de él (Schneider,

117 Informacion tomada de Entregan INAH y FAHHO 5 capillas y 25 restauraciones en Rincon Zapoteco, QUADRATIN Oaxaca, 31 de
diciembre de 2021.

18 Cabe precisar que la identificacion de cada uno de los grupos no establece grados de etnicidad, es decir no quiere decir que una sea mas
indigena que otra, sino simplemente que, por muchas circunstancias a lo largo de la historia y su contacto con otras poblaciones, algunas
comparten mas similitudes con la llamada sociedad mestiza, dentro de la cual se encuentra la institucion encargada de conservar el
patrimonio nacional.

115 La denominacion de las comunidades como tipo A y tipo B no es enunciada por Schneider (2018) pero la utilizo en este trabajo para
fines practicos.
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2018). En general son comunidades geograficamente aisladas de los centros urbanos y mayoritariamente
agricolas, lo que les permite mantener vinculos estrechos con la naturaleza, por lo que muchos elementos
naturales estdn dotados de sacralidad. Todas estas caracteristicas condicionan el uso que hacen de sus herencias

culturales materiales.
Schneider identifica que

en estas comunidades es comun que los objetos que identificamos como patrimonio, es decir objetos a los
que se les otorga un significado, sean el significado mismo... [en estos contextos] el estado de conservacion
de los objetos no es relevante ya que si los objetos, desde el punto de vista de un restaurador estdn
deteriorados no es grave, mientras sirvan de todos modos como recordatorio de lo que existio [Esto la lleva
la conclusion de que] la materia importa como testigo de algo. Deteriorada o restaurada importa como

memoria (Schneider, 2018, p 2).

Esta afirmacion implica que, en estas comunidades, el deterioro no tiene necesariamente las mismas
connotaciones que para la disciplina de la restauracion, e incluso puede pasarse por alto siempre y cuando las

cosas sigan cumpliendo el papel que las comunidades les han asignado®?°.
En términos de conservacion, en las comunidades tipo A Schneider observa que:

a la gente le importa poco el resultado final de las intervenciones de restauracion que ejecutamos. Les
suele importar preparar las piezas para la intervencion, hacer los rezos adecuados, vigilarnos en la
manipulacion de sus objetos sacros (por lo menos hasta que nos toman confianza), mantener a las piezas
a la vista de su custodio tradicional, sea un mayordomo vitalicio o un carguero anual. En las reuniones que
hacemos para comentar las decisiones que creemos ayudarian a la conservacion y restauracion de las
colecciones, las autoridades tradicionales (porque siempre es materia de las autoridades) estdn bastante
confiadas en que haremos un trabajo técnico adecuado: alargaremos la presencia. Y los cursos que
pretendemos dar para sentar bases minimas de mantenimiento tienen poca o nula asistencia, mientras
que los talleres para manejo de imdgenes religiosas en procesion pasan desapercibidos (Schneider, 2018,

p 4).

120No obstante, la evidencia material sefiala que incluso en comunidades tipo A, las piezas han sido intervenidas y reparadas con
anterioridad a la llegada de los profesionales de la restauracién, como reconoce la propia Renata Schneider, lo que da cuenta de un esfuerzo
por conservar la materia. En mi opinidn, lo que es un punto distintivo de este tipo de comunidades, es que las caracteristicas apreciadas
en un bien no estan ligadas con sus atributos histéricos ni artisticos ni tampoco tiene que ver directamente con la factibilidad de usarlas
para algo (pues ciertamente el hecho de que una escultura esta maravillosamente estofada o por el contrario presenta un repolicromado
de pintura vinilica parece ser indistinto), sino en su cualidad de objeto ritual o de intermediario con la divinidad: es decir en su cualidad de
materia ritualizada. Sobre este punto volveré mas adelante.
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o Comunidades tipo B

Por su parte las comunidades tipo B son aquellas que tienen una mayor interaccién con los centros urbanos y las
comunidades mestizas. Las actividades productivas y econdmicas que realizan son mds variadas y existe mas
movilidad social, asi como acceso a recursos y servicios de todo tipo. Podrian identificarse como comunidades
mas asimiladas a las mestizas, en las que la religidon catélica nunca se combiné del todo con los ciclos agricolas, o
simplemente se superpuso. Y aunque siguen conservado algunas nociones propias que distan del modelo mas
occidental, en general estas son menos latentes o estdn ya muy mezcladas (Schneider, 2018). En estas

comunidades, fuera de la lengua y algunas tradiciones,

la vida cotidiana y religiosa es, al menos hoy, mucho mds similar a lo que encontramos en poblaciones
mestizas de todo el pais. Por ello, las imdgenes de madera son representaciones de santos catdlicos,
fundamentales para hacer favores y servicios de intermediacion divina, pero no son antepasados de nadie
y por tanto la comunidad no espera su degradacion. Bajo esta mirada, el deterioro o el abandono son

procesos materiales, no procesos sagrados de un continuum (Schneider, 2018, p 3).
Por lo tanto, en las comunidades tipo B la gente suele involucrarse mads en las decisiones de conservacién:

el interés es mds evidente, las relaciones mds cercanas, la asistencia a cursos mds entusiasta, los intentos
por entendernos mutuamente mds concretos. Esto implica relaciones con mds grupos (autoridades locales,
pdrrocos, mayordomias, autoridades regionales), mds discusiones que, si bien pueden alargar y a veces
entorpecer el trabajo, resultan imprescindibles para alcanzar resultados satisfactorios para ambas partes

(Schneider, 2018, p 4)

A pesar de estas notorias diferencias entre las comunidades tipo A y las comunidades tipo B, Schneider propone
gue todas las comunidades comparten, junto con los restauradores, un impulso de conservacién, lo que permite
que, en general, las decisiones de las intervenciones de conservacidon y restauracion logren ser compartidas, o al
menos aceptadas. Lo cual, no implica necesariamente un proceso de negociacion intercultural en si, sino el
establecimiento de unos acuerdos minimos para la construccién de un objetivo final comun, que permita que
ambos grupos estén satisfechos con el sentido de la intervencién, aceptando que “por lo general siempre habrd
un aspecto que permanecerd irresoluble, siendo que los lenguajes y las intenciones son muy distintos entre si”

(Schneider, 2019, p 310).

Respecto al acercamiento tedrico para consensuar las diferencias, la propuesta de esta especialista en
conservacién incorpora los planteamientos del consecuencialismo ético cuyo fin es obtener o maximizar el mayor

bien posible de una determinada accidn, lo que implicaria que en los proyectos de restauracion en contextos de
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diversidad cultural “las decisiones de intervencion sean guiadas por un sistema normativo preocupado por las
consecuencias, no por las normas obligatorias en si” (Schneider, 2018, p 7). Es decir, su propuesta contempla
centrarnos en la obtenciéon del mayor nimero de resultados satisfactorios para ambos grupos culturales, sin
ahondar tanto en las diferencias morales que existen entre ellos. Asi, por ejemplo, no deberiamos enfocarnos
demasiado en entender la forma en que cada pieza es interpretada y valorada por el otro sino en dilucidar qué
implica esa valoracién en términos materiales, para tener presente qué debe conservarse en una intervencion

(Schneider, 2018).

Esta autora planea la idea de que, para evitar aquellas practicas que las comunidades realizan con sus herencias
culturales y que desde la disciplina de la conservacion pueden considerarse inadmisibles (como los repolicromados
y las limpiezas con materiales no convencionales), funcionaria introducir otras practicas que no impliquen una
afectacién material para el bien cultural pero que mantengan el simbolismo o la utilidad que la practica original

supone®?! (Schneider, 2018).

Schneider expone con mucha claridad la libertad interpretativa en la aplicacidn de criterios de restauracién que

ha estado presente en todos los proyectos que coordina, al sefialar que:

lo que se debe tomar como eje metodoldgico, e incluso deontoldgico, son las formas de aproximacion, no
las normas y criterios habituales que nos sefalan lo que se debe hacer en cada intervencion de
conservacion y restauracion. Es decir, debemos prestar atencion a las consecuencias, no a las normas, y

valorar positivamente las diferencias, en lugar de suprimirlas (Schneider, 2018, p 318).

Esta especialista de la conservacién sefiala que los procesos de reconocimiento y entendimiento mutuo son
fundamentales en todos los casos, pues evitan que se estandaricen ciertos conceptos que guian la practica, puesto
que, en su opinidn, lo que debia de estandarizarse son los procesos de anélisis'?? (Schneider, 2018). Ademas,
considera al acercamiento continuo y detallado como el mejor método para establecer los objetivos de una

intervencién, y no necesariamente un analisis de atributos y valores (Schneider, 2018).

Finalmente, esta autora delinea acciones concretas y probadas para trabajar con patrimonio en comunidades

indigenas:

121 En ese sentido, la restauracion profesional en si misma es un ejemplo de una préctica introducida que mantiene la intencién de que el
elemento cultural se conserve digno y en buenas condiciones, pero sin alterar su historicidad y sus cualidades técnicas originales. Bajo esta
I6gica tendriamos que entender por qué una comunidad lleva cabo un repinte, si la razén es para que la pieza se vea digna o en buen
estado, los restauradores podriamos proponer una alternativa que, respetando la historicidad material de la piza, consiga que se vea digna
y en buen estado.

122 por ejemplo, no es funcional que se estandarice el concepto de autenticidad, pero si que se establezca cémo podemos analizarla en
cada caso, y definirla de acuerdo con las necesidades de cada contexto.
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planear intervenciones cortas pero con un primer resultado tangible (es decir, alguna pieza intervenida),
leer y promover investigacion etnogrdfica, asistir a las asambleas comunitarias, observar cuidadosamente
quiénes son los que toman las decisiones locales y determinar quiénes estdn a cargo de las piezas
directamente, verificar los ciclos religiosos y el uso en ellos de las piezas y los bienes inmuebles por destino,
promover lo mds posible asambleas comunitarias, a la vez que permanecer ajenos a los debates internos

y las tomas de decisiones especificas de cada comunidad, entre otras ( Schneider, 2019, p 318).

2.2.3 La Seccion de Restauracion del Centro INAH Yucatan.

Este centro de trabajo tiene una trayectoria de 8 afios de trabajo con las comunidades para la conservacion del

patrimonio histdrico yucateco!?®. Dentro del Foro “Construyendo relaciones: comunidad-INAH” (CNCPC, 2021), la

restauradora Natalia Hernandez Tangarife detalld que cuentan con distintas estrategias para lograr la vinculacion

de las poblaciones cercanas a los bienes patrimoniales que trabajan, mismas que englobé en 2 rubros:

1)

2)

Reconocer valores de los bienes histdricos en culto en proyectos de conservacién y restauracién de santos
patronos en pueblos, por medio del intercambio de saberes entre los especialistas y los usuarios. Esto se logra
por medio de dindmicas como la reconstruccién de historia de vida de los santos y la recopilacidn de historias
orales durante los procesos de intervencion, la elaboracion individual y colectiva, los circulos de conversacion
intergeneracional apoyados por traductores y las entrevistas a adultos mayores.

Identificar usos, practicas y memorias colectivas e individuales asociados al patrimonio cultural, ya sea en
proyectos de investigacion o de conservacién-restauracién, por medio de tres estrategias: los mapeos
colectivos, las etnografias, participativas y el bien comudn. Los mapeos colaborativos parten de una pregunta
de interés para la restauradora y se convoca a la poblacién en general a participar. La estrategia del bien
comun, que busca reconocer las opiniones de la poblacidn respecto a qué bienes son relevantes de conservar
para la poblacidn local. Por su parte, el desarrollo de etnografias participativas ha funcionado a partir de la
conformacion de un grupo de trabajo para investigar su contexto y su realidad, quienes por medio de

fotografias y relatos se vuelven coparticipe del proceso de investigacion.

123 para conocer las propuestas mas actuales en la materia por parte de la seccidn del conservacion del Centro INAH Yucatén se recomienda
revisar las ponencias de las restauradoras Natalia Tangarife "Experiencias de interaccién con comunidades desde el Centro INAH
Yucatan" y Maria Fernanda Escalante “De la praxis a la teoria en torno a la vinculacidn social del patrimonio arqueoldgico, caso
Mayapan, Yucatan, en el marco del Foro Construyendo relaciones: conservacion, INAH y comunidades, realizado en febrero de 2021.
Disponible en https://www.youtube.com/watch?v=MjKIfkEmoVE&t=103s
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Las actividades referidas dejan ver que este centro de trabajo ha desarrollado interesantes propuestas para
atender el aspecto social del patrimonio y para involucrar a las poblaciones en los procesos de conservacién y

restauracion.

Ahondé en el caso del Proyecto de restauracién del Santo Cristo del Amor, coordinado en el afio 2015 por la
restauradora Natalia Herndndez Tangarife, adscrita al centro INAH Yucatan. El Santo Cristo del Amor es una
escultura de madera policromada resguardada en la comunidad maya de Popold'?. Esta imagen recibe gran
devocién y es el simbolo de la fe catélica en su comunidad (Hernandez, 2015), lo que motivo a los encargados de
ella a solicitar su restauracion al INAH. A la llegada de las restauradoras, la escultura presentaba deterioros
ocasionados mayoritariamente por intervenciones amateurs (Hernandez, 2015). Para el estudio de este ejemplo
consulté el documento Intercambio de saberes. La restauracion del Cristo del Amor de Popold (Hernandez, 2015),
y realicé una entrevista con la coordinadora del proyecto, la Mtra. Natalia Herndndez Tangarife (18 de junio de

2021).

La imagen del Santo Cristo del Amor estaba a cargo de los priostes, una agrupacion conformada por 10 hombres
de la comunidad que prestan un servicio voluntario y gratuito por 3 afios. Sus actividades principales son dar
mantenimiento al recinto, preparar el altar, elaborar y vender velas y colaborar en los preparativos de las
actividades que se llevaran a cabo (misas, rosarios, etc.). También son los encargados de limpiar y preparar las

imagenes de los santos antes de cada fiesta (Hernandez, 2015).

Este proyecté contempld, ademas de la intervencidn de restauracién en la escultura policromada del Santo Cristo

del Amor, distintas acciones de trabajo con la comunidad, entre ellas:

o Taller de puertas abiertas. En esta actividad se establecid un proceso comunicativo, en el que se
intercambiaron conocimientos entre los usuarios y los restauradores. La primera parte se centrd en conocer
la importancia que el Cristo del Amor tiene para la comunidad, asi como detectar conocimientos de la
poblacion local respecto a su antigliedad y materialidad, para lo cual se emplearon técnicas ludicas (como el
juego de la papa caliente) y de respuesta rapida (describir en una palabra el significado del Cristo). Mientras
gue la segunda parte, se centré en dar a conocer la perspectiva del profesional de la conservacidn sobre los
bienes histéricos y los procesos de restauracion efectuados al Santo Cristo del Amor, utilizando métodos de

exposicién informal y demostrativa (explicacion de los procedimientos realizados en la escultura,

1241 5 localidad de Popola pertenece al municipio de Valladolid y registré en el censo de 2020 un 99.6% de poblacién que afirmé
pertenecer a una etnia indigena y un 85.2% de poblacién hablantes de lengua maya.
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demostracidn de las herramientas y materiales utilizados en la factura del Cristo y en su restauracion). La
invitacidn a participar en estos talleres fue abierta a todos los interesados.

o Talleres de conservacién preventiva. Para esta actividad se convocé principalmente a quienes ostentan algun
cargo de responsabilidad con los bienes de la Iglesia. El taller consistié en la elaboracién de fichas de inventario
de los bienes del recinto religioso y en una sesién de taller de conservacion preventiva.

o Mapeos colaborativos de las fiestas religiosas. Esta actividad tuvo por objetivo conocer y ubicar espacialmente
las actividades religiosas que la comunidad de Popola lleva a cabo como parte de su calendario ritual. Se
seleccionaron los temas que se querian mapear y se disefaron preguntas disparadoras, para que los
participantes de la comunidad respondieran por medio de sefializaciones en un mapa.

o Mapeo colaborativo del patrimonio y rally de conocimientos. Las ultimas actividades estuvieron dirigidas al
publico infantil que asistia a la catequesis. La primera consistié en elaborar un mapa en el que los participantes
ubicaron los sitios que respondieran a la pregunta de équé cosas, lugares y objetos te parecen representativos
del pueblo? Por su parte, el rally de conocimientos fue una actividad que involucré diferentes espacios del
pueblo y en el que las pistas para ir avanzando se construyeron por medio de adivinanzas enfocadas en el
patrimonio inmaterial existente en Popola, que hace parte de la vida cotidiana de los nifios y por lo tanto de

su identidad.

Durante el proceso de intervencidn de la imagen, la comunidad se involucrd de distintas formas: acompafiando el
inicio de la intervencion con actividades rituales (una misa y una procesion para trasladar al Cristo al lugar
acondicionado como taller de restauracion), visitando el taller de restauracion y colaborando en tareas sencillas
(tales como: el manejo de la escultura, el traslado del Cristo del altar al taller o el proceso de quitarle la ropay los
elementos ornamentales), asistiendo a los talleres que las restauradoras impartieron en los que ademads se
desarrollaron conversaciones informales, tanto con los encargados de la escultura, como con la poblaciéon
interesada. La comunidad de Popola participd del proyecto también por medio de la gestién de recursos con las

autoridades municipales de Valladolid para apoyar con el hospedaje y la alimentacién de los restauradores.

Las autoridades de la comunidad y los responsables de la imagen participaron en didlogos con los especialistas en
torno al estado de conservacion y la propuesta de intervencidn con los responsables de la imagen. Este
intercambio comunicativo propicié también un proceso de negociacidn en torno a una practica de limpieza que
los priostes realizaban previa a las festividades, en la que las imagenes eran repasadas con jitomate vy
posteriormente con pafios de agua bendita para eliminar los residuos, finalizando el procedimiento con la
aplicacion de talco en la superficie. Al indagar mas sobre esta practica, los priostes revelaron que fue instaurada

a sugerencia de una monja que alguna vez visitd la comunidad y desde entonces fue adoptada por ellos
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(Hernandez, comunicacién personal, 2021). Las restauradoras identificaron este procedimiento como la causa
principal del deterioro actual de la capa pictérica por lo que consideraron que “la tradicion debe ser modificada
para garantizar la conservacion de la escultura policromada del Santo Cristo del Amor y de los otros bienes
historicos y culturales existentes en el templo” (Hernandez, 2015, p 45). Por medio de un proceso dialdgico, las
restauradoras lograron persuadir a los encargados de modificar esta practica, quienes terminaron por reconocer
como “indiscutible” el método de limpieza en seco y con brocha propuesto por las restauradoras, mostrando

buena disposicién para adoptar esta modificacidn a su practica de limpieza (Hernandez, 2015).

La restauradora Natalia Hernandez (2015) afirma que para el trabajo con la comunidad se aplicaron los principios
de la perspectiva comunicativa?® de Jesus Martin Barbero'?® vy la propuesta pedagdgica de Paulo Freire!?,
estableciendo que el objetivo del intercambio comunicativo fue gestar un proceso de didlogo entre las
restauradoras y la comunidad, en el que de alguna forma se desvanezcan las posiciones jerarquicas y las
restauradoras pudieran acercarse a la comunidad “no como especialistas sino como parte de otra comunidad que
pretende entablar una relacion reciproca alrededor del bien histérico en culto” (Hernandez, 2015, p 17). Las
intenciones de reciprocidad y equidad presentes en la comunicacién que entablaron las restauradoras durante
todo el proyecto y la pretensidn de construir conocimiento conjuntamente entre la comunidad y las especialistas
fue inspirada en los planteamientos de Freire, de quien se retoman las siguientes palabras: “el conocimiento no
se extiende del que se juzga sabio, hasta aquellos que se juzgan no sabios; el conocimiento se constituye en las
relaciones de transformacion, y se perfecciona en la problematizacion critica de estas relaciones” (Freire 1984,
citado en Hernandez, 2015, p 18). Asi, el proceso dialdgico es entendido no solamente como el intercambio de

informacidn sino como una accidn que aspira a generar una reflexidn conjunta.

Hernandez Tangarife afirma que “lo que se pretende es que las comunidades se conviertan en coinvestigadores del
proyecto, que conozcan los objetivos de éste y hagan parte del proceso de desarrollo, con la intencion de que juntos
observemos nuestras acciones, las reconozcamos, las interpretemos y las transformemos” (Hernandez, 2015, p

19).

125 Se concibe a la comunicacién como un proceso social, en tanto que implica una relacién bidireccional y un intercambio, en oposicidn a
la comunicacién extensiva, que sélo pretende transmitir un mensaje y por lo tanto es jerarquica y unidireccional.

126Jess Martin Barbero (1937-2021) fue un tedrico de la comunicacidn que centré sus reflexiones en la construccidn de una teoria social
de la comunicacidn basada en el paradigma de la mediacion, que da un gran peso en el proceso comunicativo de los medios masivos de
informacioén al contexto y a las situaciones especificas en las que el receptor transforma el mensaje al recibirlo y apropiarse de él.

127 paulo Freire (1921- 1997) fue un pensador brasilefio fundamental dentro de la pedagogia critica, que aborda el proceso de educacion
como un compromiso de los educadores y educando por tomar en cuenta los procesos sociales que ocurren fuera del aula pero que
determinan en gran medida el aprendizaje. Sus textos plantean el proceso educativo con un fuerte componente politico de liberacién de
las sociedades oprimidas, reconociendo los saberes de los educando y aspirando a que mediante la educacion se formen sujetos sociales
criticos y comprometidos socialmente.
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Otra referencia a propuestas tedricas de trabajo con las comunidades se encontré en el documento de 2005, en
el que Hernandez afirma entender la intervencion de restauracion como un proceso de Investigacidn-Accion-

Participativa (IAP), en tanto que logra “generar un cambio para el desarrollo social” (Hernandez, 2015, p 19).
2.2.4 La Seccion de Restauracion del Centro INAH Chiapas.

La restauradora Nayeli Pacheco Pedraza y el sociélogo Carlos Cafete Ibafiez, desde 2014 han trabajado en una
linea de accién cercana a las comunidades en las que el patrimonio es usado y significado. Una de las primeras
acciones que llevaron a cabo, en colaboracién con el Area de Atencidn Técnica a Grupos Sociales'?, fue disefiar y
ejecutar el programa “Coadyuvancia para la conservacion del patrimonio cultural histdrico en el estado de
Chiapas” con poblaciones originarias que habitan territorios rurales (Pacheco, Cafiete y Alcantara, 2015). El
objetivo de este programa fue compartir acciones dirigidas al cuidado y conservacién de los bienes culturales
albergados en los templos histdricos en la regidn de los Altos'?°: San Felipe Ecatepec, Teopisca, Amatenango del
Valle y Tenejapa®®. En dichas localidades se impartieron talleres y platicas a autoridades y personas interesadas
en el tema. El planteamiento de estos talleres resulta muy interesante para la presente investigacion ya que las
actividades se plantearon mds como un intercambio de saberes que como una capacitacion. En palabras de sus
autores, el interés fundamental de estos encuentros INAH-comunidad fue “conocer los saberes tradicionales de
las comunidades (como la preservacion de los territorios a través de los recursos naturales y culturales; el cultivo
de la tierra; el manejo del tiempo y espacio, entre muchos mds)”, considerandolos “conocimientos utiles al
momento de interactuar con estas poblaciones, ademds de servir de apoyo para el disefio de herramientas de
ensefianza que contribuyan a una comunicacion asertiva con estas sociedades” (Pacheco, Cafete y Alcantara,
2015). Las actividades estaban encaminadas a construir puentes de comunicacion entre los sujetos y grupos
organizados que resguardan y toman decisiones respecto al uso y conservacion de los bienes, asi como profundizar
en sus significados, con el objetivo de construir estrategias acordes al encuentro entre dos formas distintas (la de
la comunidad y la del INAH) de apreciar, percibir y apropiarse de los bienes histdrico-culturales (Carete,
comunicacién personal, 2021). Uno de los retos mas grandes, segun relatan los autores, fue la construccién
conjunta de significados para términos como bienes u objetos culturales, restauracion y patrimonio cultural que

son conceptos que cotidianamente se usan en la disciplina de la conservacién del patrimonio pero que no tienen

128 Hoy Direccion de Atencion Integral a Comunidades de la CNCPC, INAH.

129 Seglin el Comité Estatal de Informacidn Estadistica y Geogréfica, son 15 las regiones socioecondmicas en las que se divide el territorio
chiapaneco (promulgadas el 5 de enero de 2011), siendo la V la zona Altos Tsotsil Tseltal (Geoweb Chiapas, 2022)

130 Entre las caracteristicas comunes a todas estas comunidades se encuentran: uso de lengua materna distinta al castellano, economias
agricolas, sistemas organizacionales principalmente estructurados por ayuntamientos, autoridades tradicionales y érganos eclesidsticos
como las juntas mayores, si como altos indices de marginacion y pobreza (Pacheco, Cafiete y Alcantara, 2015).
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traduccion en las lengas tsotsil y tseltal®*!. Por medio de preguntas dirigidas a los asistentes, los especialistas
obtuvieron informacién respecto a la forma en que perciben el mundo y su manera de apreciar y cuidar su
patrimonio; con esta informacion los especialistas, guiados por el socidlogo, identificaron términos en la lengua
de los asistentes que pudieran comunicar de forma mas acertada y cercana la informacidn respecto a las labores

del INAH y la conservacién preventiva de su patrimonio.

Tras esta primera experiencia, la restauradora Nayeli Pacheco, dentro de sus actividades en la seccién de
conservaciéon del centro INAH, continudé implementando herramientas a su alcance para lograr un trabajo de
conservacién con enfoque comunitario respetuoso de la diversidad cultural. Pero sin duda fueron las necesidades
surgidas a partir del sismo de 2017 las que evidenciaron la necesidad de un trabajo mucho mas cercano con las
comunidades en la conservacién de su patrimonio, e hicieron posible el desarrollo de una linea de trabajo que se
alimenta de la experiencia de campo en la atencién de una vasta diversidad de grupos sociales. El sismo del 7 de
septiembre de 2017 ocasiond dafios considerables en mas de 100 inmuebles histdricos del estado de Chiapas, y
en una cantidad considerable de bienes muebles contenidos en su interior. Para resarcir los dafios ocasionados
en el patrimonio histdrico de Chiapas, la labor de la seccién de restauracidon fue documentar las afectaciones,
armar los expedientes para el cobro de los seguros, establecer medidas emergentes de conservacidn y supervisar
a las empresas privadas contratadas para llevar a cabo las intervenciones. A estas labores, se sumé la necesidad
de realizar un trabajo asertivo con las comunidades que custodiaban este patrimonio y que atravesaban

momentos de crisis tras su pérdida o destruccién (Cafiete, comunicacidn personal, 2021)

Retomaré el caso de la comunidad de Zinacantan®*? para ilustrar algunos aspectos claves de la propuesta de
trabajo que el centro INAH Chiapas realizé con los usuarios del patrimonio entre los afios 2017 y 2020, para los
procesos de reconstruccion y restauracion del patrimonio dafado por el sismo. Para la presentacidon de este
ejemplo recabé informacién de las conferencias Patrimonio cultural dafiado en los sismos. La vida en la comunidad
continua (Cafiete y Pacheco, 2018) y Experiencias colaborativas para la conservacion en Chiapas (Pacheco, 2021),
ademas del Proyecto para evaluacion: Estudios de caso. Actividades de conservacion y restauracion en contextos
multiculturales (Pacheco, 2022), asi como entrevistas a Carlos Cafiete (29 de junio de 2021) y Nayeli Pacheco (22

de junio de 20212)

131 Segulin la Academia Mexicana de la lengua, en la actualidad, tseltal y tsotsil se consideran como formas Unicas para nombrar estas
lenguas, ya que asi se le da mayor uniformidad a su ortografia [en linea].

132 Zinacantan se encuentra en la regién conocida como los Altos de Chiapas!3, y es habitada por poblacién tsotsil'32. Entre las
caracteristicas de esta comunidad se encuentran: uso de lengua materna distinta al castellano, economias agricolas, sistemas
organizacionales principalmente estructurados por ayuntamientos, autoridades tradicionales y érganos eclesiasticos como las juntas
mayores, asi como altos indices de marginacion y pobreza (Pacheco, Cafiete y Alcantara, 2015).
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En Zinacantan existen varias agrupaciones relacionadas con los asuntos del templo. Por un lado, se encuentran
los mayordomos, que son los encargados de las tareas practicas del cuidado de las imagenes, ellos son dirigidos
por los ch’ul moletik, totil meil y chik pom personas de edad avanzada que tienen todo el conocimiento sobre la
ritualidad y la cosmovision. Por otro lado, estan los encargados del templo, denominados “Templo” (presidente,
tesorero, pro tesorero, secretario y sacristanes), quienes cumplen funciones de tipo logistico y de mantenimiento

)133, Ademds, por medio de una decisién

del edificio y los bienes al interior (Pacheco, comunicacién personal, 2021
en la asamblea comunitaria posterior al sismo de 2017, se conformd un Patronato de Mejoras del templo, por lo
que el presidente de dicho patronato se convirtid en el vinculo entre la comunidad y el INAH, trasmitiendo

informacién en ambos sentidos (Cafete, comunicacion personal, 2021).

En esta comunidad, los especialistas del INAH llevaron a cabo todas las acciones encaminadas a resarcir los dafios
e implementaron ademas estrategias que demuestran un interés por tomar en cuenta las necesidades de los

usuario y desarrollar una conservacién patrimonial respetuosa de la diversidad cultural.

Como parte fundamental de la estrategia de trabajo se realizaron trabajos de acercamiento a la comunidad, a
cargo del sociélogo Carlos Cafiete, a manera de prospeccidon o de “avanzada” para lograr una comprension
multidimensional del grupo social con el que se trabajaba. El papel de este especialista muchas veces fue el de
un enlace entre las diferentes secciones del INAH y las personas de la comunidad, aunque también puede ser
entendido como un mediador, ya que tiene conocimientos tanto de los procedimientos y los intereses de la
institucion, como de la forma de organizarse y entender el mundo de las comunidades®* (Cafiete, comunicacidn
personal, 2021). Los objetivos especificos de las indagaciones que realizé en la comunidad fueron en dos sentidos:
el primero fue identificar a los actores con poder de decisién dentro de la comunidad (autoridades civiles,
tradicionales o religiosas) y entender |la forma en la que la comunidad toma sus decisiones. El segundo fue conocer
las necesidades particulares o exigencias que tenia la comunidad para el INAH (Cafiete, comunicacion personal,

2021).

La consulta de etnografias también fue una herramienta fundamental para la comprensidn de la complejidad que
se teje alrededor del uso de las imagenes y de la religiosidad zinacanteca, asi como de la lectura simbdlica que
hace la comunidad de los procesos de destruccién y restauracién (Pacheco, 2022). Asimismo, la observacion

participante como método de investigacion permitié a los especialistas estar presentes en algunas celebraciones

133 Cabe resaltar, que la organizacidn social alrededor del cuidado del Templo y las imagenes es bastante compleja y ha sufrido
modificaciones a lo largo del tiempo, por lo que ha resultado un gran reto para la restauradora Pacheco conocerla y entenderla lo suficiente
para poder realizar su trabajo (Pacheco, comunicacidn personal, 2021).

134 Aunque haré hincapié en ello mas adelante, acoto aqui que la posibilidad de conocer las formas de organizacion y especialmente la
concepcién del mundo que tienen las comunidades, implica la presencia de un traductor en algunas interacciones entre los especialistas y
personas de la comunidad hablantes de lenguas indigenas.
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religiosas que, aunque no estaban relacionadas directamente con los procesos de intervencion, fueron de mucha
utilidad para conocer las dindmicas sociales en las que los bienes participan y para fortalecer los lazos de confianza
con la comunidad. La restauradora Pacheco asistié a las celebraciones de Navidad, fin de afio y dia de reyes por
invitacion del presidente del Comité Pro-mejoras y los mayordomos en turno. En ese marco se dio la oportunidad
de participar en ceremonias en las que solo participan los mayordomos y los totil me’il, asi como observar las

procesiones (Pacheco, 2022).

En todo momento, los especialistas del INAH tomaron en cuenta los requerimientos que la comunidad tenia para
el manejo de sus imagenes religiosas, por lo que los encargados de las imagenes tuvieron un papel central en los
procesos de registro de los dafios: ellos autorizaron y participaron en el registro fotografico de las afectaciones y
el diagnéstico del estado de conservacidn, y se encargaron en todo momento de la manipulacién de las imagenes
sagradas (Canete y Pacheco, 2018). De hecho, ese aspecto representd un reto para los especialistas del INAH, ya
qgue dentro de la comunidad no estd permitido que las mujeres toquen las imagenes religiosas, por lo que las
especialistas tuvieron que ceder a la peticidon de que sélo los compafieros varones que acompafiaban la comisidn

pudieran realizar esta labor (Cafiete y Pacheco, 2018).

Como parte de las acciones que la comunidad zinacanteca puso en marcha después de la destruccion del
patrimonio religioso, los especialistas destacan la realizacion de ceremonias y rezos, llevados a cabo por los
especialistas de la tradicién, para pedir permisos a las entidades sagradas y poder llevar a cabo el registro y la

posterior intervencion de las imagenes danadas.

La definicion del cronograma de trabajo de los restauradores particulares que intervinieron las 12 esculturas
afectadas por el sismo se realizdé de acuerdo con las necesidades rituales de la comunidad, quienes decidieron
continuar con sus fiestas y ceremonias e indicaron el orden de atencion que se seguiria para las imagenes de
acuerdo con la fecha de su fiesta o actividad ritual en particular. Esto muestra que la ritualidad alrededor de las
imagenes nunca fue suspendida, pues aun cuando las imdagenes se encontraban deterioradas e incluso durante
los trabajos de intervencion, habitantes de la comunidad continuaron visitando a los santos y ofreciendo rezos y

ofrendas.

Una estrategia muy util para conocer la posicién de la comunidad respecto de cualquier tema relacionado con la

intervencién de sus bienes, e incluso determinar la aprobacién o negacidn de las propuestas de intervencion fue

5

la asistencia de los especialistas del centro INAH a asambleas comunitarias'®>. En ellas se establecieron

135 De acuerdo con la tradicidn, en Zinacantan las decisiones mds importantes se toman en la asamblea, en la que se retnen los
representantes de los 59 parajes que conforman el municipio. Por la magnitud y trascendencia de las situaciones derivadas del sismo, las
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negociaciones con quienes toman las decisiones dentro de la comunidad. En un principio, las autoridades
tradicionales se negaron, sobre todo los grupos de edad avanzada, a que mujeres restauradoras participaran en
la restauracion de las imagenes sagradas. Sin embargo, debido a la exigencia de atender con rapidez a la
restauracién de las imdgenes y a que en el ambito profesional son escasos los varones, fue necesario persuadir al
grupo de encargados del templo (que en su mayoria eran personas jévenes) para que aceptaran incluir mujeres
en los equipos de trabajo siempre y cuando las actividades fueran dirigidas por un vardn y se realizaran con
discreciény total respeto a las decisiones ya tomadas y a lo indicado por los encargados del templo y las imagenes.
El hecho de que aceptaran esta propuesta se explica por la importancia que tiene para ellos responder con
satisfaccién las demandas del pueblo durante el tiempo en que dura su cargo; es decir, ellos aceptaron trasgredir
una tradicion porque reconocieron que el beneficio que la comunidad obtendria de ello era mayor (Pacheco,

comunicacion personal, 2021).

Ademas, una vez terminada la intervencién se llevd a cabo un platica con los encargados del templo para explicar
los trabajos realizados. Se utilizé la dindmica de Dofa Lourdes (desarrollada originalmente por la DAIC) para

propiciar una reflexién conjunta respecto a los cambios estéticos en las imdagenes.

En resumen y como demuestra el caso de la atencidn al patrimonio dafiado en la comunidad de Zinacantan, para
hacer frente a los retos que la conservacién del patrimonio cultural en comunidades originarias rurales plantea,
Nayeli Pacheco y Carlos Cafiete han disefiado un enfoque de trabajo que pretende contribuir a la investigacion
transdiciplinaria del patrimonio, dedicando esfuerzos y tiempo para construir primero una relacidon de confianza
y entendimiento mutuo que permita en un segundo momento disefiar, proponer y consensuar opciones de
conservacién. Para lograr dicha relacidn lo mas importante es estar presente en la comunidad y participar de
ciertos eventos sociales claves, como las asambleas y los rituales (fiestas, ceremonias, procesiones, etc.) 1%,
actividades que consideran fundamentales para la conservacién, pues puede ser decisivo en el resultado final de
las intervenciones. De hecho, en palabras de Pacheco “los cambios importantes o trascendentes ocurrirdn a

mediano y largo plazo, por lo que es fundamental considerar la importancia del seguimiento y continuidad”

(Pacheco, comunicacion personal, 2021).

La restauradora Nayeli Pacheco (2016) ha hecho referencia explicita a la propuesta intercultural en su trabajo en

el INAH, apoyandose de las reflexiones de Walter Porto Goncalves y Catherine Walsh. Del primero retoma la idea

autoridades en turno del templo consideraron pertinente que las decisiones fueran tomadas en la asamblea (Cafiete, comunicacion
personal, 2021).

136 Es importante considerar que la posibilidad de que personal del INAH participe en las actividades rituales depende de muchos factores
(por ejemplo: la disposicion del personal para acudir en horarios no laborales o en fines de semana, las propias normas comunitarias en
torno al ritual, entre muchas otras) y suele darse por invitacién de la comunidad cuando existe ya una relacién de confianza con el personal
del instituto.
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de la interculturalidad como una posibilidad para que “existan y convivan multiples universos posibles, partiendo
del supuesto de que todas las culturas son incompletas” (Porto Goncalves, citado en Pacheco, 2016). Ademas, se
adhiere al concepto de interculturalidad de Catherine Walsh, quien la concibe como un “proyecto politico social,
epistémico, ético y como pedagogia decolonial, dando pistas para una praxis distinta en la que se busca confrontar
y transformar las estructuras de poder (incluyendo las estructuras e instituciones de la sociedad) que naturalizan
las asimetrias sociales” (Walsh, citada en Pacheco, 2016). En ese sentido, Nayeli Pacheco considera que un
enfoque intercultural en la restauracién nos ayudaria a cuestionar desde qué postura estamos contribuyendo a la
conservacioén e incidiendo en los procesos culturales, al tiempo que nos permitiria hacer de nuestro quehacer una
practica decolonial, en la que los saberes expertos y los saberes comunitarios sean considerados igualmente

validos (Pacheco, 2016).

Después de esta revision de la disciplina de la conservacién con enfoque social en México lo primero que quiero
mencionar es que cada uno de los proyectos descritos se desarrolla en contextos especificos, por lo que las
dindmicas que cada uno de ellos establecié en su trabajo con la comunidad usuaria del patrimonio estuvo
condicionadas por distintos factores. Entre los mas significativos, estdn la particularidad de cada comunidad y los
recursos (tanto materiales como humanos) con los que cada proyecto contd, dependiendo de las necesidades

institucionales a las que dio atencion®’.

No obstante, considero que resulta enriquecedor mantener la intencidn de encontrar puntos de encuentro entre
estos ejemplos, que permitan esbozar tendencias en la conservacion actual de patrimonio en comunidades

indigenas que se realiza desde el INAH. Con ese objetivo, puedo sefialar que:

1. Casitodos los proyectos se desarrollan a partir de una solicitud expresa de la comunidad, lo que garantiza
gue hay un interés por conservar esos bienes y al mismo tiempo es una forma de evitar imposiciones
institucionales que determinen lo que cada comunidad deberia conservar.

2. Antes de iniciar los proyectos se establecen compromisos, responsabilidades y beneficios para ambas
partes. Esto como una forma de equilibrar la relacion y el papel que cada grupo tendra en el proyecto.

3. Hay un notable interés por conocer la significacion y uso que la comunidad da a los objetos que se

restauran, las narraciones simbodlicas que se establecen en torno a los procesos de pérdida vy

137 En ese sentido, me parece que los proyectos emanados desde la CNCPC se manejan en un rango mas amplio de certezas presupuestales,
ademas de que son cobijadas por autoridades y todo un centro de trabajo que labora en el campo de la conservacion y que por ello puede
ser mas accesible a las necesidades y propuestas de trabajo con comunidades.
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reconstruccion y las expectativas en torno a la restauracion. En todos los proyectos se han establecido
estrategias especificas para la recoleccidén y analisis de esta informacidn, que pueden incluir o no la
presencia en campo de un especialista en ciencias sociales. El resultado de estas indagaciones es utilizado
por los restauradores en los procesos de toma de decisiones, aunque no en todos los casos es
suficientemente explicitado. Nuevamente se nota el interés por desarrollar una conservacién acorde al
contexto cultural en el que el bien es utilizado y significado.

4. Se dedican esfuerzos para conocer y respetar las formas de organizacién que las comunidades tienen y
para reconocer como interlocutores a quienes la comunidad ha designado como encargados de las
imagenes o bienes que se van a trabajar. También se busca utilizar los espacios comunitarios para la
comunicacion y el intercambio de informacion con la mayor cantidad de poblacién interesada, lo que
denota un esfuerzo por reconocer al otro y respetar sus formas de organizarse, buscando que el proyecto
se adapte a la comunidad.

5. Las propuestas de intervencion son socializadas antes de ser iniciados los procesos y en caso de ser
necesario se negocian. Cuando el bien que se interviene es de alta relevancia para la comunidad, algunas
decisiones de intervencidn se toman en conjunto con el gobernador y los principales.

6. Se busca que los proyectos sean colaborativos, incluyendo a la poblacion en los procesos que sea
pertinente o en los que muestren mds interés por participar.

7. Siempre se establecen canales comunicativos para que la comunidad esté al tanto de los procesos que se
realizan. Igualmente se invita a la comunidad a visitar el taller de restauracién para que conozca de cerca

los avances en los procesos de intervencion.

Luego de este recorrido por los intereses centrales de la conservacion con enfoque social tanto a nivel nacional
como internacional puedo concluir que la disciplina en México lo mismo ha sido influenciada por los paradigmas
internacionales que ha sido pionera en algunos planteamientos del trabajo con comunidades, pues ha tenido que
dar respuesta a las condiciones sociales en las que se desarrolla. Y si bien ha quedado demostrado que la
conservacién desde hace varias décadas se interesa por estudiar el contexto social en que los objetos que
interviene son utilizados y los significados que distintos grupos sociales les asignan, no ha desarrollado un enfoque

especifico de interculturalidad para atender el tema de la diversidad cultural.
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Capitulo 3. Miradas criticas del patrimonio cultural

Muchos de los avances y las nuevas directrices que ha tomado el campo de la conservacion patrimonial se
desarrollaron en paralelo a los Estudios criticos del patrimonio®3. La posibilidad de visibilizar la dimensién politica
y econdmica en la conformacion del patrimonio, cuestionar los intereses y discurso que fomenta, y concebirlo
como un elemento poderoso a nivel ideolégico para moldear determinado tipo de sociedades, sin duda son un
punto de partida necesario para concebir una conservacion plural e intercultural. De hecho, los estudios mas
recientes sobre patrimonio desde el enfoque critico proponen “observar los procesos de patrimonializacion como
instrumentos de gestion de la diversidad, en tanto que estdn implicados en la conformacion y delimitacion de
unidades “comunitarias”, “poblacionales” o “nacionales” distintas y distinguibles de otras unidades andlogas”
(Lépez, 2017, p 64).

Hacer visible y cuestionar el proceso de patrimonializacion es de hecho un requisito para la conservacion con
enfoque social que aspire a ser plural, pues se requiere la conciencia del restaurador profesional de que la
actividad que desarrolla contribuye a “producir” patrimonio (Byrne 2008), en el sentido de construirlo
discursivamente o de generar una forma particular de verlo. Bajo este planteamiento es fundamental tener
presente que los conservadores-restauradores interpretan el patrimonio, al asignarle un discurso particular y

luego transformar la materia para que se corresponda con ese discurso®*°.

El patrimonio es pues, un campo fértil para la discusién de la diversidad cultural, siempre y cuando lo entendamos
como un recurso de naturaleza ambivalente:
en el que se refleja la diversidad cultural constitutiva de cualquier contexto de relaciones sociales, o por
el contrario se contribuye a la produccion de la diferencia y a la jerarquizacion de las expresiones culturales,
mediante el establecimiento de listas, catdlogos y otros instrumentos burocrdticos (Lopez, 2017, p 64).
Por lo tanto, en este capitulo abordo en primer lugar algunas definiciones de patrimonio y explico el proceso de
patrimonializacidn desde una mirada critica. En la segunda parte de este capitulo, dirijo el analisis al contexto

mexicano para explicar el proceso de conformacion del patrimonio cultural nacional de México, reflexionando si

138 Esta corriente dentro de los estudios del patrimonio nacié con la Asociacién de Estudios Criticos del Patrimonio (ACHS, por sus siglas en
inglés), grupo internacional de estudiosos del patrimonio cultural, que celebré su conferencia inaugural en Gotemburgo en el 2012, en la
que se presentd un manifiesto (también llamado provocacion) en el que instaban a “debatir los conocimientos establecidos de lo que es el
patrimonio, vigorizar los estudios sobre él utilizando fuentes intelectuales mds amplias, cuestionar enérgicamente las conservadoras
relaciones culturales y econdmicas que los entendimientos rancios del patrimonio parecen sostener y abogar por la participacion activa de
las personas y las comunidades que hasta ahora han sido marginadas en la creacién y manejo del patrimonio” (Smith, 2012, p 534).

139 E| problema con la interpretacidn que hacemos los conservadores de determinado objeto cultural es que, mediante nuestra labor
modificamos al objeto para que ofrezca a quienes lo contemplan la interpretacion que hemos decidido, y al hacerlo podemos impedir que
otras interpretaciones puedan reflejarse en él. Carolusa Gonzalez reflexiond al respecto en su interesante propuesta del restaurador como
un artistica intérprete, en la que hace hincapié en la diferencia entre el restaurador y otros artistas intérpretes pues el primero transforma
la obra de acuerdo con su interpretacion mientras que el segundo se limita a ofrecer una versidn, sin modificar la obra en la que basa su
interpretacién (ver Gonzélez Tirado, 2010)
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éste fue o ha sido respetuoso de la diversidad cultural de este territorio, pues la pregunta que guia este capitulo
es: éel concepto de patrimonio cultural nacional, en el que el INAH basa todo su discurso y prdactica institucional,

toma en cuenta la diversidad cultural?
3.1 Definiciones
Segun la UNESCO, el patrimonio cultural de un pueblo:

comprende las obras de sus artistas, arquitectos, musicos, escritores y sabios, asi como las creaciones
anonimas surgidas del alma popular y el conjunto de valores que dan sentido a la vida, es decir, las obras
materiales y no materiales que expresan la creatividad de ese pueblo; la lengua, los ritos, las creencias, los
lugares y monumentos historicos, la literatura, las obras de arte y los archivos y bibliotecas (Conferencia

Mundial de la UNESCO, 1982, art 23, p 3).
El antropdlogo mexicano Guillermo Bonfil Batalla por su parte, define el patrimonio como:

el acervo de elementos culturales (tangibles e intangibles) que una sociedad determinada considera suyos
y de los que echa mano para enfrentar sus problemas (desde las grandes crisis hasta los de la vida
cotidiana); para formular e intentar realizar sus aspiraciones y sus proyectos, para imaginar, gozar y

expresarse (Bonfil, 1997, p 31).

En este trabajo de investigacion retomo el enfoque antropolégico del concepto de patrimonio cultural, porque
permite entenderlo como un recurso que los grupos humanos crean y utilizan con distintos fines. Sin embargo, es
importante tener presente que la exaltacion de la dimensién antropoldgica del patrimonio puede llevarnos al
extremo de suponer que cualquier manifestacidn cultural es patrimonio. De hecho, Maya Lorena Pérez y Antonio
Machuca (2017) reconocen que se ha vuelto muy ambigua la distincidn entre estos dos conceptos (patrimonio
cultural y cultura)’® y sefialan enfaticamente la importancia de tener presente que no todos los elementos
culturales son patrimonio, sino Gnicamente aquellos que han pasado por un proceso de patrimonializacién'*!. La
conciencia de este proceso crucial de creacion de patrimonio nos permite pensar el patrimonio de forma critica y
propositiva, al reconocer que éste no es un acervo o conjunto de bienes inamovible e incuestionable sino, por el

contrario, un producto de las necesidades y cambios que acontecen en el grupo humano que lo crea. El resultado

140 Recordemos que la cultura es el marco simbdlico que estructura la vida en sociedad. Por su parte, el patrimonio cultural es un conjunto
de bienes en los cuales un grupo social identifica un valor fundamental para explicar y sustentar su historia, su identidad, su cohesién social,
su supervivencia, asi como sus proyectos a futuro (Pérez, 2012).

141 para el caso del patrimonio inmaterial esta confusién es aun mas evidente, sefialan Isabel Villasefior y Emiliano Zolla, debido a la
tendencia de patrimonializar practicas culturales (como la lengua, danzas, tradiciones, etc.) que ha llevado a que sean tratadas como acervo
identitarios y no como derechos culturales (Villasefior y Zolla, 2012).
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de este proceso, es decir el acervo de elementos culturales que conforman el patrimonio cultural, se devela
entonces como un “capital vivo incesantemente reinvertido, reactivado, resemantizado y renovado en el seno del

grupo de referencia” (Giménez, 2005, p 36).

3.2 Procesos de patrimonializacion

La patrimonializacién implica la creacién de un discurso sobre el pasado o sobre el origen del grupo humano
dentro del cual se lleva a cabo, que nos ayuda a contestar la interrogante de quiénes somos (Pérez, 2012). Este
proceso, desde la perspectiva de la diversidad cultural puede entenderse como
un campo en el que distintos agentes, con desigual capacidad de accidn politica, negociardn los valores y
significados de las prdcticas culturales patrimonializables y con ello las fronteras de la colectividad, frente

a otros colectivos a las que dichas prdcticas les serdn ajenas (Lopez, 2017, p 63).

Un aspecto fundamental de la patrimonializacién es que implica una accion valorativa, en la cual se establecen
cualidades estimados como validos, relevantes y deseables dentro de cada grupo social (cominmente son los
histdricos, estéticos, cognitivos y econémicos). Esto le da al proceso una gran condicion de subjetividad, puesto
gue diversos actores sociales pueden considerar deseables valores de diversa indole, variando de un lugar y de

una época a otra (Pérez y Machuca, 2017), sobre este punto volveré mas adelante.

De manera general es posible definir distintas etapas por las que atraviesa un bien cultural durante su proceso de
patrimonializacidn (Prats, 1998), aunque cabe aclarar que los procesos no son lineales y las etapas pueden ocurrir

de forma paralela.

La primera etapa implica un acto de descontextualizacién del campo de utilidad para el que dicho bien fue creado;
lo que supone que ciertos espacios, practicas y bienes son retirados del flujo de la vida cotidiana en la que
participaban. Esto puede ocurrir de manera fisica y/o simbdlica. En seguida el bien en cuestién debe ser
recontextualizado, pero asignandole un nuevo significado y funcidn, los cuales seran definidos por el contexto y
el consenso colectivo (Frigolé, 2014). Es mediante este proceso que se le adjudican determinadas identidades,
ideas y valores a un elemento cultural, para que en adelante este elemento sea asociado y representativo de esas
mismas identidades, ideas y valores. Por medio de este proceso se confiere al objeto autoridad y sacralidad (Prats,
1998). Es importante considerar que para que este proceso sea eficaz, la autentificacién de esas identidades, ideas

y valores debe ser apoyada por fuentes de autoridad oficiales y debe ser reconocida bajo determinados criterios
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de legitimacidn®? (Prats, 1998), pues ello posibilitara la activacidon de mecanismos destinados a difundir el discurso

creado y preservar la materia que lo sustenta.

Es légico suponer que la forma en la que se lleve a cabo esa patrimonializacidn definira la aceptacién que ese bien
tenga (o no) como patrimonio en cada grupo social. Dependiendo si el proceso se lleva a cabo de forma impositiva
o participativa, se pueden generar procesos de identificacién, de imposicidon o de expropiacién y, por lo tanto,
situaciones de apropiacidn, de conflicto o de negociacion (Gonzalez Varas, 2015). En todos los casos es necesario
reconocer que la patrimonializacion centra la atencién y dirige recursos hacia una seleccion de manifestaciones
culturales, al tiempo que excluye y priva de recursos a otras (Hafstein,2009, citado en Villasefior y Zolla, 2012).
Por lo tanto, no sélo es oportuno reconocer la exclusion como elemento inherente a las practicas patrimoniales,
sino que es imprescindible reflexionar acerca de quién posee la autoridad legal o moral para seleccionar y
jerarquizar bienes y expresiones, asi como los impactos de dicha jerarquizacién (Villasefior y Zolla, 2012). De
hecho, en la mayoria de los procesos de patrimonializacidn, los grupos sociales legitimadores, pertenecientes al
ambito del poder académico, politico y econédmico, han actuado con proyectos e intereses especificos (Pérez,

2012; Machuca y Pérez, 2017; Giménez, 2005).

Por ultimo, una vez que el elemento ha sido conformado como patrimonio, adquiere carta de naturalizacidn y el
proceso de seleccidn e interpretacién queda oculto (Rosas, 2005). A partir de entonces serd reafirmada su
condicién de patrimonio cultural mediante politicas destinadas a asegurar la perpetuacién de su legitimidad y su
legado a las nuevas generaciones. En este Ultimo proceso es que entra en juego la conservacidn patrimonial y
otras disciplinas cientificas, a las que
se les asigna la competencia de identificar, valorar y gestionar los elementos que constituirian el
patrimonio cultural de un determinado “pueblo”. De ese modo, al presentar el patrimonio como una
cuestion técnica, sobre la que sdlo los “expertos” podrian pronunciarse con autoridad, se enmascara

también su dimension politica (Loépez, 2017, p 63).

En resumen, la inclusidon de practicas o bienes culturales especificas al corpus de lo que se conoce como
patrimonio cultural de un grupo social, lejos de ser una practica politicamente inocua, sitla a éstos dentro de
otros discursos y formas de representacion, asignandoles nuevas significaciones y valores, y jerarquizandolas de

acuerdo con criterios distintos a los que tenia en el ambito local de origen (Villasefior y Zolla, 2012).

142 para Prats existen tres criterios estables de legitimacion: |a historia, la naturaleza y la genialidad (Prats, 1998).
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En la actualidad sigue siendo una realidad que la mayoria de las activaciones patrimoniales estan incentivadas por
organismos politicos, ya sean estos gobiernos federales, estatales, regionales o locales, debido a que, como
explicaré mas adelante, el patrimonio juega un papel muy importante en los procesos de construccién y
legitimacion de los estados nacién. No obstante, es factible identificar en el estudio y manejo del patrimonio
cultural una tendencia que pugna porque este deje de ser una herramienta de los grupos en el poder para crear
identidades unitarias, y en lugar de ello devele su potencial para contribuir a temas como la diversidad, la alteridad
y la participacién de grupos anteriormente excluidos, puesto que cada vez con mayor frecuencia intervienen en
el campo patrimonial activadores provenientes del poder politico informal y diversos agentes de la sociedad civil,
asi como también agentes trasnacionales globales (Pérez, 2012). Esto implica un cambio profundo: el paso de
comprender y trabajar el patrimonio como cohesionador nacional a concebirlo como espacio de enfrentamiento
y negociacion social, a la vez que como recurso para reproducir las identidades y diferencias sociales (Garcia

Canclini, 1997).

A partir del reconocimiento de este proceso de creacion de patrimonio en el que intervienen distintos actores,
muchos estudiosos del campo patrimonial han definido al patrimonio como un campo de disputa (Bonfil 1997,

Garcia Canclini 1997; Machuca 2005; Rosas, 2005), tema en el que ahondaré mas adelante en este capitulo.

Otro aspecto problematico que resulta del proceso de patrimonializacion es el de la propiedad del bien o
manifestacion cultural que se convierte en patrimonio. Afirman Isabel Villasefior y Emiliano Zolla, en su articulo
“Del patrimonio cultural inmaterial a la patrimonializacién de la cultura” (2012), que invariablemente el término

III

“patrimonio cultural” va seguido de una nocidn de propiedad, ya sea “patrimonio cultural de México” o “de la
humanidad” (Villasefior y Zolla, 2012). El problema es que, si el patrimonio se vuelve una propiedad cultural de
México, ya no se reconoce a los portadores de cultura como los duefios legitimos de sus manifestaciones
culturales, y tampoco se contribuye al entendimiento de dichas practicas como derechos culturales que deben ser
respetados en todas sus dimensiones (Villasefior y Zolla, 2012). Cruces Villalobos sefiala ademas la situacidon

paraddjica que se produce:

mientras que se le asigna la titularidad de los bienes a un determinado “sujeto colectivo”, la identificacion
y gestion de los mismos se reserva a las disciplinas cientificas y a las instituciones estatales que certifican

su cardcter patrimonial (Cruces Villalobos, 1998, citado en Lépez, 2017, p 63).

3.3 El patrimonio cultural de México

Para los objetivos de esta investigacion, fue de interés crucial definir si existe un acervo de elementos con los que

todos los habitantes del territorio nacional se identifiquen y, por lo tanto, pueda definirse como “patrimonio
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nacional” e identificar cémo se conformd y quiénes participaron de ese proceso. Y poniendo énfasis en la
diversidad cultural cuestionar qué relacidn existe entre los procesos de patrimonializacion y la diversidad cultural,
qué pasa con el patrimonio vinculado a los pueblos indigenas y si la diversidad cultural estd debidamente

representada en el patrimonio nacional.

Comienzo el tema del patrimonio cultural en México exponiendo sus fundamentos legales ya que son los que
sustentan la labor institucional en torno a las herencias culturales. Si bien han existido distintos documentos
normativos a lo largo de la historia de México que buscaron establecer el caracter publico e inalienable de los
bienes heredados del pasado (especialmente los arqueoldgicos), es la Ley Federal de Monumentos y Zonas
Arqueoldgicas, Artisticas e Histdricas (LFMZAAH), aprobada en 1972, la que logré mas permanencia y continda
vigente. Lo primero que quiero sefialar es que en ella no se utiliza el término de patrimonio cultural, sino que esta
redactada en términos de monumentos y zonas de monumentos!*®. Esta ley reconoce tres tipos de monumentos,
de acuerdo con la fecha en la que fueron creados: los arqueoldgicos, los histéricos y los artisticos, y otorga al INAH
la jurisdiccion sobre los dos primeros y al INBA sobre el tercero. Considera Bolfy Cottom que esta ley es acorde a
los ejes conductores de la politica nacionalista de finales del siglo XIX (pese a ver sido redactada mucho tiempo
después), cuyas caracteristicas principales son: “preocupacion por el saqueo arqueoldgico y su exportacion ilegal,
promulgacion de un instrumento legal eficaz para la proteccion del acervo histoérico y cultural, valoracion de los
bienes producidos durante la Colonia, definicion de la jurisdiccion federal y dominio de la nacidn sobre los bienes

arqueoldégicos” (Cottom, 2008, p 304).

No obstante, es un hecho que en la actualidad esta Ley es insuficiente para la proteccion de todo el patrimonio
cultural, justamente porque deja fuera muchas manifestaciones y herencias culturales que hoy se reconoce
importante salvaguardar.
El mismo Garcia Canclini reconoce que no se cuenta todavia con la legislacién suficiente ni con politicas de accidn
eficaces para proteger las diversas manifestaciones culturales e intervenir en sus usos contemporaneos (Garcia
Canclini, 1997). Por su parte, Ana Rosas Mantecén comenta que
si bien a nivel mundial ha ido en aumento el consenso en torno a la ampliacidn del concepto de patrimonio
cultural, para que comprenda también bienes culturales actuales, bienes intangibles, asi como los bienes
producidos por los grupos populares, en la realidad encontramos que la ampliacion de la definicion no se

ha correspondido con su investigacion, legislacion ni con las politicas de conservacion (Rosas, 2005, p 25).

143 Bolfy Cottom, estudioso en la materia, no ve en esto una desventaja y considera a la LFMZAAH de gran utilidad en tanto que permite
resolver los problemas de su materia (es decir los monumentos, bienes muebles e inmuebles). Al mismo tiempo reconoce la necesidad de
crear otra normativa que permita proteger la totalidad del patrimonio cultural (Cottom, 2008). Por su parte la Ley Orgénica del INAH
(decretada en 1929) si se plantea en términos de patrimonio cultural.
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En términos generales considero que la valoracién y salvaguarda del patrimonio cultural que realiza el Estado y
sus instituciones continla basdandose en la monumentalidad de los bienes o lugares culturales, en su capacidad
de generar interés turistico, o en su concordancia con el discurso de la historia oficial de nuestro pais. No obstante,
en la actualidad se desarrolla un proceso de democratizacion del patrimonio cultural en el que la participacién de
mas sectores sociales tiende a generar patrimonios mas diversos e inclusivos, en cuya definicidn, manejo y
conservacién se confrontan nuevos y mas amplios puntos de vista y se incluyen nuevos sectores sociales. Sin
embargo, el surgimiento de estas intenciones no ha encontrado los espacios en los que desarrollarse, puesto que
en términos legales y practicos el patrimonio continda siendo un asunto de Estado. Rosas Mantecdn seiala la
existencia de un “monopolio estatal ejercido patrimonialistamente, que se encarga de mantener a raya la
participacion de la sociedad civil, aun cuando es una realidad que el Estado estd materialmente imposibilitado
para cuidar de todo el patrimonio con el que cuenta este pais” (Rosas, 2005, p 29).

Otro aspecto limitante que me interesa resaltar es la fragmentacion con la que se aborda, a nivel institucional, el
tema patrimonial. Ademas de los ya mencionados INAH e INBA, intervienen en la atencidén a la problematica
patrimonial instituciones como el Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, la Secretaria de Turismo, el Instituto
Nacional de Ecologia, el Instituto Nacional de los Pueblos Indigenas, la Direccion General de Culturas Populares,
la Secretaria de Desarrollo Social, los gobiernos estatales y locales, entre otros. Sin embargo, se carece de una
estrategia nacional que articule los esfuerzos emprendidos por todas las instituciones y organizaciones, unifique
criterios y acabe con la descoordinacién que reina entre los organismos involucrados, a nivel nacional y regional
(Rosas, 2005).

Estas situaciones desfavorables a la proteccidn integral del patrimonio cultural considero que son herencia del

proceso mediante el cual se concibid el patrimonio cultural en México, tema de la siguiente seccion.
3.3.1 Conformacion del patrimonio cultural nacional

La creacion del patrimonio cultural en todo el mundo es un proceso de seleccidon de elementos culturales ejercido
desde el poder, con intenciones especificas de acuerdo con las necesidades politico-sociales de cada momento
histdrico; por lo que no sorprende que la creacion del patrimonio esta estrechamente relacionada con el
surgimientos de los Estados-nacién. Como en el resto de las sociedades, los procesos de patrimonializacion en
México estan relacionados con el surgimiento del Estado nacidn. El patrimonio cultural resultante hasido utilizado
como elemento forjador de una identidad colectiva homogénea, lo cual, en un pais con tanta diversidad cultural

y sobre todo tanta desigualdad social y econémica puede resultar muy problematico.
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Para entender la relacion entre el Estado nacién y la diversidad cultural explico a continuacién el proceso de
conformacion del Estado-nacidon mexicano, retomando lo expuesto por el fildsofo mexicano Luis Villoro (1998) en

su libro “Estado Plural, pluralidad de culturas”.

Villoro afirma que el Estado-nacién moderno logré su consolidacion definitiva con las revoluciones democraticas
de los siglos XVIII y XIX. Lo particular de este modelo politico del Estado-nacién es que asume que a cada nacidn
le corresponde un estado, lo que implica que “la sociedad deja de ser una compleja red de grupos disimbolos,
asociaciones y culturas diversas, y se convierte en un conjunto de individuos que convienen en hacer suya una
voluntad general” (Villoro, 1998, p 25). El triunfo del estado nacidn es forjar homogeneidad donde antes reinaba
la heterogeneidad; lo que consigue a través de dos mecanismos: reconociendo a todos los individuos como

ciudadanos iguales entre si y sometiendo a todos a la misma legislacidn, administracion y poder hegemonico.

Sefiala Luis Villoro que “la construccion del estado nacidn es ficticia: el individuo no se encuentra con la nacion,
tiene que forjarla” (Villoro, 1998, p 27). En la construccion de la nacidn, el Estado es el principal involucrado y una
de las razones mas poderosas que tiene para buscar la homogeneizacién de la sociedad es concebirla como un
requisito para su modernizacidn: contar con un control hegemdnico es fundamental para las sociedades que

aspiran a dejar de ser agrarias y convertirse en mercantiles e industriales (Villoro, 1998)44,

¢Como se logra homogeneizar a una sociedad con mds de 60 grupos étnicos? Villoro dice que la clave estd a nivel
cultural, siendo la unidad lingliistica un requisito fundamental. La herramienta por excelencia para lograrla es la
educacién uniforme®. A la par tiene que darse un proceso de formacién de una cultura nacional, que sea
uniforme y compartida por todos. Esta cultura nacional no es la convergencia de las distintas culturas y modos de
vida regionales en una sola que las sintetice (si es que ello fuera posible), sino que es establecida por un sector
dominante de la sociedad, que, desde el poder central, impone su forma de vida sobre los demas. Por eso, Villoro
afirma tajantemente: “los estados nacion nacen de la imposicion de los intereses de un grupo sobre los multiples

pueblos y asociaciones que coexisten en un territorio” (Villoro, 1998, p 29).

Los Estados nacionalistas funcionan bajo la légica de un solo pueblo, con una sola identidad y un solo patrimonio

(Lépez, 2017). En este sentido, los Estados aparecen como los principales agentes de la produccidn patrimonial.

[ | “nacionalismo

La produccién de un “patrimonio nacional” constituye una de las principales estrategias de

144 Asi lo expresa: “Ciertamente el capitalismo moderno requiere de un mercado unificado, que rompa el aislamiento de las comunidades
agrarias y la introversion de las culturas arcaicas y haga saltar las barreras que impiden la comunicacion, en todas las comarcas, de mano
de obra, capitales y mercancia” (Villoro, 1998, p 27).

145 Aunque no es la Unica ya que mediados de siglo las Leyes de Reforma atacaron la base econémicay agraria de las comunidades indigenas,
fundamento de su identidad cultural, beneficiando al naciente capitalismo agricola. En la segunda mitad del siglo el gobierno quiso atraer
a la colonizacién europea con el objeto de desarrollar la agricultura nacional y de paso acelerar el mestizaje de la poblacion (Stavenhagen,
1979, citado en Villoro, 1998).
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nacionalizante” desplegado por los estados (Brubaker,1996, citado en Lopez, 2017) y, precisamente por eso, “uno
de sus principales mecanismos de exclusion social, al situar fuera de las fronteras de la nacion a quiénes no se vean
reflejados en el espejo patrimonial” (Lépez, 2017, p 63). Para que el Estado nacidn pueda consolidarse es requisito

expresar su identidad en una nueva cultura: la cultura nacional.

La cultura nacional, segun Villoro “obedece a un movimiento circular en el que a la vez que trata de expresar la
nacion, la crea. Por un lado, intenta descubrir el estilo de vida, los valores y maneras de ver el mundo de los grupos
sociales que componen la nacion; por el otro, al expresarlos, contribuye a crear los rasgos que la identifican”
(Villoro, 1998, p 33). Para llevar a cabo este proceso, la nueva realidad politica y cultural inventa sus propios
emblemas, sus iconos y banderas, designa a sus héroes patrios, establece sus mitos fundadores y sus ceremonias
conmemorativas, en pocas palabras “crea todo un lenguaje simbdlico, con el que los nuevos ciudadanos puedan

expresar el nuevo culto a la realidad imaginada” (Villoro, 1998, p 32).

La importancia de esta cultura nacional dentro del Estado nacién es tal, que a partir de entonces la soberania
nacional no reside solo en el control del territorio y en el desarrollo de la calidad de vida de sus habitantes sino
también en la blisqueda de un periodo histdrico propio que pueda sustentar al Estado nacidn y sobre el cual éste
sea capaz de imponer un monopolio legitimo (Lépez Caballero, 2011). Y aqui es donde entra en juego el

patrimonio cultural.

Una nacién nueva requiere resaltar cualidades que le sean Unicas, mediante las cuales pueda distinguirse
claramente tanto de su anterior conformacion como del resto de naciones. En el caso mexicano el rescate y
exaltacion del pasado prehispdnico resulté idéneo para estos propdsitos, al tratarse de elementos histdricos
Unicos que lo diferenciaban del resto del mundo. Asi el patrimonio prehispanico ha funcionado desde el siglo XIX
como un “dispositivo ideoldgico, cuya organizacion y semdntica en torno de un pasado grandioso que se pierde en
un fondo mitico, juega el papel de trasfondo escenogrdfico y soporte meta-discursivo del poder” (Rosas, 2005, p

144).

Es importante acotar que en ese momento el pasado prehispdnico no era ni remotamente asociado con las
poblaciones indigenas contemporaneas, las cuales eran percibidas por las élites como salvajes y barbaras al
encarnar todos los vicios que el régimen colonial habia dejado tras de si*. Resulta interesante que, de acuerdo
con los pocos testimonios conocidos de aquella época y los escasos trabajos antropoldgicos, los grupos indigenas

tampoco reivindicaban como propio el legado cultural y monumental previo a la conquista, sino que cimentaban

146 Discurso fomentado por la proliferacién de movimientos indigenas rebeldes que, en distintos puntos del pais, luchaban contra la
explotacién que padecian.
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sus vinculos identitarios con elementos e instituciones forjados durante la colonia, siendo el mas significativo sin
duda el santo patrdn de cada localidad'¥ (Lopez Caballero, 2011).

Por otro lado, la relacién con la herencia material y simbdlica producida durante los 300 anos de colonia ha sido
muy ambivalente. Reiteradamente se afirma que una vez finalizado el periodo de dominacidn colonial se creé un
fuerte rechazo a lo que representaba esta etapa de la historia nacional, lo que promovid que los objetos virreinales
no fueran incluidos en la construccién de lo nacional como si lo fueron los arqueoldgicos (Roselld, 2011). Algunos
autores han sefialado que para muchos mexicanos estos elementos culturales se convirtieron en el simbolo de los
abusos de una institucion enemiga, y el recuerdo de la avaricia, el poder y dominio de un pueblo opresor (Roselld,
2011). Pero es necesario matizar esta afirmacion. Si bien los bienes culturales coloniales no fueron tan utilizados
como los prehispanicos en la conformacion de la identidad mexicana, por su asociacién con el régimen que la
Independencia habia derrocado, esto no significé que de la noche a la mafiana, los vinculos que mantenia con la
poblaciéon se terminaran (Lombardo, 1997, citado en Roselld 2011) sobre todo porque, como mencioné
anteriormente, algunos elementos occidentales, especialmente los ligados a la religion catélica, se habian
arraigado profundamente en la sociedad mexicana.

Por eso, la exaltacién del patrimonio prehispdnico en detrimento del patrimonio virreinal, mas que tratarse de
una cuestion de rechazo a los objetos de la Nueva Espafia por representar a los espafioles (o al sistema derrocado),
tiene que ver con la imposibilidad de estos ultimos de responder a la necesidad de las nuevas élites por encontrar
elementos que diferenciaran a la mexicana del resto de las culturas del mundo. Lo que no implica que los
mexicanos despreciaran las iglesias, los archivos, la pintura, la escultura y las bibliotecas novohispanas, que se
mantuvieron no sélo como elementos importantes de la vida cotidiana, sino como parte fundamental de su
historial®.

Otra particularidad en el campo del patrimonio histdrico fue la lucha que durante décadas se dio entre el Estado
y la Iglesia para definir la propiedad de los templos y sus bienes muebles. Sobresale el esfuerzo realizado durante

la segunda mitad del siglo XIX por ordenar, inventariar y conservar los documentos histéricos del periodo virreinal

147 Esta afirmacidon puede resultar contraria a lo sefialado por Guillermo Bonfil Batalla, quien insiste en que las raices de las culturas
mesoamericana permanecieron siempre en las comunidades indigenas. Considero que ambas afirmaciones son veridicas ya que es cierto
gue muchos elementos de la matriz cultural prehispanica se conservaron casi intactos atn después de 300 afios de dominacién cultural,
pero esas permanencias culturales no se reflejaron ni se asociaron con los monumentos u objetos prehispdnicos, por lo que podemos
considerar que el vinculo de las comunidades indigenas con el pasado monumental material si fue cortado; sobre todo porque muchos
elementos de la cultura material y simbdlica de las sociedades prehispanicas fueron perseguidos y castigados durante la colonia, lo que en
algunos casos significo su transformacion, adaptacion o pérdida.

148 De hecho, el patrimonio histdrico de México -especialmente el religioso- es reconocido y valorado en tanto constituye el “escenario en
donde se escenifican muchas formas de ser, estar y representar el mundo que forma parte de una identidad particular que nos vincula a
todos a una misma comunidad” (Roselld, 2011, p 204). Mas alla de las motivaciones religiosas, las iglesias por ejemplo son reconocidas por
la mayor parte de los mexicanos como lugares propios, espacios en donde transcurren momentos fundamentales de la vida. Estos bienes
patrimoniales son en definitiva importantes centros de sociabilidad, reunion, didlogo, encuentro y organizacion colectiva (Roselld, 2011).
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(Velasco, 2012), asi como las medidas que implementaron distintos gobiernos, entre ellos el de Maximiliano de
Habsburgo y el de Benito Juarez, para designar como propiedad de la nacién los bienes creados durante la etapa
virreinal.

Otro concepto fundamental para entender la conformacion del patrimonio cultural en México es el nacionalismo,
gue tuvo un gran impulso tras la Revolucidon Mexicana, al pugnar por una unidad nacional que sobrepasara las
diferencias de clase. Convirtiéndose asi en un terreno ideolédgico fértil para el despliegue de un discurso
conciliador y escamoteador de las diferencias sociales prevalecientes, a nombre de la unidad nacional (Machuca,

2005).

El nacionalismo en el siglo XX mexicano fue apuntalado desde distintas esferas y por distintos actores. Pero sin

duda una de las mas participativas fue la esfera cultural. Considera Machuca que

la hegemonia lograda por los grupos encumbrados mediante el proceso revolucionario tenia su
complemento —si no es que su logro principal— en la funcion simbdlica y mediadora correspondiente al
campo cultural. El Estado podia legitimarse asi, a través de los elementos suministrados por la cultura

(Machuca, 2005, p 144).

La produccién artistica y cultural de mediados del siglo XX contribuyé a generar un discurso iconografico muy
especifico, dirigido a la construccién de una imagen que respondiera a las necesidades hegemodnicas del Estado,
apoyando la historia nacional y sus protagonistas (Machuca, 2005). Sin duda el ejemplo mas claro y monumental

de este nacionalismo cultural es el movimiento muralista mexicano.

En este contexto, el reconocimiento de una sola cultura (la mestiza) y un mismo patrimonio nacional entre
distintos sectores de la sociedad, “es indicativo del grado de hegemonia alcanzado —por lo menos como voluntad
de lograrla— por el actor politico que se asume como su portador y promotor central. Lo que convierte al

patrimonio cultural en uno de sus recursos principales” (Machuca, 2005, p 148).

Fue gracias al nacionalismo que por primera vez se establecié un vinculo entre las civilizaciones prehispanicas y
los pueblos indigenas contempordaneos de las primeras décadas del siglo XX. El trabajo que Manuel Gamio realizé
en Teotihuacdn fue clave para este giro ideoldgico. Este intelectual mexicano acompaiid el proceso de excavacion
de las ruinas arqueolégicas con un trabajo etnografico de la regidn, que lo llevé a concluir que los indigenas de las

zonas aledafias a las ruinas poseian una herencia gloriosa que, aunque erosionada por cuatro siglos de opresion e
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ignorancia, podia ser rescatada. Este razonamiento colocaba a los campesinos en una posicién de sujetos

“redimibles”, pues mantenian el genio de los habitantes de la antigua metrépolis de Teotihuacidn!.

El historiador mexicano Enrique Florescano sefiala como una de las mayores hazafnas del Estado posrevolucionario
haber creado una nocién de identidad y patrimonio nacionales e inducir su aceptacién en la mayoria de Ila
poblacién (Florescano, 1997). Desde entonces, la historia precolombina y las civilizaciones prehispanicas se
convirtieron en la herencia profunda de los mexicanos y se asumid que ésta debia de encontrarse de manera mas
viva o pura entre las poblaciones indigenas. Por medio de esta operacién ideoldgica los pueblos indigenas fueron
asociados a las culturas precolombinas, lo que, si bien les otorgé el papel de elementos constitutivos y valorizables
de la nacidn, no les dio, en cambio, el derecho a ser sujetos de la historia, pues toda modificacién a su cultura fue
percibida como una pérdida. Este proceso ha sido referido como la “patrimonializacién” de los indigenas (Lopez

Caballero, 2011).

Durante las décadas que siguieron a la revolucion mexicana se comenzé a gestar un ambiente cultural y
politicamente propicio para la formacién de instituciones estatales dedicadas al cuidado y la proteccién legal del
patrimonio. Sin duda uno de los gobiernos mds présperos y fructiferos en la materia fue el de Lazaro Cardenas.
Fue en su sexenio que la educacidn se convirtié en uno de los pilares de la politica gubernamental, dando impulso
tanto a la creacidn de institutos y escuelas, como a la implementacién de proyectos culturales. Es ese contexto
surge en 1939 el Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH) cuya mayor encomienda fue vigilar,
conservary restaurar los monumentos arqueoldgicos e histdricos, asi como los objetos que en ellos se encontraran”
(Ley Orgénica del INAH, 1939). La creacion del INAH marca un parteaguas en la tutela del Estado en materia de
patrimonio cultural pues si bien desde las leyes de 1930 y 1934 ya se le habia asignado al poder federal esta
mision, fue a partir de la creacidn del Instituto que se consolidd la infraestructura institucional para cumplirla®>®
(Cottom, 2008). Es asi como la creacion del INAH se sitda en un momento coyuntural en términos de politicas
publicas culturales, pues responde tanto a la vinculacidon del patrimonio con la identidad nacional como a la

posibilidad de utilizarlo para la generacidn de ingresos, por la via del turismo y las industrias culturales (Cottom,

2008).

149 Razonamientos como éste fundamentaron los objetivo de los gobiernos posrevolucionarios de modernizar a los grupos indigenas y de
la estrategia politica para lograrlo: el indigenismo oficial, tema que es tratado en el capitulo 4.

150 Antes de eso la instancia que estaba encargada de todo lo relativo al patrimonio era el Departamento de Monumentos Artisticos,
Arqueoldgicos e Historicos, que habia retomado las actividades que anteriormente realizaban instituciones como el Museo Nacional, la
Direccion de Monumentos Prehistéricos y de Monumentos Coloniales.
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Décadas mas tarde el auge en el desarrollo cultural y econdmico del pais hizo posible la construccién de museos
nacionales, entre ellos el Museo Nacional de Antropologia e Historia (MNAH), el Museo Nacional del Virreinato y
el Museo de Arte Moderno, con lo que el acervo de los elementos que conformaron el patrimonio nacional se fue
ensanchando para dar cabida a las producciones modernas y contempordneas.

Segun Antonio Machuca el éxito de la cultura nacional como elemento unificador funciond hasta las ultimas
décadas del siglo XX, cuando entrd en crisis debido al fuerte cuestionamiento que recibié por parte de diversos
movimientos sociales que comenzaron a reivindicar su derecho a la diversidad (tema abordado ampliamente en

el capitulo 5) (Machuca, 2005).

3.3.2 El patrimonio cultural vinculado a los pueblos indigenas de México

En el desarrollo de esta tesis utilizo ampliamente el concepto de patrimonio cultural vinculado a comunidades
indigenas y en este apartado explico a qué patrimonio me refiero.

Es un hecho que en términos legales todo el patrimonio arqueoldgico e histérico le pertenece a la nacién, y es el
Estado quien tiene jurisdiccién sobre su uso, conservaciéon y propiedad. Ni en la legislacion ni en las normativas
correspondientes se reconocen patrimonios tangibles exclusivos de comunidades determinadas®®!. Respecto al
patrimonio histérico religioso que se encuentra dentro de los templos, aunque igualmente es propiedad de la
nacién, su custodia legal pertenece a los representantes o apoderados legales de las organizaciones religiosas que
hacen uso del inmueble y los bienes muebles de su interior. Por lo tanto, no existe patrimonio material que le
pertenezca, en términos legales, a las comunidades originarias.

Pero si hablamos de pertenencia, en un sentido de vinculo, resguardo y uso, lo dictaminado por las leyes se estrella
con una realidad diferente: el Estado ha visto siempre rebasada su capacidad para custodiar y conservar la enorme
cantidad de elementos culturales que se resguardan en los pueblos y comunidades del pais, por lo que en muchas
comunidades rurales indigenas las autoridades locales han quedado como encargadas de facto de los bienes
materiales que conforman su patrimonio. Bajo esta légica, en este trabajo, utilizo el concepto de “pertenencia”
no en una interpretacién legal sino mas bien de correspondencia, asumiendo que el patrimonio le pertenece al
grupo de personas que lo usan y lo mantienen vigente tanto material como simbdlicamente dentro de sus
dindmicas locales. Especialmente en contextos donde el acompafiamiento institucional ha sido escaso o incluso

inexistente. En ese sentido, es el patrimonio histérico religioso, ligado a la religién catélica'®?, el que conserva un

151 Aunque de facto estos puedan existir, el camino legal que sefiala la validez que tiene un individuo de mantener bajo su custodia
patrimonio arqueoldgico es mediante el registro y la concesion de uso.

152 Quiero hacer aqui una precision, pues es una realidad que una cantidad importante de poblacidén perteneciente a grupos indigenas a
abandonado en las UGltimas décadas la religion catdlica para convertirse a alguna otra fe. Esto ha generado distintos proceso de
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vinculo mas fuerte y una relacién mas estrecha con las dindmicas simbdlicas y sociales dentro de las comunidades
indigenas. También ocupan un lugar importante aquellos objetos cargados de “poderes” que son utilizados en
rituales o en momentos importantes en la vida politico social de las comunidades (objetos utilizados en
ceremonias agricolas, bastones de mando, elementos naturales con atribuciones magicas o milagrosas, etc.), pero
la mayoria de los objetos de este tipo no pertenecen a la categoria de monumentos histdricos no han sido del

interés institucional, lo que ha permitido que su propiedad y uso sea competencia de las propias comunidades.

Conviene aclarar que no asumo que exista algo asi como un acervo de elementos culturales a los cuales llamar de
forma genérica patrimonio indigena, pues en primer lugar es una realidad que el concepto de patrimonio no
siempre tiene un equivalente en cada una de las diferentes lenguas de estos grupos originarios y en segundo lugar
porque, como he tratado de seialar a lo largo de este trabajo, el patrimonio implica siempre un proceso activo,
gue impide concebirlo como un conjunto dado de objetos o practicas. Dicho lo anterior, en las siguientes lineas
desarrollo argumentos que permitan esbozar particularidades e incluso algunas problematicas de las herencias
culturales vinculadas a los grupos étnicos en México, especialmente en la relaciéon que establecen con las

instituciones abocadas a su definicién y salvaguarda.

Una de las caracteristicas mas significativas de las herencias culturales resguardadas en localidades rurales, y
particularmente en comunidades originarias, es que estan profundamente ligadas con las nociones de territorio y
de patrimonio natural, con las que conforma un universo simbdlico que impacta todos los aspectos de la vida
cotidiana individual y colectiva. En la concepcion de los grupos originarios las nociones de naturaleza y sociedad
se encuentran permanentemente interrelacionadas y fundamentan una visién patrimonialista mucho mas amplia
qgue implica, por ejemplo, el reconocimiento de territorios ancestrales, asi como el derecho al uso y manejo de los
recursos naturales que en ellos se encuentran (Rubio, 2006). Derivado de esta concepcién interdependiente entre
sociedad y naturaleza, los pueblos indigenas consideran a la tierra como “la fuente primaria de la vida que nutre
apoya y ensefia” (Betancourt, 2019, p 61). La naturaleza es, por lo tanto, no solo una fuente productiva sino
también el centro del universo, el origen de la cultura y de la identidad étnica (Toledo, 2012). En muchos grupos
étnicos y campesinos, el patrimonio natural se concibe como integrante de un mismo todo, conformando el

concepto de territorio como el lugar que se habita y al cual se llena de geo simbolos®>3, que definen el sentido de

transformacion de los vinculos que mantienen estas personas con los bienes materiales propios del catolicismo: en algunas comunidades
el vinculo se pierde mientras que en otras la estrecha relacién que existe entre los rituales y bienes catdlicos con aspectos de la organizacidn
social y civil provoca que se mantengan esos vinculos, aunque probablemente modificados.

153 Seglin la geografia cultural, el concepto clave de geo simbolo se define como “cualquier lugar, itinerario, extension territorial o accidente
geogrdfico que por razones politicas, religiosas o culturales revisten a los ojos de ciertos pueblos o grupos sociales una dimension simbdlica
que alimenta y conforta su identidad” (Bonnemaison, 1981, citado en Pérez y Argueta 2019, p 126).
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pertenencia socio-territorial de una comunidad (Giménez, 2005). En el centro de este estrecho lazo esta la
percepciéon de que todas las cosas vivientes y no vivientes y los mundos naturales y sociales estdn intrinsecamente
ligados (principio de reciprocidad®?). Por lo que para estas comunidades la defensa de la naturaleza implica
muchas veces la defensa de su cultura (Toledo, 2012).

El reconocimiento de esta interrelaciéon ha dado pie a la creacién del concepto de patrimonio biocultural, el cual
se expresa en el hecho de que “cada especie de planta o de animal, cada tipo de suelo y de paisaje, cada manantial,
rio o montafia, casi siempre tienen una expresion lingliistica correspondiente, una categoria de conocimiento, un
uso prdctico, un sentido sagrado, un papel en el ritual, una vitalidad o un recuerdo individual o colectivo” (Toledo,
2012, p 57). Pérez y Argueta sefialan que el primero en sefialar esta interrelacién fue Bernard Nietscmann en 1992,

III

cuando acufié el concepto de “axioma biocultural” con el que definié la enorme interdependencia entre la
naturalezay la cultura. Este estudioso sefalé que esa interdependencia ha dado como resultado una conservacion
simbidtica, en la cual la diversidad cultural y la biolégica son mutuamente dependientes y geograficamente
inseparables (Pérez y Argueta, 2019).

Arturo Argueta define el patrimonio biocultural como “la herencia cultural ancestral que los pueblos han generado
y acumulado a partir de la reproduccion social de sus saberes, prdcticas, pensamientos, imdgenes, sentimientos y
representaciones en relacion articulada y estrecha con todos los seres y elementos de la naturaleza, tierras y

territorios incluidos, asi como con los seres no naturales que participan en la estructura, organizacion y

funcionamiento del mundo” (Argueta, 2018 citado en Pérez y Argueta, 2019, p 147).

México es un territorio especialmente propicio para hablar de patrimonio biocultural, ya que es considerado un
pais megadiverso (el 10% de toda la diversidad bioldgica del planeta se encuentra en su territorio) y mega cultural
(con 68 agrupaciones lingiisticas y mas de 300 variantes). La conjuncion de estas dos cualidades le han valido ser

considerado como la segunda mayor riqueza biocultural del mundo®®.

Ciertamente el concepto de patrimonio biocultural fue explorado primeramente entre los especialistas de las
ciencias bioldgicas y naturales, y es desde estas ramas del conocimiento que se han desarrollo la mayoria de los
marcos tedérico-metodoldgicos desde los cuales abordarlo (por ejemplo: las etnociencias, el didlogo de saberes y

la transdisciplina, ver capitulo 4)**°. No obstante, el concepto de patrimonio biocultural se ha extendido a mas

154 E| concepto de reciprocidad indica la correspondencia mutua de una cosa con otra, en este caso la sociedad y la naturaleza.

155 Existen tres factores que se toman en cuenta para clasificar a los paises bio-culturalmente mds ricos del planeta: la biodiversidad,
etnodiversidad y agrodiversidad. México ocupa el segundo sitio, después de Indonesia y por delante de India, Australia, Brasil y China
(Toledo, 2010).

156 En 1988 se realizd el Primer Congreso Internacional de etnobiologia en Brasil, del que resulté la Declaracion de Bélem, documento
pionero en la relacién entre etnocientificos y pueblos originarios, campesinos y afrodescendientes (Pérez y Argueta, 2019). Este evento
marco el inicio de esta “doble conservacion”, la bioldgica y la cultural, como un discurso y una praxis que cobija la alianza entre
etnobidlogos, antropdlogos y pueblos indigenas (Dumoulin, 2005 citado en Pérez y Argueta, 2019).
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ramas disciplinares y ambitos de accion, entre ellos la antropologia y recientemente la conservacion del
patrimonio cultural. Las reflexiones derivadas de todos estos encuentros transdisciplinares han llevado a la

conclusion de que:

Salvaguardar el patrimonio natural de un pais sin la salvaguarda
de las culturas que le han dado forma y sentido significa reducir la naturaleza a
un ente estdtico, distante, casi muerto. Del mismo modo, no es posible
salvaguardar las culturas, mientras no se detenga la destruccion del entorno natural que les sirve de base

y que dan sentido a su existencia tanto material como espiritual (Toledo, 2012, p 57).

Hoy en dia, la lucha por la proteccién y salvaguarda del patrimonio biocultural de los pueblos indigenas estd
asociada al conjunto de los nuevos derechos sociales, entre los que se encuentran los derechos culturales, los

derechos indigenas o derechos de los pueblos originarios y los derechos colectivos (Pérez y Argueta, 2019).

Otro asunto particular del patrimonio vinculado a comunidades indigenas es la preponderancia de valores de tipo
espiritual y religioso, por encima de otras estimaciones propias del ambito académico e institucional (como el
valor estético, el histérico o el econdmico). Dentro de los discursos oficiales del patrimonio pocas veces los valores
religiosos o espiritales son mencionados, aun cuando importantes tedricos de la disciplina, como Herb Stovel y
Gamini Wijesuriya, han sefialado que “el patrimonio religioso vivo es el que ha dado sentido y forma a la
humanidad y a toda su diversidad, mds que cualquier otro tipo de patrimonio” (Stovel, 2005, p 2) y esto se debe a
gue mantiene una continuidad y alrededor de él existe permanentemente una comunidad vinculada (Wijesuriya,
2008)%.

La continuidad sin duda es un campo sobre el que hay mucho que decir en el dmbito de los pueblos indigenas de
Meéxico. Por ejemplo, la antropdloga Catherine Good Eshelman ha documentado que para los nahuas de Guerrero

la idea de una continuidad histdrica es fundamental, y ésta se expresa a través del desempefio de ciertas

157 Quiero hacer unas precisiones respecto al concepto de patrimonio vivo, que he abordado con anterioridad en el capitulo 1. En este tipo
de patrimonio la continuidad se ha traducido como la persistencia de la funcion original para la que el bien cultural fue creado (Noval y
Huidobro, 1998; Wijesuriya, 2015). Aunque reconozco la noble intencidn de resaltar el papel de la comunidad vinculada con estos bienes,
considero que esta denominacién es inadecuada por ser poco precisa, puesto que por un lado ningln bien patrimonial esta “vivo” en si
mismo -en todo caso podria hablarse de la vigencia de vinculos o practicas sociales que involucran al objeto, que son los que interesa que
se mantengan “vivos”, sin otorgarle la cualidad de “vivo” al patrimonio porque con ello se pasa el foco de atencién a los objetos y no a los
procesos sociales alrededor de él-. Por otro lado, hablar de un patrimonio “vivo” implicitamente supone la existencia de un patrimonio
“muerto”, lo cual resulta francamente contradictorio si se atiende el proceso permanente de reafirmacion que tiene todo objeto
considerado patrimonio. Ademas, considerar la “funcién original” como factor determinante para la “vitalidad” del patrimonio resulta
peligroso pues ignora que la actualizacidn o modernizacién de practicas en torno a los objetos culturales es parte de la continuidad y viveza
de los grupos humanos que los usan.
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actividades, especialmente actividades rituales, mediante las cuales los nahuas perpettdan o mantienen los “hilos”
de una tradicidn que les fue heredada por sus antecesores o “los que vinieron de més antes”%,

La carga simbdlica que los pueblos originarios depositan en los objetos religiosos, puede decirse que modifica en
gran medida la percepcidn que se tiene de ellos. Por ejemplo, los coras encuentran que los Santos “son los que
estuvieron con Jesus, son ellos mismos, no sus representaciones” (Schneider, 2018, p 2); mientras que para los
nahuas todas las cosas que estan hechas por alguien contienen la energia de esa persona o su chicahualistli (Good,

2013).

El patrimonio vinculado a los grupos étnicos se compone, segun el antropdlogo Gilberto Giménez, de un nucleo
cultural constituido por la religion (enmarcada por el sistema de cargos que combina aspectos civicos y religiosos),
las practicas rituales acompafiadas por variedades dancisticas, una lengua nativa asociada con una lirica y una
narrativa propia, asi como un determinado repertorio musical, todo ello en el contexto de una territorializacion
(Giménez, 2005).

La vinculacién del patrimonio resguardado por comunidades indigenas con aspectos simbdlicos y rituales ha
desembocado en la tendencia a considerarlo mayoritariamente del tipo intangible o inmaterial. Segin un
documento editado por la UNESCO y Patrimonio Cultural Inmaterial, titulado Patrimonio vivo y pueblos indigenas
(2019), “salvaguardar el patrimonio vivo es fundamental para los pueblos indigenas porque su patrimonio es la
base de su identidad y de sus culturas, y la transmision continua de este patrimonio va a fortalecer las identidades
y las culturas de los pueblos” (UNESCO, 2019, p 4).

Sin pasar por alto la utilidad de dicha Convencién como mecanismo de proteccidn de ciertas manifestaciones
culturales, y reconociendo casos en los que grupos indigenas buscan la inclusidn de sus practicas culturales en las
listas de patrimonio inmaterial como estrategias de revitalizacién o proteccion (Villasefior y Zolla, 2012)*°, no deja
de ser problematica la insistencia en sefialar que son los pueblos originarios quienes detentan mas patrimonio

inmaterial y quienes deberian estar mas interesados en salvaguardarlo, por medio de su patrimonializacion.

Isabel Villasefior y Emiliano Zolla reconocen que “la patrimonializacion de expresiones culturales para conformar
el llamado patrimonio intangible tiene una fuerte tendencia a folclorizar la alteridad, y las formas de vida indigena

o no occidentales” (Villasefior y Zolla, 2012, p 86). En México ha sido el Consejo Nacional para la Culturay las Artes

158 | 0s nahuas del estado de Guerrero tienen dos conceptos claves para expresar esta idea, el primero es la expresion ihcsan ohualah, “esto
ha venido hasta nosotros desde antes, de mas antes” que refiere a la herencia comun, la cultura, transmitida a las personas que viven hoy
de las personas que vivieron antes (Good, 2005, p 100). El segundo concepto es xticotoniskeh que puede traducirse como “no romperemos
el cordon” (cotona en nahuatl significa jalar a un mecate, corddn o hilo hasta que se rompa) en este caso se utiliza figurativamente para
indicar una negacion a la ruptura definitiva con una tradicién o modo establecido de hacer algo (Good, 2005, p 101).

159 Espacialmente cuando son los mismos gobiernos nacionales, en contubernio con los estatales y los pequefios propietarios y duefios de
mineras, quienes atentan conta su supervivencia, como el caso de la ruta sagrada de la Sierra de Catorce y el altiplano potosino de los
wixarika (Villasefior y Zolla, 2012)
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(CONACULTA) el organismo encargado de registrar las expresiones inmateriales consideradas como patrimonio
cultural, por medio del Sistema de Informacion Cultural (SIC). Una revisidn de dicho registro pone en evidencia
dos situaciones: la eleccién de manifestaciones culturales se fundamenta en una concepcién esencialista de la
cultura (que considera a las comunidades como sociedades cerradas, cuya integridad y coherencia identitaria

|ll

depende de no tener contacto con el “exterior” y que considera la innovacién y la transformacién como
aberraciones) (Villasefior y Zolla, 2012); y la tendencia mayoritaria a incluir manifestaciones culturales
pertenecientes a comunidades indigenas o rurales (por ejemplo, en la Ciudad de México a pesar de ser la entidad
federativa mas poblada y en la que se esperaria que existieran multiples manifestaciones inmateriales de la
cultura, Unicamente se registran dos practicas; mientras que en Oaxaca, el estado con mayor diversidad cultural
y presencia étnica, se registran 36)*°,

Considero que estas situaciones reflejan la persistencia de la falsa correspondencia entre patrimonio étnico y
tradicién, entendida ésta ultima como un dictado inamovible de reglas y comportamientos incapaz de actualizarse
y modificarse segun las necesidades y vivencias del grupo humano. Como ya mencioné, la incorporacidn
folklorizada de las culturas indigenas al dmbito del patrimonio nacional las condend a permanecer congeladas en

|”

un estado “tradicional”, en oposicién a la “modernidad” del resto de la sociedad mexicana. Los estudios culturales
y las politicas publicas que produjeron desde fines del siglo XIX un vasto conocimiento empirico sobre los grupos
étnicos, sobre su religiosidad, medicina, fiestas y artesanias, manejaron casi siempre una concepcidn arcaizante
de esas manifestaciones culturales y enfrentaron grandes dificultades para entender cémo se renuevan en los
procesos modernizadores suscitados por la urbanizacién y la industrializacién de la cultura (Garcia Canclini, 1997),
si bien esto ha comenzado a cambiar.

El problema de considerar que el patrimonio cultural de las comunidades originarias se compone casi
exclusivamente de patrimonio intangible es asumir que sus practicas y herencias culturales pertenecen al ambito
de lo empirico o subdesarrollado. Ademas de excluirlos, de cierto modo, de las decisiones respecto al uso y disfruté
del patrimonio material, campo que ha estado fuertemente monopolizado por el Estado, como expliqué
anteriormente.

Una udltima cuestién problemdtica es que la patrimonializaciéon de practicas culturales, dentro del dmbito de
Estados nacionalistas, implica un cambio en el sentido de propiedad de dichas practicas, puesto que éstas quedan
sujetas a la injerencia de las politicas nacionales. Cuando se patrimonializan practicas de grupos minoritarios, por

ejemplo, se pueden mermar los derechos culturales de estos grupos sociales al no existir todavia contrapesos

legales para el monopolio que tiene el Estado sobre el control patrimonial (Villasefior y Zolla, 2012).

160 Datos tomados del Sistema de Informacion Cultural [en linea]
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En cuanto a laincorporacion de elementos culturales de grupos indigenas en el patrimonio nacional, el historiador
Enrique Florescano advierte que, a pesar de que el patrimonio nacional intentaba resaltar lo particular propio
frente a lo comun y externo por medio del reconocimiento de sus propias tradiciones y memoria histodrica, el
Estado mexicano terminé reproduciendo internamente los mecanismos de dominacién propios del etnocentrismo
occidental, esto se advierte en el tratamiento que dio a los distintos grupos étnicos, sociales y culturales
(Florescano, 1997). Al respecto, conviene hacer una observacion: aunque la conformacién de la identidad nacional
y la patrimonializacion de elementos culturales ocurrida principalmente durante los siglos XIX y XX no corresponda
con el periodo histérico colonial, esto no significa que no existiera una visidn colonialista en la conformacion del
patrimonio. Lo que se ha denominado la “colonialidad del saber” (Lander, 2000), que consiste en la imposicidn
de sistemas de conocimientos y racionalidades propias de las sociedades dominantes sobre las dominadas,
haciéndolas pasar como objetivas y universales, es un fenédmeno que estuvo presente en este proceso de auto-
conformacion identitaria, aunque fuera ejercida por el mismo Estado mexicano. En el proceso, las comunidades
locales fueron igualmente excluidas de los sistemas de manejo y cuidado patrimonial hasta hace muy poco tiempo
Esto pone de manifiesto la existencia de dos procesos simultdneos: por un lado, la expropiacidon de ciertos
elementos culturales de distintos grupos étnicos para ser patrimonializados y formar parte de la cultura nacional,
y por otro la invalidacién, por medio de la no legitimacién, del resto de elementos culturales de dichos grupos,
quienes a partir de entonces debian identificarse con el mosaico cultural designado como patrimonio nacional.
Guillermo Bonfil Batalla aborda lucidamente esta cuestién e indica que la no legitimacién de una parte
considerable del patrimonio de los diversos pueblos implicé su devaluacidn y su estigmatizacion como objetos
culturales que tienen una carga negativa de valor porque son diferentes de los legitimos (visidn negativa que los
grupos dominados han interiorizado) (Bonfil, 1989). Desde su punto de vista en México no sélo no se fundieron
los patrimonios de los pueblos indios y los colonizadores europeos, sino que “tampoco se crearon las
circunstancias que permitieran el desarrollo de significados indirectos positivos de cada cultura en relacion con las
demds; es decir, no existio un principio de comprension y aceptacion que hiciera posible la valoracion positiva de
la cultura del otro” (Bonfil, 1989, citado en Rosas 2005, p 13). Como consecuencia, Bonfil Batalla consideraba que
no existe una identificacidn profunda entre el patrimonio nacional y los grupos indigenas (si bien esta afirmacidn
podria ser matizada ahora debido a la incorporacién reciente de manifestaciones étnicas en los listados de

patrimonio nacional inmaterial).

Es interesante reflexionar en torno a los cambios que ocurren cuando un elemento o bien patrimonial que
pertenecia a un ambito local pasa a considerarse como elemento de identidad nacional. Villasefior y Zolla (2012)

reconocen que, aunque este proceso no ha sido cabalmente estudiado, si es posible identificar en él una situacion
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de ambigiliedad, en la que si bien se reconoce que el patrimonio pertenece a la comunidad local, ésta queda

imposibilitada para tomar decisiones auténomas respecto a él (Schneider, 2017).

Otro tema que resulta muy interesante es el de las colecciones etnograficas en museos. El interés por los objetos
etnograficos no aparecid sino hasta finales del siglo XIX. Aunque desde su fundacion el Museo Nacional contaba
con piezas etnograficas en sus acervos y exhibiciones, éstas no fueron reconocidas publicamente hasta el término
del siglo XIX cuando los programas de incorporacion llevaron a los etndlogos a preocuparse por el rescate y
resguardo de la cultura material de los grupos étnicos en el pais. Los investigadores del Museo y sus estudiantes
realizaban expediciones por todo lo largo y ancho de la Republica con el fin de recolectar nuevos objetos
provenientes de los diversos grupos indigenas y, posteriormente, convertir al Museo en un espacio centrado no
sbélo en las expresiones indigenas del pasado, sino también las actuales. Hoy en dia, el Museo Nacional de
Antropologia cuenta con una Subdireccion de Etnografia y con 11 salas dedicadas a los grupos indigenas
(Cardenas, 2017). No ahondaré mds en este tema porque considero que excede el interés de esta investigacion,
pues aunque pudiera resulta muy util para comprender el desarrollo de disciplinas como la etnologia y la
museologia en México, considero que la mayoria de los objetos que forman parte de esos acervos museograficos
(presentes tanto en el Museo Nacional de Antropologia, en el acervo del Instituto Nacional de los pueblos
Indigenas, el Museo Nacional de Culturas Populares o el Museo de Arte Popular) no mantienen vinculos simbdlicos
con las culturas de las que provienen, ni tampoco se ha dado el caso de que sean utilizados como simbolo de
reivindicaciones étnicas, exigiendo su devoluciéon o repatriacion (fenédmeno que ha ocurrido con bastante
frecuencia en paises como Canada, Australia y EUA)'®.De hecho, en mi opinién, el débil vinculo de los pueblos
indigenas con el patrimonio resguardado en colecciones de museos, sean de tipo etnografico o arqueoldgico, es
una de las diferencias mds grandes que existen respecto a la situacién del patrimonio de pueblos originarios en
otras partes del mundo. Esta diferencia se refleja en las exigencias para la conservacion en uno y otro caso; por
ejemplo, en Canada y Australia, a los grupos originarios les fueron quitados sus objetos sagrados con el fin de ser
exhibirlos en museos, sin que se hubiera dado un proceso previo de asimilacion cultural, lo que resulta en las
demandas actuales de los descendientes de estos grupos por tener acceso a dichos objetos dentro de los museos
o por la repatriacion de estos. En México, no he sabido que existan demandas similares, al menos no que
provengan de comunidades indigenas y que se refieran a bienes arqueoldgicos o etnograficos resguardados en

alguna coleccidon museografica'®. Por el contrario, si se han presentado casos en los que alguna comunidad

161 para el caso canadiense Vvisitar: https://heritagebc.ca/resources/first-peoples-heritage/. Para el caso australiano
https://www.awe.gov.au/parks-heritage/heritage/about/indigenous-heritage. Para el caso estadounidense:
https://nativeamericanheritagemonth.gov/ y https://www.nps.gov/subjects/tellingallamericansstories/indigenousheritage.htm

162 Aunque si ocurrié un fendmeno de culto espiritual hacia los bienes prehispanicos cuando fueron encontrados los primeros monolitos
durante el siglo XVIII en el centro de México (De la Pefia, 2011), tras 500 afios de evangelizacién y occidentalizacidn cultural es
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indigena reclama al INAH su derecho de participar en la gestidn y usufructo de zonas arqueoldgicas, pero parece

que los motivos de dicha confrontacién son de indole mas econédmica que identitaria®®s.

Para cerrar este tema quiero sefialar algunos aspectos del panorama actual del patrimonio cultural vinculado a

las comunidades indigenas.

El reconocimiento de la diversidad cultural ha generado la aparicidon de nuevas propuestas sociales en el campo
patrimonial. Se ha rechazado la nocién de patrimonio “nacional” para rescatar patrimonios locales, regionales,
étnicos y populares, principalmente en los circulos académicos y en voces criticas independientes (Florescano,
1997). Lamentablemente esta situacion no se ha reflejado todavia en politicas culturales mas incluyentes y menos
centralistas, y si bien hay voces que exigen autonomia e independencia frente al estado, considera el historiador
mexicano Enrique Florescano que se desconoce el funcionamiento de los proyectos que gozan de autonomia, ya
gue tampoco se ha generado una propuesta sélida que delimite la participacion del Estado y de las asociaciones
civiles en la empresa de crear, acumular y difundir el patrimonio (Florescano, 1997). Difiero de esta ultima
afirmacion, pues considero que si existen ejemplos significativos de organizaciones sociales que seleccionan, usan
y conservan su patrimonio de manera auténoma, aunque el hecho de que lo hagan de manera distinta a la avalada

institucionalmente le ha restado legitimidad y visibilidad frente al grupo de especialistas y académicos.

Durante la ultima década del siglo pasado, los pueblos indigenas han demandado reiteradamente al Estado
mexicano la inclusién de sus derechos particulares en las leyes nacionales para proteger, asumir y gestionar su
patrimonio cultural, considerado no sélo desde una dptica estrictamente arqueoldgica, histdrica o estética sino,
esencialmente, como la base material de su vida moderna (Rubio, 2006). Estas demandas estdn enmarcadas en
un contexto mas grande de lucha por el reconocimiento pleno al manejo y control de su patrimonio cultural, asi
como del derecho a un desarrollo socioeconémico y cultural propio. Ante ello, es un hecho que el patrimonio
cultural se ha convertido en un eje de las demandas identitarias de los movimientos indigenas contemporaneos,
jugando un papel importante en procesos de reafirmacion étnica (Oemichen-Bazan, 2016).

Las demandas de los pueblos originarios estan orientadas a plantear modificaciones fundamentales de orden
constitucional, a la transformacidn de leyes particulares o a la propuesta de programas y proyectos que directa o
indirectamente inciden en la proteccion y salvaguarda de su patrimonio. Los grupos étnicos han propuesto que el

Estado impulse la accién integral y concurrente de las instituciones y los niveles de gobierno que inciden en la vida

practicamente nulo el interés de este tipo que reciben los objetos y sitios considerados patrimonio arqueoldgico. La exigencia de
repatriacién del famoso penacho de Moctezuma hecha por el gobierno de México a su homodlogo en Austria es en realidad producto de
intereses politicos entre las élites gubernamentales, a la que recientemente se han sumado grupos del movimiento neoazteca.

163 Quiza el caso mas sonado al respecto fue el de los indigenas del Ejido de Miguel Hidalgo, aledafio a la zona arqueoldgica del Chincultik,
en el estado de Chiapas, quienes en 2008 tomaron la caseta de entrada y fueron reprimidos un par de semanas mas tarde por las fuerzas
del Estado. En esta disputa por el control de la Zona arqueoldgica murieron 6 personas.
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de sus pueblos, evitando las practicas parciales que fraccionen las politicas publicas (Acuerdos de San Andrés); la
suspension o reorientacién de megaproyectos econdmicos que atentan contra el equilibrio ecolégico y la
integridad de la cultura y los territorios indigenas (Congreso Nacional Indigena CNI); el respeto y el derecho al uso
de sus centros ceremoniales y sagrados localizados en areas declaradas como patrimonio nacional (CNI); la no
privatizacion de los bienes y recursos patrimoniales del pais (CNI); el derecho a mantener, recrear, desarrollar y/o
transmitir a las generaciones futuras el conjunto de su patrimonio cultural (Asociacidon Nacional Indigena por la
Autonomia ANIPA), o que la participacion y la representatividad indigena se asuma en todos los ambitos y sus
decisiones repercutan directa o indirectamente en sus comunidades (Rubio, 2006).

Aunque México ha firmado convenios en los que se reitera el reconocimiento de los grupos indigenas, el derecho
a su libre determinacion y el compromiso a promover la proteccion y desarrollo de su patrimonio histérico y
cultural, estos compromisos no han logrado consolidarse internamente, ni en el marco mas general de la
Constitucion, ni en el de las leyes y reglamentaciones particulares, que en su mayoria excluyen el principio de
multiculturalidad y plurietnicidad que deberia permear en todas ellas. En respuesta a esta situacién, algunas
organizaciones indigenas han sefialado que no es suficiente con el reconocimiento de sus derechos y la
identificacion de su patrimonio, y que aun hace falta fundamentar politicas explicitas de desarrollo cultural y
respaldar acciones concretas destinadas a la conservacion y proteccién del patrimonio vinculadas a grupos
indigenas en México, asi como a su promocién tanto en sus formatos tradicionales como en sus nuevos dmbitos
de existencia (Rubio, 2006). A raiz de estas demandas han surgido proyectos comprometidos mas seriamente con
la diversidad cultural desde el ambito patrimonial como son el “Proyecto de salvaguarda del patrimonio oral de la
humanidad y la preservacién de determinados espacios culturales” (Reunién de Marruecos, 1997); las iniciativas
para el reconocimiento y conservacién de sitios sagrados de los pueblos indios en México (INI); la redaccién del
manual metodolégico sobre la proteccién de la cultura tradicional y popular contra la explotacion comercial
inadecuada (Seminario de la UNESCO en Checoslovaquia); y la formulacién de principios para la proteccion y uso
apropiado de los territorios indigenas por sus originales propietarios (Consejo de la Tierra, 1997), entre otros

(Rubio, 2006).

En el desarrollo de este capitulo reuni argumentos para poder afirmar que el patrimonio cultural no es un conjunto
de elementos con valores intrinsecos, sino que es ante todo una construccidn social, que responde a determinados
intereses y propodsitos. También mostré que la construccién del patrimonio nacional, que se defiende y legitima
desde las instituciones del estado, fue producto de intereses nacionalistas y por eso se concibié como homogéneo
y poco respetuoso de la diversidad cultural de este territorio. Por lo tanto, aunque constantemente se hace

referencia a un patrimonio nacional compartido por todos los mexicanos, es un hecho que éste carece de tal
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dimensiéon y no incluyen a todos los sectores, etnias y estratos, como tampoco puede incluir todas sus particulares
expresiones culturales (Florescano, 1997). Por fortuna, la visidén estatica del patrimonio ha comenzado a cambiar
y dentro de las distintas disciplinas que lo abordan se observa una tendencia a generar planteamientos y
metodologias mas criticas, democraticas y plurales. El objetivo de este tercer capitulo fue demostrar que el
concepto de patrimonio cultural mantiene muchas connotaciones relacionadas con la ideologia nacionalista bajo
la que surgid, la cual pretendia que todos los ciudadanos de una nacién compartieran y se identificaran con el
mismo acervo de elementos culturales, ofrecidos por el Estado con el fin de reforzar una identidad uniforme. Sin
embargo, en la actualidad las dindmicas patrimoniales muestran que éste puede ser un recurso con un papel
importante en sociedades pluriculturales, actuando a favor de la pluralidad y las relaciones interculturales de
respeto mutuo, siempre y cuando en su identificacién, disfrute, cuidado y uso puedan participar todos los grupos

sociales, bajo un esquema mds democratico y de reconocimiento de los derechos de los pueblos indigenas.

Considero que como especialistas de la conservacidn es fundamental conocer el proceso de conformacion del
patrimonio cultural pues eso nos permite reconocer qué intenciones y objetivos estamos perpetuando cuando
hablamos en términos de patrimonio nacional o de bienes cuya conservacién debe ser deseable para todos los
grupos sociales. Porque, como sefiala Miriam Clavir (1992) por lo regular cuando los restauradores consideramos
gue nuestra intervencidn es en beneficio del publico en general, al menos en contextos de diversidad cultural, en
realidad nos estamos refiriendo al grupo mayoritario o dominante.

Pero como acertadamente, a mi juicio, sefiala Ana Rosas Mantecén (2005) reconocer el caracter construido del

patrimonio no puede ser la conclusidn de nuestras investigaciones, sino apenas un punto de partida.

Como conservadores, considero que la afirmacidn anterior deberia implicar un replanteamiento de nuestro

guehacer profesional, al menos en los siguientes aspectos:

1. Reconocer las responsabilidades sociales que nuestra labor profesional conlleva, lo que significa aceptar
gue no es una actividad neutra que necesariamente aporta beneficios a la sociedad en general, pues este
pensamiento invisibiliza los procesos de violencia e imposicion en los que se ha basado la idea de la cultura
nacional, homogénea y mestiza. Tener presente esto es el primer paso para poder cuestionarlo y
cambiarlo.

2. Asumir que los valores que como especialistas asignamos al patrimonio son solamente una de las
interpretaciones y lecturas posibles, pues ello nos alejara de la necesidad de tener que imponerla sobre
el resto de la poblacidn. En lugar de eso podriamos limitarnos a compartir nuestros puntos de vista y
argumentos, procurando generar espacios de intercambio y didlogo, en el que otros puntos de vista

puedan ser escuchados y atendidos.
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Es una realidad que para los especialistas formados en las instituciones que creé el Estado para la proteccion de
su herencia nacional seleccionada, a menudo la legitimidad del patrimonio nos parece incuestionable y la ausencia
de un juicio critico nos lleva a considerar que todos los grupos sociales y étnicos deberia de procurar la admiracién
y el cuidado de ese patrimonio cultural. En caso de no darse esas actitudes en determinada comunidad solemos
atribuirlo a la ignorancia y la desatencién y tendemos a desarrollar actividades unidireccionales destinadas a
“educar” a la poblacién sobre su patrimonio o a “valorizar” esas herencias y a esforzarnos por “vincular” a la
poblaciéon con ellas (tema que trataré a profundidad en los capitulos siguientes). En cambio, si incorporaramos el
enfoque del patrimonio como un escenario de conflicto a nuestro quehacer profesional, podriamos reconocer
que este desinterés o falta de vinculacidn de las comunidades con su patrimonio y con su conservacién no es
producto solamente de la ignorancia o la desidia, sino el resultado de las condiciones desiguales y verticales con
las que este patrimonio se constituyd -y sigue reproduciéndose- y las repercusiones politicas que tiene para el

presente (Machuca, 2005; Rosas, 2005)

Bajo esta premisa, seremos capaces de reconocer que el efectivo rescate del patrimonio incluye su apropiacién
democratica y colectiva, es decir, crear condiciones materiales y simbdlicas para que todos los subgrupos que
conforman la sociedad mexicana puedan compartirlo y encontrarlo significativo (Garcia Canclini, 1987), que es de
hecho una de las propuestas analizadas en el primer capitulo. Aclaro que no se trata solamente de que los sectores
populares tengan acceso efectivo al patrimonio cultural nacional y sean instruidos en la manera legitima e
institucionalizada de cuidar y hacer uso de él, sino de crear las condiciones para que el patrimonio de cada grupo
étnico pueda ser reconocido, estudiado, preservado y usado de acuerdo con los intereses de ese grupo y bajo sus
propios términos. Esto implicaria la construccion de una conservacidn que sea acorde al contexto de cada una de

las herencias culturales que busca preservar.

La propuesta anterior no implica renunciar completamente a la idea de que es posible la construccion de un
patrimonio nacional, que propicie una sociedad unida. Coincido con el fildsofo Luis Villoro en que “el proceso de
conformacion de una unidad nacional, desarrollado con tanto esfuerzo y sufrimiento durante los siglos XIX y XX,
logrd unificar al pais y permitié su relativa modernizacion” (Villoro, 1998, p 18). En términos socioculturales logré

también que una parte importante de la sociedad mexicana se identificara culturalmente como mestiza!®

y se
vinculara profunda y emotivamente con ciertos elementos del patrimonio nacional ofrecido desde el estado, lo
cual es vdélido. La critica al patrimonio nacional no implica que los sitios y objetos que lo conforman no tengan

valor ni significado para ciertos grupos sociales, incluidos los grupos indigenas, sino solamente el reconocimiento

164 E| tema del mestizaje sera abordado a mayor profundidad en el siguiente capitulo.
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de que el uso y control de estos bienes culturales por el Estado-nacién involucra intereses especificos (Hobsbawm

and Ranger 1989 citado en Byrne, 2008)

De lo que se trata ahora es de abrir espacios para que la diversidad cultural pueda expresarse y la unidad nacional
no se construya mas en torno a una homogeneizacién cultural y patrimonial imaginada e impuesta, lo que
significaria una reconfiguracién con un enfoque pluralista de las identidades culturales y el patrimonio que las

acompafa.

Ademas, los enfoques criticos del patrimonio cultural son necesarios puesto que, como he mencionado a lo largo
de esta tesis, muchos de los movimientos sociales contrahegemadnicos, entre ellos los movimientos étnicos,
“utilizan narrativas patrimoniales en sus demandas de reconocimiento cultural y representacion politica, ya sea

reclamando un estado propio o la incorporacion de “su patrimonio” al “patrimonio nacional” (Lépez, 2017, p 63).
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Capitulo 4. Diversidad cultural

Este capitulo pretende indagar algunas propuestas tedricas para entender el tema de la diversidad cultural, y
cémo las estrategias que se han seguido en México para abordar la diversidad cultural y la forma en que han

influido ellas en la conservacién del patrimonio vinculado a comunidades originarias.

La diversidad cultural, implica, en su acepcidon mas literal, la existencia de diferentes culturas. La nocién de esta
realidad cultural multiple ha existido desde la Antigliedad, y ha sido la materia central de estudio de Ia
Antropologia®®®; sin embargo, a partir de la década de los sesenta del siglo pasado la diversidad cultural se volvid

motivo de debate y andlisis en practicamente todas las ramas del saber social y las esferas politica y econdmica.

La UNESCO (2005) define la diversidad cultural como la:
multiplicidad de formas en que se manifiestan las culturas de los grupos y sociedades. Estas expresiones
se transmiten dentro de ellos pero también entre ellos... [ y recalca que la diversidad cultural se manifiesta]
no sélo a través de las diversas formas en las que se expresa el patrimonio cultural de la humanidad,
enriquecido y transmitido gracias a una variedad de expresiones culturales, sino también a través de los
distintos modos de creacion artistica, produccidn, distribucion, difusion y disfrute, cualquiera que sea el
medio y la tecnologia utilizados (UNESCO, 2005, articulo 4°).

La propia UNESCO ha celebrado dos importantes convenciones al respecto: la Declaraciéon Universal sobre la

Diversidad Cultural en 2001 y la Convencién sobre la proteccidén y la promocidn de la diversidad de las expresiones

culturales en 2005.

Al revisar los postulados de la Declaracién Universal sobre la Diversidad Cultural, lo primero que resalta es que

eleva la diversidad cultural a la categoria de “patrimonio comun de la humanidad [y la seiala] tan necesaria para

la humanidad como la biodiversidad para los seres vivos, [por lo tanto, su] salvaguardia se erige en imperativo

ético indisociable del respeto por la dignidad de la persona” (UNESCO, 2001, p 3). El Unico limite que admite para

el libre ejercicio de la diversidad cultural es el respeto a los derechos humanos, incluyendo los derechos

culturales®®®,

165 | 3 antropologia, y dentro de ella la etnografia, es la disciplina social que mas ha estudiado el contacto entre diferentes culturas. Incluso
desde sus antecedentes en la Antigliedad cldsica, donde los griegos registraban las singularidades de las culturas y el contacto con los
barbaros. A propdsito del término barbaro, Alicia Barabas sostiene que esta construccién del otro esta sostenida con conceptos prejuiciosos
de la diferencia cultural que prevalecieron en las potencias del Viejo Mundo y que mas tarde se aplicaron en América, influenciando en
gran medida la figura estigmatizada del indio que se forjé con la situacion colonial (Barabas, 2014).

166 | os derechos culturales son: 1) Derecho de expresarse, crear y difundir sus obras en la lengua que desee y en particular en su lengua
materna; 2) Derecho a una educacion y una formacién de calidad que respete plenamente su identidad cultural; 3) Derecho a participar en
la vida cultural que cada persona elija y ejercer sus propias practicas culturales, dentro de los limites que impone el respeto de los derechos
humanos y de las libertades fundamentales (Declaracion de Friburgo, UNESCO, 2007).
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Retomando los preceptos de la Convencidn de 1996 Nuestra diversidad creativa, la Declaracién de 2001 reconoce
a la diversidad cultural como factor de desarrollo “no solo en términos de crecimiento econémico sino también
como medio de acceso a una existencia intelectual, afectiva, moral y espiritual satisfactoria” (UNESCO, 2001, p 4).
Esta Declaracién Universal sobre la Diversidad Cultural, tiene un caracter muy propositivo, ya que se acompaia
de multiples estrategias para poner en practica el respeto y fomento de la diversidad cultural. Esto es un punto
fundamental porque invita a la accidn y alienta los esfuerzos por lograr la integracion activa de las diversidades,
pasando “de la celebracion de la diversidad a la construccion del pluralismo” (UNESCO, 2001, p 22). Me parece
importante resaltar también que esta Declaracion contiene la firme y explicita recomendacién de “respetar y
proteger los sistemas de conocimientos tradicionales, especialmente el de las poblaciones originarias y reconocer
la contribucidn de sus conocimientos a la proteccién del medio ambiente y gestion de los recursos naturales”*®’
(UNESCO, 2001, p 7). Mediante este documento, la UNESCO espera que los Estados miembro desarrollen medidas

especificas que permitan “fortalecer el control comunitario sobre los procesos de cambio ecoldgico, social y

economico, explorando los vinculos y sinergias entre el conocimiento autdctono y cientifico” (UNESCO, 2001, p 46).

Por su parte, la Convencion sobre la proteccion y la promocion de la diversidad de las expresiones culturales,
celebrada en la Conferencia General de la UNESCO en 2005, tiene como objetivo la proteccion y promocidn de la
diversidad de las expresiones culturales, la busqueda de un didlogo entre culturas para lograr intercambios
culturales amplios y equilibrados que favorezcan el respeto a la diversidad cultural y la cultura de paz, y el
establecimiento de un ambiente internacional de interaccidon cultural constructiva que valore la diversidad de las
expresiones culturales (UNESCO, 2005). Ademas, la Convencién de 2005 hace énfasis en el tema de la
mercantilizacién de los productos y expresiones culturales, siendo el primer documento en decretar la naturaleza
especifica de los bienes y servicios culturales, reconociéndolos portadores de valores, ideas y sentidos, y exigiendo
para ellos consideraciones y tratos diferentes al resto de productos y mercancias. En el tema que nos ocupa este
documento aboga por el fortalecimiento de la cooperacion internacional para favorecer la diversidad cultural,

especialmente en paises en desarrollo.

Vemos en estas dos convenciones que la comunidad internacional, a través de la UNESCO, reconoce la imperiosa
necesidad de fomentar y proteger la diversidad cultural, instando a los Estados miembros a que adopten las
medidas necesarias para garantizar a todos los individuos el derecho a ejercer su cultura. Ademas, buscan generar

un contrapeso a las intenciones de comercializar las manifestaciones y creaciones culturales.

167 Cuestién que, considero, deberia ampliarse al manejo y gestién de los recursos sociales y culturales.
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Maya Lorena Pérez Ruiz y Arturo Argueta Villamar (2019) relacionan las consideraciones internacionales por la
diversidad cultural con las preocupaciones por la conservacion ambiental (que iniciaron un par de décadas antes)
y la defensa de los derechos indigenas. Sefialan que, gracias a la convergencia de intereses, se propicié la creacién
de alianzas transnacionales y transdisciplinares entre actores que luchan por las mismas causas. Paralelamente,
estos autores sefialan una gran paradoja: las politicas que fomentan la diversidad cultural y el reconocimiento de
los derechos de pueblos minoritarios fueron pactadas simultdneamente con los cambios estructurales en los
Estados que dieron paso al modelo de desarrollo neoliberal, que busca que los paises latinoamericanos tomen el
papel de productores y proveedores de materias primas dentro de un modelo extractivista en el que los territorios
indigenas, campesinos y afrodescendientes son, para los capitales, una fuente importante de recursos
hidrolégicos, edlicos, mineros y bioculturales (Pérez y Argueta, 2019). Tristemente, la amenaza que supone el
modelo neoliberal a la diversidad cultural no es abordada con la profundidad que se requiere en ninguna de las
Convenciones de la UNESCO que celebran y promueven la diversidad cultural. Esta situacién se repite en muchos
de los intentos que se emprenden desde el sector cultural por defender la diversidad, los cuales seran siempre

muy limitados si no incorporan un enfoque interseccional para abordar la problematica que pretenden resolver.
4.1 Relaciones pluriculturales

Los estudios culturales recientes no abarcan solo el reconocimiento de la diversidad cultural, sino que se abocan
en analizar y discutir las formas en las que las distintas culturas se relacionan entre si, puesto que la diversidad
cultural supone, ante todo, una interaccién. En la relacién que se establece entre las distintas culturas existentes
radica lo verdaderamente importante de este tema, porque ninguna cultura en la actualidad existe alejada del
resto y completamente independiente de las demds. Siempre que dos culturas diferentes entran en contacto,
necesariamente se crea un flujo de informacién, un reconocimiento mutuo (se base éste en las similitudes o las
diferencias) y el establecimiento de una relacion entre ellas. Estas relaciones pueden ser englobadas bajo el
término de relaciones pluriculturales, y son de muy distinta naturaleza.

En su libro Relaciones interétnicas en México, Federico Navarrete (2004) sefiala aspectos claves de la relacion
entre diferentes culturas y ofrece definiciones que retomo en las siguientes lineas pues considero que funcionan
para los objetivos de mi investigacion. En una relacidn pluricultural, para diferenciar y clasificar a los individuos de

acuerdo con sus rasgos culturales utilizamos categorias étnicas'®; en México por ejemplo las més utilizadas son

168 | uis Villoro sefiala que el término de etnia se comenzo a usar por los cientificos sociales a partir del siglo XX para designar a un grupo
gue comparte una cultura. Por etnia se puede entender una comunidad de culturas que no necesariamente estan ligadas a un territorio y
por ello no se constituyen como nacién. Uno de los rasgos caracteristicos para identificar a una etnia es el uso de una lengua particular y
también el hecho de autoidentificarse o ser identificados con alguna identidad cultural (Villoro, 1998). El problema del criterio linguistico
para asignar identidades ha sido sefialado por Miguel Alberto Bartolomé, quien prefiere utilizar el término de grupo etnolingtistico, que
define como: “entidades histéricas, cuyos miembros comparten en mayor o menor medida lengua y cultura hasta el presente,
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las de indigena y mestizo. Las categorias étnicas son categorias relacionales, pues definen las formas de relacion
entre las personas y los grupos humanos, esto quiere decir que cuando establecemos una categoria étnica para
definir a cualquier persona o grupo, lo que estamos definiendo en realidad es la posicién que tenemos frente a
ellos y la relacién que mutuamente establecemos (Navarrete, 2004)'%° ¢Si las categorias étnicas no definen nada
en concreto porqué son tan utilizadas? La respuesta de Navarrete es que nos sirven no sélo para acomodar y
comprender la realidad, sino que también cumplen funciones sociales y politicas; por ello, segun la categoria a la
que un individuo pertenezca recibird ciertos tratos, responsabilidades, derechos, etc.

Otro término muy relacionado con el anterior es el de identidad étnica que, si bien comparte denominaciones
con el de categorias étnicas, tiene una diferencia importante: las identidades étnicas son asumidas desde el
individuo o la colectividad que las porta, es decir funcionan a partir de auto adscripciones, a diferencia de las
categorias interétnicas que suelen ser asignadas por un agente externo a la colectividad que es nombrada
(Navarrete, 2004). Por poner un ejemplo, la linglista Yasnaya Elena Aguilar ha negado identificarse con la
categoria de indigena y por el contrario ella asume su identidad étnica como mixe'’°. Las identidades étnicas
funcionan para identificar miembros de una identidad colectiva que generalmente remite a una comunidad

politica, es decir es una forma de identidad cultural pero llevada al terreno politico®”*.

entendiéndolos como configuraciones culturales integradas por los hablantes de un conjunto de variantes de una lengua y de las normas
regionales de cada una de ellas. Pueden estar integrados por hablantes de numerosas variantes dialectales e incluso por complejos
lingliisticos tan diferenciados que incluyen idiomas singulares; como es el caso del zapoteco, el cual es en realidad un grupo de lenguas
emparentadas, o del chontal, ininteligible entre la subregion Alta y Baja” (Bartolomé, 1997 citado en Barabas, 2004, p 153). Con esta
precisién, Miguel Alberto Bartolomé atiende una realidad para muchas etnias de México: el hecho de compartir una lengua no significa
compartir una identidad comun, pues los individuos de cada comunidad suelen reforzar su identidad en un nivel mucho mas local, donde
el aspecto organizacional tiene mas peso que el lingiistico en la conformacion de identidades colectivas.

169 En este sentido es que Navarrete propone que la verdadera definicion de mestizo es: no indio, mientras que la de indio es no mestizo,
ya que en realidad ninguna de las dos es capaz de precisar caracteristicas comunes a todos los diversos grupos e individuos que reune.
Cabe aclarar que ambas palabras han tenido diferentes significados en distintas épocas, por ejemplo, en el siglo XIX los mestizos eran
basicamente los que no hablaran una lengua indigena. Esta definicion por oposicidn esta estrechamente relacionada con las asociaciones
que en el imaginario colectivo se le asigna a cada uno de los términos. Mientras que lo mestizo se asocia con lo moderno, con un grupo
gue camina al futuro, la categoria de indigena se ha asociado con el pasado, y se le concibe erréneamente como un grupo ahistdrico. Sobre
esta falsa dicotomia entre modernidad y tradicidn, asi como sobre los conceptos de indio y mestizo vuelvo mds adelante en el texto.

170 Asi lo expresa: “Dejar de ser indigena sin dejar de ser mixe implicaria que el discurso y las prdcticas estatales que combaten
manifestaciones de rasgos de identidad distintos a los oficiales habrian dejado de operar, significaria que puedo tomar clases de cualquier
materia en mi lengua materna o conocer la historia de mi pueblo en las aulas o, ain mds, que mi pueblo puede tomar libre determinacion
sobre los bienes naturales presentes en nuestro territorio” (Aguilar, 2017, p 23).

171 Me interesa aqui rescatar la concepcion que la antropdloga Maya Lorena Pérez propone para el concepto de identidades étnicas. Esta
autora es enfatica en diferenciarlas de las identidades culturales, puesto que ella sélo concibe hablar de etnias “en aquellas situaciones en
las que dicho grupo, con una cultura y una identidad propia (u originaria), forma parte de una relacion de dominacién y subordinacion;
cuando estos pueblos se asumen como culturalmente diferentes y cuando, de parte de los dominadores, se emplean esas diferencias
culturales y de identidad para justificar la dominacion” (Pérez, 2002, p 64). Por lo tanto, a diferencia de Navarrete, Pérez no concibe que
mestizo u europeo sea una identidad étnica, puesto que no ocupa un papel subordinado dentro del orden nacional. En este texto me apego
ala postura de Navarrete considerando las identidades étnicas como respuesta a una ldgica politica, sinimportar si enuncia al grupo cultural
dominante o dominado dentro de una relacién asimétrica por considerarla mas aplicable, ya que la acepcién de Pérez tiene un alto grado
de relatividad, (por ejemplo ser mestizo dentro de una sociedad que exalta la supremacia racial puede significar pertenecer al grupo
vulnerable y oprimido; lo mismo puede ocurrir entre distintos grupos étnicos donde existan relaciones de poder interétnicas, pues aunque
ambos mantengan una identidad indigena existe subordinacion de uno de ellos).
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Si bien las identidades étnicas y culturales, en tanto decisiones propias, son subjetivas, estan acompafiadas por
realidades objetivas (entre ellas simbolos, objetos, rituales, discursos, etc.) que las definen, las manifiestan y las
actualizan (Navarrete, 2004).

En general, podemos decir que las identidades étnicas, es decir las identidades que adquieren un sentido politico
para definir grupos social y culturalmente diferenciados, suelen ser mas fuertes, rigidas y efectivas que las
identidades con una menor carga politica. Pero ademas si estas identidades politicas son defendidas y reforzadas
desde el poder estatal, terminan por ser avasallantes y monoliticas, al tomar el papel de identidad nacional’2
(Navarrete, 2004). Por ejemplo, la identidad mexicana es reforzada por el estado por medio de la educacion, los
medios de comunicacidon, los monumentos y el patrimonio nacional, y |a historia oficial. Esto con la finalidad de
“convencer a los mexicanos de que tenemos la misma identidad y que esta es mds poderosa que otras identidades,
como la politica, la sexual, o la de grupos étnicos diferentes”*’® (Navarrete, 2004, p 30). El papel del Estado es el

de monopolizar la identidad, es por ello que “las identidades nacionales existen porque intentan silenciar otras

identidades politicas e historicas” (Aguilar, 2017, p 22).

Por ultimo, quiero precisar que, siguiendo a Navarrete (2004), hablar de relaciones interétnicas es hablar de
relaciones sociales de poder, es decir relaciones de dominacion politica, de control social y de explotacion
econdmica (por ejemplo, la esclavitud, segregaciéon, explotacidn, colonizacion, etc.) (Navarrete, 2004). Estas
relaciones de dominacion utilizan siempre como justificacién primaria la distincién cultural e identitaria entre las
personas o grupos que participan en ellas, aunque pueden reforzarse también por distinciones de raza o clase. Es
importante mencionar que, si bien estas distinciones étnicas suelen convertirse en un instrumento aprovechado
por los grupos poderosos para dominar y explotar a los grupos mds débiles, también puede darse el caso que los
grupos oprimidos las aprovechen para resistir a esta explotacion y para defender su identidad cultural y étnica
(Navarrete, 2004). Aterrizando esto al tema patrimonial es importante considerar que la dominacién de un pueblo
sobre otro no ocurre solamente en el terreno econdmico o politico sino también, y, sobre todo, en el simbdlico,
invalidando sistemas de valores, creencias y practicas, incluidas aquellas relacionadas con los usos, significados y

cuidados de los bienes materiales culturales.

172 Haré un paréntesis para definir dos términos importantes: Estado y nacién porque, aunque actualmente ambos términos suelen
acompainiarse, esto no fue asi antes de la modernidad. Siguiendo a Villoro, una nacién existe siempre que se cumplan 4 condiciones: que
un grupo comparta una cultura, que entre ellos exista una conciencia de pertenencia, que mantengan un proyecto comun y que estén
relacionados con un territorio. Ademas, identifica dos tipos: las histdricas y las proyectadas (tema sobre el que ahondaré mas adelante).
Las naciones satisfacen el anhelo de toda persona por pertenecer a una comunidad amplia y afirmar su identidad en ella. Por su parte el
Estado lo define como el “poder politico y administrativo unificado, sobre un territorio limitado, que se reserva en él el monopolio de la
violencia legitima” (Villoro, 1998, p 12), por eso el Estado provee al individuo de seguridad y orden.

173 Este es el fundamento de todos los nacionalismos: sostener que el estado nacidon es un ente moral, superior a cualquier individuo o
grupo. El ciudadano comun sublima su vida al ofrecerla en beneficio de la patria, y mediante este mecanismo el Estado disfraza asi su
funcién de dominio (Villoro, 1998).
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4.2 Modelos de interaccion pluricultural

Esta seccidn tiene el objetivo de conocer las generalidades de los diferentes modelos para abordar el tema de las
relaciones interétnicas y delinear las diferencias que presentan con el modelo intercultural, elegido marco de
referencia de este trabajo. Entre los modelos que implican una actitud favorable a la diversidad cultural
encontramos términos como multiculturalidad, multiculturalismo, pluralidad cultural, pluralismo cultural e
interculturalidad. Quiero prevenir al lector que los términos que abordaré a continuacion son empleados, tanto
fuera como dentro de la literatura académica y los discursos politicos, sin un consenso contundente sobre el
significado de cada uno de ellos, por lo que la especificidad de un término para un autor puede ser ignorada por
otro. Como resulta complejo hablar de ellos de forma inequivoca, a continuacién, especificaré a qué me refiero al
utilizarlos en este texto. Dado que la literatura sobre el tema es vasta, decidi enfocarme en autores que

174

contextualizan el asunto de la diversidad cultural en Latinoamérica'’*, entre ellos Ledn Olivé (2004), Alicia Barabas

(2004 y 2014), Maya Lorena Pérez (2002, 2009, 2012), Luis Villoro (2000) y Miguel Angel Bartolomé (1996, 2008).

Lo primero a sefialar, y en lo que parece haber cierto consenso en la bibliografia consultada es la diferencia entre
los términos factuales, es decir que definen un hecho (en este caso la existencia de una interaccion entre
diferentes culturas); y los propositivos, que definen una postura o un modelo particular de abordar dicho hecho.
Asi, para Olivé (2004) la multiculturalidad y la pluriculturalidad son términos factuales, que de hecho utiliza como
sindbnimos, mientras que el multiculturalismo y la interculturalidad son términos que describen modelos politico-
sociales. En este trabajo, para referir la existencia de diversas culturas que interaccionan uso el término de
pluralidad cultural.

Por su parte, los autores consultados coinciden en sefalar que el término multiculturalismo define un modelo de
sociedad en el que dentro de un mismo Estado nacién conviven de forma armoniosa y respetuosa identidades

175 con la historia y el contexto actual de paises

culturales distintas. Este término estd relacionado desde su origen
anglosajones (de Europa y Norteamérica), por lo que se ha asociado fuertemente a las politicas para los grupos
migrantes establecidos en sus territorios en épocas relativamente recientes y que no han vivido procesos tan
largos y profundos de asimilacidon cultural. El término incluye propuestas como reconocer los derechos a la
diversidad cultural y la formaciéon de nuevas comunidades, abandonar el supuesto de los estados nacidn

homogéneos y monoculturales, y el derecho a la igualdad social y la no discriminacion (Barabas, 2014). No

174 | as razones para seguir la vertiente de pensamiento latinoamericano las he explicado en la Introduccién de esta investigacion.

175 Barabads cita a Bhikhu Parekh (2004) para sefialar que el movimiento multiculturalista aparecié en los primeros afios de la década de
1970 en Canada y Australia y poco mas tarde fue utilizado en Estados Unidos, Inglaterra, Alemania y Francia (Barabds, 2014). Mientras que
Azurmendi (2002 citado en Barabas, 2014) afirma que concretamente el término lo acufid el gobierno angléfono canadiense para referirse
a una nueva politica de finales de 1960, en el contexto del movimiento francéfono canadiense, que fue el primero en tener en cuenta a las
tres entidades sociales de la Federacion: la angléfona, la francéfona y la aborigen.
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obstante, han surgido cuestionamientos importantes a este modelo, cuando se trata de aplicar en paises con
contextos sociales y politicos diferentes. Barabds sefala que uno de los problemas del modelo del
multiculturalismo en el actual sistema de globalizacion es que “se funda en la idea de sumatoria de diversidades
o0 mosaico cultural que termina por producir segregacion entre culturas, marginacion y constitucion de ghettos”
(Barabas, 2014, p 3). Para Olivé (2004) un argumento en contra del multiculturalismo anglosajon es que se
fundamenta en la corriente filoséfica del liberalismo (el cual, entre otras limitantes, no concibe la existencia de
derechos colectivos sino Unicamente individuales).
Es por ello que en paises que viven procesos de colonialismo y que aun conservan una fuerte presencia de grupos
étnicos originarios'’® con demandas especificas orientadas a la autonomia y la libre determinacién, como es el
caso latinoamericano y asiatico, se ha preferido el uso de términos como pluralismo cultural o interculturalidad.
La UNESCO define el pluralismo cultural como:
la respuesta politica al hecho de la diversidad cultural que busca garantizar una interaccion armoniosa y
una voluntad de convivir de personas y grupos con identidades culturales a un tiempo plurales, variadas y
dindmicas; favoreciendo la inclusion y la participacion de todos los ciudadanos y garantizando la cohesidon
social, la vitalidad de la sociedad civil y la paz (UNESCO, 2001, p 4).
Por su parte, la tradicion antropoldgica latinoamericana ha utilizado el término de pluralismo cultural desde la
década de 1980, para referirse a situaciones de diversidad cultural en las que estén presentes los pueblos
originarios (Barabas, 2014). En su modalidad propositiva (a la que Barabds denomina pluralismo cultural de
derecho) el pluralismo cultural “define la ideologia social y politica de reconocimiento y respeto a esa diversidad
cultural, vinculada con las politicas de derechos humanos de los pueblos autdctonos” (Barabas, 2014, p 4).
Tanto el pluralismo cultural como la interculturalidad abogan por que las interacciones entre diversas culturas
deben estar marcadas por una relacion de interdependencia, igualdad y respeto mutuo, al tiempo que cada uno
desarrolla su propio modo de vida y cultura (Barabas, 2014). Por su parte, Olivé menciona que la interculturalidad
hace hincapié en “la importancia de las relaciones horizontales y sin pretensiones de dominacion ni ejercicios de
poder entre los pueblos, que aliente la interaccion armoniosa y constructiva entre ellos, con base en el derecho de
cada uno a tomar decisiones por si mismo acerca de su proyecto colectivo de desarrollo” (Olivé, 2004, p 25).
Mas alld de ese consenso general, la interculturalidad es definida de acuerdo con cada uno de los contextos de

aplicacion y especialmente desde cada disciplina que la pone en practica (entre ellas la pedagogia, literatura,

176 En opinidn de Alicia Barabads, los grupos étnicos no pueden concebirse como minorias culturales (aun cuando en términos numéricos lo
sean) como lo son por ejemplo las comunidades de migrantes y refugiados, ya que los primeros fundan sus derechos en la ascendencia
historica y los vinculos territoriales milenarios (Barabas, 2014).
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politica, sociologia, filosofia, entre otras). Ahora no me detendré en explicar los mecanismo o herramientas con
las que cuenta para lograr sus propositos, pues eso serd abordado a profundidad en el capitulo 5, basta con
adelantar que se basa en el didlogo entre culturas, al que defino siguiendo a Alicia Barabds como “una forma de
contacto opuesta a la aculturacion y a la friccidn interétnica, y la forma comunicativa del pluralismo cultural que
tiene lugar en el espacio de los derechos humanos a la diversidad cultural” (Barabas, 2014, p 10).

4.3 La diversidad cultural en México

La practica de la conservacién del patrimonio cultural estad definida por las politicas culturales que rigen a las
instituciones que la llevan a cabo. Como esta investigacion se centra en la conservacién ejercida desde el Instituto
Nacional de Antropologia e Historia, organismo federal del que depende la ENCRYM y la CNCPC, resulta relevante
conocer de manera general las ideas y politicas con las que el Estado mexicano ha abordado el tema de la
diversidad cultural. En esta seccion explico de forma cronolégica las ideologias que han marcado la pauta en esta

relacion entre el estado y los pueblos indigenas.

Debido a que en diferentes secciones de este trabajo hago referencia a la oposicién entre la cultura occidental y
la indigena de origen mesoamericano, y considerando que puede tornarse confusa e incluso contradictoria esta
dicotomia debido a todo lo argumentado hasta aqui, considero oportuno hacer algunas precisiones’”. El uso del
término occidental comenzé en la década de 1890, en una época de creciente imperialismo y adquirié una mayor
popularidad en el siglo XX, durante la Guerra Fria, cuando “se formd una meta narrativa sobre la democracia
ateniense, la Carta Magna, la revolucion copernicana, entre otros elementos que formaron una especie de puente
atemporal entre las ideas de Platén y la OTAN” (Appiah, 2016, p 6). A partir de entonces la cultura occidental
quedo ligada a las potencias europeas y la estadounidense, a las que se les asignan caracteristicas como ser
individualistas y democraticas, liberales y tolerantes, progresistas, racionales y cientificas, “sin importar que en
realidad la Europa premoderna no fuera ninguna de estas cosas, y que hasta el siglo pasado la democracia era la
excepcion en ese continente” (Appiah, 2016, p 6). Debido a que el término de occidental resulta amplio y vago
retomaré dos propuestas para definirlo. La primera se basa en la identificacién de cinco caracteristicas que
comparten todas las actuales naciones occidentales (Uriarte, 2019): basar su filosofia en la herencia de
la Antigliedad Griega, sujurisprudencia en el Derecho del Imperio Romano, suteologiaen la tradicion

judeocristiana, su concepcion artistica en el Renacimiento europeo y su pensamiento socioldgico en la llustracion

177 Villoro nos recuerda que el término cultura suele usarse para referirse a entidades colectivas de distinta amplitud. En este caso, el
referir una cultura occidental y una cultura mesoamericana es ciertamente, un uso del término cultura demasiado amplio. Para Villoro seria
mas propio llamarlas “figuras del mundo” porque retienen de una cultura unos cuantos rasgos basicos, generales, presupuestos en muchos
otros, que son comunes a varias naciones y etnias. Estos constituyen supuestos ultimos, creencias y valoraciones que sirven de base a todas
las demas, sobre lo que existe y lo que debe considerarse racional y valioso en el mundo (Villoro, 1998).
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francesa. Otra propuesta interesante es la del historiador Naill Ferguson (2011) quien sefiala 6 caracteristicas
preponderantes en la civilizacién occidental que le han permitido conquistar otras civilizaciones en todo el mundo
e imponer sus maximas sobre las demas culturas. Estas caracteristicas son: competencia, ciencia, democracia,
medicina alopatica, modelo capitalista y la ética del trabajo. Entrar en detalles de cada una de ellas sin duda son
objetivos que rebasan los de este texto, pero es importante considerarlas como posibles puntos de comparacion
con las culturas originarias de México.

En nuestro pais, lo opuesto a la civilizacién occidental estd representado por la cultura mesoamericana'’é,
considerada primaria o pristinal’® y compartida por las diferentes culturas que florecieron antes del siglo XVI en
esta regién meridional del continente americano. El concepto de Mesoamérica surgié como una delimitacion
geografica (también llamada América Media) para un territorio que compartia recursos naturales abundantes y
similares, pero después se utilizd para definir aspectos culturales, estableciéndose como un area cultural. Fue
Kirchhoff'® en 1943 quien, en base a caracteristicas biogeograficas y étnicas, asignd a este concepto un territorio
(que abarca desde la region central de México hasta Centroamérica) e identificé 44 elementos comunes a todas
las culturas que lo poblaron antes de la llegada de los espafioles, entre ellos el pensamiento dual, el cultivo de
maiz, la religién animalista y politeista, la escritura glifica, los rituales de ofrendas y sacrificios a la tierra, el uso de
dos calendarios (uno ritual de 260 dias y otro de 365), el desarrollo de sistemas de nhumeracidn vigesimal, entre
otros. Pero mads alla de estos elementos culturales, lo que definid a esta zona fue la existencia de un alto grado de
"civilizacién", caracterizado por una compleja organizacién politica y social. Si bien puede cuestionarse la
generalidad del término Mesoamérica y la evasion que hace del caracter singular de cada subarea cultural, no ha
sido del todo descartado y continua utilizandose para referir la existencia de una identidad cultural compartida,
gue a veces se expande para abarcar a todo los paises americanos de habla hispana, en la llamada cultura
latinoamericana. En una lectura mas politica del término (recordando que las categorias identitarias siempre son
politicas), la identidad mesoamericana ha sido utilizada como argumento de resistencia a la constante injerencia

e intentos de dominacion de paises con sistemas sociales y culturas occidentales. No hay que olvidar que la region

178 Es importante considerar que el area mesoamericana no corresponde con exactitud al actual territorio nacional, pues Mesoamérica deja
fuera a los grupos étnicos asentados en el norte del México actual e incluye areas que actualmente pertenecen a naciones
centroamericanas.

179 También llamadas cunas de la civilizacion son aquellas contadas regiones del planeta en las que surgié de forma independiente la
agricultura: Mesopotamia, Egipto, India, China, Tailandia, la Regién Andina y Mesoamérica. Todas estas regiones comparten ciertos rasgos
en comun, entre ellos, “una base ambiental de gran diversidad con abundantes recursos naturales, asi como la concentracion de estos
recursos en un espacio contiguo y el desarrollo de las tecnologias y organizacion social suficientes para explotarlos intensivamente. Tales
factores favorecieron la evolucion de sociedades complejas” (Jeffrey, 2000, p. 153)

180 Quiero hacer notar el hecho de que fuera un estudioso formado en las escuelas anglosajonas quien definiera este término, porque
muestra una vez mas como las identidades culturales son nombradas desde fuera, identificando elementos distintivos y no compartidos
por “el otro” que observa.
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latinoamericana ha sido objeto de disputa territorial entre las grandes potencias europeas desde el siglo XVI, a las
qgue se sumo EUA en el siglo XIX, con el objetivo de explotar sus materias primas y como via para facilitar el transito

mercantil.
4.3.1 El sujeto indigena

En 1992 México se reconocidé legalmente como un pais pluricultural, y fue recién en 2001 cuando a través de
reformas constitucionales se dio paso a la creacion de la Ley sobre derechos y cultura indigena (el contexto que
propicid la creacidn de esta Ley es muy importante y serd tratado mas adelante en este capitulo). Estas medidas
constitucionales, si bien no estan exentas de criticas y resultan limitadas al dejar fuera a muchas comunidades
diversas que no son indigenas (como la afromexicana, menonitas, mormones, gitanos etc.); sin duda, representan
un avance significativo en el complejo camino que ha tenido el reconocimiento y respeto a las diferentes culturas

gue conviven en nuestro pais, como trataré de explicar en esta seccion.

Resulta necesario definir el término indigena. Los primeros en utilizarlo fueron los mensajeros y los cronistas
espanoles del siglo XVI para referirse a ese otro, el habitante del territorio conquistado. La palabra indigena
proviene del latin inde (del pais o la regién) y genos (originario o nacido). De hecho, el diccionario de la RAE define
indigena como: “el originario de un determinado pais”. En su significado literal la palabra indigena podria ser
utilizada para cualquier persona nativa de algun lugar, aunque ciertamente su uso se restringe a la poblacién de

los territorios americanos colonizados por los europeos.

Considero que indigena es el término mas ampliamente utilizado en la literatura nacional contemporanea. De

hecho, en la Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexicanos encontramos la siguiente definicion:

“pueblos indigenas son aquellos que descienden de poblaciones que habitaban en el territorio actual del
pais al iniciarse la colonizacion y que conservan sus propias instituciones sociales, econémicas, culturales
y politicas, o parte de ellas.... La conciencia de su identidad indigena deberd ser criterio fundamental para
determinar a quiénes se aplican las disposiciones sobre pueblos indigenas.... Son comunidades integrantes
de un pueblo indigena, aquellas que formen una unidad social, econémica y cultural, asentadas en un
territorio y que reconocen autoridades propias de acuerdo con sus usos y costumbres” (CPEUM, articulo
2°).

Otro término muy utilizado en la actualidad que también hace referencia a la existencia primigenia u original en

determinado lugar es el de pueblos originarios, cuyo origen resulta un tanto vago, aunque sefala Semo (2017)

gue probablemente data de los afios 20’s, en el contexto del surgimiento de la discusion sobre derechos publicos

y de propiedad en Canada. Segun el mismo autor el creciente uso de la nocién de pueblos originarios expresa una
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importante reforma conceptual derivada de su dificultad de usarse como sustantivo, lo que hace necesario recurrir
a los nombres con los que cada grupo humano se auto define, ademds sustituye al concepto radicalizado de

“indigena” y supone una enunciacion plural, reforzando la idea de la diversidad de estos pueblos (Semo, 2017).

Como sea, cualquiera de los términos utilizados para nombrar al “otro” en el fondo esconden una dicotomia que
no existe en la realidad y que precisa siempre ser matizada; no existen en la poblacién mexicana dos Unicos grupos,
mestizos e indigenas, porque ni todos los mestizos comparten la misma cultura ni hay un solo tipo de indigena.
Muchos autores ya han sefalado que la categoria de “indigena” no refiere nada en particular, sino que agrupa a

IM

todo lo que no es “occidental” y es desde luego una categoria que pertenece al grupo que enuncia (Bartolomé,
1996; Olivé, 2004; Pérez, 2002). Mas alla del conocimiento o no de una lengua vernacula, el uso de determinadas
vestimentas e incluso la participacion en sistemas comunitarios, el ser indigena implica una identidad asumida,
Aunque no debemos olvidar que la adscripcién de las identidades no es solo un tema de eleccidn personal, sino
gue es en un asunto profundamente politico mediante el cual los grandes sistemas de opresidn jerarquizan el

mundo.

Hasta aqui entonces el término indigena en el contexto mexicano si bien no define nada concreto y es utilizado
con fines politicos (Aguilar, 2010), se usa comunmente para referirse a aquellas personas que pertenecen a un
grupo cultural con origenes anteriores a la llegada de los europeos al continente americano y que desde entonces
conservan algunas caracteristicas socioculturales como lengua propia, costumbres y formas de organizacion social
interna y comunitaria. Pero mas importante que todo eso, para ser indigena es necesario asumirse como tal, es

decir pensarse perteneciente a algin grupo étnico particular®®?,

Este punto nos enfrenta a un dilema, puesto que la identidad es una construccién social que depende de muchos
factores tanto intra como extracomunitarios. En México el proceso de mestizaje y el intento de una conformacién
cultural nacional uniforme propicié en muchos grupos e individuos la presion por abandonar su identidad étnica
y el rechazo por aquello que los grupos de poder menospreciaban. Asi, segun diversos autores la sociedad

mexicana se compone de una buena cantidad de “indios desindianizados” es decir, indigenas que conservan

181 También es cierto que el identificarse o no con el término indigena, o con cualquiera de los términos mencionados anteriormente,
depende de la preferencia de cada grupo social, y en esa eleccidn sin duda influyen las implicaciones que cada uno de los términos tiene
en determinado momento histdrico. Renata Schneider lo ejemplifica de la siguiente manera: “en Bolivia, por ejemplo, los grupos altipldnicos
(quechuas, aimaras) se llaman a si mismos “pueblos originarios” y llaman a los grupos del amazonas (guaranis, mojefios) “pueblos
indigenas”. Por otro lado, en México, muchos grupos del norte, con origenes nomadas o semindmadas, se consideran naciones (nacion seri,
nacién yaqui, nacion pdpago), como lo hacen también varias de las comunidades aborigenes de los Estados Unidos (nacion apache, nacién
iroqui, nacién navaja, nacién mohicana, etc.). Esto obedecié en parte a que, al contrario de lo que pasa hoy, en los sesenta y setentas del
siglo pasado, para los grupos que se consideran a si mismos originarios era mds conveniente ser considerados naciones, al modo de los
escoceses o los catalanes europeos, que indigenas; esto, por los derechos politicos que posibilitaba el reclamo nacional en el mundo en ese
momento, si bien esto cambid al paso de los afios. Aun asi, muchos grupos originarios combinan (o niegan) ambas acepciones” (Schneider,
2003, p 50).
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muchas de sus caracteristicas étnicas pero que no se identifican como tales (Bonfil, 1989; Aguilar, 2017).
Bartolomé explica esto debido a que en México “el proceso de mestizaje no ha sido sélo bioldgico sino bdsicamente
social y cultural, por ello personas racialmente indigenas pueden asumirse y definirse culturalmente como

mestizas” (Bartolomé, 1996, p 2).

El proceso de mestizaje es un tema polémico dentro de las ciencias antropoldgicas, ya que ha sido usado para
negar la diversidad cultural. Sin embargo, hay autores que reconocen también en él aspectos positivos,
especialmente en sus inicios, cuando funcioné como contrapeso a las aspiraciones de pureza racial (Warman,
2003). Para Warman, la ideologia del mestizaje fue un pensamiento de vanguardia frente al ascenso del fascismo

en Europa occidental.

Para poder cuantificar la presencia de poblacién indigena en la actualidad hay que tener presente que esta
categoria porta un gran peso histérico y simbdlico, y que la estimacion dependerd de cuantos se asuman como

182 hara cuantificar a la poblacién indigena, pero

tales. Antiguamente se utilizaba solamente el criterio linglistico
desde el censo del 2000 se establecieron dos criterios mas. Ahora una persona es considerada indigena por el
INEGI si cumple alguna de las siguientes opciones: a) tiene 5 afios 0 mas y habla una lengua indigena, b) es infante
entre los 0 y 4 afos y vive en un hogar cuyos jefes de familia o cényuges son hablantes de lenguas indigenas, o c)

se auto adscribe como tal (hablen o no una lengua indigena).

En el mas reciente censo disponible (2010), el INEGI contabilizé que la poblacién indigena en representaba casi el

14% de la poblacién del pais®.
4.3.2 La gestion de la diversidad cultural en México

El territorio que ahora conforma México ha sido poblado desde hace miles de afios por diferentes grupos humanos
debido a sus favorables cualidades climatoldgicas que proporcionan un ambiente con abundantes y variados

recursos naturales aprovechables para la subsistencia humana. De hecho, México se encuentra entre los 17 paises

182 | 3 consideracion Unica del dominio de una lengua indigena como factor de identidad es por supuesto muy sesgado, pero permite una
lectura histérica muy reveladora, como lo expone Yasnaya Aguilar: en 1820 el porcentaje de poblacion indigena, cuantificada en términos
de hablantes de lenguas indigenas, era cercana al 70%, mientras que en la actualidad el porcentaje no supera el 15%. A partir de esta
abrumadora diferencia en apenas 200 afios, Aguilar sostiene que el depredador mas grande de los indigenas (al menos en términos de la
diversidad linguistica) ha sido el Estado mexicano, y no el conquistador europeo (Aguilar, 2019).

183 Es importante considerar que, a pesar de haber disminuido en términos porcentuales, la poblacién indigena ha experimentado una
extraordinaria recuperacion demografica en las Gltimas décadas. A esta recuperacion ha contribuido, sin duda, el desarrollo de la medicina
preventiva en los dmbitos rurales, y en especial las campafias de vacunacion y erradicacidn de enfermedades endémicas (Bartolomé, 1996),
aunque es posible que la auto adscripcién haya incrementado también por el interés que genera en poblaciones rurales o vulnerables
acceder a programas gubernamentales destinados a poblacién indigena (Schneider, comunicacion personal, 2021).
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del mundo catalogados como megadiversos!®4. Esta riqueza y diversidad bioldgica propicié a su vez que cada grupo
humano asentado en determinado nicho ecoldgico desarrollara formas particulares de relacionarse socialmente

y con la naturaleza, dando origen a la diversidad cultural.

Aunque la diversidad cultural de México no se origind con la llegada de los conquistadores espafioles, dentro de
la narrativa histérica se le concede un gran peso a este momento; incluso hay autores que lo consideran la fuente
originaria de todos los problemas de desigualdad en México (Bonfil, 1989), aunque esta afirmacidn puede resultar
fuera de proporcidn (Matos, 1996)'8 éPor qué, si existia diversidad cultural antes, este momento resulta tan
relevante? La conquista y posterior colonizacidn europea del actual territorio nacional implicé el encuentro de
dos civilizaciones: la occidental y la mesoamericana. Dicho encuentro ademds supuso un acomodo jerarquico de
las culturas, donde una tomd el papel de colonizadora y otra de colonizada®®. Es por ello que el estudio y debate
sobre la diversidad cultural en México, aunque en realidad podria relatar las relaciones entre mas de 60 grupos

étnicos distintos, se ha ocupado casi exclusivamente de atender la relacién entre los mestizos y los indigenas.

Para los objetivos de este trabajo, distingo tres grandes momentos en la relacion de las diversas culturas que

conforman este pais con el Estado: el pre indigenista, el indigenista®®’

y el post indigenista. El objetivo de este
recuento cronoldgico es analizar la relacidon del Estado con los grupos que se consideran subalternos, poniendo
énfasis en el estudio del surgimiento y desarrollo de aparatos institucionales por medio de los cuales se
implementan politicas publicas que condicionan y controlan la existencia de estas comunidades diversas y su papel
dentro del orden nacional. Hablar de indigenismo en un trabajo de conservacién patrimonial resulta pertinente

porque forma parte de un estilo de pensamiento, de una corriente politica y cultural mas amplia, llamada

nacionalismo, que orientd el discurso del Estado desde la consumacion de la Revolucidn hasta las dltimas decenas

184 | os paises megadiversos son aquellos que albergan los mayores indices de biodiversidad, incluyendo un alto nimero de especies
endémicas (ver CONABIO, https://www.biodiversidad.gob.mx/pais/quees)

185 Desde la época prehispanica se ha podido constatar la coexistencia de culturas en un mismo territorio y la naturaleza de esa convivencia
ha sido a veces romantizada. Por ejemplo, Bonfil Batalla si bien reconoce la situacién de dominacién que ejercia el imperio mexica sobre
los pueblos conquistados, argumenta que esta dominacién econdmica y social no implicaba la intencién de aniquilar la cultura del pueblo
dominado ni la imposicién de la cultura del dominador. No obstante, otros investigadores tienen una version menos utdpica. En un texto
de 1996 el reconocido arquedlogo Eduardo Matos Moctezuma sefiala que existe evidencia arqueoldgica de que en las sociedades complejas
siempre ha existido la explotacién de un grupo por otro, la dominacién militar y el cobro de tributos, asi como el control de recursos
estratégicos (Matos, 1996).

186 En el tema de la produccion material, muy importante para la disciplina de la restauracion, este momento de contacto implica la
transformacidn de muchas técnicas artesanales de produccion, la introduccién de materiales traidos de Europa y de otras regiones
mundiales por medio de las redes transcontinentales de comercio, asi como la introduccion de los productos mesoamericanos a estas
mismas redes de intercambio de productos y servicios, con la modificacion que ello supone a las modos de produccion. Ademas del
cambio en los discursos iconograficos expresados por medio del arte, la arquitectura y la artesania.

187 En su libro Los pueblos indigenas de México.100 preguntas Zolla menciona que la palaba indigenismo puede tener dos acepciones: la
primera refiere cualquier politica aplicada a la poblacién indigena por los no indios, la cual coincide con la definicion de Aguirre Beltran;
mientras que la segunda denota una politica especifica caracterizada por su intencidn integracionista homogeneizadora (Zolla, 2004). En
este texto utilizaré la segunda.
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del siglo pasado. Dentro de este pensamiento fue que se sentaron las bases de las instituciones que se dedican
hoy al patrimonio cultural, se plantearon sus objetivos y se legitimaron sus métodos de accidn, al tiempo que se
establecieron los marcos legales que les dan sustento. Toda esta tradicidon de manejo de patrimonio cultural bajo
una dptica nacionalista se mantiene vigente hasta nuestra dias en la formacion de profesionales y en el quehacer

institucional del INAH. Por ello, como sefialan Zolla y Zolla Marquez

debemos reconocer como indigenista no sdlo la produccion de los antropdlogos, las instituciones
responsables de la politica hacia los indios, las acciones y visiones de los funcionarios de los organismos
gubernamentales, sino también la historiografia nacionalista, los discursos ideoldgicos de la educacion
publica, el trabajo de los arquedlogos, los discursos de los funcionarios de Estado e incluso la produccion
artistica que exalta a las culturas indigenas como origen de la nacionalidad mexicana”(Zolla y Zolla

Marquez, 2004, s.p)
4.3.2.1 Pre-indigenismo.

Esta etapa abarca desde la conquista espafiola y el consecuente sometimiento de las culturas mesoamericanas a

un sistema colonial hasta la formacidén de la nacidén mexicana en el siglo XIX.

La conquista de las sociedades amerindias supone un parteaguas porque ademads de significar el encuentro de dos
civilizaciones completamente distintas que ignoraban la existencia de la otra, es el inicio de una forma particular

188

de relacién de dominacidn aun vigente'*® que implica la invalidacidn e ilegitimidad cultural del grupo dominado

(Bonfil, 1989).

Los europeos utilizaron diferentes sistemas de control (como la violencia, el arrebato de las tierra, el despojo del
control sobre los recursos, el pago de tributo a la corona y laimplantacidn del trabajo forzado para los pobladores
originales y los esclavos) para dominar a las poblaciones originales por mas de 300 afos (Bonfil, 1989). Una
estrategia muy importante para conseguir el control sobre estas poblaciones fue la eliminacién de sus sistemas
de organizacién y gobierno y la imposicién de autoridades que respondian al mandato virreinal (la organizacién
social y politica de las poblaciones originarios sobrevivié Unicamente en los rangos mas pequefios, con autoridades

locales y muy dinamizadas).

188 | 3 idea de la dominacion vigente desde la conquista la desarrolla Bonfil Batalla en su libro México profundo. Por su parte el EZLN
reconocid en su primer comunicado oficial (Primera declaracion de la selva lacandona, 1 de enero de 1994) que su movimiento armado era
el producto de 500 afios de lucha contra sistemas opresores que los mantienen en la pobreza y les niegan la posibilidad de acceder a los
derechos basicos.
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La relacidén que se establecié desde el poder colonial con las sociedades indigenas fue mas de exclusion que de
negacion. Sin pasar por alto los abusos cometidos por los espafioles contra la poblaciéon indigena y el total dominio
econdmico que establecieron sobre ésta, es importante considerar los matices de esta relacién. Luis Villoro
menciona que la corona espafiola concedid cierto espacio juridico y social para la persistencia de las culturas
indias. Esto se puede ver en los derechos diferenciados otorgados a las republicas de indios, en las que fue posible

preservar parte de las estructuras de las viejas culturas (Villoro, 1998).

Bonfil considera esta actitud permisiva como conveniente al propio colonialismo ya que los espafioles nunca
pretendieron asimilar totalmente al indio, pues la relacidn de dominacidn colonial siempre requiere la existencia
de un otro subordinado. En otras palabras, la incorporacién total del indio a la cultura occidental habria significado
la disolucion de la diferencia que perpetuaba los privilegios de los colonizadores (Bonfil, 1989). Ademas, es
importante considerar que los derechos otorgados a los indigenas siempre se manejaron en niveles bajos de
organizacién social y sin poner en peligro real la jerarquia de las clases dominantes. Otros autores sefialan que fue
principalmente al inicio del virreinato cuando se respetaron los linajes prehispanicos, pero con el tiempo estas
jerarquias indigenas se fueron diluyendo hacia niveles inferiores de estratificacién social (Bonfil, 1989; Romero,

2003'%),

Considerando estos matices es posible afirmar que, en general, la politica virreinal no ponia demasiada atencion
a la diversidad étnica. La novohispana era una sociedad con marcados estamentos sociales y raciales, en la que
todas las etnias eran catalogadas bajo el concepto de indio y si bien existia un sistema complejo de castas, en
términos de derechos politicos y sociales, existian basicamente dos grupos: los dominadores (espafioles

peninsulares) y los dominados (todos los demas).

Con la intencién de conservar su independencia y autonomia las comunidades indigenas sostuvieron, no sélo al
inicio sino durante todo el virreinato, movimientos de resistencia a la dominacién europea; entre ellos las guerras
o sublevaciones, la resistencia hasta la extincion y la retirada a zonas de dificil acceso (Bonfil, 1989). Aunque
militarmente fueron vencidos en la mayoria de los casos, esto no significd la desaparicidn total de sus culturas ya
que existieron tres mecanismos de sobrevivencia cultural: la resistencia, la apropiacion y la innovacién (Bonfil,

1989), que explicaré mas adelante. Estos mecanismos de resistencia’® les permitieron

189 A medida que la administracién y el poder coloniales se fortalecian, la presencia de la nobleza indigena revestida de privilegios y cargos
estorbaba la buena marcha del régimen recién instaurado. Fue entonces cuando la corona comenzd, poco a poco, a retirarles las
distinciones que antes les habia otorgado. Asi, dia a dia, lentamente los nobles comenzaron a acercarse a la situacién de los macehuales,
hasta que llegd el momento en que la mayoria de ellos se confundié con el grupo al que antafio habian gobernado (Romero, 2003).

190 Estos procesos han sido estudiados por diversos autores en América Latina y han sido conceptualizados como sobrevivencia en el caso
de los pueblos campesinos (Berger, 1979), reexistencia en el caso de los pueblos indigenas de Brasil (Porto, 2001) o renacencia en el caso
de los purépechas estudiado por Castilleja y Argueta (2018) (Pérez y Argueta, 2019).
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mantener identidades propias, sustentadas en elementos de su cultura y civilizacion distintivas. Entre ellas
un buen cumulo de elementos de su universo ideoldgico, expresado en sus ceremonias y deidades,
prdcticas agricolas, principios y procesos de domesticacion de flora y fauna, diversas artes de recoleccion,
caceria y pesca, técnicas y materiales artesanales, idiomas y creaciones artisticas y tradicion oral. Asi como
en la proteccion y defensa de personajes de enorme importancia en la produccion y reproduccion de sus

conocimientos (Pérez y Argueta, 2019, p 51).

Con el triunfo del movimiento insurgente a inicios del siglo XIX, la sociedad novohispana consiguio liberarse del
yugo europeo y enfrentd una tarea nada sencilla: la de forjar un Estado-nacion. Como seiala Villoro, la invencién
del Estado nacidn “es resultado del dominio politico de un grupo sobre los demds, pero para ejercer ese poder
precisa unidad” (Villoro, 1998, p 27). Quienes imaginan y construyen esta nueva nacion son los “letrados”, criollos
y mestizos, de clases medias y altas. El nuevo estado se proclama primero en Apatzingan y luego en 1824 en la
Constitucion del México independiente®®. Desde entonces, la soberania recae en el pueblo, entendido como el
conjunto de individuos iguales en derechos; desaparecen las distinciones entre sujetos de pueblos diferentes
dentro del Estado, todos son ciudadanos. Los pueblos indios no son reconocidos en la estructura politica y legal

de la nueva nacién (Villoro, 1998).

Por lo demas, la nueva clase dominante se imagina un México moderno y rico, sustentado en su cultura e identidad
mestiza, lo que pone de manifiesto que, aunque México se independizé de Espafia nunca rompid con la
mentalidad liberal de occidente, por lo que perseverd en su busqueda de asimilarse a las modernas sociedades

europeasy norteamericana.

Si bien los grupos indigenas y campesinos acuerparon los ejércitos en la gesta independentista, en la conformacion
liberal del estado naciente, sus demandas no tuvieron eco y continuaron siendo ignoradas pues no hubo interés
por conocer y entender sus particularidades!® (Villoro, 1998). Con toda la efervescencia y cambios sociales que
acontecieron durante el siglo XIX mexicano, las condiciones y necesidades de las comunidades indigenas no

ocuparon un papel importante en la agenda politica de ninguno de los grupos en pugna por el poder!®3,

191 1 3 exclusion de los pueblos indignas en el disefio del nuevo pais empezd, segln Francisco Lopez Barcenas, desde los acuerdos para
consumar la independencia: “en el Plan de Iguala se establecio la igualdad de todos los habitantes, sin distincion alguno de europeos,
africanos ni indios, reconociendo a todos como ciudadanos con iguales derechos, pero a la vez ignorando la existencia de los pueblos
indigenas” (Lopez Barcenas, 2002, p 23).

192 pe hecho, con la reforma de 1853 a la Constitucion aprobada en 1824, se establecen como motivos para perder la ciudadania y los
derechos politicos, la escasez de fortuna, el analfabetismo y la carencia de educacion escolar; condiciones de la mayoria de los habitantes
de pueblos indigenas de ese entonces (Lopez Barcenas, 2002).

193 Una de las contradicciones mas grandes del convulso siglo XIX mexicano es que el Unico gobierno que instrumenté acciones para el
bienestar de los indios fue el de los emperadores provenientes de Habsburgo, durante el segundo imperio mexicano. Sefiala Erika Pani que

128



Tanto liberales como conservadores aspiraban igualar modelos europeos de desarrollo, en los que no habia cabida
para la alteridad cultural y en los que la maxima a alcanzar era la idea del individuo libre e igual ante la ley, con
derecho a la propiedad privada®®*. La aspiracion de modernidad nacional necesitaba un proceso de “civilizaciéon”
gue se lograria con acciones encaminadas a “mejorar la raza” (con ese objetivo se abrieron las puertas a la

migracidn, siempre que ésta proviniera de Europa) y a promover la escolarizacién de la poblacién urbana.

De hecho, durante los movimientos reformistas del siglo XIX las comunidades indigenas perdieron derechos
comunales, al convertirse todos los pobladores del pais en ciudadanos. Esto no podia ser de otro modo pues el
modelo liberal del estado exigia la supresidon de las lealtades locales y la uniformidad de la autoridad estatal.
Necesitaba fundar su dominio sobre una sociedad de individuos, no podia negociarlo con cuerpos y comunidades

(Escalante citado en Villoro, 1998).

La politica de negacidn de la poblacién indigena y sus derechos se concretd juridicamente por medio de leyes que
atentaban directamente contra su patrimonio, especialmente su territorio, sus expresiones socioculturales y sus

formas especificas de organizar la vida social (Lopez Barcenas, 2002).

En términos identitarios la nueva sociedad mestiza se reconocido homogénea, resultado de la mezcla de la cultura
occidental y los grandes imperios prehispanicos. Enarbolaron lo mismo elementos identitarios como la Virgen de
Guadalupe o grandes monumentos del pasado prehispdnico, pero sin que estos ultimos fueran relacionados para

nada con la poblacién indigena contemporanea.
4.3.2.2 Indigenismo

Recién empezado el sigo XX, el pais se sumergié en una guerra de Revoluciéon que signific6 cambios muy
importantes en la vida social de los mexicanos. Como desenlace de este movimiento armado, las aspiraciones
juridicas del grupo que accedid al poder fueron plasmadas en la Constitucion de 1917 y resulta sintomatico que
esta Carta Magna mantuvo una ideologia unitaria que, bajo el principio de la igualdad individual, ignoré la

pluralidad cultural del pais'®® (Tello, 1996). En términos de derechos legales, la Constitucién de 1917 ciertamente

“desde su llegada a México los emperadores manifestaron gran simpatia e interés por la poblacion indigena, y en favor de ésta se
promulgaron leyes en materia agraria y se cred la Junta Protectora de las Clases Menesterosas” (Pani, 1998, p 572).

194 | os liberales veian en la propiedad privada la fuente de todo progreso econémico. Fue la Ley Lerdo, promulgada en 1856 la que puso fin
al ejido y decreto la apropiacion individual o familiar de las tierras comunales (Villoro, 1998).

195 Es necesario aclarar que esta postura homogeneizadora no es exclusiva del Estado mexicano; sino que es comun a todas las formaciones
de Estados modernos, nacidos de las revoluciones democraticas de finales del siglo XVIIl y principios del XIX. La idea de la modernizacion
del pais estuvo ligada a la de reforzar o constituir un Estado unitario y homogéneo. Mas tarde se hizo evidente que en la constitucion de
ese Estado no participaron comunidades o naciones previas a la misma, debido a que no fueron reconocidas como tal (Villoro, 2000), pues
de hecho la conformacidn de la identidad nacional trata de borrar cualquier identidad étnicas particular que existiera previamente (Aguilar,
2017).
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otorgd algunas concesiones a los pueblos indigenas, pero estas fueron parciales. Por ejemplo, la restitucion de la
tierra se realizé bajo el modelo de ejido o comunidad agraria y no en términos de territorios comunales; ademas
se mantuvo para la nacion la propiedad originaria de las tierras y aguas; por su parte el poder local se concedié al

municipio, prohibiendo cualquier forma de organizacidn local diversa (Lépez Barcenas, 2002).

Considera Villoro que, en lo esencial, el nuevo orden politico conservo la idea del estado nacién como una unidad
homogénea. Las principales demandas de las huestes y los lideres campesinos quedaron en el olvido, y no fueron
atendidas hasta la tercera decena del siglo XX, durante el mandato presidencial de Ldzaro Cardenas, en el que se
comenzaron a tomar acciones contundentes para atender a los sectores rurales e indigenas, que en esa época aun
representaban el sector mayoritario de la poblacién. Una de las medidas mas importantes sin duda fue el reparto
agrario y otra, en la que me centro en las siguientes lineas, fue la politica indigenista. He definido tres etapas para

facilitar la comprensién del proceso indigenista: la fundacional, la consolidacion y el declive.
A. Fundacional

Esta subetapa abarco las tres primeras décadas del siglo XX y estuvo fuertemente influenciada por el contexto

posterior a la Revolucidon Mexicana, en la que predominaba la necesidad de redimir®®®

al indio por medio de su
incorporacion a la cultura nacional y la apropiaciéon de simbolos tanto prehispdnicos como virreinales para
continuar reforzando la imagen del mestizo. Este momento mostré una clara diferencia con el anterior (pre-
indigenismo), puesto que para el siglo XX los pueblos indigenas y sus culturas si fueron reconocidas y estudiadas,
lo que no implicé que se considerara deseable su permanencia. El indigenismo fundacional esta representado por
pensadores como Manuel Gamio, considerado el padre de la antropologia mexicana quien en su libro Forjando
Patria (1916), afirmd que la unidad nacional se lograria con la fusién de las diversas culturas en una sola: la mestiza.

Es él el primero en proponer la integracion del indigena, aunque su propuesta incluia el respeto hacia algunas de

las principales caracteristicas de estos grupos (Matos, 1996).

Los primeros intentos estatales por integrar las diferentes etnias fueron mas bien una tentativa de modernizar las
relaciones sociales en las regiones pluriculturales, y no buscaban destruir totalmente las formas culturales
indigenas, puesto que contemplaban la preservacion de las lenguas y la territorialidad étnica. Por ello el
indigenismo en sus inicios fue basicamente una politica educativa y de Misiones culturales a cargo de la Secretaria

de Educacién Publica (dependencia dentro de la que se cred mas tarde la Direccion General de Asuntos Indigenas).

196 Explica Luis Villoro que la nocidon de redimir o recuperar al indigena es una idea profundamente nacionalista que busca una

“recuperacion social en el sentido de hacer levantar su identidad, por lo cual es una recuperacion social y también espiritual” (Villoro, 2000,
p2)
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Fue este un momento de busqueda y definicidn de soluciones factibles para el llamado “problema indigena”, por
lo que existieron propuestas diferentes e incluso contrarias, hasta que finalmente en la década de los 40’s, se fijo

una postura estatal de intenciones nacionalistas e integracionistas.

B. Consolidacion
Esta etapa inicid con el 1° Congreso Indigenista Interamericano'®’, realizado en Patzcuaro Michoacdn en 1940.
Este acontecimiento fue muy relevante por dos razones, la primera es que “fue la punta de lanza para crear las
instituciones y politicas nacionales oficiales, y la sequnda es que propicid que los indigenas se forjaran como
actores politicos y sociales para la interlocucion con los Estados nacionales” (Pérez y Argueta, 2019, p 82).
A partir de este momento el Estado definid claramente su politica frente a la diversidad cultural y creé a la

institucion encargada de llevarla a cabo: el Instituto Nacional Indigenista, fundado en 1948.

Sefiala Consuelo Sanchez (1999) que el indigenismo posee un notorio enfoque evolucionista y se corresponde con
los principios de la igualdad individual y la justicia social y busca que los indigenas asimilen los recursos de la
técnica moderna y de la cultura nacional y universal; supone que al hacerlo logrardn mejorar sus condiciones de
vida en términos de alimentacion, vivienda, salud, educacion y el aumento de su produccidon econémica. El camino
para lograrlo exige que los indigenas abandonen su cultura originaria para integrarse por completo a la cultura
nacional que se fabrica y se ofrece desde el poder. El indigenismo integracionista que planted el INI es, a final de
cuentas, un intento de homogeneizacion cultural. El Estado, a través del INI, se dio a la tarea de lograr esta
integracion con medidas administrativas y legales. Se esperaba que la labor de los indigenas en este proceso fuera
colocarse bajo la direccidon del Estado, hasta su total integracién, como sujetos pasivos y receptores de estas

medidas!®® (Pérez y Argueta, 2019).

El maximo exponente de este momento histérico y pionero en las concepciones indigenistas fue Gonzalo Aguirre
Beltran. Las estrategias estatales que definid este personaje para el INI se derivaron del andlisis que realizé de las

formas de gobierno y organizacidn politico- social de los pueblos indigenas. Segun Aguirre Beltrdn el asunto

197 Cabe destacar que el indigenismo es un movimiento que se dio de manera simultdnea en varios paises de América Latina. En este primer
congreso los Estados participantes acordaron formar Institutos indigenistas en cada uno de sus territorios. La creacidn de instancias
gubernamentales encargadas del asunto indigena en muchos paises de América, segun relatan Pérez y Argueta, contd con el apoyo de la
fundacidn Rockefeller. En la década de los 40°s esta organizacion estadounidense “estaba preocupada no solo por los indigenas del
continente, sino en general por modernizar la agricultura desde la dptica de la revolucion verde, para que se pasase de una agricultura
“atrasada” a otra basada en un crecimiento dirigido del desarrollo, con un paquete tecnoldégico que comprendia suplir los conocimientos y
las tecnologias locales, la introduccion de semillas mejoradas, la predominancia de monocultivos y su acompafiamiento de fertilizantes y
pesticidas producidos por empresas estadounidenses” (Pérez y Argueta, 2019, p 83). Contexto plasmado por Diego Rivera en su obra “el
hombre en el cruce de caminos” originalmente realizada en uno los muros del Rockefeller Center.

198 Lépez Bércenas lo explica asi: “En el disefio de las instituciones y politicas indigenistas, no se consulté a los destinatarios sobre sus
necesidades, ni se les tomé en cuenta para su administracion y su funcionamiento; porque no se partia de reconocer que se trataba de
pueblos con derechos a una existencia diferenciada dentro del Estado, sino de minorias culturales que con el tiempo debian de desaparecer”
(Lépez Barcenas, 2002, p 47).
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indigena debia abordarse desde una dptica interregional, pues asumia que la cultura india prevalecia Unicamente
en comunidades desperdigadas por el territorio nacional®®® (de hecho, su mirada reduccionista lo llevé a negar la
existencia de naciones indigenas y a afirmar que el nivel organizativo y estructural de estos pueblos no rebasaba
la nocién de comunidad®®).

Su plan de accién se enfocd en las “regiones de refugio”, concebidas como aquellas zonas en las que convivian
indigenas y mestizos; en ellas el INI debia generar las condiciones y otorgar los apoyos necesarios para fomentar
la modernizacion por medio del fortalecimiento de la economia y la incorporacién de sistemas industriales de
produccién. Al mismo tiempo propuso crear infraestructura y vias de comunicacion para reducir el aislamiento en
el que se encontraban estas comunidades. Ademas, la politica indigenista propuso acciones especiales para la
poblacién indigena, entre ellas: el desconocimiento juridico y politico a sus formas de gobierno (sélo se acepta la
forma impuesta de “municipio libre”, compartida con el resto de las poblaciones del pais), la cancelacion de la
organizacién supra comunal y los intentos de formar unidades sociopoliticas de caracter regional, el abandono
de sus lenguas madres y la castellanizacion por medio del sistema educativo, y el uso de personas indigenas en
cargos de gobierno para propiciar a través de ellos la “occidentalizacion” de toda su comunidad (Sanchez, 1999;
Bonfil, 1989). Pero mas alla de estas medidas practicas, el indigenismo a nivel ideoldgico aspiraba a la integracion

de los indigenas a una cultura nacional, homogénea y mestiza.

Para tener presencia en las regiones con poblacién indigena el INI establecié Centros Coordinadores
Indigenistas®®, el primero de ellos en San Cristébal de las Casas creado en la década de los 50°s. Conforme el INI
desarrollaba la ardua tarea que el estado le habia asignado, se topd con una compleja situacién imperante en las
comunidades que atendia: en muchas de ellas el INI era la Unica instancia federal con presencia fisica, lo que la
orillaba a desempenfiar un sinfin de actividades relacionadas con los mas variados temas (Zolla y Zolla Marquez,

2004).

199 Aguirre Beltrdn se refiere a las comunidades indigenas como minorias subdesarrolladas que no han sido totalmente asimiladas a la vida
nacional (Beltran y Pozas, 1981).

200 A propdsito del concepto de comunidad, Alicia Barabas y Miguel Alberto Bartolomé afirman que: una comunidad es una estructura
social compuesta por un conjunto de segmentos territoriales primarios, sean estas agencias municipales o pequefias localidades. Los
segmentos se encuentran articulados politica y econdmicamente con una comunidad mayor, la cabecera municipal, sede de los poderes
locales civicos, politicos y religiosos. Cada una de estas entidades, compuesta de una cabecera y sus comunidades dependientes, suele
comportarse como un sistema adscriptivo, organizativo y cultural auténomo, aunque muchas veces los segmentos que integran un grupo
etnolingiistico mantienen algun tipo de relacion, participan de una misma configuracidén cultural y se sienten mas o menos ligados entre si
por la lengua y la identidad étnica (Barabas y Bartolomé, 1999 citado en Barabds, 2004).

201 Hasta su disolucion en 2003, el INI contaba con 110 Centros Coordinadores Indigenistas, repartidos por todo el territorio nacional.
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C. Declive

La tendencia que tomo la politica indigenista hacia el desarrollo econdmico propicié la inclusién de instituciones
tanto publicas como privadas del sector agrario y productivo, las cuales terminaron por adquirir el mando en
tareas que antes desempefiaba el INI (como la regularizacidén de las tierras, el fomento de la produccion vy la
extensidn de los servicios publicos). Esto termind por restarle jerarquia dentro del orden gubernamental, lo mismo
qgue recursos. Ademads, tras varias décadas de politicas indigenistas, éstas no habian cumplido totalmente su
objetivo de integrar a los pueblos indios a la cultura nacional ni mucho menos revertir al rezago econdmico y social
en el que se encontraban estas comunidades. Uno de los principales motivos de su fracaso fue que, mientras el
INI intentaba revertir esta brecha social, econémica y politica todo el sistema estatal continuaba permitiendo y

favoreciendo la explotacion de los indigenas, de su fuerza de trabajo y de sus territorios (Navarrete, 2004).

A partir de 1965, el programa de crecimiento acelerado del sector capitalista dependiente tropezé con limites
severos que hicieron evidente una crisis brutal: el crecimiento del sector moderno de la economia no solo no
habia absorbido a los sectores “atrasados” sino que los habia multiplicado y empobrecido. Pese al saqueo de los
recursos naturales del mitoldgico cuerno de la abundancia, el pais era cada dia mas pobre y dependiente de los
paises ricos y neocolonialistas. Las estructuras politicas rigidas y autoritarias se mantenian por medio de la
represion y la violencia (sucediéndose grandes represiones como la estudiantil en 1968 y 1971 y mas tarde la de
los movimientos guerrilleros y campesinos) (Warman, 1978). Arturo Warman sefiala que “el indigenismo
desarrollista, una derivacion secundaria del proyecto nacional también fracaso y sus fundamentos ya para
entonces dogmatizados, emergieron como falsos” (Warman, 1978, p 10). El supuesto aislamiento de los indios se
contradijo con la observacién empirica de su participacién en el mercado y de la explotacién que sufrian en
beneficio del sistema dominante. Adema3s, las tecnologias atrasadas no pudieron ser sustituidas con ventaja por

las técnicas “modernas” impuestas desde fuera (Warman, 1978).

Por todo lo anterior, desde mediados de la década de los sesenta y mas plenamente en los setenta, las politicas

202

indigenistas comenzaron a ser severamente cuestionadas por intelectuales de izquierda”* y confrontadas por el

202pablo Gonzélez Casanova fue pionero en estas criticas, pues en su libro La Democracia en México (1965) sefiala la existencia de un
“colonialismo interno” ejercido desde el Estado hacia las comunidades indigenas. Mas tarde se publicé el volumen colectivo de antropologia
critica titulado De eso que llaman antropologia mexicana (Warman, Nolasco, et. al, 1970). Todos estos textos y eventos académicos
sefialaban la necesidad de cambiar las politicas en torno a la diversidad cultural.
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surgimiento de diversos movimientos de resistencia étnica, como explico mas adelante. En el marco de las

reuniones internacionales se decretaron las Declaraciones de Barbados?®.

Como respuesta a este contexto y de forma gradual, el gobierno mexicano abandoné el objetivo de integrar a los
indios por medio de su homogeneizacién y cesé en su empeio de desaparecer las diferencias culturales. Uno de
los primeros y mas significativos pasos en este nuevo camino en las relaciones interétnicas fue la incorporacion
de la educacién bilinglie-bicultural, institucionalizada en 1976 a través de la Direccion General de Educacion
Indigena (si bien esta instancia funcionaba desde sus inicios con grandes fallas, como la de designar a maestros
indigenas a regiones que no comparten la cultura y lengua del docente) (Bartolomé, 1996).

Sin embargo, como abordo mas adelante, los modelos de interacciéon con los pueblos indigenas que el Estado
mexicano propuso a partir de entonces no carecen de deficiencias, la mayor de ellas es perpetuar, aunque
ciertamente de forma mas discreta, una vision homogénea y una reticencia a la autonomia.

Es importante realizar una lectura mas profunda de los sucesos de finales del siglo XX para comprender que en
ese momento no sélo el indigenismo estaba en crisis, sino el concepto mismo de Estado-nacion homogéneo y
liberal que lo sustentaba se enfrentaba a fuertes cuestionamientos por parte de distintos sectores de la sociedad
(Villoro, 2000). En la tendencia que siguio la globalizacion, los Estado-nacién cada vez vieron mas reducida su
soberaniay su capacidad de libre decisidn, ante el surgimiento de nuevos poderes mundiales trasnacionales, como
el mercado, los medios de comunicacidn masiva e informatica, los centros de innovacidn tecnolégica y mas
recientemente las empresas que controlan los flujos de informacién y de datos.

No queda duda que el camino hacia la modernidad por medio de la homogeneizacién planetaria no funciond, y
por ello encontrdé resistencia en los multiples procesos de reculturacién y de reideologizacién identitaria,

expresados en el auge de los movimientos diferencialistas en todo el mundo (Bartolomé, 1996).

203 14 primera Declaracién fue realizada en 1971 entre antropdlogos interesados en los grupos tribales de las areas selvaticas de América
del Sur, en la que se sefiald la situacion de etnocidio y genocidio que vivian estos grupos a manos de los Estados nacionales, las misiones
religiosas y los antropdlogos; ademas se recogieron demandas indigenas como el derecho a la cultura propia, derechos de ciudadania
reales, derechos sobre la posesion de territorios especificos, autonomia politica, derechos educativos, sociales y de salud, y la creacién de
organismos especificos para el didlogo y el apoyo a comunidades originarias (Schneider, 2013). Seis afios después, la Segunda Declaracion
de Barbados conté con una fuerte participacion de lideres indigenas americanos y en ella se denunciaron dos tipos de dominacién a la que
eran sometidos los pueblos originarios: la fisica y la cultural (en la que mencionaron especificamente al indigenismo como mecanismo de
dominacidn); ademas se hizo un llamado a la unién de toda la poblacion india en torno a un movimiento de liberacion (Zolla y Zolla Marquez,
2004). Mas tarde, en 1993 se realizd la Tercera Declaracion de Barbados, en la que los antropdlogos participantes hicieron una
recapitulacién de las condiciones actuales de la poblacién indigena bajo los modelos de globalizacion e instaron a los Estados nacionales a

cumplir con las demandas pendientes, enunciadas desde las décadas pasadas.
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4.3.2.3 Movimientos de reivindicacion étnica
Para entender el surgimiento de los movimientos sociales sustentados en reivindicaciones identitarias y étnicas
es necesario tener presente que a lo largo del siglo XX la mayoria de las sociedades indigenas experimentaron
transformaciones importantes. Estas transformaciones formaron parte de un proceso de modernizacidn, que les
permitid acceder a servicios y beneficios que provee el Estado y al mismo tiempo les valid ser incorporadas a la
economia capitalista. Es importante mencionar que estos cambios no implicaron el abandono de su cultura o su
identidad étnica particular (Navarrete, 2004), sino todo lo contrario, pues en muchos casos la modernizacion
econdmica y social fomentd el fortalecimiento de esa identidad (es el caso, por ejemplo, de jovenes indigenas que
después de tener la posibilidad de capacitarse en centros educativos de alto nivel en las zonas urbanas regresaron
a poner sus aprendizajes al servicio de la comunidad, o de las personas que abandonaron sus comunidades para
trabajar y retribuir econdmicamente a sus familias y comunidades). Esto implica que, contrario a lo que suponian
muchos idedlogos de la homogeneizacién, la modernizacion y el fortalecimiento de las identidades étnicas no
estdn peleadas®®. La realidad ha demostrado que una cultura puede ser moderna sin necesidad de negarse a si
misma. De hecho, la mayoria de los movimientos indigenas actuales exigen tener acceso a la modernidad en sus
propios términos, de una manera menos destructiva, que les permita negociar la forma y condiciones en las que
van a participar en los circuitos econdmicos, sociales y culturales del mundo moderno, asi como oportunidad de
continuar redefiniendo sus identidades y sus culturas (Navarrete, 2004). Es decir, buscan la integracién en sus

propios términos, no la exclusién.

A nivel interno, los cambios que ocurrieron en los grupos indigenas, segin Maya Lorena Pérez y Arturo Argueta

(2019), fueron los siguientes:

1. El crecimiento de una conciencia de ser sujetos de cierto tipo de dominacién que se justificaba en sus
peculiaridades identitarias y culturales.

2. El cambio de foco en el andlisis de las problematicas que los aquejaban, que de estar centrado en
conflictos interpersonales, comunitarios y regionales pasé a identificar un origen profundo en la
constitucién de Estados nacionales que no reconocian sus derechos como pueblos originarios y que
pretendian su incorporacion e integracion a las formas hegemanicas.

3. Lla construccion de una identidad colectiva que, superando las diferencias entre la gran diversidad de
pueblos originarios, les permitié unirse para luchar por lo que tenian en comun: ser pueblos colonizados

que, luego de siglos de resistencia y de adaptacidn histdrica, exigia derechos para continuar existiendo.

204 Al respecto, el gran filésofo mexicano Leopoldo Zea (1979) considera un error de los liberales mexicanos pensar que para modernizar
al pais era necesario que los grupos étnicos renunciaran a su cultura e historia particular.
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Fue a partir de entonces que ser indigena se convirtié en una identidad politica unificadora, trans étnica

y transcontinental®®,

En pleno siglo XXI se reconoce que la cultura y la identidad étnica, si bien no son inmutables, si han sobrevivido a
los esfuerzos tanto indigenistas como modernizadores?®® por desaparecerlas. Retomando los planteamientos del
antropodlogo mexicano Guillermo Bonfil Batalla, atribuyo esta permanencia a la existencia de ciertos mecanismos
gue ponen en practica las comunidades originarias, como la resistencia, la apropiacién y la innovacién. El primero
consiste en la conservacién de la cultura propia en dmbitos locales y privados, fuera del control de la cultura
impuesta y sus instituciones; el segundo sucede cuando una comunidad adquiere el control de los elementos
ajenos y los ponen al servicio de sus intereses, lo que implica la existencia de intenciones propias y la posibilidad
de tomar decisiones auténomas; mientras que la innovacidon supone la modificacién o creacidn constante de

nuevos elementos culturales en todos los ambitos de la vida social (Bonfil, 1989).

La década de los 70’s fue muy relevante en términos de organizacién y creacién de espacios de encuentro y
fortalecimiento de las demandas indigenas. En 1974 se llevd a cabo el Primer Congreso Indigena “Fray Bartolomé
de las Casas” en Chiapas, que reunié a mas de 1200 delegados tsotziles, tseltales, choles y tojolabales, y en el que
se trataron temas como la tenencia de las tierras, el comercio, la educacion y la salud. Al afo siguiente se celebrd
el Primer Congreso Nacional de los Pueblos Indigenas en Patzcuaro, Michoacdn. A la par, desde el gobierno se
impulsé la creacién de los Consejos Supremos (Zolla, 2004). Miguel Angel Bartolomé identifica en esta década el
comienzo de la manifestacion de “una nueva conciencia étnica positivamente valorada; de una clara afirmacion
cultural e identitaria de los grupos culturalmente diferenciados, a quienes se habia pretendido hacer renunciar a
si mismos” (Bartolomé, 1996, p 8). Renata Schneider menciona que en nuestro pais los “movimientos
independientes indigenas y las organizaciones dirigidas por profesores indigenas, comenzaron su propio camino
para revertir el asistencialismo y construir en cambio discursos politicos propios hacia finales de los afios setenta”

(Schneider, 2013, p 23).

En un primer momento, el gobierno mexicano traté de minimizar las demandas de estas organizaciones indigenas

y manipularlas a través de la légica del sistema corporativo vigente, buscando incorporarlas al movimiento

205 por el contrario, Arturo Warman es muy critico respecto a la propuesta de una identidad indigena compartida, pues considera que no
hay evidencia que la sustente. En su opinidn la identidad indigena compartida nunca sustituira a la identidad étnica primaria, si bien acepta
que la primera se agrega a la segunda cuando ello ofrece posibilidades de establecer alianzas mas amplias y argumentos mas contundentes
en el campo de la accién politica (Warman, 2003).

205por supuesto, no todas las culturas han logrado sobrevivir a esta historia de confrontacién interétnica. Por ejemplo, en los 90°s Bartolomé
reportaba en el estado de Oaxaca tres grupos étnicos en riesgo de extincién y uno practicamente extinto; en todos los casos el proceso de
merma cultural fue iniciado por las campafias de castellanizacion masiva de los afios treinta y acelerado por la dindmica migratoria de las
décadas subsecuentes (Bartolomé, 1996).
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campesino oficial (Sanchez, 1999). Pero la particularidad de los pueblos indios, su descontento con la politica de
control estatal y su deseo de autonomia prosperaron durante toda la década de los 80°s y 90’s, ocurriendo su mas
visible movilizacién el primer dia de 1994, con el alzamiento de los indigenas (en su mayoria tsotsiles, tseltales,
choles y tojolabales), integrados al Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN)??. El alzamiento zapatista del
1° de enero de 1994 ocurrié el mismo dia que entrd en vigor el Tratado de Libre Comercio de América del Norte
(TLCAN), lo que esta lejos de ser una coincidencia pues, como sefialan Pérez y Argueta, “la lucha por la autonomia
indigena sucede cuando en toda América Latina se da el giro de las politicas nacionalistas, y en muchos casos
posrevolucionarias, hacia el modelo neoliberal, promovido mundialmente por instancias multilaterales como el
Banco Mundial y el Fondo Monetario Internacional” (Pérez y Argueta, 2019, p 89).

Aunque el movimiento étnico contiene demandas especificas segiin cada pueblo que lo conforma, existen puntos
en comun en todos ellos, que pueden sintetizarse en uno: el derecho a la autonomia, que en palabras de
Bartolomé es tan importante como el derecho a la existencia (Bartolomé, 1996), puesto que supone la capacidad
de tomar decisiones propias, de autogobernarse y autodeterminarse. El derecho a decidir colectiva vy
autonomamente es la verdadera senal de libertad y soberania de cualquier pueblo, pues ha sido histéricamente
demostrado que cuando un pueblo no decide por si mismo, es porque alguien mas esta decidiendo por él. Adema3s,
el pueblo que carezca de este derecho basico “se manifiesta sélo como una colectividad lingiiistica o cultural
desarticulada y sujeta a imposiciones de toda indole” (Bartolomé, 2008, p 183).

La autonomia que plantean las diferentes etnias de México no tiene intenciones separatistas, es decir, no implica
el deseo de crear estados independientes de la federacién. La autonomia reclamada implica llevar a los hechos lo
consagrado en la Constitucidon desde 1992: la existencia de una nacién pluricultural. El deseo de autonomia supone
la busqueda y creacién de nuevas formas de convivencia humana y no de aislamiento. La intencion es abandonar
las politicas integracionistas y asistencialistas que atentan contra la diferencia y “desarrollar sistemas de relaciones
interétnicas basados en la articulacion de la diversidad, pues no basta con que la pluralidad cultural sea enunciada,
es necesario reconocer o generar de forma simultdnea los espacios politicos en los que ésta pueda desarrollarse”
(Bartolomé, 2008, p 184). Es ineludible tener en cuenta que uno de los puntos cruciales del concepto de
autonomia implica precisamente el manejo auténomo de los recursos existentes en las regiones étnicas por parte

de sus poseedores (Bartolomé, 1996), lo que incluye también los recursos culturales.

207 Lyis Villoro ha visto en el movimiento zapatista la continuacion de las intenciones de un proyecto alternativo de Nacién (representado
por Morelos e Hidalgo durante la Independencia, y por Villay Zapata en la Revolucién). Aunque reconoce también particularidades cuando
sefiala que “ahora, notémoslo bien, esa corriente se presenta con caracteristicas nuevas: no busca la subversién de la democracia sino su
realizacion plena; no pretende la disolucion del estado, sino su transformacion, no estd contra la “modernidad” sino contra su injusticia”
(Villoro, 1998, p 38).
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En el marco internacional la ONU emitioé la Declaracidon de Derechos de los Pueblos Indigenas en 2007, la cual a lo
largo de 46 articulos establece derechos como: el disfrute pleno de todos los derechos humanos y las libertados
fundamentales reconocidas por las normas internacionales de derechos humanos; el derecho a la igualdad y a la
no discriminacion; el derecho a la libre determinacién, la autonomia y el autogobierno; derecho a conservar y
reforzar sus propias instituciones politicas, juridicas, econémicas, sociales y culturales, asi como a participar
plenamente en el ejercicio del Estado; el derecho a no ser sometidos a una asimilacion forzada ni a la destruccion
de su cultura; el derecho a pertenecer a una comunidad o nacién indigena, de conformidad con las tradiciones y
costumbres de la comunidad o nacidn de que se trate; el derecho a no ser desplazados por la fuerza de sus tierras
o territorios. En el dmbito cultural, esta Declaracidn considera el derecho a practicar y revitalizar sus tradiciones
y costumbres culturales, incluyendo el derecho a mantener, proteger y desarrollar las manifestaciones pasadas,
presentes y futuras de sus culturas, como lugares arqueoldgicos e histdricos, objetos, disefios, ceremonias,
tecnologias, artes visuales e interpretativas y literaturas; derecho a manifestar, practicar, desarrollar y ensefiar
sus tradiciones, costumbres y ceremonias espirituales y religiosas; derecho a mantener y proteger sus lugares
religiosos y culturales y a acceder a ellos privadamente; a utilizar y controlar sus objetos de culto, y a obtener la
repatriacion de sus restos humanos, entre otros (ONU, 2007).

A pesar de lo valioso de esta enumeracién de derechos en el marco juridico, tanto nacional como internacional,
esto no han garantizado su cumplimiento, pues al mismo tiempo los Estados han dado pasos agigantados para
consolidar el nuevo régimen neoliberal que ha llevado al desarrollo de un capitalismo extractivista y depredador
de los recursos bioculturales en beneficio de capitales transnacionales, en complicidad con las estructuras
gubernamentales y los capitales nacionales (Pérez y Argueta, 2019). Por ello, la dimensién actual de la lucha de
los movimientos étnicos incluye “la conservacion de sus territorios; la conservacion de los recursos
medioambientales y su diversidad; asi como la necesaria descolonizacion estructural, que los mantiene sujetos a
legislaciones nacionales e internacionales, que, si bien configuran un marco de derechos, no siempre son
implementadas e incluso en ocasiones no les favorecen” (Pérez y Argueta, 2019, p 94).

Seria imposible en este texto detenerme en relatar las demandas particulares de cada grupo étnico, pero si me
parece importante destacar que los movimientos étnicos, hayan o no conseguido todas sus demandas, y aun con
las contradicciones propias de todos los movimientos sociales, han sido el motor de muchos logros fundamentales
en la construccidon de una sociedad respetuosa de la diversidad. Uno de los mas destacables ha sido rechazar
contundentemente los intentos por ser integrados o borrados de la cultura nacional, reclamando su derecho a
existir de la forma en que ellos decidan y les resulte mas conveniente, expresando su voluntad de ser sujetos de

su historia y destino. Para ello han creado o fortalecido sistemas organizativos propios que les permiten tener
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presenciay voz en el panorama nacional, exigiendo que toda propuesta e intento por decidir el porvenir de México
los tome en cuenta (especialmente aquellos proyectos que involucran su territorio, su patrimonio y sus recursos).
Aunque todavia se enfrentan con muchas resistencias de parte de ciertos sectores de la sociedad.

Al final, y sin descartar los conflictos que puedan existir al interior de estos movimientos, “la etnicidad aparece
como una expresion fundamental de la diferencia creadora frente a las compulsiones homogeneizadoras”

(Bartolomé, 1996, p 13).

4.3.2.4 ¢Pluralismo cultural o neoindigenismo?

208

Al alcanzar la ultima década del siglo XX, el indigenismo, llamado por algunos autores neoindigenismo*”* se

convirtié en el campo donde sucede la interaccién entre el Estado y los pueblos indios, pero con la participacion

209

de nuevos actores, como las organizaciones privadas de desarrollo social (ONG), la iglesia®®, los organismos

internacionales de cooperacion, los partidos politicos e incluso las fuerzas armadas (Zolla y Zolla Marquez, 2004).

Como resultado de los cambios en la conciencia étnica y el cuestionable resultado de la accién gubernamental
indigenista, sucedid un cambio muy importante a nivel ideoldgico que repercutié en el dmbito constitucional. En

1992 se reformo¢ el articulo 4° de nuestra Carta Magna, para establecer que:

La Nacion mexicana tiene una composicion pluricultural sustentada originalmente en sus pueblos
indigenas. La ley protegerd y promoverd el desarrollo de sus lenguas, culturas, usos y costumbres, recursos
y formas especificas de organizacion social y garantizard a sus integrantes el efectivo acceso a la
jurisdiccion del Estado. En los juicios y procedimientos en que aquéllos sean parte, se tomardn en cuenta

sus prdcticas y costumbres juridicas en los términos que establezca la ley (CPEUM, 1992, art. 4).

Con ello se reconocié el caracter pluricultural de la nacién, lo que sin duda es un paso importantisimo en materia
de diversidad cultural ya que establece el derecho a ser distintos y a conservar y desarrollar la cultura propia. Sin
embargo, el no garantizar derechos politicos para esas diversidades les niega, en los hechos, ser sujetos de su

propio destino y decidir por si mismos.

Después del alzamiento zapatista de 1994, ocurrieron una serie de encuentros y dialogos entre el gobierno y el
EZLN, que derivaron en la redaccién de los Acuerdos de San Andrés Larrainzar, documento que recoge las

demandas de autonomia y autodeterminacion. De estos acuerdos surgieron los contenidos de la propuesta

208 En el libro El Estado y los Indigenas en Tiempos del PAN: Neoindigenismo, Legalidad e Identidad (Hernandez, Paz y Sierra, 2004), una
docena de investigadores de universidades, asociaciones civiles y de la CDI analizaron el proyecto estatal en cuanto al tema indigena y
propusieron el término neoindigenismo para definir los planteamientos posteriores al indigenismo (Castells, 2011).

209 Algunos de estos actores sociales participaron desde antes de las politicas indigenistas, aunque de una forma mucho mas discreta e
indirecta.
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legislativa que elabord la Comision para la Concordia y Pacificacién (COCOPA). Sin embargo, no hubo voluntad
politica de parte del gobierno federal en turno para dotar de caracter legislativo y constitucional dichos acuerdos,
por lo que estos documentos quedaron en letra muerta. Afos mas tarde y como uno de sus primeros actos
presidenciales, Vicente Fox retomé la propuesta de la COCOPA y bajo el titulo de Iniciativa de reforma
constitucional sobre derechos y cultura indigena, la envié al Congreso de la Unidn para su aprobacion. En el
proceso parlamentario, la iniciativa fue sustancialmente modificada y posteriormente aprobada en 2001. Sin
embargo, tanto el EZLN como el movimiento indigena nacional sefalaron que esta reforma no respetaba el
espiritu de los Acuerdos de San Andrés, por lo que la rechazaron y la interpretaron como una traicién a los
acuerdos logrados y un portazo de parte del gobierno federal a sus demandas. El texto constitucional, derivado
de esta reforma sefiala el caracter pluricultural y a la vez indivisible de la nacion mexicana. Ademas de reconocer
y garantizar por vez primera el derecho de los pueblos y las comunidades indigenas a la libre determinaciény a la
autonomia para decidir sus formas de organizacion interna de convivencia y organizacién social, econdmica,
politica y cultural; los faculta ademas para aplicar sus sistemas normativos para la resolucion de asuntos internos,
elegir por medio de sus procedimientos tradicionales a sus autoridades internas y a sus representantes ante los
ayuntamientos, asi como acceder a la jurisdiccién del Estado de forma igualitaria y de acuerdo a sus necesidades.
No obstante, un analisis mds profundo y minucioso de los términos empleados en el texto constitucional pone en
evidencia que esta reforma acepta nominalmente la autonomia indigenay la libre determinacion de sus pueblos,
pero al mismo tiempo restringe el dmbito espacial en donde puede ser ejercida, limita la libre determinacion y el
uso y disfrute de los recursos naturales, intenta impedir la libre asociacidon de los pueblos y comunidades y
obstruye el ejercicio de los derechos politicos de los pueblos y comunidades indigenas al atomizarlos como
individuos (Carrillo, 2009). Ademas, al tratar de compaginar el contenido de esta reforma con enunciados de otros
articulos constitucionales, se hace evidente la existencia de contradicciones juridicas que, en los hechos, anulan
la posibilidad de una verdadera autonomia y libre determinacion de los pueblos indigenas (Carrillo, 2009). Otra
carencia de esta reforma constitucional es que depende de la creacion de leyes secundarias que garanticen y
legislen la forma en que se cumplirdn los derechos que enuncid; leyes que en muchos casos nunca se
concretaron®'® (Tello, 1996). Esto es claro, por ejemplo, en el tema del manejo y conservacién del patrimonio

cultural sobre el que legalmente sigue siendo competencia del Estado decidir, y si bien dentro de las leyes

210 Sefialan Zolla y Zolla Marquez que este proceso de legislacién estatal no ha sido homogéneo, presentdndose los siguientes tres
escenarios: a) textos constitucionales estatales que respondieron a la adicion del articulo 4, de 1992, pero que no han modificado su
legislacion para adecuarla a lo dispuesto a partir de 2001; b) textos constitucionales estatales que si recogen las reformas de 2001; y
¢) sancion de leyes especificas. Los estados que sancionaron alguln tipo de reconocimiento de los derechos indigenas y que sus leyes no han
sido modificadas aln para adecuarlas a la reforma de 2001, son: Guerrero, Oaxaca, Querétaro, Hidalgo, Sonora, Jalisco, Chihuahua, Estado
de México, Campeche Quintana Roo, Michoacan, Chiapas, Veracruz, Durango, Tlaxcala, Sinaloa. Mientras que las constituciones estatales
que reconocieron derechos indigenas a partir de la reforma de 2001 pertenecen a los estados de Coahuila San Luis Potosi, Morelos y
Tabasco (para conocer el contenido de cada una de las constituciones estatales ver Zolla y Zolla Marquez, 2004).
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reglamentarias del INAH se reconoce la participacién de la sociedad (por medio del recurso de los grupos
coadyuvantes) no existe un reconocimiento al derecho que los grupos originarios tiene sobre sus recursos y bienes
culturales ni cuentan con un mecanismo legal para ser consultados en las decisiones que conciernen a sus

herencias culturales (como si es el caso de las decisiones sobre los recursos ambientales y el territorio).

Los gobiernos, a partir de la alternancia politica, “mataron el indigenismo, para crear el postindigenismo” (Castells,
2011, p 127). Este neoindigenismo se ha caracterizado por “realizar modificaciones legales e institucionales para
brindar una politica de reconocimiento limitada, promoviendo la participacion directa de personas indigenas en la
administracion publica, pero sin abandonar la impronta desarrollista” (Hernandez, Paz y Sierra, 2004 citado en

Hernandez, 2002, p 26).

A partir del afio 2000, la politica del Estado hacia las comunidades indigenas se vuelve de cardcter asistencialista.

En los gobiernos neoliberales de inicio de siglo se siguen los modelos de combate a la pobreza dictados por el

Banco Mundial y el Fondo Monetario Internacional, con instrumentacién de politicas basadas en dar apoyo, mas
H H A 211 2 .

gue en capacitar o crear oportunidades reales de desarrollo auténomo*** (Korsbaek y Sdmano, 2007; Castells,

2011). Las politicas que el estado nombra como interculturales son en su mayoria politicas tutelares parecidas al

asistencialismo de programas como Oportunidades o Progresa, lo que convierte al interculturalismo estatal en la

vertiente cultural-educativa de ese asistencialismo (Hernandez, 2022).

En los gobiernos mexicanos del nuevo milenio el discurso de la interculturalidad adquirié relevancia, pero no como
ocurrié en paises de América del Sur como el Ecuador o el Estado Plurinacional de Bolivia, donde fue una demanda
del movimiento indigena, sino que se adoptd a partir de su uso en la academia y sectores gubernamentales que
lo tomaron del discurso de organismos multinacionales. Asi, el interculturalismo, le fue atil a los gobiernos
neoliberales pues les permitié atender las demandas de autonomia pero manteniendo un sesgo indigenista en
dos sentidos: i) son los no indigenas los que deciden por los indigenas, ii) se excluyen de las politicas
interculturales, de facto, todas las otras diversidades: no se atiende a la poblacién afromexicana, no se atienden
las diferencias regionales —los regionalismos— y no se atiende la migracién internacional con politicas

interculturales (Hernandez, 2022).

En 2003 se decretd la disolucion del INI y la creacidn de la Comisidn Nacional para el Desarrollo de los Pueblos

Indigenas (CDI), instancia que sobrevivié dos sexenios y que desaparecié al inicio del gobierno de Lopez Obrador,

211 Qrganismos como el Banco Mundial (BM), el Banco Interamericano de Desarrollo (BID) o la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT)
han creado programas para acabar con la desigualdad y la injusticia de los pueblos indigenas, pero estos proyectos, a pesar de su discurso
multicultural, prescinden de la autonomia y la autodeterminacién indigenas y no han logrado cambios estructurales. En la mayoria de los
proyectos financiados por los organismos multilaterales, la participacion indigena fue marginal o nula (Nahmad, 2004, citado en Castells,
2011).
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con la creacion del Instituto Nacional de Pueblos Indigenas (INPI), en 2018. Federico Navarrete ha interpretado la
creacién de leyes y la modificacion de dependencias en materia indigena como un intento del Estado por capturar
y conservar bajo su control a los movimientos étnicos, para alejarlos de la posibilidad real de ejercer su derecho a

la libre determinacion (Navarrete, 2004).

Hasta el dia de hoy el Estado persiste en su intencion de control, negdndose a reconocer que para algunos pueblos
indigenas la intervencion gubernamental y el empecinado intento por mantener el control en la resolucién de sus
problemas socioecondmicos, ha sido la razén principal que impide resolverlos?'? (Sanchez, 1999; Aguilar, 2020).
También dentro de las nuevas corrientes académicas que tratan el tema de la diversidad cultural, existen la
conviccién de que la “solucion a la desigualdad que azota las poblaciones indias pasa por el cese de la intencion
del estado, de sus instituciones, de los cuerpos académicos o cualquier instancia ajena a ellos, de decidir por ellos
y dejar de asumir que saben lo que les conviene o de incorporarlos a propuestas politicas contestatarias que los

incluyen en proyectos que ellos no generaron” (Bartolomé, 2008, p 185).

Desde la creacion del INPI han ocurrido dos hechos interesantes en materia de interculturalidad. En 2019 se
reconocio constitucionalmente a los pueblos afromexicanos como parte de la pluralidad cultural que conforma al
Estado mexicano. Asimismo, el INPI, en coordinacion con la Secretaria de Gobernacién (SEGOB), realizé en 2019
un proceso de consulta para reformar constitucional y legalmente los derechos de los pueblos indigenas y
afromexicano. Los resultados de dicho ejercicio pueden consultarse de manera resumida en el Pronunciamiento
del Foro Nacional (INPI, 2019), donde se plantean las principales propuestas referentes a las reformas necesarias,
gue incluyen referencias a lo intercultural en siete ocasiones, en las que lo vinculan con la educacion, los procesos
de didlogo y consulta, la salud y la comunicacidon (Hernandez, 2022). EI documento, que contempla la
interculturalidad como un eje transversal para el redisefio del Estado, se ha convertido en una reforma que busca

modificar 15 articulos de la Constitucidn, partiendo de “la historia, raices y cultura ancestral, como un acto de

212 A propdsito de la intencion del gobierno actual por incluir a los pobladores mayas en el desarrollo econémico y social por medio de la
construccién de un tren y el fortalecimiento turistico de la zona, Yasyana Elena Aguilar afirma que: “Los pueblos indigenas no necesitan
mayor presencia del Estado, muchos de ellos luchan precisamente para gestionar su mayor ausencia porque eso significaria fortalecer la
autonomia y la libre determinacion. En la peninsula hay proyectos e iniciativas propias que plantean otras maneras de enfrentar los
problemas que tienen de origen la opresidn histérica del estado. Antes de proceder, habria que escuchar “(Aguilar, 2020, p 11). Para el caso
del tren maya la UNESCO y el FONATUR convocaron en noviembre de 2021 a un taller en el que participaron autoridades de los municipios
que se verdn afectados, profesionistas, lideres comunitarios y representantes de dependencias estatales y federales. El objetivo del taller
fue identificar los impactos que tendran las estaciones del Tren Maya en el patrimonio arqueolégico, histérico y urbano de Quintana Roo,
utilizando la metodologia de los andlisis FODA. https://lucesdelsiglo.com/2021/11/12/ponderan-el-impacto-del-tren-maya-en-patrimonio-
local/. No obstante, a pesar de las consultas y del trabajo informativo que se ha desarrollado con poblacién indigena que se vera afectada,
diversas organizaciones sociales, asi como la Oficina en México del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Derechos Humanos
(ONU-DH) han llamado la atencién sobre el proceso de consulta por no cumplir con todos los estandares internacionales en la materia.
https://www.forbes.com.mx/onu-critica-consulta-del-tren-maya-no-cumplio-con-estandares/
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elemental justicia y humanidad, que responda a largas luchas de resistencia contra la persecucion, hostigamiento,

exclusion, discriminacion, racismo y despojos que han sufrido los pueblos indigenas de México” (INPI, 2022).

En este contexto surge la siguiente pregunta: {estamos ante el fin del indigenismo? Para sus primeros idedlogos,
el indigenismo estaba destinado a desaparecer, pues la integracidén total del indigena a la cultura mestiza
supondria el triunfo de sus esfuerzos y al mismo tiempo la desaparicién de su razén de ser. En el camino recorrido
hasta ahora, se hizo patente que los indigenas no querian ser integrados por medio de la homogeneizacion
cultural, sino por medio de una recuperacién social, espiritual y digna, que los reconozca plenamente en lugar de
negarlos. Los diferentes pueblos indios han reclamado ser sujetos de sus propias decisiones y no objeto de las
politicas y practicas externas. No obstante, en términos de la respuesta que ha generado el indigenismo en las
distintas comunidades étnicas, podria considerarse como un proceso necesario y hasta cierto punto positivo. El
fildsofo Luis Villoro sefialé que no es justo juzgar ni al intento indigenista ni a sus impulsores con el panorama
politico y étnico de ahora. Para este pensador el indigenismo no ha fracasado pues “cumplio su fin de recuperar
social y espiritualmente al indigena, hasta donde sus posibilidades y recursos, muy escasos, lo permitieron” (Villoro,
2000, p 4). Para Villoro el indigenismo cumplira plenamente su propdsito cuando se realice la nueva idea del
Estado nacional y sean las comunidades indigenas las que realmente sean sujeto de su propia recuperacion dentro

del Estado mexicano (Villoro, 2000).

En términos socio culturales, las politicas de integracion indigenistas y los fuertes intentos de unificacién
linglistica significan para los pueblos indios “la imposicion de formas de vida, produccién y consumo, asi como
formas de hablar, de hacer, y de pensar, que han ido en detrimento de sus cosmogonias, culturas y lenguas,
abonando a la destruccion de sus conocimientos y de sus formas de vida y produccion” (Pérez y Argueta, 2019, p

112), tema sobre el que volveré en los siguientes capitulos.

Mas alla del uso o no del término indigenismo, el Estado mexicano enfrenta actualmente el reto fundamental de
abordar la cuestidon indigena no sélo como un asunto relacionado con la cultura y la produccidn, sino como una
cuestion de caracter politico, de desarrollo productivo, de bienestar social, de derechos humanos, de recursos
naturales y de flujos migratorios (Navarrete, 2004). Por su parte, la sociedad mexicana en su conjunto, en todos
sus sectores, se enfrenta al desafio de repensarse plural y de imaginar y concretar espacios y mecanismos para
que en todos los ambitos esa diversidad pueda existir y expresarse libremente. Una cosa es clara: las diversas
problematicas que enfrentan los pueblos originarios en nuestro pais no podrdn resolverse de forma certera si en
el centro de la discusidn no se encuentran presentes los propios pueblos interesados a través de sus autoridades

y organizaciones representativas (Warman y Argueta, 1993 citado en Pérez y Argueta, 2019).
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El reto de poner en practica y no solo en papel los derechos de los pueblos indigenas a la existencia, la autonomia
y la libre determinacion, se revela complicado, puesto que requiere primero revertir la estigmatizacion que se ha
hecho de sus identidades, culturas y conocimientos. Este cambio en la concepcion del otro es el motor de la
transformacién profunda de la sociedad, porque mientras persistan creencias sobre la inferioridad de lo diferente,
todos los esfuerzos encaminados a construir la igualdad en la diferencia, aun cuando se hagan con las mejores
intenciones, seran planteados desde una supuesta superioridad moral e intelectual que no permite un auténtico
reconocimiento de la autonomia del otro y el respeto de sus ideas y formas de vida. Y aunque las agendas
internacionales y los discursos politicos estan llenos de loas a la pluralidad, se percibe escasez de practicas que
demuestren estas buenas voluntades. En el contexto mexicano considero que esta situacién se relaciona con
aspectos mds complejos que no siempre resulta sencillo poner sobre la mesa, puesto que las diferencias culturales
se han acompafiado de una fuerte desigualdad y se han cimentado en relaciones de jerarquia y dominacién hacia
los grupos indigenas. Por lo tanto, hablar de diversidad cultural en México nos obliga a cuestionar también el

213

clasismo y el racismo?®*® imperante en el pais

Considero que la revisidon que hice en este capitulo de los modelos estatales para gestionar la diversidad cultural
en el territorio mexicano es util a los restauradores que trabajan en contextos de diversidad cultural porque les
permite contextualizar el lugar desde el que estdn ejerciendo su profesidn. La creacién del Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, en términos temporales, legales e ideoldgicos, se corresponde con los esfuerzo desde el
Estado por controlar la identidad cultural por medio de la creacién de un discurso de homogeneizacion cultural
(Ver figura 2). La errénea concepcién del indigena como un ser inferior, sin capacidad de decidir por si mismo,
contemplado como objeto de las acciones gubernamentales y no como sujeto de derechos es una de las mas
fuertes herencias del indigenismo. Quiza la mas perdurable, pues mas alld de las acciones directas que logré
implementar, la importancia de esta politica radica en su efectividad para proporcionar un marco ideoldgico, que
determiné a todos los sectores de la vida social y politica de México. Bartolomé (1996) concibe el indigenismo
como un "bloque histérico”, que implica la conjuncidn de relaciones estructurales y perspectivas ideolégicas,
orientado hacia la represion de las culturas indias. Dentro de ese bloque ideoldgico estan muchas de las formas
de actuar institucional en diversos ambitos, uno de ellos es el de la conservacién del patrimonio cultural. De
acuerdo con la teoria del control cultural propuesta por Bonfil Batalla, la intencién del estado homogeneizador

fue “anular la capacidad de decision de los pueblos indios e incorporarlos plenamente a un sistema de control

213 Conviene tener presente la afirmacion de Navarrete: “E/l racismo entre los mestizos, no es tnicamente fenotipico; es decir, no se fija
unicamente en el color de la piel y la apariencia, sino que es también cultural y discrimina a los que menos acceso tienen a la cultura
occidental, mientras que exalta a los que mayor familiaridad con ella tienen y mayor poder de consumo ostentan” (Navarrete, 2004, p 117).
Lo que de hecho pasa en todas partes del mundo.
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cultural en el que las decisiones se toman en dmbitos ajenos a las propias comunidades” (Bonfil, 1989, p 163). Es

interesante rescatar la lectura que hace Bonfil Batalla de la ideologia indigenista, pues afirma que se tratd de un

intento de control cultural. En términos de patrimonio cultural, el indigenismo:
no admite patrimonios culturales exclusivos sobre los que pretendan ejercer control unicamente los
miembros de grupos que se reserven el derecho de decidir quiénes son y quiénes no son integrantes del
grupo. Paraddjicamente ésta ha sido la situacion que han defendido los pueblos indios y la que les ha
permitido sobrevivir durante casi cinco siglos: conservar un conjunto, asi sea restringido y precario, de
elementos culturales que consideran propios (recursos naturales, formas de organizacion, cédigos de
comunicacion, conocimientos, simbolos) respecto a los cuales demandan el derecho exclusivo de tomar
decisiones (Bonfil, 1989, p 175).

Lo que pretende la accién indigenista y neoindigenista, en todos los campos, incluido el de la designacién, uso y

control del patrimonio cultural es “romper esa exclusividad e imponer un control desde afuera, ajeno, para decidir

qué parte del patrimonio cultural de los pueblos indios es util y para quiénes, y cudl otra debe ser erradicada y por

quienes” (Bonfil, 1989, p 175).
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Fig.1 Linea del tiempo de politicas estatales para el tratamiento de la diversidad cultural.

La herencia del indigenismo en el ambito cultural se observa en la persistencia de una estructura institucional
desde la cual el Estado continta ejerciendo un monopolio sobre la definicién, gestion y conservacion de las
herencias culturales de los distintos pueblos, sin haber incorporado todavia de forma exitosa una perspectiva de
pluralidad. Esto sin duda determina las condiciones en las cuales se puede plantear y desarrollar un proyecto de

conservacién del patrimonio cultural vinculado a comunidades originarias. Por lo tanto, en el campo de la
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conservacién del patrimonio cultural, es necesario también que se identifiquen y se desmonten las estructuras
rigidas y homogéneas que otorgan al grupo culturalmente dominante (en este caso los especialistas
institucionales) la exclusividad para definir y decidir sobre los bienes culturales, pues las demandas historicas y
politicas que los pueblos indigenas actuales enarbolan incluyen el derecho de decidir libremente sobre la forma

en que desean narrar su pasado, vivir su presente y construir su futuro.

En el siguiente capitulo retomo las propuestas de la interculturalidad y el didlogo de saberes como una alternativa

para la construccién de una nacidn plural que sigue pendiente en los hechos.
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Capitulo 5. Interculturalidad y didlogo de saberes

214y la crisis

La interculturalidad latinoamericana, surge en el contexto de la crisis del modelo de desarrollo
ambiental, y forma parte de los discursos del posdesarrollo?'®. El reconocimiento y respeto a la pluralidad cultural
dentro de los planteamientos que buscan articular nuevas realidades sociales, abren un importante espacio tanto
discursivo como pragmatico en el que no sélo es posible reconocer caminos alternativos para llegar a la misma
meta, sino que se puede vislumbrar la posibilidad de decidir la meta a la que cada grupo humano aspira a llegar.
Asi, en afios recientes se ha planteado, especialmente desde las sociedades consideradas como periferias dentro
del orden mundial, que la cultura propia puede constituirse como un valioso elemento para erradicar la pobreza
y la desigualdad. Las sociedades clasificadas como en “vias de desarrollo” estan tratando de consolidar formas de
progreso innovadoras y totalmente propias (Guzman, 2013). En el contexto latinoamericano se ha dado un brote
de planteamientos que presumiblemente se basan en los saberes ancestrales de sociedades que existen desde
antes de la modernidad, que sostienen que la crisis civilizatoria en la que nos encontramos actualmente es la
consecuencia de la pobreza del pensamiento occidental y de la tajante separacion del ser humano de la naturaleza.
Un nucleo fuerte de académicos latinoamericanos (Giraldo, 2014; Escobar, 2012; Sousa Santos, 2009; Betancourt,
2019; Pérez y Argueta, 2019, entre muchos otros) y de colectividades de la sociedad civil afirman que no existen
soluciones modernas para los problemas causados por la propia modernidad, lo que es en verdad una

contundente critica al paradigma del desarrollo?®,

214 Escapa a las intenciones de este trabajo analizar criticamente el concepto de desarrollo, puesto que hacerlo implica considerar su propio
desenvolvimiento vy las variables que ha experimentado de una época a otra, tarea que implicaria un capitulo en si mismo. Unicamente y
de manera muy concreta mencionaré momentos claves: en sus inicios, la Teoria del Desarrollo estuvo totalmente enfocada en el
crecimiento, entendido como la necesidad de producir mas para lograr un mayor PIB per cdpita lo que se traduciria, segun esta ldgica, en
mayor bienestar para la poblacidn. Mas tarde con la teoria de la dependencia se hizo por primera vez la distincidn entre crecimiento y
desarrollo, al incorporar como una variable el acceso a tecnologias capaces de ocasionar cambios en la estructura productiva que impacten
también la distribucidn equitativa de los recursos econémicos. El aporte de la teoria institucional fue la incorporacién de la dimensidn social
al concepto de desarrollo, ademas de la consideracidn de las teorias de los sistemas mundiales y de la globalizacién. A partir de entonces
se concibe el desarrollo como la capacidad de los paises para crear riqueza y promover el bienestar social en el marco de la globalizacién,
reconociendo que la acumulacion cuantitativa de capital y la medicién del desarrollo con una Unica variable (el PIB) y una sola dimensién
(la econémica) son insuficientes. En este sentido, es muy interesante la propuesta del economista Amartya Sen, quien acuiié el concepto
de Indice de Desarrollo Humano (IDH) para medir conjuntamente el progreso social y econémico de las naciones. El mas reciente paradigma
del desarrollo es el llamado “desarrollo humano sustentable” que incorpora la variante ambiental, lo que ha implicado la consideracion del
equilibrio ecolégico mundial como una meta mas del desarrollo (Iturralde, 2019).

215 Estos discursos, llamados también de transicidn, se han gestado desde finales del siglo XX y principios del siglo XXI, en diversos campos
de la experiencia humana y aunque han enunciado propuestas particulares en cada rama, todos comparten una visén en la que e/
“desarrollo deja de ser el principio central que organiza la vida econémica y social y se establece un didlogo intercultural alrededor de las
condiciones que podrian devenir en un pluriverso de configuraciones socionaturales, es decir, en una multiplicidad de propuestas y visiones”
(Pérez, 2014, citada en Pérez y Argueta, 2019, p 129).

216 Estas miradas criticas se sostienen en una verdad incuestionable: “la gran oferta de disminuir o revertir la desigualdad una vez que se
alcanzaran cierto niveles de crecimiento, se estrella contra una persistente realidad en la cual cada vez se produce mayor desigualdad, ya
que cada afio la cantidad de personas en pobreza es mds grande y unos cuantos ricos se transforman en grandes millonarios” (Pérez y
Argueta, 2019, p 127).
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Los discursos alternativos surgidos en América Latina han sido nombrados Epistemologias del Sur, y consisten en
un conjunto de saberes que han ganado espacio en los foros y textos académicos y de los cuales existen ya diversos
ejemplos practicos protagonizados por las propias comunidades interculturales y transdiciplinarias, lo cual resulta
esperanzador para quienes conciben un mundo mas plural, cooperativista, comunitario y armonioso (Ver Pérez y
Argueta, 2019). Entre estos discursos y practicas alternativas Pérez y Argueta resaltan las redes agroecoldgicas y
los movimientos indigenas latinoamericanos, que luchan por los derechos de la naturaleza y que enfrentan el
desarrollo desde la alternativa del Buen Vivir (bienestar integral y colectivo sumak kawsay en quechua, o lekil

kushlejal en tseltal) (Escobar, 2012 y 2013, citado en Pérez y Argueta, 2019).

Si bien estas reflexiones y practicas se han desarrollado mas ampliamente en el dmbito de la conservacién de la
biodiversidad y estan mas enfocados al estudio y reflexion en torno a los saberes y practicas agroforestales y
etnobioldgicas, han impactado también en los estudios culturales, propiciando reflexiones entre los especialistas
de la antropologia y las ciencias sociales y mostrando la necesidad de que los conocimientos y practicas alrededor
de la gestién cultural y la produccién de conocimiento en las ciencias sociales tome en cuenta la pluralidad. En el
campo del patrimonio cultural considero que estos discursos tienen cabida y son utiles en contextos de diversidad
cultural, como es el caso de México.

Este cuarto capitulo intenta dar respuesta a la pregunta: équé plantean la interculturalidad y el didlogo de
saberes? Para ello retomo sus origenes, su definicién y sus planteamientos, tanto a nivel tedrico como practico.
Como particularidad de la propuesta intercultural latinoamericana, explico también la propuesta conceptual y
practica del didlogo de saberes. El desarrollo de este tema no pretende ser exhaustivo, sino exponer los preceptos
y herramientas que estas propuestas para abordar la diversidad cultural plantean en términos generales, con el

objetivo de detectar posibles aplicaciones al campo de la conservacidn patrimonial en México.

Conviene precisar que, si bien hasta ahora he privilegiado la referencia a autores latinoamericanos, por considerar
que sus planteamientos y propuestas aplican naturalmente al contexto mexicano, para el desarrollo de la primera
parte de este capitulo me baso en los preceptos de la interculturalidad de Bhikhu Parekh, expresados en el libro
Repensando el multiculturalismo (2000) para lo cual debo hacer algunas aclaraciones. En primer lugar es cierto
gue Parekh no menciona explicitamente demandas de tipo reivindicativas o con intenciones de justicia histdrica
pues en los contextos con los que ejemplifica sus propuestas no participan pueblos originarios que hayan sufrido

procesos de colonizacién, como es el caso de los grupos étnicos latinoamericanos?'’; sin embargo, he encontrado

217 De hecho, de importancia significativa resulta el hecho de que Parekh no se refiera a grupos étnicos sino a grupos minoritarios. La
diferencia entre estos conceptos no es menor pues se reconoce que los grupos étnicos en todos el mundo gozan de ciertos derechos y
concesiones que otras minorias nacionales no tienen. El mas importante de ellos quiza es el derecho a la autodeterminacion, refrendado
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en este libro una propuesta muy completa para desarrollar sociedades interculturales, incluyendo reflexiones en
torno a temas culturales, de instituciones publicas, de identidad nacional entre otros muy relevantes para este
estudio por lo que considero que, salvando algunas excepciones, pueden adaptarse muy bien al contexto nacional.
Ademads, por tratarse de propuestas que fueron llevadas a la practica por medio de politicas publicas, resulta muy
interesantes estudiarlas. No obstante, complementaré la propuesta de Parekh con los postulados del filésofo
mexicano Luis Villoro respecto a la construccién de una ética de la cultura plural, expresados en su libro Estado
Plural, pluralidad de culturas (1998). Consciente de las particularidades del contexto latinoamericano, me parecid
fundamental apoyarme, para la construccién de la segunda parte de este capitulo, en la argumentacién que
exponen los académicos mexicanos Maya Lorena Pérez y Arturo Argueta en su libro Etnociencias, interculturalidad

y didlogo de saberes en América Latina (2019).

5.1 Interculturalidad
5.1.1 Origen

En primer lugar, quisiera referirme al origen de la interculturalidad y para ello el andlisis de la antropéloga Maya
Lorena Pérez me parece de gran utilidad. En su texto “éDe qué hablamos cuando nos referimos a lo intercultural?
Reflexiones sobre su origen, contenidos, aportaciones y limitaciones” (2009) niega que el término de
interculturalidad haya sido introducido a América Latina por organismos internacionales como el Banco Mundial,
el Fondo Monetario Internacional y la Organizacion de Naciones Unidas, afirmando que este concepto tiene una
historia propia en la regiéon americana, donde estuvo desde el inicio conectada con movimientos indigenas
descolonizadores y de liberacion nacional, lo que le confiere demandas muy especificas que lo distinguen de la

interculturalidad en otras partes del mundo?28,

¢éCudles son las diferencias mas significativas entre el interculturalidad latinoamericana y la europea? Lo primero
para tener en cuenta es que la interculturalidad latinoamericana, como mencionamos anteriormente, surge como
una respuesta de resistencia a los intentos de homogeneizacidn cultural a los que los pueblos originarios fueron
sometidos por parte de los Estados naciones en cada pais (en el capitulo anterior revisé el caso del indigenismo

en México). Como consecuencia de ello, la interculturalidad latinoamericana se articula con proyectos de

en la Carta de las Naciones Unidas, en resoluciones de la Asamblea General de la ONU, el convenio 169 de la OIT, la Declaracién Universal
de Derechos de los Pueblos Indigenas, entre otros (Schneider, 2013)

218 | 3 misma Maya Lorena Pérez reconoce que hay discrepancias entre los autores sobre el origen independiente y simultaneo de estas dos
vertientes del interculturalismo. Por ejemplo, Dietz y Mateos Cortes reconocen un Unico surgimiento y la posterior migracién, donde en
cada pais adquirié tintes especificos. Mientras que otros autores como Godenzzi, Lépez y Arias Schreiber sostienen que el concepto tiene
un origen latinoamericano (Pérez, 2009). Aunque considero sélidos los argumentos del segundo grupo, y por ello los expongo en este texto,
creo que resulta mas util destacar las diferencias fundamentales entre un contexto y otro y no tanto definir la génesis del término.
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transformacion social, que buscan la refundacién de las naciones y la exigencia de asumir la deuda histdrica de los
Estados nacionales con los pueblos originarios. El propdsito final es acabar con la injusticia social y la desigualdad
econdmica en que viven hasta hoy los grupos étnicos nativos, pero tomando en cuenta la particularidad de cada

uno de ellos, evitando la agrupacién de todos ellos bajo un Unico molde y la imposicidn de una Unica solucién.

En el contexto europeo, en cambio, la interculturalidad surgié como un intento por superar las limitaciones del
multiculturalismo, especialmente en lo referente a la tolerancia, buscando construir una tolerancia positiva cuyo
objetivo es situarse en el lugar del otro para compartir sus creencias y valores desde adentro (Arias Schreiber,
2001 citado en Pérez, 2009). Coincidentemente, Gunter Dietz considera la interculturalidad como una etapa mas
evolucionada del multiculturalismo y explica su surgimiento como “una respuesta a los procesos de re-
esencializacion de las identidades originadas por el multiculturalismo y para superar las prdcticas conducentes a
la segregacion” (Dietz, 2003 citado en Pérez, 2009, p 266). Siendo asi, queda claro que la interculturalidad
angloestadounidense no implica rupturas con el pensamiento ilustrado ni con el liberalismo politico, sino que
Unicamente es un intento de manejar lo mejor posible los conflictos derivados de las diferencias identitarias por
medio del didlogo y la negociacion (Pérez, 2009), razones por las cuales podria considerarse mucho menos radical

gue la interculturalidad latinoamericana.

En conclusién, la interculturalidad europea-anglosajona y la latinoamericana coinciden en el objetivo de superar
la discriminacién y el racismo y promover la tolerancia frente a las diferencias culturales y linglisticas. No
obstante, la interculturalidad latinoamericana va mas alla al incorporar “la exigencia de la justicia social y cultural
para los indigenas, y la refundacion, sobre la base del reconocimiento de los derechos indigenas y de la pluralidad,

de los Estados nacionales” (Pérez, 2009, p 272).
5.1.2 Definiciones

Como sucede con otros términos relativos a la diversidad cultural que he explicado en el capitulo 4, el término de
interculturalidad carece de una definicidon absoluta, por lo que en esta seccidn sefalaré sus implicaciones mas

importantes.

Para la antropdloga Maya Lorena Pérez, la interculturalidad puede tratarse tanto de una prescripcion que seiiala
los valores que deben de guiar las relaciones pluriculturales como de un deber ser utdpico, una oferta ético-politica
con implicaciones en el dmbito juridico, filosofico, educativo, democratico, etc. (Pérez, 2009). En ultimo caso la
define como una “utopia de respeto y didlogo que apunta a la formulacion de nuevos estados nacionales y a la
construccion de un nuevo orden mundial, civico, democrdtico, incluyente, respetuoso, libre de racismo, exclusion y

violencia” (Pérez, 2009, p 261).
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Retomo también las palabras de Bhikhu Parekh, uno de los tedricos mas importantes de la interculturalidad?®®,
quien afirma que surge de “la interaccion creativa de tres ideas fundamentales y complementarias: la
incardinacion cultural de los seres humanos, la inevitabilidad y deseabilidad de la diversidad cultural y del dialogo
intercultural, asi como la pluralidad interna de cada cultura” (Parekh, 2000, p 494). En otras palabras, la
interculturalidad esta conformada por aquellas propuestas de convivencia social que tomen en cuenta que: “que
los humanos estdn culturalmente determinados, que las culturas son valiosas en si mismas y que las culturas son

también plurales en su interior” (Schneider, 2013, p 122).

Debido a lo complejo que resulta delimitar un concepto que describe una amplia variedad de situaciones
particulares, considero valido concebir la interculturalidad como el escenario en el que sucede la interaccion de
diferentes culturas en un dmbito de respeto mutuo, en el que ademads existe la voluntad en ambos grupos por
conocer y valorar positivamente la cultura del otro, para lo cual se activan los mecanismos necesarios en cada
caso, basados en el didlogo y la construccidon de consensos. Tratar de delimitarla mas seria un intento vano, ya
gue no es posible definir un modelo Unico de sociedad intercultural, pues todos los aspectos de operatividad estan

a debate?®°.

Las implicaciones de la interculturalidad para cada uno de los aspectos de la vida publica (el econdmico, el politico,
el cultural, el social, el juridico, etc.) son temas de argumentacién y discusidon en si mismos por lo que detenerme
en cada uno de ellos rebasa el objetivo de esta tesis??!. Considero que para el ambito de la conservacién
patrimonial interesa sobre todo responder las siguientes preguntas écuales son las condiciones culturales y
sociales para que exista una practica patrimonial intercultural?, icémo se establecen relaciones horizontales y
dialogicas entre las instituciones estatales y los diferentes grupos étnicos bajo los preceptos de la
interculturalidad?, écdmo se construye una identidad nacional compartida en una sociedad plural?, équé

lineamientos deben seguirse para la creacion de politicas patrimoniales en una sociedad intercultural?ées posible

213 paradojicamente el texto mas representativo de este autor en la materia que nos ocupa se intitula Repensando el multiculturalismo, y
en él predomina el uso de este término y en mucho menor medida el de interculturalismo. Ya he explicado que el uso del término
multiculturalismo se corresponde con el desarrollo de la corriente anglosajona, en la que la interculturalidad se concibe como una fase mas
avanzada del multiculturalismo, o como un término de uso local latinoamericano, asi lo refiere uno de los grandes tedricos del
multiculturalismo, Will Kymlicka “ quien expresamente dice que “interculturalismo” es la forma en que en Latinoamérica se denomina al
“multiculturalismo” (Kymlicka, 2007 citado en Schneider, 2013, p 114).

220 Asi lo deja ver Maya Lorena Pérez: “estd a debate el tipo y la profundidad de los cambios que deben hacerse, esta a debate el cardcter
binacional, plurinacional o multinacional de los Estados: el tipo de relaciones que debe de haber entre los pueblos indios y la sociedad
nacional; si la autonomia es o no una via para el reconocimiento de derechos especificos; cudles deben de ser los modelos de desarrollo a
seguir; el papel de los conocimeintos indigenas en tal desarrollo y cémo y por quien se decide el cambio o la permanencia cultural” (Pérez,
2009, p 262).

221 De interesarle al lector profundizar en dichos aspecto se recomienda revisar: para el ambito politico: Parekh (2000) para aspectos de
filosofia politica Villoro (1998) y Olivé (1999), y para el panorama de derecho: Zambrano (2005).

151



concebir un patrimonio nacional en una sociedad intercultural? y icdmo debe construirse, gestionarse y

conservarse ese patrimonio para ser respetuoso de la diversidad?

Pese a que, como he mencionado con anterioridad, la construccién de una sociedad intercultural es una tarea
interna y dependera de cada contexto y de los grupos que participen en ella, considero que podemos referirnos a
una sociedad como intercultural cuando coexistan dos condiciones: 1) la consolidacion de una unidad basada en
la pluralidad y 2) un funcionamiento basado en consensos construidos mediante el didlogo. Desarrollo a

continuacién estos dos puntos.
5.1.3 La unidad plural

El sentido de unidad o de pertenencia mutua es indispensable para cohesionar cualquier sociedad, y es una
realidad que mientras mas distinta es una sociedad mds se requiere trabajar su unién. Como mencioné
anteriormente, uno de los recursos mas sélidos para construir y mantener la unidad dentro de los Estados
naciones ha sido la identidad nacional homogénea y mestiza, pero en una sociedad que se plantea intercultural la
construccion de la unidad identitaria no puede basarse en cuestiones étnicas ni partir de caracteristicas culturales,
puesto que éstas no son comunes a todos los grupos que la conforman.

Si los elementos culturales o étnicos, que ocupan un lugar fundamental en la identidad de las personas y por
medio de los cuales la gente facilmente se reconoce como miembro de una comunidad, no deben ser utilizados
équé elementos capaces de construir unidad nos quedan? Para Parekh la respuesta es los elementos de caracter
politico. Asi, en una sociedad intercultural la unidad se basara en un compromiso con la comunidad politica. Los
distintos grupos culturales se comprometeran a ser leales a ella en tanto se sientan vinculados por intereses y
afectos comunes. Parekh considera que, pese a todos los cuestionamientos legitimos que pueden hacérsele, hasta
el dia de hoy el modelo de unidad politica con mayor vigencia continda siendo el Estado. La afirmacién de la
pertinencia y necesidad de la existencia de un Estado unificador no implica en absoluto que las distintas
identidades culturales deban cefirse en torno a una cultura homogénea y hegemonica, renunciando a sus
identidades personales y comunitarias inmediatas, como ha sucedido en el pasado. Por el contrario, se asume que
cada individuo puede manifestar distinto grado de afecto y adhesidn al Estado, y lo Unico que se puede esperar
legitimamente de él es una preocupacién basica por la integridad y bienestar de esta comunidad politica, lo que
Parekh denomina patriotismo o lealtad politica, que no es lo mismo que nacionalismo (Parekh, 2000).

El Estado desempefia un papel fundamental a la hora de generar un sentido de justicia y de pertenencia comun
en todas las sociedades, incluidas las interculturales. Mas aln, en éstas constituye uno de los pocos focos de
unidad, lo que le otorga una importancia aun mayor. El Estado tendria que servir de ejemplo de cdmo se pueden

trascender los prejuicios y puntos de vista locales (Parekh, 2000).
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Para que un Estado multicultural sea exitoso es preciso que la estructura de autoridad legitima se fundamente en
el consenso, que los derechos constitucionales sean colectivamente aceptables, que el Estado funcione de manera
justa e imparcial, y que haya una cultura comuin de base plural, una educacion intercultural y una idea de la
identidad nacional plural e inclusiva (Parekh, 2000).

El Estado intercultural, debera de procurar ciertos derechos y garantias, que, siguiendo a Parekh, resumiré en los
siguientes puntos.

1. Tener una constitucion que contenga el conjunto minimo de regulaciones de comun acuerdo, cuyo
objetivo es establecer un sistema de derechos fundamentales. Estos derechos deben ser lo
suficientemente generales para dar cabida a todas las formas particulares de desenvolverse en
sociedad que cada una de las comunidades que la integran tenga. Esto implica que los derechos
fundamentales sélo deben abordar aquellos temas esenciales para los modelos defendibles de buena
vida.

2. Llasinstituciones del Estado deben ser imparciales en su forma de tratar a los miembros de diferentes
comunidades, es decir, deben de poner especial cuidado en no reproducir una discriminacién
sistematica??2.

3. Garantizar los derechos culturales de las minorias, evitando que la cultura mayoritaria se imponga
sobre las demas.

4. Tomar las medidas necesarias para propiciar la descentralizacién del poder. Para ello debera
fortalecer unidades de gobierno locales y regionales??3,

5. Brindar ayuda especifica para los grupos en desventaja por diferencia cultural o por injusticias
pasadas. Para este objetivo pueden aplicarse medidas como la discriminacion positiva, las cuotas de

representatividad, etc.??.

222| 3 discriminacion sistematica o sistémica es aquella discriminacion ejercida desde el Estado y sus instituciones, hacia alguno de los grupos
que lo conforman.

223 A] respecto, resulta obvio que, si los estados interculturales fomentan el fortalecimiento de poderes locales, deben dotarlos también de
cierta autonomia, para que sus resoluciones puedan realmente ser efectivas. En el caso mexicano esto abriria la puerta a discutir no sélo
“la retdrica viabilidad de su autodeterminacion politica interna (como se hizo en 1995 con la legalizacion de los usos y costumbres en 418
municipios de Oaxaca, pero que en realidad es un hecho que el estado mexicano ha aceptado desde siempre en casi todos los lugares donde
hay sistemas de cargos, mismos que en su gran mayoria imbrican funciones religiosas y civiles), sino implementarse estatutos reales (legales)
de propiedad, y no solo de posesion, sobre los recursos naturales presentes en sus territorios, aspecto que les es negado
constantemente”(Schneider, 2013, p 129).

224 Como este tipo de medidas pueden llegar a ser muy polémicas y disimiles, me permito retomar los ejemplos dados por Renata Schneider:
“el sistema de consulta a minorias de Suecia, el compromiso israeli e indio de no cambiar los usos y las costumbres de las minorias sin su
consentimiento explicito, la polarizacion belga y holandesa, entre otras alternativas politicas de decision integrada” (Schneider, 2013, p
129). Para el caso mexicano también Schneider nos ofrece ejemplos respecto a la capacidad de veto “sobre ciertos asuntos puntuales que
pudieran tener grupos con sitios o recorridos sagrados especificos, como pasa en México con los tohono o'odham (o pdpagos) en el desierto
de Sonora, los winik (choles) en Palenque y Yaxchildn, Chiapas; o el muy sonado caso de los wixarika en relacion a su peregrinaje a Wirikuta
donde la concesion de tierras para la explotacion minera impide su libre trdnsito” (Schneider, 2013, p 129).
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6. Buscar la reconciliacidon intercomunitaria a partir de mecanismos como la justicia reparadora y de

transicion.

Como ya mencioné, en México la construccidon de un Estado pluricultural tiene todavia muchos pendientes, pues
si bien se han dado pasos importantes al respecto, especialmente en términos de leyes, es necesario trabajar
arduamente en las normas y politicas publicas que permitan su aplicacidon; ademads el tema del racismo sistematico

es un gran impedimento para la construccion de una sociedad que valore positivamente las diferencias culturales.

Es importante tener en cuenta que aun cuando se cumplan todas estas condiciones, es normal que persistan
desacuerdos entre los distintos grupos. Sin embargo, la existencia de estas condiciones aspira a generar un
entorno lo suficientemente satisfactorio y representativo para que todos los grupos se sientan comprometidos
con la unidad nacional y la valoren tanto como a su identidad étnica y a su particularidad cultural. De ser asi se
esperaria que todos los grupos desarrollen una actitud de respeto a las diferencias y una budsqueda por conciliar

posturas con la finalidad de evitar rupturas internas.

Conviene hacer un paréntesis para hablar de la igualdad en un contexto intercultural, ya que tiene sus
particularidades. En sociedades plurales hablar de igualdad de derechos no implica que estos derechos sean
idénticos, porque los individuos con distintos trasfondos culturales y distintas necesidades pueden requerir de
derechos diferentes para gozar de igualdad con relacion a cualquiera que sea el contenido de esos derechos.
Parekh afirma que no importa que los individuos o grupos reciban un trato diferente siempre que se trate de
diferentes formas de hacer realidad los mismos derechos, oportunidades o lo que sea que este en juego, y que
ninguna de las partes implicadas salga mejor parada que las demds (Parekh, 2000). Asi, es perfectamente
aceptable que a algunos grupos se les concedan no sélo derechos distintos sino también adicionales,
especialmente a aquellos grupos que se han visto aislados o marginados durante mucho tiempo y carecen de la
confianza y las oportunidades necesarias para poder participar como iguales en la sociedad en el sentido amplio.
En tales circunstancias la concesidn de derechos (por ejemplo, cierto grado desproporcionado de representacién
parlamentaria, derecho de consulta, veto de ciertas leyes relacionados con ellos, entre otras) ayuda a garantizar
la integracion de estos grupos en la sociedad global y dotar de sustancia al principio de igualdad ciudadana
(Parekh, 2000). En el tema del patrimonio, por ejemplo, esto podria implicar concesiones para el manejo de ciertos

recursos o elementos patrimoniales que se encuentren en territorios indigenas, o el respeto por sus formas
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tradicionales de intervencién o modificacion de sus bienes culturales, aunque ello implicara ir contra algunas

normas de la deontologia de la conservacion.

Un punto muy importante por considerar es que, si bien la igualdad en el disfrute y acceso a los bienes y servicios
qgue provee el Estado es esencial para dar lugar a un sentimiento comun de pertenencia, no es suficiente. Sucede
gue aun cuando los grupos gocen de los mismos derechos, algunas comunidades pueden sentir que no forman
parte de este Estado, especialmente cuando han sido tratados de forma paternalista y han sido invalidadas sus
formas de vida y su cultura, como es el caso de los grupos originarios en México. En estos casos el reconocimiento
social es fundamental para la identidad y la autoestima de los individuos. La falta de reconocimiento tiene una
base tanto cultural como material; por lo tanto, solo puede hacerse frente a ella llevando a cabo una critica
rigurosa de la cultura dominante y reestructurando las desigualdades existentes en el poder politico y econémico.
Respecto al tema del reconocimiento social, desde la disciplina de la restauracién seria deseable conceder espacio
para que se expresen quienes dentro de la comunidad cumplen la funcién de cuidado o manejo de los bienes
culturales que se pretenden intervenir, incluyendo sus practicas y requerimientos dentro de los procesos de
intervencidon si asi lo solicitan??®>, estableciendo con ello una relaciéon horizontal con los conservadores

profesionales.

Queda de manifiesto que el compromiso de los distintos grupos con la unidad nacional mantiene una relacion
reciproca con el sentimiento de pertenencia a ella. Los ciudadanos no pueden establecer ningiin compromiso con
su comunidad politica a no ser que ésta también se comprometa con ellos; y no pueden sentir que pertenecen a

ella a no ser que ella les acepte como parte integrante (Parekh, 2000).

Tema de especial interés para este trabajo de investigacion es el referente a la identidad nacional en una sociedad
intercultural. Recordemos que, como parte de la estrategia nacionalista, el patrimonio cultural fue seleccionado
y conservado siguiendo intenciones estatales (Ver capitulo 3). Pero en la construccién de Estados interculturales

écémo se construyen y que papel tienen las identidades nacionales?

Partiendo de que las identidades nacionales son al mismo tiempo necesarias y peligrosas??®, Parekh sostiene que
en una sociedad pluricultural la identidad nacional debe ser de cardacter politico. Esto quiere decir que debe
basarse en aquello que todos los grupos comparten publica y colectivamente en tanto que comunidad, no en lo

gue tienen en comun en tanto que individuos. Es decir, la identidad nacional se definira en términos politico-

225 Como ya he referido, muchas comunidades realizan procedimientos rituales previos a las intervenciones, en las que preparan a los
bienes culturales para ser intervenidos por los conservadores.

226 | 35 identidades son necesarias en tanto que otorgan cohesion a los grupos sociales, pero al mismo tiempo pueden causar division y
segregacion.

155



institucionales y no en términos etno-culturales. Para el caso mexicano, en lugar de que el Estado defienda una
Unica identidad mestiza para todos los mexicanos y utilice a sus instituciones culturales para reafirmar y proteger
de una sola manera todos los elementos materiales e inmateriales que nos dan identidad, podria reorientar sus
esfuerzos para asegurar que todos los grupos sociales cuenten con las condiciones necesarias para desarrollar,
modificar y perpetuar sus elementos culturales propios, y promover desde sus instituciones discursos y practicas

de respeto a esa diversidad cultural.

Ademds, la identidad nacional debera definirse de forma abierta e inclusiva, dejando espacio a la existencia de

identidades multiples y sin obligar a los implicados a optar por lealtades divididas (Parekh, 2000).

La identidad nacional construida en base a la pluralidad incluye a todos sus ciudadanos y hace posible que todos
se identifiquen con ella. Esta inclusidon debe aceptar a todos los grupos como miembros igual de vélidos y legitimos

de la comunidad?®?’.

Pero hay que reconocer que definir la identidad de una sociedad intercultural es una empresa terriblemente dificil
gue implica la necesaria reconciliacion de exigencias encontradas. Parekh pinta un panorama complejo al afirmar
gue no hay una férmula concreta para lograrlo y es tarea de cada comunidad lograr su propio equilibrio (Parekh,
2000). No obstante, considera esencial la declaracion que el Estado haga de si mismo como oficialmente
pluricultural, ya que esto reafirma la diversidad cultural, legitima a sus minorias y contrarresta las desviaciones

gue inevitablemente contienen las autodefiniciones, los simbolos y las instituciones (Parekh, 2000).

Parekh menciona que la condicidon indispensable para que pueda existir una cultura compartida dentro de un
Estado intercultural es que las culturas que la conformen convivan en una ambiente de igualdad, en el que todas
disfruten de un grado de respeto parecido, igualdad de oportunidades para la autoexpresién, del mismo acceso a
espacios privados y especialmente a los espacios publicos, de la misma capacidad de interrogarse mutuamente y
un grado similar de poder y recursos (Parekh, 2000). También refiere que la tarea del Estado en este rubro es
favorecer la interaccion cultural en la esfera publica y privada. Asi, la unidad no se tratara de una unidad formal y
abstracta, sino de una unidad incardinada en una diversidad que la nutre, mientras que la diversidad, al
desarrollarse en un ambiente compartido y publico que la regule, evitara la generacion de fragmentacion o
guettos (Parekh, 2000). Y aunque el Estado no debe forzar el surgimiento de esta cultura comun, puesto que la

experiencia ha demostrado que eso termina folklorizando elementos y haciendo un mosaico de remiendos

227 5e ha comprobado reiteradamente que la sola inclusién sin una valoracién positiva de los grupos minoritarios o en desventaja, perpetta
las jerarquias existentes al considerarlos ciudadanos de segunda.
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culturales, tampoco deberd de suponer que mantiene una postura neutra??. El papel del Estado es ser equitativo,
dotando a todas las voces culturales de la posibilidad de participar en el didlogo comun y ser especialmente

cuidadoso en no fomentar la hegemonia de la cultura mayoritaria.
5.1.4 La construccidn de consensos

Los consensos son fundamentales en la interaccion intercultural ya que son acuerdos con los que todos los grupos
culturales estdn conformes. Si estos acuerdos no estdn basados en valores compartidos por todos los grupos, sera

muy dificil que puedan comprometerse a respetarlos.

En la negociacidén que busca crear consensos, menciona Parekh, nada debe tener la cualidad de innegociable, ni
siquiera los valores politicos establecidos. Si se pudiera demostrar que estos denotan prejuicios injustos en contra
de determinadas culturas o se estan excluyendo otros valores politicos igualmente validos, deberia emprenderse
un dialogo critico al respecto. En dicha situacién la sociedad mayoritaria tendria que aceptar la critica o el
cuestionamiento de estos valores que da por legitimos e incluso su posible modificacién, especialmente cuando
el grupo minoritario afirme que su aplicacidn genera discriminacion, o limita su derecho de desarrollar su propio

229

concepto de vida buena. Esto incluye a los valores publicos operativos*®, que también pueden ser cuestionados

y renegociados (Parekh, 2000).

Es entendible que dentro de una sociedad plural algunas practicas de grupos minoritarios que atenten contra los
valores publicos operativos sean desaprobadas?°. Pero la desaprobacién no justifica por si misma su prohibicidn.
Si esta practica forma parte del modo de vida de un grupo, aunque sea minoritario, la sociedad en su conjunto
tiene el deber de explorar cudl es su significado, qué lugar ocupa en el modo de vida y porqué la considera valiosa

este grupo en concreto (Parekh, 2000).

Para solucionar las diferencias existentes y lograr la construccién de consensos es necesario recurrir a principios
gue puedan guiarnos sobre la correcta postura de un Estado plural. Parekh contempla 4 tipos de principios

utilizados comunmente en las sociedades: principio de los derechos humanos, principio de los valores

fundamentales o comunes, principio de “dafio a terceros” y el principio del consenso dialdgico (Parekh, 2000). En

la propuesta intercultural se apela siempre al principio del consenso dialdgico que se basa en establecer un didlogo

2285ostiene Parekh, al igual que todos los criticos del estado nacién homogéneo que la neutralidad del Estado no existe, y en realidad todo
lo que se considera “neutral” privilegia a la cultura dominante y no garantiza las condiciones de una saludable interaccion multicultural
(Parekh, 2000).

22%para Bhikhu Parekh los valores publicos operativos son los valores constitucionales, legales y civicos que representan la cultura publica
de un pais y dan forma y sustancia a una concepcion de la vida buena (Parekh, 2000).

230 En el campo del patrimonio cultural y su conservacién podriamos hablar de procesos que son desaprobados, como los re
policromados o repintes.
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moralmente serio con los portavoces de las minorias a efecto de lograr un consenso (Parekh, 2000). Es importante
tener presente que el didlogo se dara en un contexto especifico y las decisiones que en él se tomen afectardn la
vida de personas, por lo tanto, no puede llevarse a cabo de forma abstracta y descontextualizada, abordando la
aceptacion o no de una practica “en general” o “en principio”, sino que debe tomar en cuenta los valores de ese
grupo social y la forma de entenderse a si mismo. Debemos tener presente que los consensos generados se

convertiran en decisiones politicas y sociales, por lo que no podemos tratarlos como meras discusiones filoséficas.

Por su parte, la propuesta pluralista del fildsofo mexicano Luis Villoro enfrenta el problema de las diferencias y
desencuentros culturales en los contextos de diversidad cultural a partir de la definicién de 4 principios
normativos, a los que considera transculturales y por lo tanto validos para cualquier cultura. Estos son: principio
de autonomia, principio de autenticidad, principio de finalidad y principio de eficacia. Segun este autor, de cada
uno de ellos se desprenden derechos y obligaciones para los individuos que conforman cada grupo cultural, tanto
intraculturales (es decir en la interaccion dentro de una misma cultura) como interculturales (en la interaccion

con culturas diferentes a la propia). A continuacidn, explicaré cada uno de ellos.
a. Principio de autonomia.

Villoro lo define como la “capacidad de autodeterminacion sin coaccion ni violencia ajenas. Para que una cultura
se realice cabalmente, es menester que la comunidad que la sustenta tenga la capacidad de decidir sobre los fines
y valores preferibles, los medios para realizarlos, la justificacion de sus creencias y sus formas de expresion”

(Villoro, 1998, p 122)

El deber de cada individuo con la cultura propia es defender la autonomia y luchar contra la imposicién de formas
culturales ajenas. El deber que tiene para con otras culturas es respetar su autonomia y evitar las intenciones de

imponer la propia.

La autonomia cultural no esta peleada con la incorporaciéon de productos, técnicas o costumbres que provengan
de otra cultura, siempre que esta se realice por voluntad propia y no como elemento de dominacién de una cultura
sobre otra. La adopcidn de elementos externos, para que sea respetuosa del principio de autonomia debe de
realizarse bajo las propias necesidades de la cultura receptora y siempre bajo su control, para evitar las

imposiciones o las imitaciones.

En la relacion cultura nacional -cultural local- autonomia, existen muchos matices. Villoro sostiene que la adopcion
de una cultura nacional no implica necesariamente la renuncia a la cultura local ni a la autonomia. Aunque en
muchos casos la cultura nacional es impuesta como factor unificador de las distintas culturas dentro de un pais

(convirtiéndose asi en un instrumento de enajenacidn y negacién de las culturas locales), en otras ocasiones puede
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resultar lo contrario puesto que el apego a los usos y costumbres locales, por el mero hecho de pertenecer a la
propia tradicidon cultural, no es necesariamente un rasgo de autonomia. En ciertos casos la aceptacién de una
cultura nacional puede servir de estimulo de liberacidn, cuando se asimila libremente para romper con una

tradicién enajenante. La clave, de nuevo, estd en el poder de decidir.
b. Principio de autenticidad.
Una cultura es auténtica cuando:

sus manifestaciones externas son consistentes con los deseos, actitudes, creencias y propdsitos efectivos
de sus miembros. En ese sentido, serd tanto mds auténtica cuando responda de manera adecuada a
disposiciones permanentes y profundas y no a otras cambiantes y pasajeras. Puesto que esas disposiciones
estdn condicionadas, a su vez, por necesidades, otro rasgo de autenticidad de una cultura serd su

adecuacion a las necesidades de la comunidad que la produce (Villoro, 1998, p 124)

El principio de autenticidad en la relaciéon entre dos culturas distintas se expresa en que todo sujeto tiene la
obligacion de suponer que las expresiones (verbales o no) de otra cultura son consistentes con sus deseos,
creencias, actitudes o intenciones, mientras no tenga razones para pensar lo contrario. De ello se desprende el
deber de comprender y juzgar a los miembros de una cultura segun sus propias categorias, valores y fines, y no

segun los propios.
c. Principio de finalidad.

Toda cultura proyecta un abanico de fines ultimos que dan sentido a la vida personal y colectiva. Una cultura
cumplird su funcion, si es capaz de sefialar fines y establecer valores preferenciales para los individuos que la
conforman. Es importante mencionar que este principio no se reduce a las posibilidades del presente, sino que
incluye la capacidad de una cultura de establecer criterios para imaginar fines que permitan formas de vida mas

adecuadas que las practicadas hasta ahora.

En la relacién con otras culturas, las obligaciones derivadas de este principio contemplan la utilidad de comunicar
nuestros fines cuando los consideremos superiores, lo que no lleva implicita la aceptacion de ellos por la otra
cultura. Segun Villoro los actos de comunicar, difundir o instruir las creencias y formas de vida propias que se
consideren que ayudarian a una emancipacion y realizacién mayor del hombre, respetando siempre la autonomia,

son deseables en la interaccion intercultural.
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d. Principio de eficacia.

Una dltima condicidn para que una cultura cumpla adecuadamente sus funciones es que ponga en practica los
medios requeridos para garantizar el cumplimiento de los fines elegidos. El principio de eficacia afecta
directamente el sistema de creencias de una comunidad, en tanto que éstas deben de cumplir con eficiencia la

finalidad para la que son enunciadas.

En la interaccidn intercultural este principio implica el deber de recibir, aquilatar y someter a critica las ideas y

técnicas ajenas que procedan de otras culturas y adoptar las que se juzguen mas racionales.

En el capitulo 6 retomo estos principios para proponer una propuesta de aplicacion en el caso de la conservacién

del patrimonio cultural.
5.1.5 El didlogo intercultural

Los antropdlogos Alicia Barabas y Miguel Angel Bartolomé han abordado en diferentes textos el tema del didlogo
intercultural, definiendo algunas condiciones indispensables para que éste pueda ocurrir. Barabas sefiala que es
fundamental adquirir informacidn sobre la historia, valores, instituciones y sistemas conductuales de la o las otras
sociedades con las que se entablara el didlogo. Es decir, “construir un tipo de competencia cultural sobre el “otro”
que permita destruir los estereotipos y prejuicios negativos que podrian existir y que suelen ser producto de la
ausencia o la mala calidad de la informacion acerca de los estilos de vida de otros grupos culturales” (Barabas,
2014, p 5). Al respecto Miguel Angel Bartolomé también menciona la necesidad de aprender sus cédigos sociales,
pues afirma que esto “posibilitard la creacion de espacios semdnticos compartidos que permitan una ética
discursiva comun a los distintos grupos y un conjunto de normas que sean reconocibles para los distintos
interlocutores” (Bartolomé, 2006, p 128). Este antropdlogo es muy enfatico al sefialar la necesidad de tener en

cuenta las relaciones de poder involucradas, pues no concibe que puedan darse condiciones sociales de didlogo

mientras se mantenga la asimetria cultural y la falta de respeto a las minorias (Bartolomé, 2006).

Como he explicado con anterioridad, las discusiones y desacuerdos en las sociedades plurales suelen darse con
motivo de la aceptacidon o prohibicién de ciertas practicas o actividades, ya que éstas representan la
materializacion y puesta en accion de ideas y valores culturales distintos??. Por ello Parekh ahonda en los procesos

que debe seguir un didlogo intercultural en torno a determinadas practicas.

231 por ejemplo, para el tema que nos ocupa, los conceptos de patrimonio cultural y los valores que se le atribuyen provienen ciertamente
de un pensamiento occidental, lo mismo que las practicas institucionalizadas de cémo preservarlo.

160



En primer lugar, menciona que el didlogo debe evitar centrarse en los méritos y desventajas de la practica en
concreto, y mas bien ocuparse de la forma en la que esta practica atenta o no contra los valores culturales de
ambos grupos. Esto promovera un didlogo bifocal, centrado tanto en la practica minoritaria como en los valores
publicos operativos de la sociedad mayoritaria, es decir en el modo de vida de la minoria afectada y en el modo
de vida de la sociedad en general. Esto obligard a ambos grupos a hacerse conscientes de los valores que defienden
y las razones con las que los defiende, lo que contribuye a un conocimiento critico de si mismos y por ende al

enriquecimiento de la cultura propia (Parekh, 2000).

Al igual que cualquier otro discurso politico, el didlogo intercultural es necesariamente polifacético y heterogéneo
e implica la utilizacion de argumentos de diversos tipos, asi como diferentes niveles de generalidad. Por ello
debemos aceptar su naturaleza cadtica y su reiterada necesidad de cambios de nivel, estilo y lenguaje. En realidad,
es este desarrollo en varios niveles lo que le confiere al didlogo un profundo efecto transformador sobre todos los
implicados. Su efecto es catalizador de debates tanto al interior de la comunidad minoritaria, como de la sociedad
en conjunto y entre ambas. Generalmente, aunque se inicie por una practica en concreto, se amplia hasta poner
en cuestion tanto el modo de vida de la minoria como el de la sociedad mayoritaria y acaba abriéndose a toda una
serie de temas que surgen de forma inesperada (Parekh, 2000). De ahi su gran utilidad como herramienta

permanente para la convivencia intercultural.

Por ultimo, Bhikhu Parekh nos insta a tener en cuenta que una practica cultural tiene una naturaleza
tridimensional: se basa en una autoridad normativa, es parte de un modo de vida relevante y tiene un contenido
especifico que determina cierto tipo de conductas. Estas tres dimensiones deben estar presentes al momento de
su evaluacidn puesto que de lo contrario pueden causarse graves perjurios sobre un grupo social minoritario y
establecerse regulaciones injustas para ellos. Esto implica que aun cuando se considere que una practica es poco
deseable o problematica moralmente, se puede permitir su realizacion si existe una fuerte autoridad que la
sustente o si desempefia un papel fundamental en la conservacidon de un modo de vida. Para equilibrar las
dimensiones morales y culturales de la practica, es necesario ponderar el grado de importancia que ésta tiene
para el modo de vida implicado y su grado de inaceptabilidad moral (Parekh, 2000). No esta de mas enfatizar que
todas las practicas deben ser juzgadas en su contexto y en base a las posibles consecuencias a largo plazo que

puedan generar.

Para cerrar esta seccién es importante mencionar que las ideas contenidas en la bibliografia antes citada de Bhikhu
Parekh fueron retomadas posteriormente para construir lineas de accién gubernamental en Inglaterra, cuando

este tedrico politico fue designado director de la “Comision para la Equidad Racial” y liderd el grupo que tuvo a
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cargo la redaccién del texto-reporte sobre el futuro multiétnico de la Gran Bretafa (cuyo resultado final fue el

Annual Report of the Commission of Racial Equality 2000) (Schneider, 2013).

4.1.6 Limitaciones de la interculturalidad
Una vez que he establecido las principales caracteristicas de la interculturalidad y los beneficios que podria traer
para la convivencia entre distintos grupos culturales, abordaré también algunos aspectos considerados
indeseables de este enfoque, basdandome principalmente en las criticas recogidas en el texto de la antropdloga
Maya Lorena Pérez (2009) asi como el trabajo de grado de Renata Schneider (2013) titulado “Aproximaciones

conceptuales al fendmeno de la diversidad cultural: multiculturalismo, justicia social e interculturalidad”.

El primer cuestionamiento a la interculturalidad es su excesivo énfasis en el aspecto cultural, lo que puede
ocasionar una desvinculacién entre las practicas sociales y los procesos politico y econdmicos en los que se
desarrollan (aspecto que también ha sido sefialado para los documentos y declaraciones internacionales de
instancias como la UNESCO). Lo peligroso de sobredimensionar el papel de la cultura, los simbolos y la tradicion
como mecanismos para construir sociedades igualitarias y de justicia social consiste en dejar fuera la
consideracion de otros aspectos fundamentales y altamente determinantes (como el econdmico, el legal, el
politico, etc.). A mi juicio, Schneider acertadamente ejemplifica este punto para el caso mexicano al sefialar que:
en términos generales los conflictos culturales entre pueblos originarios obedecen mds a problemas de
lindes territoriales y de poder politico que a distintas visiones del mundo. Tampoco los enfrentamientos
que se suscitan con el estado mexicano aparentan tener un sesgo cultural en si mismos (existiendo, claro,
sus grandes excepciones como pasa con los matrimonios forzados, o la venta de nifias en zonas de
Guerrero, Chiapas y Oaxaca ...), mds bien, de nuevo, se refieren a problemas de marginaciéon economica y

social, y/o de derecho al autogobierno (Schneider, 2013, p 147).

La solucion a ello, sugiere Maya Lorena Perez esta en la propuesta de que la interculturalidd sea anticolonial y
antihegemanica, lo que implica un proceso previo de reposicionamiento y fortalecimiento de las culturas y los
conocimientos de las minorias locales; de alli que se hable de la necesidad de generar un proceso intracultural
previo destinada a fortalecer los legados culturales propios, que hasta ahora han sido tratados como subalternos
(Pérez, 2014). Ademas, sefiala que el esfuerzo de una sociedad intercultural no debe dirigirse exclusivamente al
encuentro e intercambio que se supone enriquecedor para ambas culturas, sino que se deben realizar tambien
importantes esfuerzos por “reconocer los escenarios en que la cultura, y la identidad de los actores que recuperan
de ella marcas o signos identitarios, son conflictivos debido, sobre todo, a que existen asimetrias que buscan ser

modificadas” (Pérez, 2011 en Schneider, 2013, p 148). Como sefialé desde el principio, la interculturalidad que se
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plantea en Latinoamérica tiene demandas especificas, entre ellas la de lograr una equidad no solo cultural y social

sino econdmica, acompafnada de procesos de reconstruccidon de los discursos del estado nacionalista.

Otra sefialamiento desfavorable ubica la interculturalidad como un mero ejercicio académico y motivo de
manipulacion politica. Especialmente cuando no va acompafada de la construccién de una filosofia de la
liberacion que permita desenmascarar el neoliberalismo y generar las condiciones para que los excluidos
participen de la configuracion intercultural (Pérez, 2014). De no ser asi, la interculturalidad puede servir incluso

para desactivar movimientos etno-politicos, al despolitizar sus demandas.

Coincido en lo peligroso de este punto, sin embargo, considero que la reflexion tedrica del aspecto cultural y la
implementacién de acciones que atiendan en lo politico y socioecondmico las demandas de los grupos
minoritarios deben ser procesos simultdneos que se refuercen mutuamente. Si desde el ambito de la vida publica
y cultural se toman acciones encaminadas a generar inclusién y participacién en un ambiente de igualdad, eso
impactard en el empoderamiento de las comunidades y sumard a su proceso de demandas y reivindicaciones
politicas y sociales. Ademas, la interculturalidad invita también a los actores que representan y conforman a los
grupos dominantes a cuestionar su hegemonia y sus valores operantes, con lo que se espera aminorar la opresiéon
sistémica que ejercen. Considero que hay muchos campos de accidn para construir una sociedad mas plural e
igualitaria y la activacidon de uno no necesariamente anula los demas. La interculturalidad tiene planteamientos
tan especificos, pero a la vez tan amplios que permite que cada individuo pueda participar en su construccién
desde los distintos ambitos de la vida publica y privada. Quiza uno de los ejemplos mas visibles y analizados es el
de los indigenas de Chiapas, que mas allad de la constitucidon del EZLN han logrado plantear y accionar todo un
proyecto comunitario y politico alterno, basado en la autonomia, y que incluso ha sobrepasado el nivel local y

municipal (MAREZ) para tejer redes regionales a través de los Caracoles y las Juntas de Buen Gobierno2.

Otra critica delicada a la propuesta intercultural es su caracter colonizador, pues en la actualidad esta filosofia es
fomentada e impulsada desde los paises hegemodnicos y forma parte de las politicas neoliberales; incluso es
posible vislumbrar en la propuesta intercultural intentos de modernizacidn y globalizaciéon subyacente (Pérez,

2014). Especialmente polémico puede resultar la promocidn de la hibridacién cultural y la ruptura de las fronteras

232 £] 19 de diciembre de 1994, la comandancia general del Ejército Zapatista de Liberacidon Nacional (EZLN) anuncié que tomaba el control
de 38 municipios en el estado de Chiapas, dando origen a los Municipios Autonomos Rebeldes Zapatistas (Marez), los cuales practican el
autogobierno a través de consejos auténomos (Romero, 2019). Las funciones de los MAREZ son en materias de imparticion de justicia,
salud, educacién, vivienda, tierra, trabajo, alimentacién, comercio, informacién y cultura y transito local. Mas tarde, en 2003, se
constituyeron las Juntas de Buen Gobierno (JBG), asentadas en los Caracoles, a las que se les dio la atribucion de contrarrestar en lo posible
el desequilibrio en el desarrollo de los municipios, mediar en los conflictos entre municipios zapatistas y no zapatistas, atender las
denuncias, protestas e inconformidades que genere el ejercicio de la autonomia, vigilar la realizaciéon de proyectos y tareas comunitarias
en los MAREZ, etcétera. Ademas, las JBG pueden acordar el destino de los recursos que provengan de diversas fuentes externas, expedir
los certificados zapatistas de reconocimiento y formar un fondo para redistribucién de los impuestos y los excedentes (Diaz-Polanco, 2003).
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identitarias para dar paso a la construccion de una identidad de “ciudadanos del mundo”. En un panorama de
interculturalidad ideal el intercambio entre distintas culturas se da en ambas direcciones, provocando que los
individuos tanto de la cultura mayoritaria como de las minoritarias puedan recurrir a uno o mas de los repertorios
de significados de los cuales son portadores como resultado de dicha interaccién. Sin embargo, en la practica la
mayoria de las veces esto no sucede asi, ya que no todas las culturas se globalizan con la misma intensidad, sino
que prevalece la mundializacién de rasgos culturales occidentales o hegemadnicos y en su caso ciertos rasgos que
resultan comercializables de las culturas minoritarias, por lo general desarraigados de sus significados e
implicaciones culturales. En este escenario el flujo de elementos culturales tiende a generar un ser humano
mundializado y banalizado sin arraigo a ninguna identidad, resultado de procesos de desconexiones o
apropiaciones culturales (Bartolomé, 2006). Pero este escenario desalentador, no es el Unico escenario posible y
de hecho la interculturalidad aspira a construir interacciones no alienantes, posibles cuando los individuos estan
en condiciones de incorporar Unicamente aquellos aspectos seleccionados de entre todos los flujos culturales que
circulan por el planeta, de acuerdo con sus propios intereses y con la posibilidad de incluirlos dentro de sus marcos
conceptuales con la menor violencia posible. Es decir, cuando realizan este proceso con autonomia, lo que les

permite anteponer sus intereses a imposiciones externas (Bartolomé, 2006)233,
Parekh también aborda esta cuestidn en su publicacién de 2008, en la que se inclina por

la creacidn de una ciudadania orientada globalmente, que no pretenda crear ciudadanos del mundo sino,
mds bien, impulsar por medio de programas de varias indoles, un cierto sentido de pertenencia con una
comunidad cultural dada y también dentro de una nacion especifica, pero con una intencion moral

orientada globalmente (Parekh, 2008 citado en Schneider, 2013, p 137)

Otro punto negativo es considerar que la interculturalidad privilegia, en la accién y en la reflexidn, el plano de las
relaciones interpersonales, cometiendo con ello una gran omisidn, al dejar fuera de su analisis el plano estructural
de la sociedad y perder de vista las condiciones de desigualdad, inequidad, asimetria y exclusidon que existen en
las relaciones entre individuos pertenecientes a comunidades mayoritarias y minoritarias, y entre las naciones

hegeménicas y las llamadas en vias de desarrollo (Pérez, 2014). Esto ocurre cuando el enfoque intercultural parte

233 Existen numerosos ejemplos de ello que tocan cuestiones trascendentales y profunda de la vida de las comunidades, pero por ahora
me permito retomar uno mucho mas practico, narrado por el Subcomandante Marcos: “los compafieros indigenas no quieren irse a la
ciudad, pero tampoco rechazan las comodidades de la modernizacién. Osea tener aqui una estufa, television, lavadora, refrigerador, tractor,
un cine, una cancha de basquetbol, un disco...” y cuenta que cuando se planted la posibilidad de tener lavadoras en las comunidades
zapatistas lo mas atractivos para las mujeres era la posibilidad de que sus hijas jévenes dejaran de ir al rio, porque era un momento propicio
para establecer noviazgos y eso ponia nerviosas a las madres (Vazquez Montalban, 2001, p 65).Esta situacién denota la apropiacién de
elementos considerados ajenos pero que representan algun tipo de ventaja o utilidad para las comunidades, quienes deciden adoptarlos y
cambiar con ellos ciertas practicas cotidianas.
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de suponer una neutralidad respecto al contacto y la interaccién cultural, encubriendo los conflictos y la
subordinacién que existe entre los sistemas de conocimiento hegemadnico y los subalternos. Ejemplo de ello es la
educacién intercultural en México donde los contenidos indigenas siguen siendo minimos, y el curriculo oficial
nacional permanece monocultural, bajo el argumento de la validez universal del conocimiento caracterizado como
cientifico (Pérez, 2014). Algo parecido sucede con las radios indigenistas que opera el INPI (antes CDI), bajo el
nombre de Sistema de Radiodifusoras Culturales Indigenas (SRCI)?4, a las que se les ha impuesto la tarea de ser
interculturales, es decir, servir de puente entre las comunidades indigenas y las mestizas (por lo que se ha
ampliado el contenido en castellano, por ejemplo). En este ejemplo nuevamente la responsabilidad de ser
interculturales corresponde sélo a los espacios indigenas, pues a las radiodifusoras o televisoras del resto del pais
no se les confiere el mismo mandato. Si bien es innegables que esto sucede en la practica, no considero que sea
un problema del planteamiento tedrico sino de la complejidad que conlleva siempre su aplicacion. Por ello es que
resulta sumamente importante que desde cada ambito de la vida social no solamente se enuncien los postulados
y las intenciones interculturales sino que continuamente se revisen las practicas emanadas de estas buenas
intenciones y la necesidad de que las instituciones estatales y todas aquellas que detenten algun tipo de poder se
cuestionen permanentemente si las actitudes o acciones que desarrollan reproducen actitudes discriminatorias o
gue estan sustentadas en pensamientos Unicos y hegemodnicos. Es fundamental atender también la relacién
histérica que ha existido entre los diferentes grupos y tomar acciones concretas para revertir posibles dafios

ocasionados por la desigualdad en dicha interaccion.

Por ultimo, la critica que estara siempre presente en el tema de la diversidad cultural y los intentos por valorarla
positivamente es el riesgo de que el fortalecimiento excesivo de las identidades culturales derive en procesos de
re-esencializacion identitaria, especialmente por su fuerte vinculacidn con luchas por el acceso al poder. Se ha
visto que mientras mas éxito tiene un grupo en su lucha por el reconocimiento de sus derechos, mas defiende
posturas que acentuan las diferencias y que propician nociones estaticas sobre las identidades y la cultura, que
terminan por evadir la misma diversidad existente al interior de cada grupo cultural (Pérez, 2009). Al respecto
también Renata Schneider alerta sobre los peligrosos caminos que puede tomar el empoderamiento cultural de
los grupos oprimidos, cuando “motivados quizd por una especie de resentimiento historico pueden caer en

actitudes de desprecio o violencia hacia los rasgos culturales de aquellos a quienes se considera agresores”

234 En un interesante articulo titulado ¢Ni indigenas ni comunitarias? La radio indigenista en tiempos neoindigenistas, Antoni Castells se
cuestiona si las radios del SRCI pueden calificarse de indigenas y comunitarias. Aunque en un primer momento reconoce que el hecho de
que sean gestionadas y sostenidas econémicamente, al menos en sus estructuras mas altas, por el gobierno federal hace imposible que
puedan concebirse como indigenas y comunitarias, un andlisis mas profundo sobre su funcionamiento interno y sobre la relevancia y
valoracidn que estas radios tienen para los oyentes indigenas puede indicar lo contrario (Castells, 2011).
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(Schneider, 2013, p 152) que, si bien considera que pueden ser muy positivos en ciertos contextos, ciertamente

no hablan de un didlogo intercultural.

Es verdad que en los enfoques culturalistas existe el riesgo de fomentar una vision estatica y sustancializada de la
cultura. En ocasiones, los procesos de etnogénesis motivados por este reconocimiento de las diferencias terminan
por reproducir las barreras identitarias, haciendo énfasis en la distincion de “nosotros” y los “otros” vy
reproduciendo a escala local o regional los discursos homogeneizadores de los Estados nacidn (Pérez, 2009). Sin
embargo, al menos en la propuesta de Parekh, uno de los puntos fundamentales que dan sentido a la
interculturalidad es reconocer que la diversidad existe al interior mismo de cada cultura, y tener siempre muy
presente la naturaleza dindmica y cambiante de todas ellas, para alejarnos asi de esencializaciones peligrosas que

produzcan un efecto contrario al deseado.

Por ultimo, Schneider (2013) rescata una reflexidon importante de Morgan, quien hace ver que en la propuesta
intercultural de Parekh se asume tacitamente que el didlogo es aceptado por todos los grupos culturales y que la
disposicion al consenso existe a priori en todas las sociedades, “cayendo él mismo en el monismo al asumir que
éste es un valor universalmente buscado y que los conflictos se derivan sélo por no emplearlo suficientemente”
(Schneider, 2013, p 144). Asi, la propuesta de Parekh omite ofrecer soluciones para las diferencias acontecidas en
sociedades que no estan dispuestas a valorar positivamente la diversidad y abrirse al didlogo. Esta afirmacién es
verdadera, pero no debemos olvidar que toda propuesta parte de ciertos presupuestos, y la interculturalidad no
es la excepcion. Esta propuesta para abordar la diversidad cultural, como lo dije al inicio, supone que ambos
grupos en contacto valoran positivamente las diferencias y mantienen una actitud abierta al consenso, de lo

contrario seria imposible pensar siquiera en su factibilidad y ciertamente tendrian que buscarse otras soluciones.

Para concluir esta seccién me permito retomar algunos puntos que considero clave sobre la postura intercultural

respecto a la diversidad cultural.

En primer lugar, es fundamental tener en cuenta que la interculturalidad en América Latina esta estrechamente
ligada con las comunidades originarias y con sus demandas de autonomia politica, justicia social e igualdad
socioecondmica. Esto implica que no se limita al ambito cultural, sino que contempla una verdadera redefinicion
de los Estados, que permita construir una unidad plural y asegure el didlogo como herramienta para consensuar
desacuerdos y conflictos derivados de la diversidad, al tiempo que revierta las condiciones de desigualdad en las
gue permanecen los pueblos indigenas en la actualidad. Cada sociedad plural que camine hacia la interculturalidad
debe encontrar la forma adecuada de reconciliar las legitimas demandas de unidad y diversidad y lograr la unidad

politica sin llegar a la uniformidad cultural.
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En segundo lugar, hay que aceptar que el camino de la interculturalidad plantea a las sociedades diversos
problemas cuya complejidad no tiene precedente en la historia. Las altas expectativas de esta propuesta para
construir la paz llegan a niveles utdpicos, mientras los factores a considerar y conciliar son abundantes. El primer
paso que debe dar una sociedad hacia la interculturalidad es aceptar la realidad y deseabilidad de la diversidad
cultural y estructurar la vida politica en consecuencia. Después tendrd que comprometerse con mantener una
base dialdgica, pues serd la principal herramienta para generar un clima en el que sea posible estrechar vinculos
entre las formas de pensar prevalecientes y crear un cuerpo de principios, instituciones y politicas colectivamente
aceptables (Parekh, 2000). Pero como reconocimos anteriormente, serd muy dificil que pueda darse un didlogo
mientras no existan las siguientes condiciones: libertad de expresidn, un consenso respecto de los procedimientos
basicos y normas éticas a seguir, espacios publicos participativos, condiciones de igualdad de derechos y una
estructura de autoridad que deba rendir cuentas a la gente y conceda a los ciudadanos ciertos poderes y
potestades. También son necesarias virtudes politicas como el respeto mutuo, la preocupacion por los demas, la
tolerancia, el autocontrol, la voluntad de entrar en mundos de ideas poco familiares, el respeto a la diversidad,
una mentalidad abierta a nuevas ideas y un corazén empdtico con las necesidades de los demads, asi como la

habilidad de persuadir y la capacidad de vivir en medio de diferencias no resueltas (Parekh, 2000).

Hasta aqui resulta evidente que no es tarea fdcil la construccidn de una sociedad intercultural, pero no por
complicada debemos renunciar a ella. En cambio, podriamos vivirlo como un proceso estimulante y apasionante
si “fuéramos capaces de mitigar nuestra tradicional preocupacion por crear comunidades politicas culturalmente
homogéneas y altamente estructuradas y permitiéramos en cambio que éstas adoptaran aquellas formas
institucionales, modos de gobierno y virtudes morales y politicas que resultaran ser las mds apropiadas” (Parekh,

2000, p 503).

Por eso mas que apurarnos por conseguir un resultado final perfecto, que siempre estara inmerso en momentos
de transformacién, debemos de aprovechar al maximo el proceso de creacion de esta sociedad intercultural, en
el que una de las principales virtudes a mi parecer es la sensibilizacidn ante el hecho de que todos los modos de
vida y pensamiento son inherentemente limitados y no pueden en modo alguno contener toda la gama de
riquezas, complejidad y grandeza de la existencia humana. Esto nos salvara de pensarnos poseedores de la verdad
absoluta y nos permitird sentir curiosidad genuina por conocer y respetar otras formas de vida posibles. Considero

que la interculturalidad es el espacio propicio para desarrollar las utopias de otros mundos posibles.

Por otro lado, el tema de la interculturalidad en el ambito académico sirve a los profesionales de todas las
disciplinas para tener presente las complejas y sutiles formas en que su cultura incide sobre su modo de pensary

limita sus capacidades de reflexion critica. Pero les ofrece a la vez, una forma de minimizar dichas limitaciones,
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por medio del establecimiento de didlogos con los demas grupos involucrados. En el caso de la disciplina de la
conservacioén, el trabajar bajo un enfoque de interculturalidad permitiria a los profesionales confrontar sus
principios tedricos con otros marcos epistemoldgicos, en los que no se jerarquicen de la misma forma los valores
gue se reconocen en los objetos culturales. A mi juicio, ademas de suponer un reto, es una oportunidad por
repensar, imaginar y proponer novedosas formas de perpetuar los objetos y las memorias e historias que se
asocian a ellos, aludiendo quizd a aspectos mas sensibles de la experiencia humana que hasta ahora han quedado

fuera de la disciplina conceptualizada segun los parametro occidentales.

Es una realidad que en la actualidad el tema de la diversidad cultural tiene todavia muchos asuntos pendientes
gue son muy importantes para los grupos subalternos en paises con fuertes desigualdades, resultado de un
sistema que los discrimina y excluye constantemente. A raiz de estas limitaciones, en el contexto latinoamericano
se sigue trabajando desde diferentes frentes para delinear propuestas efectivas que signifiquen verdaderos
procesos de refundacién de los Estados nacionales. En esta tarea sin duda tendran que participar las instituciones

encargadas de la historia, la memoria y el patrimonio cultural.

Por ultimo, es justo reconocer que la propuesta intercultural ha funcionado como punto de partida sobre el cual
construir otros proyectos alternos, con propuestas mucho mas contextualizadas y locales, que retoman el
conocimiento y formas de vida de las comunidades originarias y campesinas; por ejemplo, la descolonizacién en
Bolivia y el didlogo de saberes en Ecuador (Pérez y Argueta, 2019). Este ultimo, me parece que ofrece una
interesantisima opcidn para construir consensos que permitan trabajar de manera conjunta y respetuosa entre
diferentes grupos étnicos, para resolver las asimetrias que reproducen, consciente e inconscientemente, las

instituciones del Estado en diferentes ambitos (entre ellos el académico y el de servicios culturales).
5.2 Dialogo de saberes
5.2.1 Definiciones

El didlogo de saberes, a diferencia de las propuestas hasta ahora explicadas en este trabajo, no es una propuesta
para hacer politica, ni en si mismo una alternativa filoséfica, tampoco es una estrategia econdmica para
redistribuir los recursos y combatir las desigualdades, ni sefiala cdmo deben articularse en todos los aspectos las
sociedades pluriculturales. El didlogo de saberes es, ante todo, una propuesta de accidn para construir consensos
epistemoldgicos y soluciones concretas a problemas especificos que respeten la diversidad cultural. Esto limita
ciertamente su campo de influencia, pero a cambio permite generar experiencias especificas de resolucion de
asuntos en el campo filoséfico, politico, econémico, cultural, etc. El didlogo de saberes plantea la creacién de un

escenario propicio para el intercambio de ideas, buscando la horizontalidad de los interlocutores y la construccion
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de soluciones en conjunto, por eso es por lo que Enrique Leff lo considera como el “cerco de la racionalidad
objetivante que se abre hacia la otredad, buscando comprender al otro, negociar con él y llegar a acuerdos” (Leff,

2004, p 9).

Asi pues, el didlogo de saberes es un momento especifico de intercambio que surge de la experimentacién
pluricultural latinoamericana, y que puede enmarcarse en la corriente de la interculturalidad, la educacion popular
y la investigacidn-accion participativa (Pérez y Argueta, 2019). Diversos testimonios de actores involucrados en la
construccion de proyectos dialégicos e interculturales apuntan a que el didlogo de saberes y la interculturalidad
son propuestas complementarias, si bien también existen independientes una de la otra (Ver Pérez y Argueta,
2019). Desde mi punto de vista, estos planteamientos son similares en la medida en que ambos buscan el
intercambio de ideas (la intencién de explicarnos ante el otro y de escucharlo) como método para construir
consensos, y por ello son herramientas factibles de utilizarse en situaciones que involucran la pluralidad de
culturas y parten de una valoracidn positiva de las diferencias. Sin embargo, existen dos caracteristicas exclusivas
del didlogo de saberes: la primera es que se enraiza en cuestiones epistemoldgicas, que derivan de aceptar la crisis
de los modelos unitarios y totalizadores de pensamiento y la apertura a considerar modelos alternativos,
reconociendo el valor de los sistemas de conocimientos que antes fueron negados o menospreciados (lo que
incluye cuestionar por ejemplo la supremacia del pensamiento légico y racional sobre otros sistemas de
pensamiento); la segunda es que el didlogo de saberes puede desarrollarse ain dentro de un mismo sistema
cultural, involucrando a individuos que posean saberes o conocimientos distintos (asi dentro de un mismo grupo
étnico pueden plantearse didlogos de saberes entre los ancianos y los jovenes o entre mujeres y hombres, ya que
cada una de estas micro identidades poseen conocimientos derivados de su propia experiencia de vida, y sus
relaciones estan jerarquizadas).
En palabras de Pérez y Argueta, el didlogo de saberes es el:
proceso de construir interacciones cognitivas entre actores con conocimientos distintos mediante
relaciones de respeto y horizontalidad, para transformar la asimetria y la subordinacion en que
generalmente se desarrollan las relaciones entre los creadores, portadores y difusores del llamado
conocimiento cientifico y los portadores de los conocimientos o saberes considerados otros®® (Pérez y

Argueta, 2019, p 199).

La practica comunicativa que propone el didlogo de saberes no pretende conocer al otro con el objetivo de

acomodar su pensamiento y palabra dentro del sistema propio, ni tampoco compartir los saberes Unicamente

235 Otredad que se le asigna a los conocimientos generados y desarrollados por actores en condiciones de subalteridad (Pérez y Argueta,
2019).
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para el enriquecimiento independiente de cada grupo. Por el contrario, Enrique Leff considera que el didlogo de
saberes es un “encuentro creativo, ya que conduce la heteronomia de un habla dirigida al otro, donde es posible
dar el salto afuera de la realidad establecida para construir nuevos mundos de vida” (Leff, 2004, p 11). Es decir, el
didlogo de saberes implica el nacimiento de algo nuevo que no existia previamente pero que tampoco es la suma
de elementos aleatorios de cada uno de los sistemas culturales que participan, al modo de una hibridacién, sino
gue presenta un espacio de encuentro en que ambas culturas siguen existiendo de forma auténoma pero no

separada, unidas por los acuerdos creados y la intencién de entenderse mutuamente.
5.2.2 Saberes tradicionales y saberes cientificos

La valoracién positiva de la diversidad cultural, especialmente en los sectores académicos de ciertas disciplinas,
en conjunto con las propuestas alternativas de los grupos étnicos son el origen del didlogo de saberes. Maya
Lorena Pérez y Arturo Argueta identifican en este planeamiento persistencias antiguas, asi como ideas

novedosas?®.

Un punto fundamental de los enfoques de diversidad cultural es el reconocimiento de que la pluralidad se
manifiesta no sélo en diversidad de elementos culturales, sino en formas distintas de entender y relacionarse en
y con el mundo. Ante las crisis del modelo civilizatorio homogéneo promovido por el neoliberalismo y la
globalizaciéon, el descubrimiento de que la diversidad existe y resiste, y ademds puede proveer alternativas
interesantes a esas crisis ha resultado sumamente atractivo. Aunado a lo anterior, la crisis ambiental que se
presenta en la actualidad ha obligado a cuestionar profundamente los origenes de esta catastrofe planetaria. A
raiz de ello ha sido cuestionada severamente “la primacia de un solo sistema de conocimiento y de articulacion
del mundo y la imposicion de un solo modelo de desarrollo o existencia posible, centrado en la productividad y en
la transformacion de la naturaleza alentada siempre por las ganancias economicas que ello producird” (Pérez y
Argueta, 2019, p 65). Poco a poco van ganando terrenos “los saberes que no se hayan en la misma frecuencia de
las ciencias y por tanto no se integran en un mismo sistema de conocimiento” y que, por el contrario, muestran
posibles alternativas a las crisis, al articular modelos factibles de sociedades sustentables. Leff considera que “e/
futuro sustentable, como construccion social, es un campo abierto a lo posible, generado en el encuentro de

otredades en un didlogo de saberes” (Leff, 2004, p 16).

236 | o consideran viejo porque estd basado en las formas de vida de pueblos con raices muy antiguas. Y al mismo tiempo nuevo porque
forma parte de los discursos de transicion o posmodernos, como los del Buen Vivir (Pérez y Argueta, 2019).
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Esto ha venido acompafiado del reconocimiento de que “los pueblos indigenas, campesinos y afrodescendientes
son poseedores de ricos y complejos sistemas de conocimiento que, sin embargo, han sido destruidos y/o
subordinados” (Pérez y Argueta, 2019, p 199). Por lo que propone “impulsar el reconocimiento de que dichos
pueblos tienen el derecho de conservar y reproducir sus conocimientos, identidades y culturas propias, de forma
que sean actores sustantivos para la reproduccion de la diversidad biocultural del continente, asi como para su

transformacion social” (Pérez y Argueta, 2019, p 199).

Sobre la estigmatizacion del conocimiento del otro subordinado, Pérez y Argueta mencionan que se basa en dos
premisas: que se le considere responsable de la falta de desarrollo y por ello se busque por medio de las politicas
publicas erradicar los conocimientos tradicionales e introducir nuevos para satisfacer las demandas de
productividad del mercado; y que sea caracterizado como inferior a los conocimientos tecnocientificos de las
sociedades modernas. Fruto de siglos de colonialismo externo e interno, persiste el prejuicio de que “los
conocimientos de los pueblos tradicionales son empiricos, producto del sentido comun, generados por intuicion,
transmitidos de generacion en generacion por la repeticion, por el ejercicio constante de la prdctica y el error sin
que se cuenten con métodos de experimentacion y de sistematizacion” (Pérez y Argueta, 2019, p 151). Ademas, su
articulaciéon con aspectos religiosos, simbélicos y emocionales ha sido interpretada como signo de una mentalidad
premoderna, poco desarrollada y no objetiva. Se les atribuye, en suma, un tipo de racionalidad elemental capaz
de expresarse sélo oralmente, mediante una actitud explicativa (Pérez y Argueta). Todas estas creencias colocan
estos conocimientos en un nivel inferior a los conocimientos cientificos avalados por diferentes instancias de
poder, pero una lectura mas profunda y critica pone en evidencia que dichos prejuicios son falsos (Pérez y Argueta,

2019).

En afos recientes y como parte de los derechos obtenidos mediante las luchas de los pueblos indigenas, en los
debates internacionales de organismos multilaterales se ha reconocido de los saberes indigenas, sus practicas y
sus procedimientos, nombrados bajo el amplio rubro de conocimientos ancestrales o tradicionales (Pérez y
Argueta, 2019).
En la Cumbre de Rio 10+, realizada en 2002 se definid el conocimiento tradicional como:
un cuerpo acumulativo de conocimientos, saber hacer, prdcticas y representaciones mantenidas y
desarrolladas por pueblos con historias amplias de interaccion con el medio ambiente. Estos sofisticados
conjuntos de comprensiones, interpretaciones y sentidos son parte de un complejo cultural que incluyen
lenguajes, nominaciones y sistemas de clasificacion, prdcticas de usos de recursos, rituales, espiritualidad

y visiones del mundo (ONU, 2002, p 11).
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El reconocimiento de los saberes tradicionales se ha dado también en el ambito de la academia vy las ciencias
occidentales. Por ejemplo, la declaracién de Budapest, realizada por el Consejo Internacional para la Ciencia
(UNESCO) en 1999 reconoce los sistemas tradicionales y locales de conocimiento y su valiosa contribucion a la
ciencia y la tecnologia, y recalca necesario preservar, proteger, investigar y promover ese patrimonio cultural y
ese saber (Pérez y Argueta, 2019).

La propia Convencién para la salvaguarda del patrimonio cultural inmaterial convocada por la UNESCO en 2003,
que abordé en capitulos anteriores es un ejemplo del reconocimiento de la valia de los conocimientos y saberes

tradicionales, asi como una exhortacion a conservarlos.

Este marco internacional ha abierto la puerta a considerar los aportes y ventajas que ofrecen los programas y
proyectos que articulan los sistemas de conocimientos tradicionales con los conocimientos cientificos, sobre todo
en el area de la agroecologia y la herbolaria y ha dado pie a la creacidn de diversas disciplinas que conjunta ambos
saberes, englobadas bajo el nombre de etnociencias (ver Pérez y Argueta, 2019). Igualmente se han identificado
ventajas en “programas sociales desde la perspectiva de los patrimonios culturales intangibles y en particular de
los saberes colectivos de los pueblos que participan en el establecimiento de estrategias territoriales, con

crecientes niveles de autonomia” (Pérez y Argueta, 2019, p 131).

En el ambito de los estudios sociales y culturales el didlogo de saberes ha permitido la incorporacion de otras
variables que no eran consideradas dentro de la racionalidad occidental, como son los aspectos relacionados con

237 la convivencia, los bailes, la musica y todos aquellos elementos para el disfrute

la espiritualidad vy las fiestas
colectivo, no individualizado (Pérez y Argueta, 2019). Estos dos aspectos, la espiritualidad y las actividades de
disfrute colectivo, me parecen temas de primera importancia que ciertamente han estado practicamente

ausentes en los discursos de conservacion patrimonial, como muestro mas adelante.

Como sefala Enrique Leff “el didlogo de saberes da la mano y abraza a los saberes subyugados, sobre todo aquellos
que dieron sustento a las culturas tradicionales y que hoy resignifican sus identidades y se posicionan en un didlogo
y resistencia con la cultura dominante que impone su saber supremo” (Leff, 2004, p 27). Por ello no es de extrafiar
qgue uno de los campos donde se cuentan mads experiencias en la aplicacidon del didlogo de saberes, son los

escenarios donde “se defiende la autonomia y la libre determinacion de los pueblos indigenas, campesinos y

237 | as grandes fiestas, pese al calendario impuesto en los tiempos coloniales, resumen el tiempo mitico y el tiempo fundacional. Dos
grandes fiestas en México son la de peticion de lluvias (antes de la siembra del maiz, hacia los meses de mayo-junio) y la fiesta de
difuntos (a principios de noviembre), que concluye el ciclo de cosechas. No hay comunidad, pueblo pequefio o grande, rancheria, barrio o
casa que no celebre ambas fiestas, haya problemas sociales o no, crisis econdmica o no, abundancia o pobreza; estemos como estemos,
la vida y la muerte, se celebran en fiestas colectivas (Lépez Austin, 1999 citado en Pérez y Argueta, 2019).
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afrodescendientes, que incluyen entre otros aspectos sus derecho a conservar y decidir sobre sus territorios, su
biodiversidad, sus formas de vida, identidad y cultura” (Pérez y Argueta, 2019, p 227). La autonomia cultural y el
espacio dialdgico para expresarla es ahora condicién necesaria en la construccion de modelos sostenibles y de

sociedades plurales basadas en las politicas de las diferencias (Leff, 2004).

También en el ambito de las politicas publicas, tanto a nivel local, nacional e internacional se registran experiencias
en la reivindicacién de los saberes tradicionales, en una amplia gama de dmbitos sociales, culturales, ambientales
y de la salud. Sin duda los casos mds emblematicos al respecto son los de Bolivia y Ecuador; en este ultimo se creé
la Coordinacion de Saberes Ancestrales de la Secretaria de Educacidn Superior, Ciencia, Tecnologia e Innovacién.
Ademas, en el campo de la educacién universitaria también se ha destacado la importancia de los saberes
tradicionales como herramienta para encarar problemas ambientales y de proteccién de conocimientos y recursos

bioculturales (Pérez y Argueta, 2019).
5.2.3 Metodologia

Es necesario tener presente que el didlogo de saberes no es solamente una conversacion en la que participan
personas con distintas identidades culturales, sino que sucede Unicamente cuando este intercambio tiene el
objetivo de “construir una relacion de colaboracion entre actores dispuestos a conversar, a conjuntar sus
conocimientos y experiencias para conseguir un objetivo comun, siempre bajo principios y acuerdos sobre los que
cada actor estd dispuesto a aportar para conseguir ese fin comun, asi como para distribuir con equidad los

beneficios para cada participante” (Pérez y Argueta, 2019, p 200).

Si bien, en la bibliografia revisada no encontré una metodologia especifica para desarrollar un didlogo de saberes,
Maya Lorena Pérez y Arturo Argueta (2019) ofrecen una recopilacion sumamente interesantes de testimonios de
académicos que lo han incorporado a sus proyectos en distintas disciplinas, en su trabajo con grupos
pertenecientes a comunidades indigenas. Me permito enlistar a continuacién, una serie de condiciones necesarias

para que el didlogo de saberes ocurra®®:

1. Debe existir una disposicion al didlogo en ambos grupos o actores sociales, fundada en una ética de la otredad,
gue permita escuchar al otro, sin tratar de reducirlo o ajustarlo al propio modo de comprension. Es
fundamental no imponer principios o conceptos de valor o verdad que pretendan dominar o influir sobre los

criterios del otro.

238 Estas reflexiones fueron elaboradas por Pérez y Argueta (2019) a partir de entrevistas con distintos profesionales de diversas ramas del
saber que trabajan incorporando el didlogo de saberes (entre los entrevistados se encuentran Enrique Leff, Macario Bautista, Diego Mufioz,
Pierre Baucage y Paloma Bonfil):
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2. Elescenarioy el formato en el que se da el encuentro es muy importante y debe promover y facilitar el didlogo.
En el caso de que los grupos dialogantes no compartan la misma lengua, debe de permitirse que cada uno se
exprese en la lengua que le resulte mds cdmodo, contando con traductores que faciliten la interaccidn.

3. La construccidon de proyectos de cualquier indole bajo el didlogo de saberes debera realizarse de forma
conjunta en todas sus etapas: desde la identificacidon del tema a tratar, el diagndstico, los objetivos, los
procedimientos, los conocimientos que se pondran en accién, los procesos de toma de decisiones y los
resultados. Es igualmente importante consensuar la distribucién de los conocimientos o beneficios generados,
siempre privilegiando el uso social y los beneficios colectivos.

4. Debe de establecerse con claridad desde el primer momento y para ambos grupos: qué problema se tratara
de resolver, e idealmente éste debe ser del interés de ambos. Asi se asegurara que el asunto que se intenta
resolver sea una necesidad para ambos grupos y no una necesidad impuesta o creada.

5. Esimportante establecer claramente qué papel jugard cada actor y qué compromisos se esperan de él.

6. Aceptar y comprometerse con el hecho de que el didlogo de saberes es un ejercicio con una fuerte carga
politica, ya que busca revertir asimetrias por medio del fortalecimiento de la posibilidad de gestion de los
pueblos indigenas o cualquier comunidad oprimida. El didlogo de saberes busca apoyar el fortalecimiento y
conservacién de los saberes y epistemologias indigenas y fomentar la autonomia de éstas. Esto sin
menospreciar o ignorar las necesidades del grupo académico o cientifico que participe.

7. Sera necesario conocer, respetar y hacer coincidir los tiempos que cada grupo concibe para la resolucion del
asunto tratado.

8. En el caso de los grupos académico-cientificos, debe haber la apertura necesaria para trastocar o flexibilizar
los modelos de investigacion puesto que asi lo exigira la definicién conjunta del problema y los objetivos, la
forma de abordarlo, la eleccién de procedimientos para ejecutarlos y los resultados que se esperan obtener.

9. Importantisimo serd respetar en todo momento el derecho de los pueblos indigenas o cualquier grupo
subalterno a decidir sobre su futuro y a determinar qué aspectos y en qué forma han de tomar e incorporar
lo que viene de afuera.

10. Tener en cuenta que el didlogo de saberes no sélo existe en la interaccién entre grupos de académico-
cientificos y los grupos indigenas, pues si de verdad buscar ser participativo y descolonizador debe asumirse

como perturbador de las propias jerarquias que hay al interior de cada uno de estos grupos.

Después de analizar proyectos que incorporan el didlogo entre actores provenientes de distintos grupos

culturales, Pérez y Argueta identificaron tres tendencias.
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A la primera la denominan etnocéntrica y colonizadora que sucede cuando los actores de los conocimientos
cientificos se aduefian de los conocimientos tradicionales, en nombre del avance de éste, bajo el supuesto de que
beneficiard a toda la humanidad. En este caso se accede a los conocimientos tradicionales que se consideran utiles
para después, en una actitud que puede calificarse de colonialista, validarlos y traducirlos para ser incorporados
a los conocimientos cientificos. La accién de extraer selectivamente conocimientos implica una subordinacion
absoluta del otro y la afirmacion de que el resto de sus conocimientos no resultan valiosos y por lo tanto pueden
ser destruidos y desechados para incorporar conocimientos equiparables ofrecidos por la ciencia moderna y la
tecnologia. Esta tendencia niega la posibilidad de que las comunidades tradicionales puedan decidir sobre su

futuro y dirigir sus acciones en relacién con otros actores sociales.

La segunda tendencia es llamada interculturalidad integradora, en la que se mantiene una relacién jerarquizada
pues son los actores en posiciones de poder (como académicos, cientificos y educadores) quienes deciden qué
investigar, cdmo y para qué educar, y son los favorecidos (ellos o las instituciones para las que trabajan) directos
o indirectos de los beneficios que la interaccién y el didlogo provean; mientras que los poseedores de los
conocimientos subalternos mantienen un papel de informantes calificados. Bajo este modelo de interaccién no
se trastocan los presupuestos tedricos y éticos de la integracidn y se mantiene las asimetrias y las relaciones de
poder imperantes. Resulta revelador que dentro de esta tendencia Pérez y Argueta ubiquen
el proceso de selecciones especificas de conocimientos y expresiones culturales de los pueblos
tradicionales, que se incorporan a las culturas nacionales como simbolos de identidad y como elementos
sustantivos de la educacion intercultural [en este escenario los conocimientos tradicionales son] utilizados
como medios pedagdgicos para lograr la integracion de los pueblos tradicionales a las culturas nacionales,
y puede incluso hacerse uso de las expresiones rituales y religiosas de estos pueblos como elementos
folclorizados que legitiman los espacios creados para la interculturalidad integrativa (Pérez y Argueta,
2019, p 277).
Una variante dentro de esta perspectiva son los planteamientos de la hibridacién como finalidad del didlogo de
saberes y el didlogo intercultural. El proceso de hibridacidon suele resultar en la incorporaciéon de aspectos
manejables de la diversidad cultural que no ponen en discusién el modelo de la sociedad dominante, sus formas
de desarrollo, sus formas de conocer y sus instituciones, tampoco sus relaciones sociales asimétricas, ni sus

estructuras reproductoras de la desigualdad social y cultural.

La ultima tendencia es llamada intercultural colaborativa y descolonizadora y parte de la premisa de que cada
sistema de conocimiento es poseedor de una epistemologia y una légica propias e incluye sus propios lenguajes,

sus propios métodos de creacidn, de sistematizacion, de transmision y formas de evaluacién, ademas de que cada
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uno de ellos tiene sus espacios de produccidn, reproduccién, transmisidn y desarrollo. En esta tendencia el didlogo
de saberes no se propone discutir la validez ontoldgica o la eficacia y el poder de un sistema de conocimiento en
comparaciéon con otro, ni tampoco comprende el desarrollo de un sistema versus el debilitamiento y el
empobrecimiento del otro. Tampoco se pasan por alto las asimetrias ni las relaciones de poder que ha ejercido el
saber cientifico sobre los de los pueblos subalterizados, y para revertirlo se contempla un proceso previo al didlogo
mismo, donde se fortalezcan los conocimientos tradiciones respetando en todo momento los principios de
autonomiay libre determinacién. Esta propuesta plantea un proceso descolonizador porque su premisa basica es
la autonomia, que exige que cada uno de los participantes de este dialogo mantenga su capacidad de decision en
condiciones de equidad, de forma que puedan tener bajo su control los procesos de permanencia y cambio en sus

sistemas de conocimiento.
4.2.4 Dificultades

Lograr con éxito un proceso de didlogo de saberes no es tarea sencilla, puesto que los objetivos que persigue esta
interaccion comunicativa son contrarios a los que se han practicado regularmente por muchos afios y han
terminado por normalizarse. Pérez y Argueta (2019) adelantan una serie de dificultades que pueden darse al

ponerse en practica el didlogo de saberes, que retomo en las siguientes lineas.

De parte de las comunidades subalternas poseedoras de conocimientos tradicionales puede presentarse una
resistencia a compartir sus conocimientos como medida preventiva contra el despojo que han sufrido. Por otro
lado, pueden presentarse dificultades originadas por el surgimiento de profesionales indigenas que en algunos
casos se oponen a la inclusidn de académicos externos, reclamando exclusivamente para si o para los

pertenecientes a una comunidad indigena el derecho para indagar sobre sus conocimientos tradicionales.

De parte de los grupos de académicos, cientificos o de los poseedores de los saberes hegemdnicos se han
presentado también resistencias para considerar sistemas distintos de conocimientos como igualmente validos.
También existe la negativa a ceder o compartir el poder de decisién sobre qué temas se deben abordar y desde
qué enfoque, asi como definir las metodologias y evaluar los resultados bajo otros parametros que no sean los

propios.

Existen por otro lado, las dificultades derivadas de cualquier proceso dialdgico entre distintas culturas que,

finalmente implica un enfrentamiento entre diferentes maneras de hacer, pensar y sistematizar las experiencias.

Pérezy Argueta advierten que resulta, en la practica, sumamente complicado lograr una verdadera horizontalidad,
pues las condiciones desde el principio suelen ser distintas para cada uno de los grupos involucrados. Por ejemplo,

los académicos suelen contar con recursos y tiempo asignado especificamente a esa labor, lo que no ocurre en la
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mayoria de los casos para los participantes indigenas. Ademas, en la practica académica y cientifica es comun que
si el investigador ya cuenta con los recursos para ejecutar determinado proyecto es porque establecié con
anterioridad muchos aspectos de este, como la duracion, los objetivos, la metodologia que seguird y los resultados
esperados, lo que suele ocasionar en la mayoria de los casos la imposicién de estos al grupo con el que trabajara,
para cumplir con las exigencias de las instituciones o instancias que brindan el apoyo. Por eso, es necesario
también que a nivel institucional haya una apuesta por la construccidon de proyectos en las condiciones que el

didlogo de saberes requiere.

Otra de las grandes limitantes por el momento es la dificultad de que el didlogo de saberes, aun cuando se
desarrolle exitosamente, logre que sus resultados escalen al dmbito de las politicas publicas, que es donde tendran
mayor impacto en los aspectos practicos y cotidianos para lograr beneficios para los involucrados y la resolucién
conjunta de los problemas planteados. Actualmente el didlogo de saberes es mayoritariamente un ejercicio

académico. Por lo que resulta propicio el desarrollo de reflexiones como las que plantea esta tesis.

Concluyo este analisis de la propuesta del didlogo de saberes afirmando que se trata de una apuesta para trabajar
en escenarios de pluralidad cultural para la construccién de una realidad mas justa, en la que cada identidad pueda

expresarse y florecer en sus propios términos.

El didlogo de saberes resulta ser una gran herramienta de la interculturalidad, al ser una actividad concreta y
acotada que puede ser aplicable en cualquier ambito, incluyendo el patrimonial. A mi juicio, es una propuesta
sumamente valiosa y necesaria porque parte de un interés y un reconocimiento del otro, de su cultura, sus ideas,
y su forma de estar y representar el mundo; ademads da cabida a considerar aspectos simbdlicos, sensibles y
comunitarios en los que el patrimonio cultural también participa. Aunque al ser una herramienta académica
podria considerarse que su accién es limitada, el didlogo de saberes parte de trasfondos ideoldgicos profundos
gue suponen verdaderos cambios en las estructuras mentales y las relaciones interpersonales (que si bien no son
los Unicos dmbitos para generar cambios sociales considero que son al menos el inicio). En ese sentido, el didlogo
de saberes se presenta como una herramienta de gran utilidad para seguir intentando desmontar asimetrias
socialesy culturales sustentadas en sistemas opresivos y totalizadores de pensamiento, pero desde un nivel micro,
en el que dentro de proyectos acotados se construyan experiencias y se ensayen formas para poner en practica
esta gran herramienta para la convivencia entre distintas culturas en un ambiente de respeto y enriquecimiento

mutuo.
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5.3 La interculturalidad y el didlogo de saberes en las politicas publicas en México

Como relaté en el capitulo anterior, la pluralidad cultural se ha hecho presente en los discursos del Estado
mexicano desde inicios del siglo XXI y ha logrado posicionarse legalmente. Desde entonces el Estado ha dado
algunos pasos para que el respeto a la pluralidad cultural sea una realidad en la vida cotidiana de toda la sociedad,
por medio de politicas publicas interculturales. En esta seccién haré un recuento breve de politicas publicas
implementadas por el Estado mexicano en distintos sectores (de educacién, salud, transicién energética,
diversidad lingliistica y pluralismo juridico) que incorporan aspectos interculturales con la finalidad de ejemplificar
estrategias que puedan implementarse en la conservacion del patrimonio vinculado a comunidades indigenas. La
informacién que aqui presento recoge los datos del documento La interculturalidad en las politicas publicas en

Meéxico desarrollado por Sergio Enrique Herndndez para la CEPAL en 2022.
e Educacidn

Este sector ha sido pionero en los planteamientos interculturales. Es por ello que dentro de la SEP existen dos
organismos dedicados a garantizar una educacién intercultural: la Direccién General de Educacién Indigena (DGEI)

y la Coordinacion General de Educacién Intercultural y Bilinglie (CGEIB).

La Direccién General de Educacion Indigena (DGEI) se cred en 1978, como resultado del indigenismo de
participacién de la década de 1970 y de la incorporacion de integrantes de pueblos indigenas en la estructura de
la SEP (Hernandez, 2022). Bajo su cargo estuvo en 1996 la aparicion del primer programa de educacién
Intercultural Bilingie?®. Actualmente la DGEl impulsa el programa editorial educativo en lenguas indigenas més
amplio del pais, con mas de 500 titulos monolingles, bilinglies y plurilinglies, asi como, el desarrollo de la

Asignatura Lengua Indigena para todo el Sistema Educativo Nacional.

Por su parte, la CGEIB fue creada en 2001 y encomendada a transversalizar las politicas publicas interculturales
en todo el sector educativo. No obstante, y debido a que sus atribuciones se han contrapuesto a las de la DGEI,
en la practica la CGEIB ha limitado su campo de accidn a los niveles de educacion secundaria, media superior y

superior (Hernandez, 2022).

Es importante mencionar que mas alld del campo de la educacién intercultural bilinglie basica, existen los

bachilleratos interculturales que son mas bien iniciativas de los colectivos docentes, mas que esfuerzos apoyados

239 En los Lineamientos Generales para la Educacion Intercultural Bilinglie para las nifias y los nifios indigenas se estipula que la educacién
que se ofrezca a los nifios y nifas indigenas sera intercultural bilinglie, entendiendo por intercultural: aquella que reconozca y atienda la
diversidad cultural y lingistica; promueva el respeto a las diferencias; procure la formacién de la unidad nacional a partir de favorecer el
fortalecimiento de la identidad local, regional y nacional, asi como el desarrollo de actitudes y practicas que tiendan a la busqueda de la
libertad y justicia para todos. Y por bilinglie: aquella que favorezca la adquisicién, fortalecimiento desarrollo y consolidacidn tanto de la
lengua indigena como del espafiol y elimine la imposicién de una lengua sobre otra” (SEP, 1999, citado en Hernandez, 2022).
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por los gobiernos estatales?*®. A nivel de educacidn superior se cuenta con 11 universidades interculturales
distribuidas a lo largo del pais, todas ellas adscritas al modelo educativo de universidad intercultural creado por

la CGEIB.

Actualmente las politicas publicas en materia de educacion intercultural (referidas en el Programa Sectorial de
Educacion 2020-2024), no contemplan una reflexion acerca de la necesidad de transformar los contenidos y
objetivos de la educacidn, sino que se centran en igualar las oportunidades de acceso a la educacion para todos
los sectores de la poblacion (Hernandez, 2022). Asi, la estrategia actual en materia de educacién de poblacion
indigena se basa en proporcionar apoyos de diversos tipos a estudiantes indigenas por medio de becas (como las
Becas para el bienestar y Jévenes Escribiendo el Futuro) y la creacién de las Universidades para el Bienestar Benito

Juarez Garcia.

Respecto a la formacién, fortalecimiento y actualizacién de los docentes en el enfoque intercultural, existen los
siguientes programas: el Programa para el Fortalecimiento de las Escuelas de Educacion Intercultural Bilingle, el
Programa para la Formacién y Desarrollo Profesional de Docentes y Directivos de Educacién Intercultural Bilingtie,
el Programa para el Fortalecimiento de la Educacidn Intercultural Bilinglie, el Programa de Desarrollo Curricular
para la Educacidn Intercultural en la Educacion Basica y el Programa de Formacion y Actualizacion de Docentes en
Educacion Intercultural y de Valores.

De acuerdo con Hernandez (2022) se puede observar una carencia reiterada en los programas de politicas publicas

interculturales en educacién en México

que tiene que ver con el centralismo en su ejecucion, que limita la emergencia de contenidos desde abajo
al amparo del argumento de la necesidad de cumplir con pardmetros nacionales. Esto ocurre tanto en
experiencias de educacion bdsica como media superior y superior, lo que genera limitantes al ejercicio
autondmico de la educacion intercultural, e imposibilita en los hechos romper con la violencia epistémica
histéricamente educacion intercultural, vivida por los pueblos indigenas y afrodescendientes (Hernandez,

2002, p 64).

Uno de los mayores problemas que enfrenta la educacién intercultural es la falta de presupuesto para operar sus

programas.

240 En este campo destaca el caso de la red de centros educativos comunitarios e interculturales en la regidon wixarika y na'ayeri en los
estados de Jalisco, Nayarit y Durango (Hernandez, 2022)
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e Salud

En el ambito de la salud también se han generado importantes iniciativas para construir politicas pubicas que
tomen en cuenta la diversidad cultural. Desde 2001 se han desarrollado programas especificos para los ambitos
de la salud y nutricidn de los pueblos indigenas, a la vez que se crearon las instancias que operan las politicas de
salud para este sector: la Coordinacién de Salud para los Pueblos Indigenas y la Direccién de Medicina Tradicional
y Desarrollo Intercultural (DMTDI) perteneciente a la Direccién General de Planeacion y Desarrollo en Salud

(DGPLADES).

Las acciones que se han implementado incluye: brindar atencién y asesoria en temas de salud en lenguas
indigenas, incorporar y respetar la medicina tradicional y las concepciones culturalmente diversas en torno a la
salud y la enfermedad , capacitar el personal de salud para que desarrolle competencias interculturales que le
permitan bridar una atencidn culturalmente pertinente, adecuar procedimientos y espacios de atencién que
tomen en cuenta la diversidad cultural (por ejemplo, parto con enfoque intercultural y la relacidn de terapeutas
tradicionales indigenas con los equipos de salud, entre otros).

La DGPLADES también ha producido documentos, metodologias y lineamientos de politicas interculturales en
salud, entre los que se destacan: el Modelo Intercultural para la Implantacidon en los Servicios de Salud, la
Propuesta de Atencion a la Salud de los Pueblos Indigenas (que incluye el Programa Caravanas de la Salud y los
Encuentros de Enriquecimiento Mutuo), la Guia de implantacidon/implementacién. Lineamientos Interculturales
para la operacidn de los Servicios de Salud, los Lineamientos interculturales para el personal de los servicios de
salud y el Modelo Intercultural de Atencién de la Salud de los Pueblos Indigenas y Afrodescendientes (MASPIA).
Otro ambito institucional en el que las politicas publicas en salud intercultural han tenido incidencia es en el de la
educacion, tanto en la incorporacion de materias especificas en interculturalidad o antropologia de la salud en Ia
formacidon de personal médico y de enfermeria en universidades convencionales (como la UNAM), asi como en la

formacidn de especialistas en salud intercultural en las universidades interculturales.

Sin embargo, aun se enfrentan dificultades para que el discurso y los documentos sean llevados a la practica y a

poblacién indigena y afromexicana tenga garantizado el acceso a un servicio de salud intercultural de calidad®*.

241 Retomo el andlisis realizado por Susana Guzmén-Rosas y Mina Kleiche-Dray en el ambito de los saberes tradicionales y su incorporacién
a las politicas publicas de salud en el contexto mexicano del siglo XXI: “si ha habido una inclusién de los conocimientos de la medicina
tradicional en las politicas publicas que el Estado mexicano ha realizado durante el siglo XXI, porque ha habido una gestiéon administrativa
gubernamental que ha promovido la participacion social y ha integrado actores interesados en dichos conocimientos. Sin embargo, se trata
de una integracion incipiente, que apenas se dibuja ante un horizonte social que demanda mayor inclusion” (Guzman-Rosas y Kleicle Day,
2017, p 332).
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e Transicion Energética

Otro sector fundamental en el que los pueblos indigenas tienen particular interés por participar es el de la
generacioén de energias sustentables, puesto que atafie a muchos de sus territorios y recursos estratégicos. Si bien
a lafecha no existen indicios de que la transicién energética esté incorporando el enfoque intercultural en politicas
publicas, existen algunos mecanismos interesantes que han permitido la participacién de los pueblos indigenas

en este sector (Hernandez, 2022).

Para la implementacién de proyectos de generacién de energias que involucren territorios y recursos indigenas el
Estado estd obligado a realizar una consulta previa (de acuerdo con el convenio 169 de la OIT), estudios de impacto

social y ambiental, y garantizar la distribucidn justa y equitativa de los beneficios (Hernandez, 2022).

A pesar de ello, segun sefialan diversos expertos, estos mecanismos presentan sus bemoles: la consulta resulta
ser en la préctica un instrumento al que se recurre para validar y legitimar decisiones ya tomadas y no para
planificar acciones y establecer consensos desde los intereses de los pueblos y comunidades. Mientras que los
estudios de impacto estan pensados para convencer a los afectados y no como mecanismo previo a la planificacion
y ejecucion de los proyectos, ademas de ser realizados por los promoventes y sin participacion directa de las
comunidades (Hernandez, 2022). Aun asi, actualmente son mecanismos con los que los pueblos indigenas han
conseguido revocaciones y cancelaciones de permisos para proyectos energéticos que violan sus derechos

colectivos.
e Diversidad lingtistica

En 2003 se cred tanto el Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI), como la Ley General de Derechos
Linguisticos de los Pueblos Indigenas. El objetivo del INALI es promover el fortalecimiento, preservacion y
desarrollo de las lenguas indigenas que se hablan en el territorio nacional, el conocimiento y disfrute de la riqueza
cultural de la nacidn, y el asesoramiento a los tres drdenes de gobierno para articular las politicas publicas

necesarias en la materia (INALI, 2003).

Por su parte, en la Ley General de Derechos Lingliisticos se establece que, ademas del espafiol, son lenguas
nacionales todas las que la ley reconozca por su origen histdrico y tienen la misma validez en su territorio,
localizacion y contexto en que se hablen. Como consecuencia de ello el INALI comenzd un proceso de investigacion
para determinar las lenguas nacionales que culmind en la publicacion del Catdlogo de Lenguas Indigenas
Nacionales (INALI, 2009), en el que se reconocen 68 lenguas indigenas (definidas en el Catdlogo como
agrupaciones lingtisticas), pertenecientes a 11 familias linguisticas y 364 variantes linglisticas. Al ser reconocidas

como lenguas nacionales, las 68 lenguas indigenas del pais deben tener cabida en todos los ambitos de la vida
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nacional, incluyendo la atencién en oficinas de gobierno y la aparicidon en los medios de comunicacién, lo que
hasta la fecha es una tarea pendiente (Unicamente el area de salud y de justicia del Estado han tomado medidas

al respecto).

En el desarrollo de las lenguas nacionales desde el dmbito educativo, destaca la labor del INALI, con la creacién de
algunos materiales educativos tanto para hablantes como para no hablantes de lenguas indigenas. Por su parte,
las universidades interculturales, asi como algunas universidades convencionales han adoptado programas para

el estudio y el fomento de las lenguas originarias®*.

En el afio 2020 se decretd la Declaracion de Los Pinos [Chapoltepek] Construyendo un Decenio de Acciones para
las Lenguas Indigenas, que en su primer objetivo especifico plantea adoptar medidas a corto, mediano y largo
plazo para preservar, revitalizar y promover las lenguas indigenas, la diversidad lingtistica y el multilingliismo e

incorporarlos a los futuros planes mundiales de desarrollo sostenible (Hernandez, 2022).

e  Pluralismo juridico

El articulo 22 constitucional, en su inciso A, reconoce y garantiza el derecho de los pueblos y las comunidades
indigenas a la libre determinacion. Sin embargo, para hacer vélido este reconocimiento, se requiere de reformas
estatales, cuyo avance en cada estado ha sido particular. Por ejemplo, en lo que refiere al reconocimiento de
sistemas de eleccidon propios, se han reconocido municipios indigenas que se rigen por usos y costumbres. Oaxaca
es uno de los estados mds avanzado en esta materia, aunque lo cierto es que en muchas ocasiones el sistema de
usos y costumbres esconde tras de si las filiaciones politico-partidistas de grupos de poder local (Hernandez, 2022).
La comunidad de Cherdn también es un caso interesante al respecto, pues lo que inici6 como un proceso de
imparticidn de justicia y elecciones desde formas organizativas propias, ha logrado con el paso del tiempo el
reconocimiento legal de todos sus sistema de organizacion politica y social.

En materia de imparticidon de justicia es relevante también la creacidn del Padrén Nacional de Intérpretes y
Traductores en Lenguas Indigenas (PANITLI), padrén que se ha formado desde el INALI a partir de procesos de
capacitacioén y acreditacién de traductores e intérpretes de diversas lenguas indigenas para atender asuntos de

imparticion de justicia. Desde el INPI se han realizado también acciones relevantes, entre las que destacan los

242 por ejemplo, los estudios de posgrado la maestria y el doctorado en Lingiiistica Indoamericana del CIESAS, la Maestria en
Traduccidn e Interpretacion de Lenguas Indigenas de la Universidad Auténoma Benito Juarez de Oaxaca y la Maestria en
Estudios Amerindios y Educacién Bilinglie de la Universidad Auténoma de Querétaro. Por su parte la UNAM reconoce a las
lenguas indigenas como segunda lengua para su consideracion en el ingreso a estudios de posgrado en algunos programas y
recientemente se cred la Maestriah ipan Totlahtol iwan Tonemilis /Maestria en Lengua y Cultura Nahua en la Universidad
Veracruzana.
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siguientes programas: i) Implementacidon de Proyectos para el Ejercicio de Derechos de Acceso a la Justicia; ii)

Atencién a Indigenas en Materia Penal y Penitenciaria; iii) Derecho a la Igualdad de Género.
e Comunicacion intercultural

El articulo 22 constitucional establece que la federacidn, los estados y municipios tienen la obligacidon de extender
la red de comunicaciones para permitir la integracién de las comunidades, mediante la construccién y ampliacidon
de vias de comunicacién y telecomunicacidon. También establece que se deben generar las condiciones para que
los pueblos y las comunidades indigenas puedan adquirir, operar y administrar medios de comunicacién, en los
términos que las leyes de la materia determinen. Sin embargo, esto continda siendo un asunto pendiente en la

practica.

La radio es el medio de comunicacién en donde hay una trayectoria mas larga de participacion de comunicadores
indigenas, consolidadas en el Sistema de Radiodifusoras Culturales Indigenas desde 1979. Estas radios han tenido
importante presencia en sus regiones de influencia y han constituido espacios para transmitir programas en
lenguas indigenas, para difundir noticias y avisos locales, y para fortalecer las lenguas y culturas indigenas
(Hernandez, 2022). Si bien es importante diferenciar entre las radios indigenistas, a cargo de instancias estatales
(actualmente a cargo del INPI), y las radios indigenas y comunitarias, ya que estas Ultimas muchas veces no

cuentan con las concesiones para operar.

Otras de las areas de trabajo en comunicacion intercultural desde comunidades y pueblos indigenas son el de la
telefonia celular comunitaria y las sefiales de internet comunitario, en torno a las cuales existen algunas

experiencias a lo largo del pais.

Ademas de celebrar estas iniciativas, es necesario también llevar a cabo procesos de andlisis y evaluacién del
funcionamiento y los resultados que se han obtenido en cada una de ellas. A manera de ejemplo retomo la

Ill

evaluacidn operativa de la interculturalidad del “Programa de Unidades Moviles, Caravanas de la Salud” realizada
en 2013 por la Universidad Intercultural junto con un grupo interdisciplinario. Este estudia arrojo las siguientes

conclusiones para cada uno de los 3 indicadores de interculturalidad que definié (Monroy, 2016):

a) Uso de lengua indigena en los espacios de salud: el hecho de que exista un traductor no garantiza que la
comunicacion sea eficiente, ya que la matiz cultural y los significado cosmogdnicos de la lengua originaria
pueden dificultar su traduccién; si a esto le agregamos el lenguaje técnico médico, se dificulta mas la
relacién médico-paciente. Por esa razdn se devela que la capacitacion en temas de interculturalidad es

fundamental en el desarrollo de este tipo de programas y uno de sus pilares basicos de funcionamiento.
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b) Sensibilizacidn y disposicién en torno a la interculturalidad: se detectaron deficiencias en los contenidos,
duracion y continuidad de los cursos y talleres realizados para el personal de salud que trabaja en este
programa. El estudio también muestra que no existen las herramientas suficientes para ponderar coémo

se acredita la competencia intercultural después de haber recibido la capacitacion correspondiente.

c) Difusién de programas de salud en lengua indigena: el estudio demostrd que la elaboracién de material
escrito en lenguas originarias para comunicar los mensajes sanitarios, aunque congruentes con el enfoque
intercultural, no es la estrategia mds adecuadas para el contexto linglistico mexicano, puesto que la
mayoria de las lenguas de los pueblos originarios son habladas y entendidas pero no escritas ni leidas,
debido a su historia de persecucion, discriminacidn y agravios, que ocasiond que la oralidad fuera la forma
dominante de transmisidon de la cultura en comunidades originarias. Asi, la evaluacidn concluye que es un
deber reflexionar sobre la pertinencia de hacer difusiéon escrita en la lengua, pues quizad seria mas
apropiado hacerla a través de simbologia que la comunidad comprenda, y ademas realizar la divulgacion
de los contenidos sanitarios a través de otros medios de informacidon como el perifoneo y las radios

comunitarias.

Después de este recorrido por la interculturalidad y el didlogo de saberes confirmo que ambas son propuestas
acordes con las busquedas e intenciones de los conservadores que trabajan con un enfoque social en patrimonio

vinculado a grupos indigenas. En el siguiente argumento esta afirmacion.

184



Capitulo 6. La conservacion del patrimonio cultural vinculado a comunidades

indigenas desde la interculturalidad

Conocidos ya los planteamientos de la interculturalidad (capitulo 5) y de la conservacién con enfoque social
(capitulo 1), asi como el panorama general de los proyectos del INAH que actualmente trabajan con patrimonio
gue pertenece a comunidades originarias (capitulo 2), el siguiente paso de esta investigacién fue encontrar puntos
de encuentro entre ellos, que permitan finalmente responder la interrogante i qué planteamientos, estrategias o
herramientas de la propuesta intercultural estan presentes en los proyectos de conservacidn que realiza el INAH
con patrimonio que mantiene vinculos significativos en comunidades indigenas? Para ello en primer lugar, y
basandome en los testimonios de los especialistas que trabajan actualmente en la conservacion de patrimonio
vinculado a comunidades indigenas, detecté particularidades que distinguen a este patrimonio del resto de los
bienes patrimoniales y que los conservadores deben tener en cuenta al momento de intervenirlos. Después de
exponer los que me parecen los puntos de encuentro mas relevantes entre los proyectos actuales de conservacion
con enfoque social que realiza el INAH en comunidades indigenas y la propuesta intercultural, fue evidente que
muchos intereses, propuestas y metodologias se comparten, si bien hay todavia otros puntos en los cuales trabajar
para lograr un verdadera conservacion del patrimonio cultural vinculado a comunidades indigena con perspectiva
intercultural, por lo que la Ultima seccién de este capitulo pretende contribuir a responder la interrogante de
como podemos construir una conservacion intercultural del patrimonio vinculado a comunidades indigenas en

México.
6.1 Hacia una caracterizacidn del patrimonio cultural vinculado a comunidades indigenas de México

Una de las principales interrogantes que buscaba resolver esta investigacion era si los bienes culturales
considerados patrimonio cultural por los especialistas y que mantienen un vinculo con comunidades indigenas
tienen caracteristicas especificas y diferentes al resto de los bienes culturales que implicaran para los
conservadores consideraciones especiales. Gracias a esta investigacion y de acuerdo con la recopilaciéon de
testimonios de quienes trabajan con patrimonio en comunidades indigenas, afirmo que si. A continuacion, y con
el Unico objetivo de ampliar la respuesta a la pregunta planteada y no de crear otra clasificacion que resulte
homogeneizante de la diversidad cultural, expongo 3 particularidades coincidentes en las cuatro experiencias de
trabajo reunidas en esta tesis, a las que se enfrentan los restauradores trabajando en comunidades indigenas del

territorio mexicano.
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A. El cuidado de los bienes culturales forma parte de una sistema de organizacion social civico-religiosa.

Las comunidades indigenas presentan una organizacion social en torno a las herencias culturales que se mantiene
mas o menos vigente desde hace varias centurias. Como ha sido mencionado en repetidas ocasiones, los bienes
culturales que revisten mayor importancia en las comunidades originarias son aquellos ligados con su religiosidad.
En la mayoria de los casos, los encargados de cuidar estos objetos o sitios pertenecen a la autoridad religiosa
comunitaria y forman parte de un sistema de cargos en escalafén, que esta intimamente relacionado con la
autoridad civil y que recibe apoyo de ésta. Quienes ocupan estos cargos (ya sea mayordomias, juntas, comités de
los templos, etc.) son elegidos y ratificados por la comunidad ante la asamblea comunitaria, para desarrollar
actividades tanto simbdlicas como practicas de cuidado de los bienes religiosos, lo que les confiere una
responsabilidad en su mantenimiento mientras ejercen su cargo (los cargos pueden ser de duracién variable). En
la mayoria de los casos, quienes ocupan estos cargos seran los principales interlocutores de la comunidad ante los

restauradores.

Ademas, el hecho de que los bienes culturales sean concebidos como bienes comunitarios requiere que, cuando
los proyectos de conservacidn y restauracion implican situaciones de mayor trascendencia que puedan afectar la
vida ritual o religiosa de las comunidades de forma significativa, es comun que se busque que las decisiones sean
tomadas mediante una asamblea, en la que toda la comunidad pueda participar®*®. En gran parte de las
comunidades originarias, las estructuras tradicionales de toma de decisiones mantienen un alto nivel de
organizacién y compromiso por parte de los miembros de la poblacién. De esto se desprende que las decisiones

tomadas en la asamblea seran respetadas y la comunidad entera sumara esfuerzos para llevarlas a cabo.

En general, se percibe que en las comunidades indigenas existe un mayor arraigo cultural y una fuerte
participacién en la vida ritual comunitaria. Estos dos ultimos factores pueden resultar favorables a los proyectos
de conservacion que logren entablar una relacién de confianza con las autoridades civico-religiosas pues garantiza,

de alguna forma, el apoyo que toda la comunidad brindara en caso de ser necesario.
B. Los bienes culturales desempeiian una funcidén predominantemente ritual

Hace poco mas de dos décadas los especialistas del patrimonio cultural asumieron que las motivaciones que
predominan en las comunidades usuarias para conservar sus bienes significativos no recaen en sus cualidades

histdricas ni artisticas, reconociendo en cambio, la preponderancia del valor de uso. Recientemente, se ha

243 Otra estrategia puede ser que la asamblea comunitaria designe a un encargado especifico para el tema de la restauracion, quien de
alguna manera se vuelve su vocero y el principal interlocutor de la gente del INAH. Esto ocurrid en el caso de Zinacantan, con la figura del
presidente del Comité Pro-mejoras.
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comenzado a sefalar que “los objetos no importan tanto en si mismos ni en la funcion que cumplen dentro de
alguna actividad especifica, sino en su participacion en procesos de intersubjetividad comunitaria” (Schneider,

2019, p 306).

De acuerdo con lo observado en los casos revisados para esta investigacidén me parece util incorporar el enfoque
estructuralista de la antropologia, pues permite comprender que en las cosmovisiones de las culturas originarias,
los objetos que como conservadores consideramos patrimonio cultural tienen un papel central en la relacidon que

244 por lo que la importancia y relevancia que los bienes asume ante la

mantienen los individuos con lo sagrado
comunidad reside en el hecho de que han sido ritualizados*®. Esta condicidn determina en todo momento los
significados que se le atribuyen, asi como las consideraciones que la comunidad debe tener con él y la forma
adecuada de cuidarlo y mantenerlo. Asi, la materia que conforma a los bienes religiosos y espirituales, y que
permite su uso en ciertas actividades, tiene una cualidad diferente a la materia que conforma el resto de los
objetos profanos. Es materia ritualizada. Eso explica por qué, cuando un objeto que ha sido ritual ya no resulta
funcional o pierde algo de su vigencia y es sustituido por otro, no es del todo descartado, sino que simplemente
es relegado a un lugar secundario en el templo, especialmente si se trata de imdgenes escultdricas o pinturas (en

el caso de bienes utilitarios o acabados arquitectdnicos si pueden ser desechados pues su relevancia en el plano

simbdlico y espiritual suele ser menor).

La cualidad sagrada que tienen estos objetos no se limita al plano simbdlico, pues se considera que las imagenes
de mayor relevancia en el plano ritual comunitario tienen poder para intervenir en la vida de los individuos y la
comunidad. Es decir, son dotados de lo que los antropdlogos llaman agencia?®. Tener en cuenta esto es
fundamental al acercarnos a estos objetos, porque determinara incluso el acceso que podremos tener o no a ellos

y los protocolos que debemos cumplir para hacerlo.

Asi lo deja ver la afirmacidn del sociélogo Carlos Cafiete: “en la zona de los altos de Chiapas, la diversidad cultural
tiene implicaciones importantes, por ejemplo: otras formas de organizarse y tomar decisiones, otra interpretacion

y usos de los bienes y otras formas de ritualidad, en las que la nocion de alma juega un papel central en la

244 Con el término sagrado me refiero a lo que es considerado digno de veneracion u objeto de culto por atribuirsele un caracter divino o
una relacién con la divinidad y las fuerzas sobrenaturales. Para profundizar en el tema recomiendo revisar Eliade, 1998; Pitarch, 2013;
Neurath, 2020.

245 | o rituales involucran un conjunto de précticas y simbolos (ofrendas, danzas, cantos, gestos o actuaciones), y se llevan a cabo repetitiva
y voluntariamente por personas relacionadas culturalmente, en lugares y tiempos determinados. El ritual tiene como objetivo recrear la
cosmovision del grupo humano que participa en él (Broda y Baez, 2001 y Lopez-Austin, 2014).

246 De acuerdo con Giddens la agencia es la capacidad que posee un ente (sea humano o no) de producir un efecto, el poder de intervenir
en el mundo (o abstenerse de hacerlo) y de esa forma influir en procesos de todo tipo. Resulta muy interesante para este trabajo la
afirmacidn de que “se ha llegado a decir que los materiales, las cosas y los artefactos podrian llegar a tener agencia, porque se ven afectados
y ellos, a su vez, afectan y/o modifican los contextos naturales, sociales y culturales en que estdn situados” (Ingold,2013).
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cosmovision y las ceremonias y lo que gira alrededor de las imdgenes y los templos” (Cafiete, comunicacion
personal, 2021). De acuerdo con sus investigaciones “los templos y las imdgenes no son la finalidad como tal, sino
una via o un medio para acceder a otras formas de vida, otras visiones que tiene la gente del mundo” (Canete,

comunicacién personal, 2021)%,

Las cualidades espirituales y religiosas que tienen estos objetos también determinan los sistemas de cuidado que
la comunidad implementa para su mantenimiento, pues estos se enfocan en atender y perpetuar ese caracter
sagrado por medio de actividades rituales (como ofrendas, cantos, rezos, limpias, etc.). Todos estos cuidados
actuan en el plano simbélico para perpetuar una condicidén favorable en los objetos, y en consecuencia en la vida
de los individuos y las comunidades. Las personas designadas por la comunidad para desempenfar estas tareas
muchas veces toman decisiones de preservacion y cuidados, acatando el consejo de los pasados o de la divinidad
que las propias imdgenes encarnan, al que acceden mediante comunicacion en suefios o utilizando su capacidad
y recursos para conectar con lo sagrado. Estas experiencias han sido registradas por los especialistas del centro
INAH Chipas, asi como también en la intervencidn de las esculturas de San Dionisio del Mar que realizé personal

de la DAIC?*.

Esto pone de manifiesto que las acciones y sistemas de cuidados de muchos grupos étnicos no estan enfocados al
plano material de las imdgenes, sino mas bien orientados al plano de lo simbdlico. Esto no quiere decir, por otro
lado, que no realicen ningun cuidado sobre la materialidad de sus imagenes, pues es también comun que los
especialistas encuentren bienes intervenidos. Lo que me interesa sefialar con esta afirmacion es que el foco de
las labores de cuidado cotidianas no esta en la permanencia de los materiales que conforman los bienes, sino en

su vigencia simbdlica.

El traslado de la virgen del Carmen en la comunidad de Tanetze de Zaragoza ocurrido en 2018 ejemplifica muy
bien esta situacion. Debido a los procesos de intervenciéon de la capilla donde regularmente era resguardada, era
necesario trasladarla al Templo principal de la comunidad. Para hacerlo los restauradores consideraban una

necesidad basica que la imagen recibiera procesos generales de registro y limpieza, mientras que para la

247 Al respeto Carlos Cafiete relata el caso de la comunidad de San Andrés Larrainzar, en la que se llevaron a cabo unas platicas para explicar
los procesos de restauracion, de las que el socidlogo tuvo la opinidn de que fueron poco relevantes ya que lo que la comunidad necesitaba
es que las imagenes estuvieran presentables, que no se vieran rotas ni deterioradas, y les era indistinto si se rescataba la policromia antigua
o no (Cafiete, comunicacidn personal, 2021). Esto coincide totalmente con lo referido por Schneider: la materia importa como testigo o
medio para algo mas, y por eso se vuelve relevante que permanezca y que esté presentable, sin que sea tan importante si es nueva o es
antigua.

248 En la intervencién de la escultura de San Juan Bautista se presentaron reiteradamente una serie de imprevistos en el proceso de unién
de fragmentos que retrasaron y complicaron significativamente este procedimiento; ante esta situacidon se pidié al encargado que
intercediera ante el santo, solicitando su cooperacién para que el proceso pudiera completarse exitosamente, el encargado se dirigio al
santo en lengua originaria explicandole que los trabajos de restauracion eran en su beneficio.
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comunidad lo mas relevante de este movimiento era asegurar que se realizara por medio de una procesion
acompaiada de musica, es decir, que se mantuviera el ritual y el costumbre. Mientras los especialistas querian
cuidar la materia de esa escultura, la comunidad queria mantener los requerimientos rituales que corresponden
a un movimiento como ese. Es importante mencionar, que tal como ocurri6 en este ejemplo, ambos

procedimientos (el de los especialistas y el de la comunidad) pueden coexistir de manera paralela y armoniosa.

Pero no solamente la materia y los objetos son ritualizados, sino que todas las trasformaciones que les acontecen
también pueden llegar a serlo. Por eso es que el deterioro y la destruccidn tienen una interpretacion en el universo

simbdlico de estas comunidades, lo mismo que los procesos de restauracién?*®

, puesto que trastocan el
continuum, irrumpen en la normalidad del mundo sagrado y por eso se vuelven tan significativos o incluso son

vistos con recelo y vividos como momentos criticos.

Durante las temporadas de campo en estas comunidades, a la par de los procesos de restauracién de la materia
qgue realizan los conservadores, ocurren actividades para restaurar el orden simbdlico que se ha trastocado,
guiadas por los especialistas rituales de la comunidad. Numerosas experiencias existen al respecto, como la
narrada por la restauradora Pacheco, cuando al registrar unas esculturas dafadas durante el sismo fue
acompafiada de una colectividad de mujeres que entre rezos y llantos pedian que no los castigaran y que se
mantuviera el bienestar de la comunidad (Pacheco, comunicacién personal, 2021). En las dos temporadas de
trabajo que la DAIC ha desarrollado en San Dionisio del Mar ha sido evidente la imbricacion entre la labores de las
restauradoras en la materia y de los encargados de las imagenes en el plano simbdlico. Por ejemplo, durante el
traslado de las imagenes del templo dafiado a la capilla nueva “los miembros del comité implementaron una serie
de prevenciones locales que tienen que ver con su pensamiento y con la relacion con lo divino, se trataban de
permisos y peticiones que el sacristdn debia hacerles a éstas antes de que la restauradora les hiciera algun
procedimiento o intervencion” (Mendoza y Vasquez, 2020, p 6). Ademas, los movimientos fueron acompafiados
por una rezadora, “quien por medio de rosarios pedia a las imdgenes que se dejardn mover a su nuevo sitio, esto
mientras uno de los sacristanes ahumaba con copal el camino de cada uno de los santos” (Mendoza y Vasquez,
2020, p 10). Lo mismo sucedié en el caso de la restauracion del Cristo de Popol3, en el que la restauradora
Hernandez reportd la celebracion de una misa y una procesion previas a los inicios de la intervencién (Hernandez,

2015).

249 Como ejemplos tenemos el caso Santa Maria Acapulco (ver Cotonieto, 2011; Schneider, 2008, 2010, y 2014) lo mismo que los testimonios
recogidos de comunidades en el marco de los sismos de 2017 (ver Seminario permanente: los impactos de los sismos en la organizacion
comunitaria, Coordinacién Nacional de Antropologia- INAH (CNA, 2021)).
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C. Discrepancias con las normas y procedimientos institucionales y profesionales de la conservacion.

El primer motivo de esta discrepancia esta originado por el desconocimiento. Como mencioné anteriormente,
muchas de estas comunidades permanecieron alejadas de la accién y atencidn institucional durante muchos afios,
propiciando que desarrollaran acciones independientes de cuidado y mantenimiento de sus herencias culturales.
En algunos de los casos abordados en esta tesis, los proyectos estudiados fueron el primer acercamiento de la
comunidad con el INAH, y por ello fue necesario que se diera un proceso de familiarizaciéon de la comunidad con
la normativa institucional y con los principios de la disciplina. En estos casos, sucedidé un proceso de encuentro y
reconocimiento mutuo, que implicé para las comunidades el descubrimiento de una normativa legal,
administrativa y disciplinaria; y para los especialistas un cuestionamiento y el replanteamiento de su labor
profesional. En ese proceso los especialistas enfrentaron retos de muchos tipos, entre ellos semanticos y de
lenguaje. Por ejemplo, todos los entrevistados en esta investigacidn coincidieron en sefialar que no existe en el
universo linglistico de las comunidades indigenas con las que trabajaron el término de patrimonio cultural, por lo
gue optaron por no insistir en su uso y en cambio identificar términos que puedan ser coincidentes (los
antepasados, lo antiguo, la costumbre, las herencias, etc.) o incluso utilizar palabras en lengua originaria con las
gue los habitantes nombran al bien que se trabaja (teniendo en cuenta que muchas veces son conceptos para
describir una realidad mucho mas amplia que sdlo los objetos que nosotros llamamos bienes culturales). Asi lo
deja ver el siguiente testimonio de la restauradora Schneider, respecto a su trabajo en la comunidad nadyeri de
Mesa del Nayar, cuando se dio una situacidn que puso de manifiesto que las campanas histdricas del templo de
la comunidad formaban parte de una nocién mas compleja de territorio que incluia herencias culturales como los
sitios sagrados y ceremoniales, y que ademds mostré que “el proceso de certificacion de posesion y de
conservacion de bienes y sitios patrimoniales les sirve a los pobladores en la medida en que se sustenta en
demandas de derechos territoriales, no para referirse a conceptos extrafios, como los de patrimonio cultural”

(Schneider, 2019, p 317).

En el dmbito legal también encontramos discrepancias, la mayor de ellas, como asimismo sefialé anteriormente,
es la propiedad de los bienes, que le pertenecen lo mismo a las comunidades que al Estado y a todos los
connacionales. Considero que este problema deviene de la nociéon de identidad compartida por todos los
mexicanos que intento forjar el estado mexicano utilizando, entre otros elementos, el patrimonio nacional. De
ello se deriva, por ejemplo, que aunque una escultura haya permanecido siempre resguardada, cuidada y
significada por una pequena comunidad local, ignorada por el resto de la poblaciéon e incluso por el INAH, cuando
es momento de decidir sobre su destino, modificacion o intervencion, la comunidad debe recurrir al Instituto,

guien se encargara de que las decisiones sean tomadas o aprobadas por un cuerpo profesional que se supone vela
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por la conservacién autorizada de un patrimonio que otorga identidad a todos los mexicanos, incluso cuando la

mayoria de ellos ignoren su existencia.

También tiene que ver con que, como expliqué en el capitulo 3, el patrimonio es un recurso de poder, que se
ejerce no solamente en la posesién directa de la materia sino en la capacidad de decidir el destino de ella. Por eso
la confusion dentro de las comunidades indigenas de poseer materialmente algo, que ademas se repite que es
esencial en su identidad, pero sobre el que alguien mds toma decisiones, o en el mejor de los casos se toman en
conjunto. Y si bien, con los casos estudiados en esta investigacion se denoté una intencién por construir proyectos
donde las decisiones puedan ser tomadas de forma colaborativa, es una realidad que es complicado revertir la
autoridad estructural interiorizada que tienen los conservadores al representar a una instancia de gobierno y
presentarse como especialistas en la materia, lo que muchas veces lleva a las comunidades a aceptar las
disposiciones de conservacion cuando el INAH toma activamente un compromiso de conservacién, pero optar por
otras decisiones cuando la presencia del INAH cesa. Al respecto el etndlogo Franco Mendoza considera que son
pocas las comunidades que ponen resistencia a las decisiones del INAH cuando éste se hace presente, pero es
comun que cuando se retire las comunidades retoman practicas desaconsejadas por los especialistas que tienen
sentido en su particular forma de vivir el patrimonio, de reproducirlo y darle continuidad (Mendoza, comunicacion
personal, 2021). Un testimonio parecido ofrece la restauradora Schneider: “en Torim las imdgenes, cuando son
veladas y sacadas a procesion el dia de su respectiva fiesta patronal, son decoradas con perfume. Estdn decoradas
porque Jesus y los santos del cielo aprecian y miran el perfume, ya que es una esencia espiritual. Sin embargo, han
sufrido ya dos pequeiios incendios provocados por la presencia de las veladoras y el alcohol del perfume. Como
saben que esto es motivo de largas conversaciones que intentan disuadirlos del acto de ponerle perfume a la

imagen, simplemente nos lo ocultan” (Schneider, 2018, p 318).

El dilema se complejiza mas cuando el Estado, que dice tener jurisdiccidn sobre los bienes locales, no tiene

recursos ni medios para asegurar que se conserven de la forma en la que considera necesario que se haga.

En este tema las reflexiones surgidas del proyecto de restauraciéon en Santa Maria Acapulco?®

son muy valiosas.
En este caso se detectd en las entrevistas antropoldgicas de Hugo Cotonieto en 2011 que el proyecto de

restauracién realizado por el INAH le concedid al gobierno federal cierto grado de propiedad y también de

250 E| Proyecto de conservacion y restauracion de los bienes muebles e inmuebles por destino del templo de Santa Maria Acapulco, San
Luis Potosi, se desarrollé de 2006 a 2012 y fue dirigido por la restauradora Renata Schneider. Este proyecto se origind por la destruccion
del templo y de los bienes culturales de la comunidad xi’éi de Santa Maria Acapulco, luego de que un rayo impactara en su techumbre.
Debido a su larga duracién y a los importantes retos técnicos y tedricos que implicé para los conservadores que trabajaron en él, se ha
convertido en un referente en la disciplina mexicana. En cuanto al trabajo que realizé con la comunidad, este proyecto es sobresaliente por
las metodologias de investigacidn social que implementd y los esfuerzos por contextualizar la disciplina de la conservacién a la comunidad
pame que atendié (ver Cotonieto, 2011; Schneider, 2008, 2010, y 2014).
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responsabilidad sobre el inmueble, lo que generd en la poblaciéon una actitud de deslinde de las labores de
cuidado, manejo y responsabilidad del edificio y los bienes que resguarda (Cotonieto, 2011). Schneider explicé

este conflicto®®:

Tras una larga conversacion con el actual gobernador tradicional, que nos reclamé la presencia vertical y
poderosa del gobierno en su pueblo, pudimos darnos cuenta de que por mds que se dijo y se penso que el
proyecto de recuperacion del templo se hacia para la comunidad y basada en sus deseos, la gente de Santa
Maria siente que la iglesia ya no es suya, que el INAH se las presta; tanto asi, que ni energia eléctrica

pueden instalar (Schneider, 2018, p 314).

Otro motivo de discrepancias tiene que ver con la dificultad que puede suponer para las comunidades rurales e
indigenas llevar en tiempo y forma los tramites que se requieren para realizar una restauracion profesional que
siga la normativa vigente. Ante esta realidad es necesario que el INAH asuma que se ve constantemente rebasado
para conservar la cantidad de patrimonio que le corresponde, lo que provoca que en muchas ocasiones su actuar
es a destiempo de las necesidades de quienes usan el patrimonio. La restauradora Pacheco compartié un caso
interesante al respecto, sucedido en la comunidad de San Pedro Chenalh$?2, donde la especialista acudié con el
objetivo de proteger los bienes muebles del templo ante los procesos de intervencidn que se darian en la cubierta
del inmueble. Al llegar al recinto se encontrd con que las imagenes de los santos ya no se encontraban ahi por lo
que solicité hablar con el responsable, tomando en cuenta que en la normativa vigente se establece que los bienes
culturales propiedad de la nacién no deben ser movidos ni trasladados de su lugar de resguardo sin notificar al
INAH. El sacristan contd que él habia movido de lugar las imagenes del templo, después de realizar una ceremonia
en la que se puso en contacto con los pasados y estos le habian autorizado cambiar de ubicacién las esculturas;
ademas notificé que el traslado habia cumplido con todos los requerimientos (musica, incienso, veladoras,
procesion, ofrendas, etc.). La restauradora fue llevada a la presidencia municipal, donde pudo constatar que las
esculturas se habian colocado en una vitrina y presentaban buenas condiciones de conservaciéon (Pacheco, 2016).
Por lo que aun cuando no se habian seguido los procedimientos que marca la conservacién institucional, se habia

asegurado la proteccidn y conservacion de los bienes histéricos religiosos.

251 E| tema de las decoraciones del artesonado ilustra muy bien esta situacidn. El artesonado original, perdido durante el incendio, tenia
una serie de dibujo que servian a la comunidad como guia para un conjunto de danzas que realizan al interior del templo durante sus
ceremonias. Debido a que en el registro fotografico en el que los restauradores se basaron para realizar las reproducciones de los elementos
perdidos no existia evidencia suficiente para conocer a detalles las caracteristicas formales de estas decoraciones, se decidié no
reproducirla. Esta decisidn, relata Schneider, “es acatada por la comunidad, pero vivida como impuesta” (Schneider, 2018, p 314), ya que
para la comunidad seria deseable contar con esos disefos para guiar su practica ceremonial.

252 San Pedro Chenalhd es otro de los municipios dentro de la regidn de los Altos, en el que se registra que el 89.1% habla una lengua
indigena, mayoritariamente tsotsil. Dataméxico [en linea]
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El dltimo punto que quiero tratar tiene que ver propiamente con la conservacidon y restauracion en contextos de
diversidad cultural. Como mencioné anteriormente, las comunidades originarias, lo mismo que los especialistas
del INAH buscan la conservacion y el buen estado de los objetos que les son relevantes y significativos, pero desde
un entendimiento distinto y con diferentes herramientas a su alcance. En algunos casos, las intenciones y acciones
de las comunidades no son compatibles con las intenciones que persigue la restauracion profesional, de mantener
los bienes en su estado auténtico o respetar su apariencia original, e incluso pueden llegar a ser contrarias. Asi,
en muchas comunidades buscar “el buen estado” de sus objetos significativos implica procesos de renovacion,
actualizacién o reestructuracién. Comprender esto es importante a la hora de establecer juicios y decisiones sobre
las denominadas intervenciones anteriores, especialmente aquellas que atafien cuestiones estéticas y de
acabados?®3. Renata Schneider nos recuerda que “desaprobar los retoques no sélo ofende a las comunidades, sino
que éstas ni siquiera comprenden aquello que condenamos” (Schneider, 2019, p 308), y esto se debe a que, como
ya mencioné, las motivaciones que tiene cada grupo social por conservar un objeto pueden ser distintas. Y en ese

sentido aquello que atenta contra ello, es decir, lo que se considera deterioro también puede ser divergente?*,

Concluyo entonces que los bienes culturales vinculados a comunidades indigenas si tienen particularidades
derivadas de sus contextos culturales, que las diferencian del resto de los bienes culturales. Es por ello que su
conservacién se debe plantear desde un enfoque de pluralidad cultural. Por lo tanto, la propuesta latinoamericana
de interculturalidad es no solamente Util sino necesaria en la conservacién de herencias culturales vinculadas a

grupos originarios en México.

253 Nayeli Pacheco ha notado la misma situacién y plantea lo siguiente: “se ha identificado la necesidad de hacer una investigacién a
profundidad, desde el punto de vista antropoldgico, para conocer cudles son los intereses de las localidades y cudl es la nocion que se tiene
acerca de que sus Santos se “vean bien”. Una vez analizado esto, se podrdn proponer, en consecuencia, procesos de restauracion, si se
considera pertinente, para eliminar los repintes, y profundizar también en el aspecto estético de los “Santos” para poder tomar decisiones
pertinentes al momento de realizar procesos de restauracion” (Pacheco, 2022, p 26).

254 Cabe sefialar que dentro de los mismos proyectos estudiados existen circunstancias en las que las restauradoras que coordinan las
intervenciones consideran aceptable realizar modificaciones al aspecto y estructura de los bienes patrimoniales para satisfacer necesidades
de la comunidad usuaria. Por ejemplo, en el caso del PCRM y su trabajo con las comunidades zapotecas de El Rincon, se reportd que las
autoridades de Cacalotepec solicitaron una modificacién a la capilla con el fin de colocar una campana histérica que estaba en desuso para
que volviera a tocarse; esta solicitud fue aceptada (Schneider, comunicaciéon personal, 2022). Mientras que en la comunidad tseltal de
Tenejapa, durante la reestructuracién del inmueble las personas del costumbre solicitaron autorizacidén para colocar el nicho del patrén
San lldefonso, al centro del altar con la intencion de que pudiera apreciarse bien dada su importancia dentro de la comunidad, y debido a
que el altar es de temporalidad moderna, se disefié con apoyo del arquitecto contratista una propuesta para realizar la modificacion
solicitada (Pacheco, 2022).
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6.2 La interculturalidad y la conservacidn con enfoque social: puntos de encuentro

De acuerdo con lo concluido en el capitulo 5, la propuesta intercultural busca que las interacciones entre los
distintos grupos culturales sean horizontales, que se reconozcan y respeten los saberes de ambos, que se haga
visible y se revierta la dominacién que histéricamente se ha impuesto sobre las comunidades indigenas, que se
respete su derecho a la autonomia y que se construyan acuerdos que permitan soluciones aceptables para ambos

grupos, considerando el enriquecimiento mutuo como una meta deseable.

Sin embargo, para que estas propuestas tedricas puedan reflejarse en acciones prdacticas que impacten las
relaciones de convivencia entre dos culturas distintas, es necesario que exista dos condiciones: una normativa que

les dé un marco legal y politicas publicas que las hagan posibles.

Como mencioné a lo largo de los capitulos 4 y 5, México ya ha avanzado hacia el reconocimiento de su pluralidad
cultural en el ambito legal (seccidén 4.3.2.4) y ha implementado politicas publicas en distintos sectores que
incorporan el enfoque intercultural (seccién 5.3). Lamentablemente, en el dmbito de la conservacion con enfoque
social no ha ocurrido lo mismo. Como mencioné en la seccién 3.3.2, los grupos sociales no tienen legalmente
ningun derecho para incidir en la gestién o conservacion de sus herencias culturales, ni se reconocen patrimonios
gue pertenezcan a determinados grupos étnicos. Ademas, la pluralidad cultural tampoco ha permeado en el

ambito de las politicas publicas de conservacion patrimonial que lleva a cabo el INAH.

Respecto al tema de las politicas publicas de pluralidad en el INAH, me interesa rescatar la opinion de quienes
dentro de este instituto trabajan con comunidades originarias respecto a las politicas institucionales que
implementa actualmente este instituto para trabajar la conservacion del patrimonio cultural en contextos de
diversidad cultural. La mayoria de los entrevistados considerd que el INAH no ha consolidado a nivel institucional
procesos plurales de investigacidn, difusidon y conservacion del patrimonio cultural, aun cuando desde hace varias
décadas es una constante en los discursos y documentos el tema de la participacion de las comunidades y el
respeto por la diversidad cultural (la Carta de México de 1976 es una muestra de ello) (Bautista, Noval, Mendoza,
Pacheco y Cafiete, comunicacion personal, 2021). En opinién de los especialistas del Centro INAH Chiapas para
que ello se convierta en una realidad, tendrian que llevarse a cabo una serie de reflexiones autocriticas que
identificaran y combatieran practicas racistas y faltas de pluralidad persistentes en el trabajo del INAH (Pacheco,
comunicacién personal, 2021). Ademas, Cafiete y Pacheco consideraron que los procedimientos y requisitos
burocraticos del Instituto, en muchos casos se convierten en trabas o resultan insuficientes para resolver las
demandas y necesidades de conservacién de las comunidades culturalmente diversas. Otro tema, ya sefialado a

lo largo de este trabajo, es la limitacién de recursos con los que cuenta el INAH para atender las solicitudes de
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conservacién de las comunidades, puesto que en la mayoria de los casos sdlo permiten una respuesta
administrativa que lamentablemente no logra concretarse en acciones de conservacién (Pacheco, comunicacion
personal, 2021). Por su parte Renata Schneider ha reconocido también que para que pueda darse una
conservacién mas plural y respetuosa de cada contexto cultural, es necesario que los esfuerzos que ya se realizan
sean apoyados por el personal directivo y administrativo de los centros de trabajo, quienes en algunos casos no
estan familiarizados con los requerimientos y condiciones que este tipo de proyectos implican (Schneider, 2018)
o estan interesados en cumplir con exigencias institucionales de otra indole. En palabras de Schneider, el mayor
impedimento para desarrollar una metodologia de trabajo con las comunidades es que ello implica “largos
periodos de investigacion, observacion y didlogo con las comunidades, lo cual no parece ser del interés institucional
que exige objetivos cuantificables a la profesion” (Schneider, 2019, p 9). Por eso esta especialista consideré que
es deber de los especialistas restauradores trabajar también al interior de su institucidn o centro de trabajo para

hacer conciencia sobre la importancia de este tipo de abordaje (Schneider, 2018).

En el plano de las acciones concretas que plantea la propuesta intercultural y que han sido adoptadas en los

sectores que desarrollan proyectos estatales interculturales, me interesa resaltar tres:

1) Perspectiva de pluralidad
2) Didlogo intercultural
3) Participacién
a) Toma de decisiones compartida
b) Evaluacién conjunta
Dedicaré los siguientes parrafos a contrastar cada uno de estos componentes de la interculturalidad con las
acciones reportadas en los proyectos de conservacion con patrimonio vinculado a comunidades indigenas.

6.2.1 Perspectiva de pluralidad®®

La interculturalidad es una propuesta tedrica y filosofica para gestionar la diversidad cultural, sustentada en el
respeto por las diferencias y la busqueda de relaciones equitativas entre diferentes culturas. En su vertiente
latinoamericana contempla también revertir las asimetrias que han permitido la opresién de los grupos étnicos
originarios, aspirando a construir sociedades plurales en donde exista la justicia social. Estas caracteristicas han

ocasionado que sea concebida como un posicionamiento politico y decolonial.

255 | 3 perspectiva o enfoque de pluralidad implica que todos los aspectos referentes a un tema van a estar atravesados por un analisis
gue tome en cuenta la diversidad cultural desde una postura de pluralidad.
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Dentro de las propuesta de conservacion con enfoque social que he revisado en esta investigacidn, Unicamente el
Centro INAH Chiapas ha hecho referencia a la propuesta de la interculturalidad; no obstante, considero que todos
los proyectos analizados en la seccidon 2.2 tienen una perspectiva de pluralidad cultural, reconocible en la intencién
de contextualizar los principios de la diciplina para respetar la diversidad de usos, cuidados y significaciones que
un bien cultural tiene para un grupo étnico. Es decir, desde mi punto de vista la contextualizacidn de la practica
de la conservacién lleva implicito el reconocimiento y respeto de otros epistemes que se tejen alrededor de un

objeto cultural.

En el caso del Centro INAH Chiapas hay un reconocimiento de que el trabajo con poblaciones étnicas supone un

|Il

encuentro con el “otro” epistémica y cognoscitivamente hablando (Pacheco, 2021). Atendiendo a esta realidad,
Nayeli Pacheco considera que, en los contextos de diversidad cultural es valido e incluso necesario que en ciertos
casos la materialidad se supedite a los significados, asumiendo con ello una inclinacidon por contextualizar los
criterios y la normativa de la conservacion a la realidad social de los usuarios. Esto quiere decir que en ocasiones
puede ser mas importante conservar una tradicion o alguna actividad que dé sustento espiritual a una comunidad,
aun si ésta supone un choque con los procedimientos institucionales establecidos para la conservacién de la
materialidad de los bienes culturales (Pacheco, comunicacién personal, 2021). Ademds, Pacheco considera que
permitir una jerarquizacion en la que la materialidad no ocupe el primer lugar no implica renunciar a la

conservacién como disciplina, sino “trascender su enfoque materialista y entender que las prdcticas de cuidado y

permanencia puedan darse a muchos niveles” (Pacheco, comunicacién personal, 2021).

Por su parte, el PCRM considera también algunos aspectos propios de la diversidad étnica de la poblacién que
atiende, sin mencionarla explicitamente. Uno de los mas relevantes considero que es su enfoque de trabajo,
dirigiendo los esfuerzos institucionales a atender especificamente patrimonio en contextos de ruralidad, lo que
corresponde a muchas de las localidades con poblacién indigena (si bien en la practica otros proyectos también
lo hacen de manera circunstancial, pero no como un enfoque de trabajo). Ademas, es pionero en atender un tipo
de patrimonio que tiene una relevancia primordialmente local, sin renunciar a satisfacer los intereses
institucionales y sin desprenderse del todo de los criterios de valoracién occidental que norman a la disciplina de

256

la conservacién-restauraciéon practicada desde los organismos estatales El otro punto que me parece

257

interesante de la propuesta de Schneider es el enfoque del consecuencialismo ético”’ para abordar las diferencias

256 Esos criterios de valoracion occidental suponen que ciertos elementos culturales por ser antiguos son valiosos en si mismos y pertenecen
a todos los mexicanos, quienes se supone que los interpretan del mismo modo dando prioridad a la exaltacidn de valores histéricos y
artisticos. Ademas, afirma Renata Schneider, la seleccion de bienes que serdn restaurados responde también a cuestiones de practicidad y
disponibilidad (Schneider, comunicacidn personal, 2021).

257 E| consecuencialismo es una teorfa de ética normativa que juzga si algo es bueno o no a partir de las consecuencias que genera.
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culturales. Este planteamiento ciertamente busca un entendimiento con el otro, y es en ese sentido que tiene
puntos de encuentro con el didlogo intercultural. En el campo de la conservacién del patrimonio, el uso del
consecuencialismo ético para abordar las diferencias y discrepancias supondria conocer los intereses que cada
uno de los grupos tiene respecto a la restauracion de los objetos significativos y enfocar las decisiones en satisfacer
ambos intereses, es decir, centrar la atencidn en las consecuencias de las decisiones y no tanto en los principios

tedricos y normativos.

Por su parte, el proyecto desarrollado por el Centro INAH Yucatan coincide con los preceptos interculturales en el
énfasis puesto en crear procesos efectivos de comunicacién con la comunidad que custodia el bien. Sobresalen
dentro de sus actividades de conservacion indirecta la gran cantidad de espacios para el intercambio dialégico con
la comunidad usuaria del Cristo lo que, a mi parecer, denota una actitud de interés por conocer y respetar los

Ill

conocimientos del “otro” y un esfuerzo por construir conjuntamente interpretaciones y valores alrededor de los

bienes histoéricos.

Igualmente, en el proyecto que la DAIC desarrollé en San Dionisio del Mar encuentro un enfoque de pluralidad
cultural e incluso hay elementos coincidentes con los planteamientos de la interculturalidad, aunque nuevamente
no se enuncien desde ella. Entre ellos la intencidn de cuestionar la hegemonia de la figura de los especialistas y
construir relaciones mas horizontales con la comunidad que atiende, con la intencién de plantear una
conservacién de las herencias culturales que respete las diferentes formas de entenderlas, significarlas y usarlas
segun el contexto sociocultural en el que son activadas. Considero que el uso de herramientas metodoldgicas,
como los estudios etnograficos centrados en la comprensién de los vinculos entre la comunidad y el patrimonio
material, representan un esfuerzo por concebir la conservacidon no sélo como una intervencién sobre la materia
sino como una herramienta de beneficio social, capaz de generar procesos de reconocimiento y respeto de los

saberes y formas de actuar de las diversas comunidades culturales.
6.2.2 Dialogo intercultural para la conservacion

Como ampliamente referi en la seccidn 5.2, el didlogo es la principal herramienta de la interculturalidad. A través
de él es que los distintos grupos que conviven pueden conocerse, intercambiar puntos de vista y construir
acuerdos que sean aceptables para ambos. El didlogo intercultural implica también un proceso de reflexion y
autocritica al interior de cada uno de los grupos por lo que requiere flexibilidad y apertura para replantearse

aspectos que se consideraban establecidos.
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Un proceso de didlogo intercultural exitoso supone la creacidn conjunta de una realidad posible que no existia
antes de este intercambio y que, debido a que es el resultado de un acuerdo especifico entre dos grupos

particulares que conviven, siempre esta circunscrito al espacio tiempo en que acontece.

Considero que en la conservacidn con enfoque social se encuentran los inicios de la formacion de una conciencia
autocritica del profesional de la conservacidn representante de una instancia estatal, quien reflexiona sobre su
posicién de poder en la relacidn que establece con la comunidad usuaria y busca establecer una interaccién mas
respetuosa y horizontal, estudiando y reconociendo como vélidos los saberes del otro, especialmente en lo
referente al uso y significado de los bienes patrimoniales. Derivado de ese reconocimiento de los saberes de los
otros, se asume que el restaurador también se enriquece al acceder a un conocimiento mas amplio del objeto

restaurable.

De acuerdo con la revisidn de casos de esta investigacién afirmo que el didlogo es una herramienta ampliamente
utilizada en los proyectos de conservacién en comunidades indigenas, pero hace falta profundizar sobre las
caracteristicas que éste adquiere. En primer lugar, ciertamente resalta que las referencias al didlogo encontradas
en los proyectos estudiados a veces hacen alusién a los interlocutores con los que se mantiene el didlogo, otras
veces informan el contenido del didlogo mientras que en otras menciones se recogen adjetivos descriptivos de la
comunicacion. También fue evidente que no existe una tradicion metodolégica que se preocupe en registrar los
procesos dialdgicos que establecen los restauradores con los usuarios, por lo que la informacidon que se puede
obtener de ellos es bastante reducida y parcial, puesto que depende Unicamente del testimonio del especialista
que participdé. Ante este panorama, resulta dificil identificar qué caracteristicas tiene esta herramienta y si es

coincidente o no con el didlogo de saberes que la interculturalidad plantea.

Se percibe que la mayoria de las actividades dialdgicas reportadas en los cuatro proyectos tienen la intencién de
desencadenar procesos que involucren a la comunidad y que signifiquen beneficios para la misma, pero es
importante tener presente que el hecho de que una colectividad se exprese no implica por si mismo que sus
demandas sean atendidas. En ese sentido considero que el hecho de que la comunidad dialogue y participe incluso
de forma ludica no implica que el proyecto se vuelva colaborativo o de construccion conjunta, sobre todo si la
direccion, los objetivos y los tiempos del proyecto han sido ya establecidos previa e inamoviblemente por la

institucion.

Otra situacién notoria en algunos de los ejemplos reportados es que, aunque se menciona el didlogo como
mecanismo para el enriquecimiento mutuo, se echa en falta una reflexién en torno a cémo fue que los

conservadores incorporaron los saberes o demandas de los usuarios, o cdmo lograron estos dialogos impactar o

198



definir las propuestas de intervencion. Por ejemplo, en el caso del Cristo de Popola se nota un esfuerzo por
conocer los atributos simbdlicos o rituales del Cristo, pero no se ofrece una reflexién en torno a cémo influyd esta
informacién en la percepcién que las restauradoras tenian sobre la escultura y cémo impacté en su propuesta de
intervencidn (es posible que si se haya realizado esta reflexidn, aunque no se hizo explicita en el texto consultado).
Por el contrario, si hay en el texto referido una afirmacién de que las actividades que las restauradoras llevaron a
cabo “fomentan en la comunidad una apreciacion diferente de sus bienes, ya que al contar con mds informacion
sobre la dimensién material estos se vuelven mds valiosos” (Hernandez, 2015, p 49)?°8. Es decir, se afirma que la
informacién que ofrecen las restauradoras a los usuarios si modificara la percepcion o la valoracién que hacen del
bien cultural, pero no ocurre igual en el sentido inverso. En este caso no se cumpliria con uno de los requisitos
interculturales del didlogo, que es que el resultado del intercambio comunicativo sea el enriquecimiento mutuo y
la creacién, en ambos grupos interactuantes, de ideas, preguntas o marcos de referencias que no existian

previamente a la interaccién.

Respecto a las posibilidades para que ocurra un didlogo intercultural, Carlos Cafiete, Renata Schneider y Franco
Mendoza sefialaron que un gran impedimento es lo limitado de los tiempos institucionales. Para que la
investigacion social pueda arrojar resultados pertinentes seria necesario un trabajo de campo mas extenso, para
profundizar en el entendimiento de la ritualidad, las interpretaciones y los significados que suceden en una
comunidad originaria en torno a sus herencias culturales. De lo contrario, puede resultar contraproducente
elaborar interpretaciones apresuradas sobre un tema tan complejo, que requiere ser investigado a profundidad
ya que incluso dentro de una misma comunidad el significado de una imagen puede ser distinta para los distintos
grupos sociales, puesto que cada uno establece un vinculo especifico y un forma de interpretar la imagen (Cafiete,

comunicacién personal, 2021).

Ademads, Carlos Canete compartié una reflexién interesante: el intercambio de saberes no solo ocurre a nivel
dialdgico, sino de experiencias, ya que, para construir una relacidén de confianza a veces es necesario que el
especialista externo participe de ciertas actividades o practicas dentro de la comunidad. Y lo mismo ocurre en el
sentido inverso cuando la comunidad participa de algunos asuntos institucionales que les representan beneficios
(Cafiete, comunicacion personal, 2021). Finalmente, la interculturalidad requiere de empatia, y de la capacidad
de ponerte en los zapatos del otro, asi como la voluntad de escuchar sus necesidades y opiniones (Mendoza,

comunicacion personal, 2021).

258 Esta es una creencia compartida por la mayoria de los restauradores-conservadores profesionales, y que hace falta revisar criticamente,
pues el hecho de que cierta informacién de la antigliedad o la materialidad de un objeto sea relevante refiere a un contexto epistemoldgico
y cultural especifico (Clavir, 2002)
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En cuanto a la intencidn de establecer un didlogo horizontal considerando la posibilidad de que una comunidad
pueda expresarse en su lengua originaria, los entrevistados confirmaron lo oportuno que resulta trabajar con
traductores, como de hecho, algunos proyectos lo hicieron. Si bien no en todos los casos es posible por lo limitado

de los recursos.

6.2.3 Participacion

Para que grupos sociales o individuos que pertenecen a distintas culturas interactien en una relacidon lo mas
horizontal posible, es imperioso que ambos participen, es decir, que tomen parte para lograr un objetivo comun,
por ejemplo, la conservacién de sus elementos significativos. De acuerdo con los autores consultados en el
capitulo 5, para concebir un proyecto como intercultural es necesario que los grupos indigenas tomen el papel de
sujetos activos con capacidad de decisidn y se involucren en todas las etapas de proyecto, y no sélo permanezcan

como receptores o beneficiarios de las iniciativas de las instituciones del Estado.

Para generar procesos participativos se requieren dos condiciones iniciales: 1) que la poblacién con la que se
trabaja considere que el asunto es relevante y se sienta motivada a involucrarse, y 2) que se respeten la formay
los mecanismos mediante los cuales se va a involucrar. En ese sentido, en los proyectos de conservacion, es
fundamental detectar como las comunidades quieren participar pues algunas de ellas tendrdn peticiones
especificas respecto a los resultados de las intervenciones, mientras otras delegaran en los profesionales esa
decisidn, pero en cambio tendran mucho que decir respecto a los requerimientos para que la manipulacidn vy la

restauracion de los bienes significativos pueda ocurrir.

En la mayoria de los proyectos estudiados, el hecho de que la comunidad haya sido quien solicita la intervencién
del INAH demuestra que es un asunto de su interés. Esto se refuerza por el hecho de que en 3 de los casos
relatados la comunidad participd en la gestién y la obtencidn de recursos para la realizacion de las temporadas de

campo in sittu.

Debido a que el término de participacién engloba demasiadas posibilidades, resulta util aterrizarlo en el concepto
de participaciéon ciudadana, el cual explica la incidencia de los individuos y grupos sociales en las diferentes etapas
en las que se resuelven asuntos de interés publico, es decir, en la consulta, discusiones, planteo de propuestas, y
todo tipo de actividades en las cuales se interrelacionan el Estado y los ciudadanos para el progreso de la
comunidad (Barrientos, 2005). En este trabajo voy a centrar el analisis en dos momentos: la toma de decisiones y

la evaluacién conjunta.
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A. Toma de decisiones

De acuerdo con Pérez y Argueta (2019), para que un proyecto académico o institucional sea respetuoso de la
diversidad cultural debe de tener mecanismos claros de toma de decisiones compartidas entre especialistas y
comunidad. En el campo de la restauracién no existe un consenso entre los profesionales respecto a qué
decisiones son las que se tienen que compartir, si bien existen ya documentos internacionales que dan alguna luz
sobre ello (como Sharing conservation decision y Ask first, revisado en el capitulo 1)?*°. A mi juicio, con los
elementos encontrados en los cuatro casos analizados, no es posible concluir que en todos se establezcan
mecanismos para que la toma de decisiones de intervencidn sea compartida, o al menos no se explicita cdmo es
qgue esto ocurre, pero si es notable que los especialistas toman en cuenta necesidades particulares de las
comunidades usuarias. Detecté casos en los que los especialistas toman las decisiones de conservacion teniendo
en cuenta la informacién obtenida de las investigaciones sociales realizadas en la comunidad; mientras que en
otros se menciona el didlogo de la propuesta de intervencion, lo que podria suponer que se realiza en ese
momento una consulta a los usuarios o encargados de los bienes y una posterior negociacion que permite llegar
a decisiones consensuadas. Son mas abundantes, en cambio, las referencias a ceder el poder de decision a las
comunidades en asuntos como determinar qué bienes han de restaurarse, el orden que han de seguirse en la
intervencién de distintas piezas, e incluso en ciertos momentos, se acepta que los encargados o las autoridades
establecen limites o condiciones para las intervenciones. Esta situacién, como de hecho lo menciond la
restauradora Schneider, pareciera confirmar la permanencia de la dicotomia de saberes en torno a los bienes
culturales: los usuarios como especialistas de la ritualidad y el simbolismo de los bienes y los conservadores como
especialistas de la materia y su transformacidn. Considero que esta dicotomia deberia comenzar a cuestionarse y
matizarse puesto que ambos grupos interesados en el objeto tienen conocimientos, ideas, practicas y
posicionamientos respeto de ambos aspectos del bien patrimonial y resultaria mucho mas enriquecedor si en el

didlogo para la toma de decisiones conjunta se tomara en cuenta eso.

Los especialistas en el tema de la participacidon han sefalado que lo que determina realmente una participacién
significativa de la poblacidn, es el grado de decisidon que tiene en el proceso, por lo que retomo el modelo de la

escalera de participacion de Sherry Arnistein, desarrollado para medir la interaccidn entre el gobierno y los

259p general en muchos campos de la diciplina las circunstancias y argumentos que conducen finalmente a la toma de decisiones no estan
lo suficientemente explicitadas, discutidas y publicamente aceptadas y asumidas en todos los casos. Lo que me parece una pena porque
seria sumamente enriquecedor para la disciplina ahondar en la forma en que estos procesos de toma de decisiones se llevan a cabo en
cada situacion especifica, favoreciendo un mejor proceso de construccion de conocimiento y metodologia, a través del aprendizaje y el
analisis critico de experiencias previas.
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ciudadanos®?(Guillén, Sdenz, et, al, 2009). Este modelo contempla 8 niveles o escalones, divididos en 3 zonas: la
no participacién, la participacién simbdlica o formulismo y la participacion que implica poder ciudadano (Figura

2).

Control da

poder

Dezlegacion

derbodér Grados de

As - poder
Asociacion R

Apaciguamiento
Cousulta Grados de formulismo

Informacion

Terapiz

Nemipulacidn Ii No participacion

Fig. 2 Escalera de la participacion de Arnstein (1969) Tomada de Gonzdlez, 2019.

La zona de la no participacion contiene dos peldafios, enfocados en no permitir que la gente participe en el disefo

y gestién de los programas gubernamentales ni influir en ninguna decision. Estos peldafios son:

1) Manipulacidn: consiste en un engafio por parte de quienes ostentan el poder por medio de la creacién de un

supuesto proceso de participacion, pero este es desinformado y sin una adecuada consulta.

2) Terapia: se establecen mecanismos para que los gobernados se desahoguen, pero sin atender realmente sus
demandas.

A este primer nivel corresponderian acciones en las que la poblacién se involucra, pero en un papel subordinado
al conservador. Entre las reportadas en los casos estudiados tenemos: la contratacion de gente de la comunidad
en algunas labores de intervencion directa de los bienes culturales, actividades menores de apoyo a la
intervencién o tequio y la colaboracién en procesos de registro de los bienes, los cuales siempre son guiados por

los especialistas.

260 Existen diferentes modelos para medir el grado de participacién que una comunidad tiene en cualquier proceso o
iniciativa gubernamental (Ver Arnestein, 1969; Hambleton y Hogget 1994 y Shand y Arnberg 1996).
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La segunda area de la escalera, correspondiente al plano de la participacion simbdlica o formulismo, se compone
de tres peldaiios en los que la poblacién asciende a niveles en los que se le permite escuchar, tener voz, e incluso,
ser escuchada; pero sin que se cuente con mecanismos para asegurar que sus ideas se tomen en cuenta. Estos

peldafios son:

3) Informacion: se establecen canales de comunicacidn unidireccionales para proporcionar informacion a los

ciudadanos, pero sin que haya derecho a réplica.

Todos los proyectos estudiados presentan actividades correspondientes a este escalén: aquellas enfocadas en la
difusién y la capacitacion de la comunidad en materia de conservacion, asi como la apertura a que los habitantes

de la localidad asistan al taller de conservacion donde se llevan a cabo las labores de conservacion.

4) Consulta: se fomenta la expresion ciudadana y se brinda atencién a la misma mediante el mecanismo de la

consulta, sin que exista el compromiso de incorporar sus opiniones a las decisiones finales.

Respecto a las actividades de consulta, es importante considerar que, en contextos de diversidad cultural, la
consulta se ha posicionado como un instrumento juridico internacional que se sustenta en principios
internacionales como la libre determinacidn, la igualdad, la identidad cultural, el pluralismo, el respeto a la tierra,
territorio y recursos naturales (CNDH, 2016). Desde 1989, los pueblos indigenas utilizan este recurso para prevenir
que sus derechos sean vulnerados®®! (CNDH, 2016). Las caracteristicas basicas de los procesos de consulta es que

deben ser previos, libres, informados, de buena fe y culturalmente adecuados (CNDH, 2016).

Aunque actualmente la consulta con estas caracteristicas no es un mecanismo de participacidon presente en los
proyectos de conservacién del patrimonio mueble, si hay registros de su uso en megaproyecto que afectan el
territorio y los recursos culturales y turisticos de las poblaciones?2. En los proyectos analizados en la seccién 2.2
no se tiene registro de procesos formales de consulta, si bien el didlogo con los encargados de los bienes culturales
asi como las pesquisas antropoldgicas a veces son utilizadas como indicadores de la opinidn de la poblacidn

respecto a la restauracion.

261 Se considera que sus derechos son vulnerados en las siguientes ocasiones: a) cuando el Estado adopte o aplique leyes o medidas
administrativas que los puedan afectar directamente (Convenio 169 de la OIT, art. 6.1; Declaracién Universal de Derechos Humanos, art.
19); b) cuando se pretenda aprobar cualquier proyecto que afecte sus tierras o territorios y otros recursos, particularmente en relacidn
con el desarrollo, la utilizacion o la explotacidn de recursos minerales, hidricos o de otro tipo (Declaraciéon de las Naciones Unidas sobre los
Derechos de los Pueblos Indigenas, art. 32.2); c)cuando se pretende autorizar o emprender cualquier programa de prospeccion o
explotacidn de los recursos naturales que se encuentren en las tierras donde habitan (Convenio 169, art. 15.2) y d) cuando se busca utilizar
las tierras o territorios indigenas para actividades militares (Declaracién de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas,
art. 30).

262 Fye el caso de las consultas a las comunidades afectadas por la construccion del Tren Maya, si bien es importante sefialar que este
proceso no estuvo exento de irregularidades, segun sefialan algunos expertos y comunidades afectadas.
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5)Apaciguamiento: se aceptan algunas propuestas de la ciudadania que concuerden con las intenciones de

quienes tienen el poder.

En este escalén considero la realizacién de requerimientos simbdlicos por parte de los encargados de los bienes
en cada comunidad. Este punto me parece sumamente relevante pues la forma de participar que ejerce la
comunidad no es meramente de receptor u observador (como cuando asiste de visita al taller de los
restauradores), sino de especialista en la interpretacion y conocedor de los requisitos simbdlicos de cuidado del
bien. Considero que el caso de la DAIC es sobresaliente en este aspecto ya que dio un lugar primordial a los
requerimientos que la comunidad ikjots tuvo para asegurar un buen desenlace en los procesos de traslado y
posterior intervencién de sus imadagenes religiosas. Segin Mendoza y Vasquez, estos requerimientos son
consecuencia de la interpretacién que la comunidad dio a los procesos de intervencion, concibiéndolos como un
momento de contacto entre lo humano y lo divino (Mendoza y Vasquez, 2020). A raiz de esta experiencia el
etndlogo Franco Mendoza considerd que, en el trabajo con comunidades indigenas es muy importante “incluir
esos mecanismos de ritualidad como parte del proceso de conservacion, considerdndolos también un requisito”
(Mendoza, comunicaciéon personal, 2021). En este caso los chagolas, especialistas de las costumbres y capacitados
para establecer didlogos o contacto con la divinidad fueron considerados los especialistas por parte de la
comunidad, y contaron con espacio y tiempo para realizar las actividades que consideraron necesarias para el
cuidado de estas imagenes (Mendoza, comunicacion personal, 2021). Si bien la DAIC no es el Unico proyecto que
toma en cuenta los requerimientos, puestos estos ocurrieron también en los proyectos del PCRM vy del Centro

INAH Chiapas,

El drea mas alta de la escalera, el de la participacion y poder ciudadano, se compone de los tres uUltimos peldafios.
En esta seccidn la ciudadania participa en la toma de decisiones y esta dispuesta a ejercer el control, asi mismo
cuentan con la capacidad de llevar a cabo programas y encargarse de ellos de una forma total. Estos tres niveles

son coincidentes con el involucramiento que buscan los proyectos interculturales. Los escalones son:

6)Asociacion o coparticipacion: implica un proceso de negociacién derivado de las demandas ciudadanas, pero

todavia conducido por quienes ostentan el poder.

La negociacién es un proceso mediante el cual dos o mds partes dialogan en forma directa con el objetivo de

alcanzar acuerdos, preferentemente beneficiosos para todos, sobre temas en los cuales se tienen algunas

263

diferencias, disputas o controversias. Existen basicamente dos tipos de negociacidén: la competitiva®® y la

263 En la primera, cuya formula es ganar-perder, cada negociador defenderd su idea y criticara la idea del contrario, puesto que el objetivo
de ambos es obtener las maximas ventajas a expensas de la otra parte. Se basa en la percepcidn de un conflicto irreconciliable de ambas
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colaborativa®®®. Evidentemente, el tipo de negociaciones que se buscardn en un proyecto intercultural son las
colaborativas, al ser coincidentes en la intencidn de generar situaciones de convivencia que sean satisfactorias
para ambos grupos, dentro de un ambiente de respeto y empatia, considerando que los saberes y las necesidades

de los usuarios son tan validas e importantes como las de los especialistas.

En esta investigacién fue dificil detectar herramientas de negociaciéon en los proyectos de conservacién en
comunidades indigenas. Se reporté frecuentemente el uso del didlogo, que consiste lo mismo en exponer tus
ideas que en escuchar las del otro y llegar en conjunto a un acuerdo aceptable para ambos. En algunos casos la
estrategia que utilizaron los especialistas fue persuadir a la comunidad para que aceptara sus criterios o
recomendaciones de conservacion. Para ello recurrieron tanto a argumentos técnicos como a la autoridad que el
INAH les confiere para convencer a las comunidades usuarias del beneficio que tendrdn si aceptan su
recomendacién. Pero me parece importante que los especialistas consideren que, si se consigue persuadir a las
comunidades, seguramente podrd asegurarse que la materialidad de los bienes culturales se conserve en las
mejores condiciones por mas tiempo, pero dependiendo el tema que se esté negociando, esto también puede
implicar la pérdida de dindmicas culturales alrededor del bien cultural. De ahi la necesidad de realizar estudios y
observaciones de campo profundas. Tomemos el ejemplo del Cristo de Popol3, en el que las restauradoras
lograron persuadir a la comunidad de suspender su practica de limpieza con jitomate: sin negar que ciertos
materiales utilizados en esta practica tradicional de cuidado puede causar dafios a la capa pictdrica, me interesa
sefialar la relevancia que hubiera tenido contar con trabajos de investigacion antropoldgica aplicada, que
permitieran indagar si la practica de limpieza con jitomate y agua bendita que los priostes realizaban en la imagen
del Cristo tenia una significacién mas profunda para ellos y de ser asi si eso hubiera cambiado la decisién de

modificarla®®®.

partes. El procedimiento utilizado consiste en hacer las maximas demandas, manteniéndose rigido en esas posturas y sin otorgar
concesiones.

264 Por su parte en las negociaciones colaborativas, esquematizadas como ganar-ganar, el objetivo compartido por las dos partes es
encontrar formulas que tengan en cuenta los intereses de ambas para llegar a una solucién que sea aceptable para todos. Incluso, lo ideal
es que las dos o mds partes involucradas resulten beneficiadas. Por lo tanto, el proceso de negociacion se enfocara no tanto en conseguir
la victoria para una de las partes, sino en encontrar la mejor solucién posible para ambas.

265| 3 propia Natalia Hernandez relata el caso de una comunidad yucateca en la que, como parte de las actividades devocionales, una pintura
de caballete histdrica era besada por los creyentes durante una celebracién, lo que sin duda implicaba una alteracién importante de su
materialidad. En una ocasidn las restauradoras sugirieron que se colocara una tela cubriendo la imagen, sobre la cual se depositaran los
besos para evitar asi el dafio de la capa pictdrica sin necesidad de prohibir la practica ritual. La comunidad, reconociendo a las restauradoras
como una autoridad, acaté las indicaciones. Las propias especialistas decidieron cambiar de postura, al presenciar la celebracion ritual y
constatar lo absurdo de la medida de conservacién sugerida. Este ejemplo muestra claramente una disposicidn a adecuar los principios de
la disciplina, al ponderar mas importante la ritualidad de la pieza que la conservacién de su materia, pues en todo caso ésta puede
restaurarse (Hernandez, comunicacidn personal, 2021). Considero que en este caso fue definitorio que las especialistas presenciaran la
modificacion del ritual para cambiar su decisidon, demostrando que los aspectos simbdlicos y rituales se sustentan altamente en el factor
performatico y muestran lo necesario que es considerar el contexto en general para poder evaluar una practica especifica dentro de éste.
Una misma accion puede ser totalmente diferente analizada de forma individual o entendida como parte de todo un evento simbdlico, por

205



7) Poder delegado: la ciudadania cuenta con dmbitos en los que su opinién prevalece sobre el de la minoria
poderosa. En los proyectos estudiados ocurrié cuando los especialistas, dentro de una negociacién dialégica,
concedieron alguna peticidon de la comunidad de usuarios. Esta situacion no significa que los restauradores fueran
condescendientes o que aceptaran a rajatabla sus deseos, sino que habiendo escuchado sus razones, decidieron
aceptar alguna de sus propuestas o respetar algunas de sus condiciones, incluso si éstas resultaban contrarias a
sus deseos o criterios profesionales, puesto que lo consideraron una condicién necesaria para poder mantener
una relacion cooperativa. Asi lo sugiere Pacheco para los procesos de negociacidon en los que a veces los
especialistas deberdn conceder y optar por decisiones con mas autonomia para las comunidades, privilegiando
gue se mantenga una relacién sana en la que se pueda seguir intercambiando informacién. Esta especialista esta
convencida de que, si “el especialista se empecina en que se cumpla su propuesta lo que pasa es que se cierra
solito las puertas y es probable que ya no lo dejen participar después en nada. Es mejor ir construyendo de a apoco
y también aprender a ceder en los casos en que sea necesario” (Pacheco, comunicacién personal, 2021). El
supuesto riesgo para la disciplina profesional de relativizar demasiado sus principios y normas para Nayeli Pacheco
no es tal, sino que lo considera una parte muy importante del respeto a las decisiones de las personas que usany
estdn en contacto directo con estos objetos. Ademas, considera que es, a final de cuentas, una actitud acorde con
la realidad, en la que el especialista en algin momento se retirara de la comunidad y ésta decidird lo que hard o

no con sus objetos importantes (Pacheco, comunicacién personal, 2021).

8) Control ciudadano: la ciudadania participa sin tutelaje alguno del gobierno, si bien mantiene una relacién con
él. Este nivel corresponderia al de la autonomia. Al respecto, es interesante mencionar que las comunidades
indigenas que han tomado el camino de la autonomia, desvinculdndose del Estado y de los servicios que proveen
sus instituciones, por ejemplo, las comunidades que hacen parte del EZLN han decidido también cerrarle la puerta
al INAH en materia de conservacion de sus monumentos histdricos y significativos (Cafiete, comunicacion

personal, 2021).
B. Evaluacién conjunta

Siguiendo la propuesta intercultural y del didlogo de saberes, la evaluacién conjunta es una etapa fundamental de
cualquier proyecto que trabaje en contextos de diversidad cultural puesto que permite conocer el nivel de
satisfaccién y las reflexiones que se desencadenaron en cada uno de los grupos gracias al trabajo realizado. A largo

plazo un seguimiento de evaluacién ayudarad a los especialistas a detectar los cambios o impactos que el proyecto

lo que parte del quehacer profesional del restaurador que trabaja con objetos altamente simbdlicos es conocer con la mayor profundidad
posible las relaciones e implicaciones que rodean las practicas en las que los bienes participan, pues eso le permitird tomar decisiones mas
acertadas para la conservacion de ese elemento cultural particular.
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generd, lo que permitird reforzar o modificar las metodologias y estrategias de acuerdo con los objetivos

perseguidos.

La evaluacion y retroalimentacion, es un rubro poco referido en el trabajo de conservacién con comunidades (lo
gue es una constante en todos los proyectos de conservacion, no exclusivamente en los que se revisaron en esta
investigacion®®). A las limitaciones presupuestales y la abundante carga de trabajo, se suma la ausencia de
indicadores claros de lo que se quiere o se debe evaluar en los proyectos de intervencion (la estabilidad material
de las intervenciones, la percepcidén de la comunidad respecto a los resultados, la incorporacion de las acciones
recomendadas de conservacién preventiva, el impacto que tuvo el proyecto en la conservacidn de los bienes
culturales, etc.), por lo que las evaluaciones suelen basarse en la apreciacién de los conservadores al finalizar el
proyecto o tiempo después, cuando tienen la posibilidad de volver. La ausencia de seguimiento y de indicadores
provoca que muchas de las aseveraciones respecto a los resultados del trabajo con comunidades se muestren
como conclusiones poco sustentadas, basadas en las buenas intenciones de los restauradores, pero sin datos que
las respalden. En los casos analizados en la seccién 2.2 no se explicitaron procesos de evaluacién formal una vez
terminadas las intervenciones, que permitieran comparar las expectativas que la comunidad tenia antes de la
restauracién con su opinidn respecto al resultado final®’. Todos los entrevistados tienen la certeza de que la
presencia institucional modifica la apreciacion e incluso las practicas de uso que las comunidades establecen con
sus bienes culturales (siendo en algunos casos uno de los objetivos perseguidos por el proyecto), aunque es escasa
la informacion que detalle en qué consiste esa modificacidn a corto, mediano y largo plazo, asi como una postura
mas critica que problematice las implicaciones de estos cambios. No obstante, el trabajo en reiteradas temporadas
de campo en la misma comunidad funciona, a corto plazo, para conocer los cambios que se van generando en la
relacién comunidad- bienes culturales a lo largo del proyecto. Sobresale en este rubro el trabajo del PCRM cuya
directora ha hecho énfasis en el proceso de andlisis que debe existir en toda labor de intervencién de patrimonio
en contextos de diversidad cultural, para dar seguimiento a cdmo la comunidad interpreta el discurso y la accidon

institucional e incorpora o modificar de él ciertos aspectos segun sus propias necesidades.

Todo lo anterior me permite afirmar que la conservacion con enfoque social que realiza el INAH con patrimonio
vinculado a comunidades indigenas si comparte intereses y planteamientos con la interculturalidad. No obstante,

gracias a este analisis también fue posible detectar aspectos que deberan implementarse o en su caso fortalecerse

266 Ciertamente, el INAH, en tanto organismo que ejerce recursos publicos, cuenta con mecanismos para cuantificar el trabajo que realiza,
pero ninguno de ellos considera pardmetros cualitativos, ni mucho menos interculturales.
267 Sj bien no todos los proyectos revisados en esta investigacidn han finalizado, al menos cuentan con una temporada de campo concluida.
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para poder hablar de una conservacion intercultural y respetuosa de la diversidad de cultural en México. En el

siguiente apartado enuncio los que considero mds importantes.

6.3 Consideraciones para construir una conservacion del patrimonio cultural con perspectiva
intercultural.

Para que la conservacion del patrimonio cultural que ofrece el Estado desde el INAH sea acorde con la composicidon
pluricultural de la nacidn, es necesario que en la legislacion vigente sobre patrimonio cultural se contemple y se
establezcan condiciones normativas a la participacién de las distintas comunidades vinculadas con el patrimonio.
En el tema especifico del patrimonio vinculado a comunidades originarias debe de evaluarse la pertinencia de que
se reconozca la propiedad de las comunidades sobre sus bienes (especialmente aquellos que mantengan vinculos
estrechos con su identidad y su territorio), o al menos construir mecanismos legales para que la propiedad sea
compartida (y no Unicamente pertenezca a la naciéon, como es ahora), de esta forma el patrimonio y su
conservacién dejara de ser legalmente un tema de especialistas autorizados por el Estado, permitiendo una vision
mas critica y democrdtica del patrimonio, entendiéndolo como un asunto de interés social. Porque es fundamental

para que la conservacion sea respetuosa de la diversidad cultural que su materia de trabajo lo sea también.

Por eso es necesario también que ocurra un proceso de redefinicidon del patrimonio y la identidad nacional. He
demostrado que el patrimonio cultural que es atendido por el INAH pretende cohesionar a todos los individuos
gue viven en este territorio bajo una misma identidad, que se asume como nacional y homogénea. No queda duda
que la identidad nacional es fundamental para la existencia y el funcionamiento de un Estado-nacién, pero
después de tantos afios intentado construirla, hoy sabemos que ésta forzosamente debe ser plural en un contexto
como el mexicano. Para construir una identidad compartida de naturaleza plural el primer paso es romper con la
idea de que para lograr unidad e integracion es necesario homogeneizar culturalmente a la poblacién, y en
cambio, optar por que la integracion sea el resultado de la decisién auténoma de muchas comunidades culturales
que ven en la unidad su propio beneficio (Villoro, 1998). Siguiendo esta ldgica, el patrimonio nacional dejaria de
conformarse por un conjunto de recursos culturales pertenecientes a distintas culturas elegido arbitrariamente y
ofrecido desde las instituciones y los medios de comunicacién masiva como “lo mexicano”. El patrimonio nacional
se conformaria, en cambio, bajo la premisa de que cada cultura, etnia o nacidn posee distintas herencias culturales
Yy que no es necesario que las compartamos para poder respetarlas, considerarlas valiosas y destinar recursos y
esfuerzos a que puedan seguir existiendo. Bajo una perspectiva intercultural la conformacién del “patrimonio

III

nacional” ya no implicaria un proceso de invisibilizacion del grupo del que proviene ese elemento cultural, en el
qgue se diluye su legitimidad para tomar decisiones respecto al modo en que desea conservar o modificar su

herencia material. Por el contrario, las instituciones encargados de proteger, investigar y difundir el patrimonio
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funcionarian bajo la premisa de que las herencias culturales y su conservacién son campos en los que muchos
grupos sociales quieren y tienen derecho a participar, pero que sin duda hay comunidades que mantienen vinculos
qgue podrian considerarse prioritarios, lo que les daria el derecho a ser escuchados y a incidir y decidir sobre el uso
y conservaciéon de acuerdo con sus propias cosmovision. En el modelo nacionalista y tradicional de concebir el
patrimonio se piensa que éste esta al centro de muchos grupos sociales independientes que interactian con y
alrededor de él (Figura 3). En cambio, para el enfoque intercultural propongo un esquema concéntrico, en el que
se piense al objeto cultural colocado al centro de distintos grupos sociales que tienen interés en él (Figura 4). Este
esquema nos ayudaria a reconocer que el grupo que se encuentran en el circulo mas cercano al objeto, que
representa a la comunidad conectada, mantiene vinculos mas estrechos con él y posiblemente ha asegurado su
permanencia hasta el presente, ademas es, en términos reales, el mas afectado (positiva o negativamente) en
cualquier proceso de intervencion, cambio o pérdida del elemento cultural. Esta situacién de cercania les
conferiria una voz principal (que no es lo mismo que exclusiva) en las decisiones que se tomen respecto a su uso,
cuidado y posible modificacion. En el segundo circulo estarian los especialistas interesados (restauradores,
antropdlogos, historiadores, historiadores del arte, etc.) como un grupo también con intereses e interpretaciones
del objeto cultural. En tercer lugar, estarian las comunidades con intereses fluctuantes, por ejemplos: los turistas
o visitantes a sitios, grupos de estudios, o alguna comunidad relacionada con el bien patrimonial pero que no tiene
un papel activo en su uso, interpretacién ni cuidado. Finalmente, en el circulo mds alejados colocariamos a la
poblacién en general, que puede o no tener concomimiento de la existencia del bien en cuestién pero que forma
parte de la comunidad nacional, y que por ello puede beneficiarse intelectual, cultural y afectivamente con su
conservacién. Es importante mencionar que incluso dentro de cada uno de los grupos que son representados en
cada circulo de este modelo hay subgrupos cuyos intereses o necesidades pueden estar también en disputa. En
esos casos tendria que replantearse este modelo, con el fin de hacer una identificacién critica de los grupos

sociales alrededor del bien patrimonial y entender y atener sus discursos y necesidades de uso.
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Bien
cultural

Comunidades
de interés
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Poblacion en
general

Fig. 3 Diferentes grupos sociales con interés en la conservacion de un bien cultural bajo el esquema tradicional y nacionalista

Comunidad

Fig.4 Esquema que muestra a diferentes grupos sociales con interés en la conservacion de un bien cultural bajo un enfoque intercultural.

A un segundo nivel, deberan incorporarse enfoques interculturales en las normativas y los cédigos de ética que
rigen a la diciplina de la conservacidn institucional. Estos enfoques interculturales deben incluir la construccion de
contrapesos a la autoridad del especialista representante del Estado y la busqueda de un equilibrio entre las
distintas visiones e intereses alrededor de un bien patrimonial que ha de conservarse. Para lograr esto, la
incorporacién de herramientas como el didlogo intercultural, los principios de pluralidad, las consultas informadas

y la negociacidn serd indispensable.
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La conformaciéon de un patrimonio cultural plural nos enfrenta como conservadores a la diversidad de
interpretaciones que un mismo objeto puede tener en distintos grupos y contextos sociales. Esta situacién, que
de hecho ya sucede en la actualidad y es atendida en la conservacién, no genera en la mayoria de los casos
complicaciones mayores. Las discrepancias suceden cuando a distintas interpretaciones se corresponden practicas
contrarias de uso y cuidado del bien cultural. En esos casos las herramientas de la interculturalidad nos ofrecerian

un marco para trabajar las diferencias y construir consensos.

Por ejemplo, el didlogo intercultural es una herramienta util no sélo para el intercambio de ideas y el conocimiento
mutuo, sino que su objetivo final es la construccion de consensos donde anteriormente habia discrepancias. Como
busca resolver un problema especifico, es fundamental que este situado en un contexto delimitado. No se trata
de construir discusiones filoséficas sobre lo que es “aceptable” en general, sino en una situacion especifica.
Imaginemos que se desarrolla un programa de conservacidn en una comunidad originaria, en la que existe una
escultura del siglo XVII, que presenta una capa pictdrica excepcionalmente decorada con dorado y estofado a la
que la comunidad considera muy milagrosa y dirige todas sus plegarias, colocando cerca de ella veladoras

encendidas durante el mayor tiempo posible.

El didlogo intercultural en la conservacion en este caso hipotético en primer lugar versaria no sobre la practica
en concreto (colocar veladoras encendidas cerca de la escultura), sino sobre los valores o motivos que cada uno
de los grupos relaciona a esa practica, es decir, las razones que lo llevan a desear su continuaciéon o su

modificacion.

La comunidad usuaria podria argumentar que el principal motivo por lo que esta imagen es valorada en la localidad
es porque les concede a sus creyente los milagros que solicitan. El ritual establecido tradicionalmente implica
adquirir la veladora de cebo que manufacturan artesanalmente en la misma comunidad las mujeres utilizando el
cebo de los animales ofrendados durante la fiesta patronal. Para recibir los favores de la imagen, los creyentes
consideran que mientras encienden la vela deben de intencionarla, para que el ruego quede contenido en la
veladora y luego sea trasmitido a la escultura por medio del humo, por eso es fundamental que el humo haga
contacto con la escultura pues en él se concentra la peticidn del creyente. Mientras mds tiempo dure la
combustién la suplica del devoto sera mds considera por la imagen, puesto que ademas de “escucharla” mas
tiempo, la entidad sagrada se vera mads propicia a concederla puesto que ha recibido a cambio una ofrenda que

es de su agrado. Por esta razones les resulta fundamental conservar la practica.

Por su parte, los restauradores valoran esta imagen tanto por su antigliedad, como por la relevancia de su acabado

pictérico, debido a que se conservan muy pocos ejemplos y su singularidad es tal que permite una lectura
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iconografica que logra atribuir la imagen a determinado taller de escultores y doradores del siglo XVII. La practica
de colocar veladoras a una distancia tan reducida supone entonces un gran riesgo de perder la informacion
contenida en la materia e incluso de perder la materia misma. Estas son las razones que los llevan a querer

modificar la practica.
En el didlogo tendrian que responderse las siguientes preguntas:

Para la comunidad: épor qué creo que en el humo viaja mi peticidon?, écudl es el origen de esa creencia?, éexiste,
dentro de mi cosmovision, alguna otra forma de hacerle llevar mis peticiones a la imagen que no suponga una
combustién cercana a laimagen?, tomando en cuenta que el humo de tantas peticiones puede ocasionar que esta
escultura pierda su capa decorativa e incluso toda ella éconsidero indispensable continuar la practica?,équé

pasaria si el santo deja de recibir mis peticiones a través del humo? ¢seguiria siendo tan relevante?

Los restauradores podrian preguntarse: ¢ por qué considero que esta imagen es mds valiosa si se ve mas antigua?,
si se le dejaran de hacer peticiones con veladoras éesta imagen seguiria siendo tan relevante?, ¢ qué pasaria si ya
no lo fuera?, équé se perderia si la escultura pierde su policromia original pero la informacidn que contiene ya fue
registrada? , ées posible técnicamente proteger la capa pictdrica si la practica se mantuviera?, écdmo logramos
que la imagen siga recibiendo la peticion del creyente y actuando en su favor mientras procuramos que la

decoracién no se deteriore?

Como se puede observar, el didlogo de saberes tiene una naturaleza bifocal, lo que obliga a ambos grupos a hacer
consiente los valores que defienden y las razones por las que lo hacen, lo que contribuye a un conocimiento critico
de si mismos. Como ninguno de los sistemas de conocimiento de un grupo se considera superior al otro, los
dialogantes estan obligados a encontrar una solucidn que pueda ser aceptable para ambos. Recordemos que en
la construccion de consensos nada debe tener la cualidad de innegociable. Aceptar esta premisa implica, de ambos
grupos, flexibilidad y amplitud de criterios, asi como una renuncia a la necesidad de tener la razén y una

disposicion a la escuchay a la construccién de acuerdos de mutuo beneficio.

Para construir un consenso mediante la negociacidn en nuestro caso hipotético ambos grupos podrian guiar sus
decisiones siguiendo los 4 principios de pluralidad que propone Luis Villoro (1998): autonomia, autenticidad,

finalidad y eficacia (ver seccién 5.1.4).

El principio de autonomia en este caso reconoceria que los usuarios tienen el derecho de mantener la capacidad
de decidir sobre sus practicas y sus objetos culturales. El principio de autenticidad supondria que la decisién que
tomen respecto a la practica en cuestion debe ser coherente con sus deseos, creencias, valores y necesidades. El

principio de finalidad implicaria para la comunidad la obligacién de cuestionar si la practica de colocar veladoras
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les ayuda a conseguir un fin que consideran valioso o no. El principio de eficacia determinaria si la practica les
ayuda a cumplir con los fines que se han propuesto como sociedad, o si por el contrario seria mds deseable

modificarla.

Los restauradores bajo el principio de autonomia tendrian que respetar el poder de decisién de la comunidad.
Bajo el principio de autenticidad tendrian que comprender y juzgar la practica utilizando las categorias y valores
de la comunidad que la realiza, quienes se las han compartido por medio del didlogo. Los restauradores, siguiendo
el principio de finalidad, tendrian la oportunidad de informar las razones de su propuesta de modificar la practica;
mientras que el principio de eficacia las conminaria a recibir la informacién de la comunidad usuaria e intentar

adaptar los valores que la otra cultura le propone a su propia practica.

Otra herramienta que podria utilizarse en este caso hipotético es la consulta previa a la toma de decisiones, pues
supondria considerar a la comunidad usuaria como sujeto de decisidon. Puesto que, bajo el enfoque intercultural,
las decisiones no deben recaer exclusivamente en el profesional, sino que deben de ser compartidas, los procesos
de consulta son una herramienta para conocer la opinidn de la comunidad respecto a una situacién especifica, y
pueden evitar que se tomen decisiones de intervencion que no sean acordes a las necesidades de los usuarios. El
establecer procesos de consulta para la toma de decisidn conjunta ayuda a generar un sentimiento de confianza
en la poblacién, puesto que es tomada en cuenta y sus necesidades son escuchadas y atendidas. Ademads, es
fundamental considerar que la comunidad externara su opinién no Unicamente mediante procesos formales de
consulta antes de iniciar la intervencion sino durante toda su duracién, especialmente en los casos en que la
poblacién no tenga una nocién previa de lo que la restauracién significa (que es el caso de muchas comunidades
rurales e indigenas). Para evitar que las decisiones sean impuestas por los especialistas, es necesario establecer
un proceso de intervencién acompanado, en el que se realicen consultas o confrontacién de los avances de forma
periddica. Y tener presente que la manifestacion de intenciones y deseos de los usuarios no ocurre siempre en el
momento y el formato que los profesionales desean, pero ocurre de todos modos. Y es importante que se tengan
mecanismos de intervencién y planeacidn que sean capaces de incorporarlos y adaptarse a ellos en todo

momento.

Por su parte, la negociacidn para la construccién de consensos como una herramienta intercultural para evitar
acciones o decisiones impositivas, parte de la aceptacién de que no existe una manera neutral de realizar una
intervencidn, puesto que toda accidn es producto de una decisidon que obedece a un sistema de pensamiento. Es
por ello que implica para el conservador una apertura y flexibilidad de criterios ante una situacién que muchas
veces rebasa lo establecido en la disciplina tradicional. Expongo un ejemplo con la que considero una de las

grandes y frecuentes diferencias entre los conservadores y los usuarios: la validez que le dan a los procesos de
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transformacion y permanencia. Para los especialistas formados dentro del pensamiento occidental de la
conservacion, el valor histérico o de antigliedad es uno de los mas importantes en los bienes culturales por lo que
los procesos de renovacidon o cambio suelen considerarse indeseables, pero équé pasaria si los especialistas
accedieran a realizar, en conjunto con las comunidades usuarias, procesos de renovacién de los bienes culturales?
éatentarian contra la teoria de la disciplina si como especialistas aceptaran que para que un bien recobre toda su
unidad simbdlica a veces son necesarios procesos de renovacién o actualizacién? ¢dejarian de ser restauradores
profesionales si lo hicieran? épor qué, en casos de bienes altamente vinculados con su comunidades, en los que
parece que la pauta la marca el valor de uso o simbdélico del patrimonio, no pueden trascender la pretendida
objetividad anclada en la evidencia material? ¢éles corresponde, como especialistas de la conservacion de bienes

culturales, trascender esa limitante? éen qué condiciones seria valido trascenderlo?%6®

He dicho que una de las claves para la toma de decisiones compartidas es la conciliacidn, pero ¢cémo se soluciona
técnicamente una postura mediadora? ¢hasta dénde pueden extenderse los limites de los principios y criterios
profesionales para dar cabida a los principios del otro? ¢es factible extenderlos o es mds sensato cambiarlos por
otros cuando la situacidn lo amerite? ¢qué pasaria si se optara por cumplir cabalmente las expectativas del
usuario? équé informacién se perderia realmente? ¢ayudaria eso a conservar otros usos e interpretaciones

igualmente vdlidos?

Por ultimo, considero que el estudio de casos realizado en esta investigacién muestra la necesidad de contar con
nociones basicas y herramientas de negociacion de conflictos cuando se trabaja con comunidades en contextos

de diversidad cultural. No ahondaré en ello en este trabajo ya que es un tema de estudio en si mismo.

Pasemos ahora al ambito de las politicas publicas, en el que es urgente construir un enfoque de interculturalidad
para que el respeto a la diversidad cultural no dependa Unicamente del esfuerzo e iniciativa personal de algunos

trabajadores del Instituto, como ha sido hasta el momento.

Debido a que, como mencioné anteriormente, la conformacién de politicas publicas con enfoque de
interculturalidad es todavia un campo inexplorado en la conservacion del patrimonio cultural, es de gran utilidad
retomar algunas pautas que se han establecido en otros sectores que llevan ya un camino andado al respecto (ver
secciéon 5.3), teniendo presente que las politicas publicas interculturales no son recetas para ser aplicadas en todo
el pais, sin que son politicas contextuales y en constate movimiento que requiera la participacion de las

poblaciones beneficiarias en su disefio e implementacidon (Hernandez, 2022). Algunos puntos necesarios para la

268 Recordemos que en esta investigacion se documentaron casos de procesos de renovacion dentro de proyectos institucionales de
conservacion, bajo la solicitud expresa de las comunidades usuaria y con la participacion y beneplacito de los conservadores del INAH.
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creacion de politicas publicas con enfoque de interculturalidad en el campo de la conservacién patrimonial son

(Hernandez, 2022):

1.

Cerrar la brecha de la implementacién para lo que se decrete en el sector legislativo, normativo y
administrativo se refleje en las politicas y el funcionamiento de las instituciones y programas.

Dirigir la mirada a experiencias de conservacién patrimonial con enfoque de pluralidad que se han
desarrollado en el sur global (Africa, Asia del sur, Oceania y Latinoamérica) o en contextos con
tradicionales culturales no occidentales, para establecer con ellos grupos de discusion e intercambio de
experiencias (algunas de ellas fueron mencionadas en el capitulo 1).

Trabajar la interculturalidad en dos niveles: uno intracomunitario de fortalecimiento en los pueblos
indigenas y otro para toda la poblacion mexicana en general. Esto ayudara a evitar la tendencia que ha
imperado hasta ahora en algunos sectores que han caminado hacia la interculturalidad de aplicar politicas
interculturales sélo en las comunidades con poblacion indigena. El INAH y las demas instancias
gubernamentales de cultura, deberdn incorporar un enfoque intercultural en toda su infraestructura,
programas y proyectos en curso.

Contemplar la existencia de multiples diversidades, no solo la étnica, para dar atencién a grupos sociales
como: afrodescendientes, comunidades de diversidad genérica, diversidad religiosa, grupos migratorios,
etc.

Estimular la creacion de una linea de investigacidén o grupos de trabajo al interior del INAH que estudien
y registren los sistemas de cuidado y las practicas de permanencia que tiene las comunidades originarias
con sus herencias culturales.

Reconocer y proteger los sistemas de uso y cuidado que cada grupo étnico ha implementado para
vincularse con sus herencias culturales y perpetuar su memoria local.

Promover procesos de descentralizacidn, para que cada Centro INAH pueda construir proyectos a partir
de sus experiencias y diagndsticos locales, y destinar recursos también de forma mas equitativa entre los
estados de la republica para la atencion del patrimonio.

Generar o fortalecer programas que atiendan el patrimonio en comunidades indigenas de forma
permanente, con presupuestos que garanticen su operatividad. Esto podria funcionar bajo el modelo de
presupuesto participativo en el que, a partir de la existencia de un recurso ya destinado, la poblacién
beneficiada pueda definir cudles son sus prioridades de conservacion.

Posibilitar que la atencién que el INAH brinda a comunidades indigenas pueda realizarse en lengua
materna. Contemplar la elaboracidon de material informativo y campafas de conservacidn preventiva

bilinglies.

215



10. Fomentar en los espacios académicos y de formacién la adopcidn de un enfoque pluralista, que enfatice
y problematice que todo bien cultural estd enmarcado en un contexto cultural, y que la conservacion es
un campo de conflicto y no una actividad neutral.

11. Promover drganos de co-gobernanza y procesos de consulta en lo que las comunidades indigenas
participen de manera directa en las decisiones de conservacion y uso de su patrimonio.

12. Revertir la tendencia de INAH de ser solamente un drgano regulador y recuperar su papel como érgano
promotor de encuentros y de apoyo e incentivacién de las actividades locales que incluyan saberes
diversos.

13. Capacitar al personal operativo y administrativo del INAH en el enfoque intercultural

14. Promover que personas de grupos originarios formen parte de las instituciones educativas, académicas y
profesionales de conservacién del patrimonio cultural

15. Implementar indicadores®® de interculturalidad en los proyectos de conservacidon de patrimonio en

comunidades indigenas.

6.3.1 Requerimientos para un proyecto de conservacion intercultural de patrimonio cultural vinculado a

comunidades indigenas

Para enfrentar el reto de definir qué caracteristicas debe tener una conservacion intercultural del patrimonio
cultural y cdmo empezar a construirla, considero fundamental que debe reconocerse la valiosa experiencia de
proyectos como los que aqui fueron estudiados, pues todos ellos plantean una conservacion interesada por
contextualizar su teoria y su practica para responder de manera satisfactoria tanto a los intereses institucionales

de los que emana como a las comunidades indigenas que atiende.

Ademas, los profesionales de la conservacion al interior de las instituciones estatales deben hacer una revisién de
las premisas que guian su actuar para detectar si son suficientemente plurales, en lugar de asumir que mantienen
una postura neutra, pues de acuerdo con los autores consultados para esta investigacion, en el proceso de

creacion y consolidacidn del Estado mexicano todos los recursos culturales sirvieron a un interés politico. Del

269 | os indicadores son un instrumento conceptual y metodoldgico que ofrece informacién rigurosa y pertinente para la toma de decisiones
en cualquier sector. Se nutren de los datos y estadisticas (por lo que dependen de la calidad, disponibilidad y existencia de estos) pero
implican el analisis de la informacidn bajo un enfoque especifico. En ese sentido, un primer paso urgente en el campo de la conservacion
es comenzar a crear un sistema de registro e informacion de los proyectos en contextos de diversidad cultural, de doble naturaleza:
cuantitativa y cualitativa. En ese registro deberan incluirse los procesos de didlogos, de consulta y negociacidn que suceden en los proyectos
de conservacioén patrimonial. La construccidn de indicadores es una labor compleja que debe tomar en cuenta muchos factores, por lo que
excede a los objetivo de esta investigacion desarrollarlos. Como los ambitos de los indicadores y de la interculturalidad no tienen
precedentes en las politicas publicas en el campo de la conservacién en México, seria de gran utilidad comenzar por revisar ejemplos en
otros campos (ver UNAM, UNESCO y UNAL, 2021; UNICEF y UCT, 2022; Monroy, 2016).
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mismo modo, la revisidn de la génesis de las ideas que sostienen la practica de la conservacion actual seiala que
cuando se defiende una postura profesional supuestamente neutra, lo que en realidad se estd perpetuando es
una forma de entender el patrimonio y conservarlo que fue heredera de los discursos occidentales universalistas,
cuya hegemonia y falta de pluralidad cada vez es mas evidente y cuestionada. Esta revisidn de la propia prdctica
no tiene que tornarse un proceso culposo sino una oportunidad para volver a definir los propdsitos que guian
nuestra labor profesional, para pensar la forma en la que queremos contribuir a la solucién de las problematicas
de las sociedades actuales y en ultima instancia, un proceso enriquecedor para expandir las posibilidades de actuar

y de construir discursos desde nuestra disciplina.

Por otro lado, en el tema del patrimonio material e inmaterial vinculado a las comunidades indigenas, los grupos
académicos e institucionales tienen también la tarea de cuestionar la peligrosa asociacién que han establecido
con lo tradicional, asumiendo que estas comunidades, sus objetos y sus practicas deberian ser una especie de
reducto de lo antiguo, como si fueran atemporales y estdticas. No considero que corresponda a las instituciones
estatales de cultura determinar qué elementos de cada grupo humano deben de conservarse, sino brindar las
herramientas que cada comunidad solicite para que sus objetos y practicas culturales puedan seguir existiendo o
se modifiquen de acuerdo con sus propias necesidades. Para que esto ultimo sea una realidad, es necesario que
las comunidades indigenas sepan que el INAH existe y que puede ser un aliado respetuoso en la conservacion de

sus herencias culturales.

Por eso es urgente que se imaginen y se ensayen nuevos modelos de interaccion entre ambos grupos, capaces de
construir procesos dialdgicos que generen puntos de encuentro para la construccion de consensos y soluciones
en los que la diversidad cultural pueda seguir existiendo en todas sus formas, incluyendo las formas de usar y

cuidar las herencias culturales. Como lo seiiala Lourdes Arizpe:

Estos nuevos modelos deben enmarcarse en el desarrollo humano, otorgando a los creadores, portadores
y activistas de cada cultura la libertad de conservar o adaptar los rasgos culturales que ellos mismos
valoran por sus propias razones. Se trata de salvaguardar la coherencia de las culturas sin caer en la

trampa del conservadurismo (Arizpe, 2006, p 26).

A manera de guia general para desarrollar acciones concretas, ofrezco una tabla con los que considero deberian
ser los requerimientos minimos que un profesional de la conservacién debe contemplar para construir una
conservacion intercultural de las herencias culturales vinculadas a las comunidades indigenas en México. Para una
mayor claridad, divido los requerimientos en las 3 etapas que abarca un proyecto de intervencion: planeacion,

ejecucion y evaluacion.

217



Etapa

Requerimientos interculturales

Que la comunidad considere que el asunto a tratar es relevante

Que existan procesos de investigacion destinados a comprender por qué ese bien es relevante
para la comunidad

Planeacidn | Que se indague sobre la percepcidn que la comunidad tiene del estado de conservacién para
detectar qué procesos o efectos considera deterioro
Que se reconozca a los encargados de las imagenes o a los sabios locales como portadores de
conocimiento, y se incorporen sus saberes en los procesos de conservacion patrimonial.
Que se indaguen y se respeten las medidas de cuidado que la comunidad ha establecido para el
bien cultural.
Que los objetivos del proyecto sean establecidos de forma conjunta con la comunidad
Que se expongan con claridad las condiciones en las que se desarrollara el proyecto, sefialando
tiempos y recursos con los que se cuenta para ello
Que conjuntamente se establezcan compromisos para cada uno de los grupos
Que se definan los productos o beneficios que obtendra cada una de las partes
Que se establezcan los mecanismos necesarios para que la comunidad pueda expresarse en sus
términos y en su lengua
Que se construya un sistema de comunicacion permanente que sea pertinente con los tiempos
y organizacién de ambos grupos.
Que las interacciones entre comunidad originaria y especialistas se formulen como didlogo y no
como intercambio unidireccional de informacion

Ejecucion | Que ambos grupos se involucren en las tareas de restauracion (de acuerdo con los intereses y
habilidades de cada uno)
Que se establezcan mecanismos de consulta y de toma de decisiones compartidas entre
especialistas y comunidad
Que se respeten y fortalezcan los sistemas de cuidado de los bienes culturales que la comunidad
ha implementado
Que se considera parte fundamental de la intervencién cubrir los requisitos que la comunidad
considere necesarios con las imagenes que han de intervenirse
Que se respete y se acate en todo momentos las restricciones o indicaciones que la comunidad
tiene en el uso y manejo de sus objetos significativos
Que se cuente con mecanismos de negociacion y resolucién de conflictos que tengan enfoque
de pluralidad
Que exista disposicion para considerar modificaciones a los modelos de intervencion o ciertas
practicas preestablecidas dentro de la disciplina si el contexto social lo exige.

Evaluacidn | Que se considere indispensable recopilar las percepciones de los habitantes de la comunidad

sobre los avances y resultados del proyecto

Que conjuntamente se contrasten los resultados obtenidos con las necesidades y expectativas
expresadas por cada una de las partes

Que exista un método de seguimiento que permita detectar cambios en las significaciones,
valoraciones o uso del bien intervenido al finalizar la intervencion (por periodos diferidos de
tiempo: inmediatamente después y un par de afios después)

Fig. 5 Requerimientos interculturales para un proyecto de conservacion de herencias culturales en comunidades indigenas de México.
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No me queda mas que concluir que la construccién de una conservacidn intercultural no sera una tarea sencilla ni
mucho menos rdpida, sino que implicara mucha disposicidn y tiempo para dialogar, reflexionar conjuntamente y
buscar soluciones. Cada caso y cada contexto debera formular sus propias preguntas y construir sus soluciones,
pero sin duda ayudaria que los profesionales de la conservacién continuaran compartiendo sus experiencias
particulares de trabajo con comunidades originarias con la finalidad de aprender conjuntamente y compartir y
enriquecer las discusiones. La interculturalidad y el dialogo de saberes es una de las muchas propuestas que
pueden existir para construir una conservacién mas democrdtica, decolonizadora y adecuada para cada contexto
cultural. Para lograrlo, ademas de herramientas metodolégicas y tedricas se requiere de mucha voluntad, asi como

una actitud de respeto y sobre todo de empatia.

Considero necesario acotar que, aunque el enfoque intercultural no busca que las jerarquias se inviertan, sino que
se diluyan, si contempla un proceso previo de fortalecimiento intracomunitario de los grupos que histéricamente
han sido oprimidos (proceso que no necesariamente compete a la disciplina de la conservacién). Esto no debe
confundirse con la invitacion a construir una perspectiva sesgada que ahora favorezca Unicamente a las
poblaciones indigenas, puesto que es importante reconocer que las instituciones de cultura y las disciplinas
académicas tiene también el derecho de tener una agenda propia y de tomar las acciones necesarias para
conservar la historia y la memoria colectiva y fomentar la identidad compartida, siempre que eso no vulnere el
derecho de las poblaciones minoritarias a existir y manifestarse culturalmente en sus propios términos. Tienen
también el derecho de que su corpus de conocimiento pueda ser socializado y considerado como una de las
opciones posibles, pues no se trata de que el especialista (en este caso el conservador) olvide o niegue sus
conocimientos y habilidades, sino que las flexibilice para dar incluir otras visiones, interpretaciones y necesidades,

en el entendido que en el intercambio entre estos dos grupos ambos salgan fortalecidos y enriquecidos.

Finalmente, conviene reconocer que la practica de la conservacion por si sola tiene un rango de maniobra limitado
para cambiar circunstancias de injusticia y falta de empatia en el mundo en que vivimos. Pero no por eso debemos
renunciar desde la practica profesional a intentarlo, ni tampoco despreciar el potencial de las acciones y actitudes

pequefias para generar experiencias y reflexiones transformadoras.
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Conclusiones

Para cerrar este trabajo retomo las preguntas que funcionaron de guia para esta investigacion.

La pregunta de si la conservacién con enfoque social toma en cuenta la diversidad y cémo lo hace, me implicé
rastrear la presencia de la variante de la diversidad cultural en el discurso y la practica de la conservacion del
patrimonio cultural, para conocer el modo en que la disciplina se enfrenta a la “otredad”, especificamente desde
su quehacer institucionalizado. Descubri que tanto a nivel internacional como nacional la disciplina de la
conservacién mantiene, en el discurso y en la practica, un interés por estudiar y tomar en cuenta los contextos
sociales del patrimonio que interviene. Ademas, dentro de la atencidn al patrimonio en uso hay una intencién por
tomar en cuenta las necesidades de los usuarios, aceptando que puede haber distintas interpretaciones de un
mismo bien cultural. Estudiando las nuevas propuestas de la conservacién con enfoque social descubri que existe
desde hace un par de décadas un interés por desarrollar una disciplina mds autocritica y plural, que tome en
cuenta otros sistemas culturales y que incorpore de ellos saberes y tradiciones en la busqueda de opciones de
conservacion. El estudio de proyectos recientes de conservacién de patrimonio en comunidades originarias que
desarrolla el INAH mostré que existen planteamientos y herramientas compartidas con la interculturalidad, ya
qgue se han desarrollado estrategias muy interesantes de trabajo que toman en cuenta la diversidad cultural y
generan una conservacion respetuosa y acorde con ella. Si bien estas propuestas no se enuncian desde la
interculturalidad, comparten por ejemplo el estudio los saberes y significados que las comunidades usuarias
indigenas pueden tener en torno a un bien considerado patrimonio y la contextualizacidn de los principios de la
disciplina para tomarlos en cuenta, la intencidn de que la conservacién sea un proceso participativo y pueda ser
fuente de bienestar social en sus comunidades, asi como el replanteamiento de la supuesta superioridad

epistemoldgica que tienen los conservadores institucionales para tomar decisiones de conservacion.

Para responder si el concepto de patrimonio cultural nacional, en el que el INAH basa todo su discurso y practica
institucional, toma en cuenta la diversidad cultural primero fue necesario enunciar la concepcidn del patrimonio
y su conservacién como un recurso para la construccion de discursos y practicas para gestionar la diversidad
cultural, partiendo del entendido de que el patrimonio es un recurso social que se formay se utiliza con propdsitos
especificos. Revisé de manera acotada pero critica los discursos y relaciones de poder, sean o no voluntarios, que
se ejercen desde las instituciones encargadas de nombrar, investigar y conservar el patrimonio, como es el caso
del INAH. Asi, pude concluir que el concepto de patrimonio cultural mantiene muchas connotaciones relacionadas
con la ideologia nacionalista bajo la que surgid, la cual pretende que todos los ciudadanos de una nacidn

compartan y se identifiquen con el mismo acervo de elementos culturales, ofrecidos por el Estado con el fin de
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reforzar una identidad uniforme, lo cual es contrario a los intereses de la propuesta intercultural de construir

identidades plurales y compartidas.

Para conocer los antecedentes del manejo de la diversidad cultural en México me adentré a estudiar las
propuestas en materia de politicas publicas para trabajar con la diversidad cultural. Brevemente abordé el tema
de las relaciones interétnicas y las problematicas y retos que plantean, asi como las propuestas para enfrentarlas.
En el estudio de este tema en el contexto mexicano encontré que una de las etapas definitorias en la relacién
entre el Estado y las comunidades indigenas fue la indigenista, cuyo discurso de homogeneizacién cultural cobijé
la creacién de las entidades gubernamentales de cultura, entre ellas el INAH. Una budsqueda de los esfuerzos
actuales por manejar el tema de la diversidad cultural me mostré que existen esfuerzos de politicas publicas por
caminar hacia la pluralidad y la interculturalidad presentes en ciertos sectores como el de la salud, la educaciény

los recursos energéticos.

Para el estudio de los planteamientos de la interculturalidad y el didlogo de saberes abordé la tradicidn
latinoamericana por considerarla pertinente para tratar el tema de la diversidad cultural en el contexto mexicano.
La propuesta latinoamericana de la interculturalidad y el didlogo de saberes plantea un panorama de
enriquecimiento mutuo en la interaccion de las culturas mestizas y las indigenas, reconociendo los saberes y
conocimientos de éstas ultimas como valiosos y desmontando las asimetrias y discriminaciones que
historicamente han sufrido. Confirmé que la interculturalidad es una propuesta acorde con las busquedas e
intenciones de los conservadores que trabajan con un enfoque social y de respeto por la diversidad cultural. De
hecho, sus principales planteamientos coinciden con las nuevas propuestas de la disciplina de la conservacion a

nivel internacional que pugnan por contextualizar, decolonizar y democratizar la conservacion.

Para contestar la pregunta respecto a los planteamientos, estrategias o herramientas de la propuesta intercultural
gue estdn presentes en los proyectos de conservacion de patrimonio histérico que realiza el INAH primero fue
necesario detectar los requerimientos especificos que enfrentan los proyectos de restauracion en el INAH al
trabajar en comunidades indigenas para reconocer las herramientas tedricas y metodoldgicas que emplean para
resolverlos. De acuerdo con mis indagaciones determiné que el patrimonio de comunidades originarias si tiene
particularidades derivadas de su pertenencia a otro sistema cultural que determinan la forma en que éste debe
ser conservado, por lo que los profesionales de la conservacién del patrimonio cultural en general, y
especialmente los que trabajan para el Estado, juegan un papel muy importante en la visualizacién y el respeto o

negacion de la diversidad cultural.
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Para contestar la ultima pregunta que se planted en esta investigacion respecto a las caracteristicas que debe
tener una conservacién con perspectiva intercultural, tuve que limitarme a sefalar algunas posibles rutas para
comenzar a construirla. En primer lugar, determiné que los planteamientos interculturales son dutiles para
delimitar un marco ético y tedrico desde el cual la disciplina de la conservacion pueda ser respetuosa de la
diversidad cultural, entablando didlogos de saberes igualitarios, que permita detectar y valorar positivamente
tradiciones, ideas y aspiraciones, asi como procesos de cuidado que cada cultura indigena implementa para sus
objetos culturales. Para ello es necesario trabajar en los siguientes aspectos fundamentales: la legislacién, los
cddigos de ética de los profesionales, el establecimiento de politicas publicas con enfoque intercultural en materia
de conservacién del patrimonio cultural, la construccidn de una identidad nacional plural, la aplicacidn del didlogo
intercultural en la conservacidn patrimonial, la participacion de las comunidades en los procesos de conservacion
de su patrimonio para lo cual hay que fortalecer la toma de decisiones compartidas, los procesos de consulta y
negociacién vy la evaluacion conjunta. Todo ello para poder cumplir con los requerimientos de interculturalidad

en un proyecto de conservacion de patrimonio vinculado a comunidades indigenas en México.

Lo anterior permitié responder a la pregunta central: élos planteamientos de la interculturalidad pueden ser
incorporados en los proyectos de conservacion in situ que lleva a cabo el INAH con patrimonio cultural que
mantiene fuertes vinculos con comunidades originarias de México? Este trabajo de investigacion afirma que si,
que la interculturalidad es un enfoque deseable y util de ser aplicado en la conservacién con enfoque social en
contextos de diversidad cultural y que, de hecho, comparte intereses, planteamientos, enfoques y herramientas

con las propuestas criticas actuales de la disciplina de la conservacion.

Construir un enfoque intercultural de la conservacion del patrimonio seria beneficioso para las comunidades
originarias porque implicaria un trabajo que, sin dejar de ser profesional, fuera respetuoso de su cultura y de la
forma en que ellos usan, cuidan y modifican sus herencias materiales. Ademas, el que una instancia federal, como
lo es el INAH, plantee una relacion de horizontalidad y respeto de su autonomia, permitiria el fortalecimiento de
su cultura y abonaria a la construccidn de una sociedad mas plural en todos los aspectos. Ademas, al establecer
una relaciéon intercultural con los profesionales de la conservaciéon, las comunidades originarias tendrian la
posibilidad de recibir y adoptar bajo sus propios términos, informacién y servicios que podrian ayudarles a cuidar

y conservar la materia de sus bienes significativos.

Por su parte, los profesionales de la conservacién podriamos enriquecer nuestro trabajo al incorporar los
planteamientos de la interculturalidad. Al escuchar y comprender a los usuarios de los objetos que llamamos
patrimonio planteariamos procesos de intervencidon mas acordes con sus necesidades, aportando nuestro propio

conocimiento y experiencia, lo que sin duda significaria una intervencién exitosa a largo plazo. Nuestro quehacer
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nos implica en la actualidad una responsabilidad reflexiva y autocritica, que se convierte en una oportunidad para

el enriquecimiento profesional y personal.

El enfoque intercultural en la disciplina de la restauracidn plantearia nuevos escenarios de discusién en los que
cuestionar y proponer objetivos y soluciones diversas, que quiza ya no aspiren a ser universalmente validas, sino
qgue se enfoquen en fortalecer la diversidad de interpretaciones, usos y cuidados que los grupos humanos dan a

sus objetos significativos y a los procesos de pérdida, destruccién y renovacién.

En ocasiones parece que las disciplinas pendulan de un extremo a otro, y que el camino que lleva a la construccién
de un nuevo paradigma tiene que forzosamente desandar el camino del paradigma anterior, yo lo considero mas
bien un movimiento en espiral, en el que la busqueda por seguir avanzando nos salva de tomar posturas
inamovibles asumiendo el potencial y la responsabilidad social que toda disciplina tiene. En ese sentido, considero
gue trascender el enfoque material que todavia mantiene la disciplina de la conservacién, abriria un panorama
sumamente interesante para cuestionar el objetivo de nuestra labor y la manera en que accionamos dentro de un
campo mas amplio, que incluye relaciones de poder y discursos en el que los objetos culturales tienen un papel

importante en la construccion de la sociedad en la que queremos vivir.

Respecto a los principales problemas que enfrenté en esta investigacién puedo sefialar la poca disponibilidad de
informacién sobre diversidad cultural en los proyectos de conservacion del patrimonio, lo que sin duda dificultod
la construccién del estado de la cuestion. Soy optimista al considerar que esta investigacién puede colaborar a
disminuir esa laguna. También fue una dificultad contar con informacidn estadistica de libre consulta respecto a
los proyectos que se llevan a cabo en el INAH, para poder cuantificar cuantos de ellos atienden poblacidon
étnicamente diversa. Por otro lado, la definicién de la interculturalidad como marco de analisis me representd un
reto importante al intentar aplicarlo a una disciplina y a casos particulares dentro de ella, que no se definen a si
mismo como interculturales. Otro aspecto que me representd un reto fue estandarizar la revision de proyectos
gue tienen condiciones muy distintas de operatividad, pues aunque no se traté en ningin momento de un analisis
comparativo, la busqueda de similitudes entre ellos implicé dejar fuera aspectos relevantes de cada uno de ellos.
Por eso considero que seria enriquecedor, en futuras investigaciones, plantear estudios que profundicen en un
solo caso y permitan entender sus particularidades y adentrarse mas en sus propuestas de trabajo con las

comunidades usuarias.

Para finalizar este trabajo, refiero algunas lineas de investigacién que surgieron durante esta investigacion y que

pueden retomarse en futuras exploraciones:
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1)

2)

3)

4)

5)

6)

7)

Realizar estudios que incorporen los sentires y pensares de las comunidades indigenas que han participado
en los proyectos de conservacion. Incluir sus reflexiones e ideas sin duda es fundamental en cualquier
propuesta de interculturalidad.

Definir y aplicar indicadores de interculturalidad para los proyectos de conservacion del patrimonio en
contextos de diversidad cultural.

Aplicar los requerimientos sugeridos en la seccién 6.3 de este trabajo en un proyecto de conservacién con
patrimonio vinculado a comunidades indigenas.

Realizar investigaciones que profundicen en el entendimiento que tienen las comunidades originarias sobre
los procesos de deterioro, pérdida, renovacién y restauracidn, asi como en sus sistemas de cuidado de los
objetos significativos. Socializar esa informacién con los profesionales de la conservacion.

Propiciar reflexiones dentro de la teoria de la conservacidn y los cédigos de ética de la disciplina en torno a
los procesos de renovaciéon y permanencia que emplean las comunidades vinculadas a los objetos
patrimoniales en contextos de diversidad cultural.

Investigar el tratamiento de la diversidad cultural en proyectos de conservacién con patrimonio arqueolégico
o paleontolégico, asi como en acervos etnograficos.

Definir estrategias aplicables a la negociacién de conflictos en el dmbito del patrimonio cultural en contextos

de pluralidad cultural.
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Anexo |l. Cuestionario para las entrevistas

Para construir un estado de la cuestién del panorama actual de la conservacidn con enfoque social que lleva a
cabo el INAH en patrimonio con fuertes vinculos en comunidades originarias de México se realizaron en esta
investigacion un total de 7 entrevistas con profesionales que participan en proyectos de este tipo. En la siguiente

tabla expongo de manera resumida la informacidn de cada una de ellas.

Proyecto | Persona entrevistada Profesién Fecha Medio
PCRM Mtra. Renata Schneider Glantz Restauradora 22 de septiembre de 2022 Mensajes de audio por
WhatsApp
PRSCA Mtra. Natalia Hernandez Restauradora 18 de junio de 2021 Videoconferencia por
Tangarife Microsoft teams
DAIC Mtra. Blanca Noval Vilar Restauradora 17 de junio de 2021 Videoconferencia por
Microsoft teams
DAIC Lic. Jennifer Bautista Lopez Psicéloga 17 de junio de 2021 Videoconferencia por
educativa Microsoft teams
DAIC Lic. Franco Mendoza Martinez Etndlogo 2 de julio de 2021 Videoconferencia por
Microsoft teams
PCPDS Lic. Nayeli Pacheco Pedraza Restauradora 22 de junio de 2021 Videoconferencia por
Microsoft teams
PCPDS Lic. Carlos Cafiete Ibafiez Socidlogo 29 de junio de 2021 Videoconferencia por
Microsoft teams

Las entrevistas funcionaron bajo un esquema semi estructurado, para el cual se tomaron en cuenta las siguientes

preguntas:
1. Describe brevemente los objetivos del proyecto de intervencidn/ conservacion

2. iConsideras que existen diferencias importantes entre los proyectos de conservacidon de patrimonio en
comunidades indigenas en comparacion con aquellos que se desarrollan en comunidades que no lo son? ¢ Cudles

son, a tu juicio, las mas significativas?

3. éEn cudl de las siguientes etapas de un proyecto de conservacién consideras que se manifiestan mas esas

diferencias?

a. acercamiento a la comunidad

b. estudio de los significados o practicas alrededor del bien a intervenir
c. proceso de toma de decisiones de intervencion

d. nivel de involucramiento de la sociedad

d. expectativas en torno a la restauracién de los bienes
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e. cumplimiento de sugerencias de conservacion preventiva y mantenimiento

4. iConsideras importante, que el proyecto de conservacién destine tiempo y recursos para indagar en torno a
conceptos propios de la comunidad alrededor de los bienes que se intervienen? éen tu proyecto realizases ese

tipo de investigacion? Si si ¢écomo? Si no épor qué?

5. La informacién que obtienes o podrias obtener de esta investigacién écdmo es o deberia ser incorporada al

proyecto? ¢modifica de alguna forma el proceso de toma de decisiones respecto a la intervencién?

6. De acuerdo con tu experiencia ¢las ideas o conceptos de patrimonio cultural y nacional que maneja el INAH es

compartida por las comunidades indigenas? Si no ¢qué otros conceptos utilizan? ¢y la de patrimonio nacional?

7. Describe el proceso de toma de decisiones que se aplica en tu proyecto, enfatizando, si es el caso, la forma en

la que la comunidad no especialista participa.

7. éTe has enfrentado a significaciones que grupos indigenas otorguen a sus bienes patrimoniales que sean

distintas a las de los especialistas? Menciona los ejemplos que te parezcan mas significativos

8. éAlguna de esas significaciones implican una prdctica o uso del objeto que puedan considerarse desfavorables

a su conservacion?
9. ¢Como se han abordado esas incompatibilidades en tu proyecto?

10. En tu experiencia ¢éla ejecucidon del proyecto de conservacion modifica en algun sentido la apreciacién o las
practicas asociadas a ese patrimonial? ¢si es asi consideras que estas decisiones son auténomas en la comunidad

o impuesta de algun modo por el INAH?

11. Dentro de tu proyecto éconsideras que cuentas con herramientas metodoldgicas o planteamientos tedricos

especificos para el manejo de la diversidad cultural? ¢cudles son?

12. Partiendo de que la legislacion de México establece que este es un pais plurinacional y reconoce la autonomia
y la libre determinacidn de los pueblos indigenas éconsideras que el INAH, en tanto instancia federal, pone en
practica procesos de conservacion patrimonial que tomen en cuenta y respeten esa diversidad cultural? En tu
opinién équé aspectos podrian modificarse o mejorarse para establecer una conservacion respetuosa de la

diversidad cultural? écudles son las limitantes para que eso suceda?
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