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La presencia de climas extremos con su influjo en el ser humano y las siembras 
y las cosechas, son justificaciones suficientes para llevar a cabo acciones y cere-
monias preventivas que trataran de mantener contentas a las deidades vinculadas 
con su equilibrio. Sprajc señala la posibilidad de que los antiguos mesoamericanos 
hubieran percibido que los extremos de Venus vespertino coincidieran con el co-
mienzo y fin de la época de lluvias, y que la estrella de la tarde hubiera sido consi-
derada como uno de los factores de los que dependían importantes cambios perió-
dicos en el medio ambiente. A lo cual puede haber contribuido su asociación con-
ceptual con la Luna, a su vez relacionada con el agua, la agricultura, y que es posi-
ble que los atributos de este planeta hayan sido percibidos como una extensión 
del simbolismo lunar. El investigador propone que la Luna menguante y el lucero 

del alba pueden considerarse conceptos emparentados, así como la Luna crecien-
te y la estrella de la tarde.24 El vínculo de la Luna con el vital líquido, la vegeta-
ción y la fertilidad es universal, y el hecho de que también Venus como estrella de 
la tarde se relacione con la fertilidad en muchas culturas del mundo podría expli-
carse con la transferencia de conceptos lunares a Venus vespertino, puesto que 
tanto la Luna como la estrella de la tarde "nacen" en el poniente. El movimiento 
aparente de Venus muestra ciertas características que pueden explicar el lugar es-
pecial del planeta en las creencias acerca de las lluvias y el maíz, y al parecer, el 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Gráfica 2: Representación del periodo de Leo y su influencia  
en el Chilam Balam de Kaua. Posiblemente los leones tocan  el  

árbol del centro cósmico por el que acceden a la tierra males graves 
“fríos” en esa época de peligro, de acuerdo al texto que la acompaña, 
en el que intervienen el sol, la luna, la neblina, y el sereno. Tal vez la 

ceiba era equiparada con la Vía Láctea  como piensan los lacandones y 
los quichés de hoy, especialmente cuando atraviesa el cenit de norte a 

sur alrededor de agosto. Cercano a los días aciagos mayas 
Imagen tomada de Bricker y Miram (2002: 94) 
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calendario de 260 días también se vincula con Venus y la agricultura. El que el 
lapso visible de Venus sea similar al ciclo agrícola puede haber motivado su aso-
ciación con el maíz y la lluvia, al igual que los extremos presentes entre abril y ju-
nio (extremos norte) y octubre y diciembre (extremos sur) de la estrella vesperti-
na, coincidentes de manera aproximada con el comienzo y el fin de las lluvias en 
Mesoamérica, alrededor del 1 de mayo y 1 de noviembre, correspondientes a las 
siembras y las cosechas, en el caso de la región yucateca (mientras que en medio: 
finales de junio y agosto, se encuentra el extremo norte de la estrella matutina). 
Las precipitaciones seguramente eran determinados principalmente con las obser-
vaciones del Sol porque las de Venus parecen ser poco prácticas por mostrar po-
cas y poco exactas concordancias en su movimiento con el año trópico, sin em-
bargo su coincidencia con los extremos máximos de Venus vespertino pudieron 
motivar su importancia simbólica para ser incorporada en las explicaciones del or-
den del universo y los cambios en el clima (Sprajc 1998: 127–131, 135).  

Es importante tomar en cuenta también que Venus se encuentra ligado a la 
máxima estrella del firmamento, por anunciar su salida o surgir después de él al 
caer la noche, además de ser generador de sombra, después del propio sol y la lu-
na (Casares 2002: 171). Así es posible que se creyera que el planeta y el satélite 
nocturno participaran en el equilibrio y bienestar del espíritu del hombre, como 
se pensaba lo hacía el astro rey de manera primordial, con su alimentación desde 
el nacimiento del ser humano en su parte benéfica y sus influjos excesivos en cier-
tas etapas y periodos del año (Chávez 2013: 206). Es por ello que son patentes las 
restricciones cuando se encuentra el sol en el cenit, con su intensidad, también en 
el séptimo mes en el Chilam Balam de Maní y Tekax, pues se recomienda en julio 
no tomar baños, además de evitar dormir a medio día,25 y las medidas precauto-
rias se irradian a todo el mes bajo su influjo hasta agosto (Nah & Nah 1981: 18–
19; Pérez 1949: 24–31). Como recordaremos el Chilam Balam de Chumayel indi-
ca que el medio día y el verano son momentos y periodos de riesgo por Kinich 
Kakmo, “Guacamaya de fuego de rostro solar,” epifanía solar cuando sus rayos lle-
gan como flechas y pueden ocasionar enfermedades (Sotelo 2002: 94). Así podría 
ser posible que los indígenas trataran de incrementar los cuidados en esos días de 
abrazador calor y humedad de mayo a agosto, aproximadamente, y escapar de las 
horas de rayos aún más intensos, al medio día. Además de evitar los amaneceres y 
atardeceres, pues la entrada y salida de los astros, en particular de los luminosos, 
Sol, Luna y Venus, que abren momentáneamente las puertas a otros planos cósmi-
cos con el ingreso a la tierra de las fuertes cargas del mundo subterráneo.  

En la actualidad, para un sacerdote maya de Yalcobá, el “hueco de la gloria” (u 
hol gloria), la puerta celeste, o punto central del cielo diurno y el nocturno, a las 12 
del día y 12 de la noche, correspondientemente; así como “los puntos donde el sol 
entra o sale del cielo [y del inframundo] (aktun o cueva)” son agujeros en la tierra 
que el astro rey escarba, por donde pasan los otros astros igualmente, y se dice que 
dependiendo del día pueden traer beneficios o males al hombre, cuando se espera 
que se presente un “Sol de maldad” (k’ak’isk´iin), de fuego (Sosa 1991: 196–199).  
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Finalizaremos este apartado para señalar que los adultos mayores mayas de hoy 
también recuerdan que sus padres se alistaban al inicio de la etapa de calor y 
humedad para desparasitarlos con plantas medicinales y así evitarles enfermeda-
des.26 Mientras que el periodo de la canícula ha sido reconocida como una etapa en 
la que se recomienda extremar precauciones en varios grupos mesoamericanos, 
por ejemplo, al no cortarse, pues se dice que las heridas no cierran fácilmente.27  
 
 
LA ARAÑA (AM) COMO POSIBLE METÁFORA DE LAS DESAPARICIONES ASTRALES  
El término “araña” (Am) que incluye el nombre de la imagen y textos del Chilam 
Balam de Kaua y el libro de conjuros medicinales: Am Mo Ik Tancas, podría refe-
rir a la suerte que las deidades deparan al ser humano, como las enfermedades, 
porque también se les decía así a las piedras con las que adivinaban los especialis-
tas mayas para conocer los designios divinos de acuerdo a las observaciones del 
fraile Diego de Landa (1986:92–93), como bien señalan Bricker y Miram (2002: 
95). Sin embargo, en la característica polisemia de la lengua maya, también es po-
sible la relación de la araña con la ausencia de los astros en el firmamento, como 
las Pléyades y Venus, entre otros, con el paso del sol por el cenit, de acuerdo a la 
entrada del Calepino de Motul: Am Can, que refiere a cierta “araña ponzoñosa 
que pelea con las víboras y las mata (Ciudad Real 1995: 59)”. Lo anterior si lo to-
mamos como una metáfora de la “Araña Solar” negra, oscura, que hace desapare-
cer la agrupación de estrellas del firmamento a nuestros ojos, por presentarse su 
conjunción con el astro rey. Quizá por esta razón hay una ilustración en el Chila 
Balan de Ixil con apariencia de Cáncer–tarántula (Gráfica 2), que coincide tam-
bién con el periodo de riesgo de enfermedades, pues en Mesoamérica fue común 
la simbolización de eclipses y conjunciones planetarias que hacen que desaparez-
can los astros, con animales los devoran (Aveni 1993: 198). Quizá el autor de esta 
sección del Ixil no sintió la libertad de expresarse libremente, más allá del particu-
lar dibujo, con una mezcla de los elementos del zodiaco europeo que sólo enten-
dería quien tuviera conocimientos especializados, o tal vez ya no compartía por 
completo ese tipo de visión, pues este texto tiene una gran influencia europea, en 
comparación con los otros mencionados. Lo que sí parece evidente es que recono-
ció la necesidad de recordar y transmitir el mensaje de prevención de riesgos a 
quien lo viera de manera metafórica. 

En el Ritual de los Bacabes encontramos las palabras para combatir a la 
“Tarántula de Fuego” (Chiuooh Kaak), “que se dice es un tancas” y ocasiona sig-
nos de la enfermedad, la cual incluye calenturas tan intensas que se presenta el de-
lirio, además de sangre (Kik Chiuooh, “Tarántula de sangre”). Es decir, la pérdida 
de la conciencia, vinculada con la ausencia parcial del espíritu, característico de los 
tankas, como vimos anteriormente. El libro de conjuros habla de Kolop u Uich Kin 
“El sol del rostro desollado que está en el centro del cielo, de la maldad de la no-
che que quemó a los mayas, que “quemó el rostro del sol” y que vino de las pro-
fundidades de la tierra [del inframundo]: Kolop u Uich Akab “El sol nocturno del 
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rostro desollado” (Ritual de los Bacabes 1987: 290–301), en su paso por el infra-
mundo. Aun cuando sólo se puede especular, el conjuro del Ritual podría reme-
morar una severa epidemia de fiebre amarilla en la península de Yucatán, iniciada 
a mediados del siglo XVII en la que sobresalieron este tipo de manifestaciones de 
enfermedades en la población maya, narrada por unos ancianos a López Cogollu-
do. Ellos decían que se inició cuando el sol se eclipsó por unos días, por niebla o 
humo muy condensado que no permitía la entrada de los rayos solares [al parecer 
por incendios provocados por una larga temporada de secas de acuerdo a los mis-
mos cronistas]. De manera previa a la epidemia cientos de peces muertos fueron 
arrojados a las playas envueltos en espuma en descomposición, provocando un 
olor insoportable (Lopez Cogolludo 1996: 367–368, 377) causado al parecer por 
una “marea roja”. Por lo regular las “mareas rojas”, que ocasionan severas enfer-
medades y hasta la muerte a quienes consuman animales marinos contaminados, 
se presentan de mayo a septiembre, y tiene que ver con las altas temperaturas y 
precipitaciones que inician en ese mes, generan descargas fuertes de agua dulce 
del continente hacia el mar, y generan florecimientos de algas, lo cual coincide de 
nuevo con el periodo de riesgo que hemos visto en este artículo,28 y de acuerdo a 
las imágenes del Kaua e Ixil, se extiende hasta noviembre, como veremos a conti-
nuación. 

El Chilam Balam de Ixil muestra al signo del Escorpión con la cola del artrópo-
do y cuerpo de cangrejo piloso, o con espinas, como se hizo con Cáncer (Gráficas 
2, 3), que podría llevarnos a otro periodo de riesgo por la apertura de las puertas 
del Metnal ante el inicio de frentes fríos, con la desaparición y reaparición de los 
astros. Así como la sustitución de Escorpión con una escolopendra en el Chilam 
Balam de Kaua (Gráfica 4), al parecer, como símbolo del sol nocturno (De la Gar-
za 2000: 6), del inframundo y su influjo, a manera de advertencia de los peligros 
de octubre–noviembre, con la llegada de los vientos frescos, y con la humedad 

 
 
 
 
 
 
 
 

Gráficas 3 y 4: Representación de junio como cangrejo–tarántula y 
octubre–noviembre como cangrejo–escorpión, como anuncio de 

periodos de riesgo de males 
Imágenes del Chilam Balam de Ixil: (27, 29) 
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aún presente de la temporada de lluvias. Como hemos visto, coincidente con la 
etapa de cosechas en la península de Yucatán, la manifestación de Venus en octu-
bre y diciembre (extremos sur) (Sprajc 1998: 130), y la importante celebración 
de la llegada de los muertos a la tierra, frecuentemente vinculados con los vientos. 
Al parecer por haber sido concebido como otro periodo de atención especial por 
la apertura de portales del inframundo a la tierra ante las señales de los astros, o 
como una continuidad del anterior periodo que inicia en mayo hasta noviembre.  

Al respecto de los astros en esta última etapa, la segunda desaparición de las 
Pléyades por su conjunción con el sol puede darse aproximadamente el 7 de no-
viembre, para observarse de nuevo el 25 de noviembre en la noche en el cielo del 
este (Aveni 1993:128–129, 132) que regresa con sus peligrosas cargas del infra-
mundo.  

La constelación del Alacrán (Gráfica 5) era reconocida como un escorpión tan-
to en el viejo como en el nuevo mundo, por lo nos las estrellas de la cola, y el 
Códice Florentino señala que los aztecas veían el resto del grupo de estrellas en 
una combinación distinta a la conocida en la constelación moderna, y con elemen-
tos de otras contiguas, en donde posiblemente Cástor y Pólux se encontraban en 
la boca del Escorpión y Rigel del Cinturón de Orión, el aguijón de la punta de la 
cola (Aveni 1993: 50–51). Por otra parte Sprajc señala que de acuerdo a Baus 
(1990) en la iconografía maya la cola de alacrán se asocia tanto con Venus como 
con las deidades de la lluvia y la fertilidad (Sprajc 1998: 395). 

El escorpión, o parte de él, podría encontrase involucrada en el libro de conju-
ros medicinales con Tancas y los “vientos malos”, aunque no se especifica, pues 
se presentan las “palabras para el alacrán” para combatir su picadura en un texto 
corto y poco claro que incluye entumecimiento en la espalda [como el experimen-
tado por la “picadura” de un escorpión, en una asociación simpática], enfriamien-
to y temblores, que coincide con los males de la época, en la entrada de los fren-
tes fríos, cuando aparece nuevamente la “Guacamaya de Capas de Colo-
res” (Dzacal Mo). Al parecer en otra conexión con el inframundo y el lugar de los 
muertos, con sus peligrosas influencias. Al igual que con la Libélula–Guacamaya 

 
 
Gráfica 5: Escorpión con una escolo-
pendra (ch’apat), quizá como símbo-
lo del inframundo y advertencia de 
peligros en octubre–noviembre, por 
los vientos fríos, aún con humedad, 
en el Chilam Balam de Kaua 
Imagen tomada de Bricker y Miram 

(2002: 219) 
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(Tulix Mo) (Ritual de los Bacabes 1987: 385) [posiblemente de nuevo en una re-
ferencia estelar con el espacio de los descarnados si la libélula era] considerada la 
representación de la estrella Betelgeuse de la Cruz del Sur, tal como lo piensan 
ahora los lacandones (Aveni 1993: 51).  

En el Yucatán actual se conoce un “viento libélula” que viene de la selva, del 
monte, de los lugares donde hay agua acumulada, y también un aire del papagayo 
[al parecer la guacamaya] “que viene de lo alto del cielo, golpea a las personas y 
las hiere para regresar al cielo, muy lejos…”, y reconocen por separado al viento 
Tankas, como un espíritu–viento que causa entumecimiento en algunas partes del 
cuerpo (Love 2004: 13).  
 
 
EL MITO ACTUAL DEL AVE MO NOCTURNA QUE MATA A LOS NIÑOS PEQUEÑOS 
Mayas yucatecos de la población de Chan Kom del siglo pasado contaban que Mo 
era un ave mítica nocturna azul oscuro o púrpura que llora como bebé y ataca a 
los niños al volar sobre sus casas, pues vomita una sustancia dentro de la boca de 
los que duermen con ella abierta y les ocasiona la muerte (Redfield & Villa Rojas 
1964: 169). Algunas personas señalan que es como un pájaro que les roba el 
aliento vital y vuela boca arriba, posición que, como vimos anteriormente, es seña-
lada en el texto del Ritual de los Bacabes, pues dice que la guacamaya: “tiene la 
mirada arriba, hacia el cielo.” Quizá como metáfora de las salidas astrales y los in-
flujos negativos que traen consigo del inframundo hacia la tierra en los amanece-
res, en particular en ciertos periodos. Esta información pudo haber sido transmiti-
da durante siglos, de generación en generación, hasta llegar a nuestros días de 
manera más simplificada, tal vez sin saber los conocimientos complejos sobre el 
transcurrir de los astros en el cielo, el cambio del clima y su influjo en los seres vi-
vos que guardó en el pasado colonial.  
 
 
CONCLUSIONES 
Los libros coloniales maya yucatecos Chilam Balam de Kaua, Ixil y el Ritual de los 
Bacabes, nos muestran de manera simbólica, tanto gráfica, como escrita en un 
complejo lenguaje esotérico, la síntesis de saberes sobre los ciclos de la naturaleza 
en la región yucateca, en dos importantes periodos del año: de calor y humedad 
extremos y la entrada de frentes fríos aún con humedad en el ambiente. El segun-
do posiblemente como continuidad del anterior, y ambos relacionados con com-
plejas observaciones en torno a eventos astronómicos y cambios climáticos que 
confluyen de mayo a noviembre, aproximadamente; asociados con el periodo agrí-
cola de siembras, cosechas e incremento de enfermedades, y que involucran cere-
monias de relevancia en la zona mesoamericana, con sus correspondientes adapta-
ciones. Rituales tan importantes como el día de la Santa Cruz, los días aciagos del 
calendario y las celebraciones a los muertos. Lapso en el que podrían participar la 
Vía Láctea, con la discontinuidad de su brillante cinta, las Pléyades, Cástor y 
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Pólux, así como Régulo de Orión y Escorpión, y seguramente habrá más que de-
berán ser analizados en futuras investigaciones. Sin embargo sobresalen como 
protagonistas celestes los astros más brillantes del firmamento, en primer lugar el 
“astro rey”, generador de “sombra” como reflejo de la esencia del espíritu del ser 
humano, alimentada por él mismo, y por lo tanto determinante en su salud o 
desequilibrio. Mientras que la sagrada Luna con su luz también capaz de originar 
“sombra”, pudo haber contribuido a su integridad, o por lo menos a su afectación 
bajo ciertas circunstancias; seguida por el brillante planeta Venus, a final de 
cuentas vinculado de manera relevante con el sol. Lo cual debe haber 
coadyuvado, junto con otros de sus grandes atributos relacionados con la 
reproducción de la vida en la tierra, en otra de sus facetas ligada a la llegada de 
las benditas lluvias y al crecimiento de los cultivos, junto con el sol y la luna, a ser 
tan alabados, y a la vez tan temidos. 

Así la información de los eventos astrales relacionados con los periodos de ries-
go mostrados se encuentra principalmente en secciones medicinales, a manera de 
recomendaciones para prevenir diversas enfermedades. Muchas de ellos con los 
característicos estados febriles intensos como indicadores de la afectación anímica 
de los humanos por la pérdida de la razón, entre otras cosas, además de las insola-
ciones y los desvanecimientos, entre otros males comunes en la zona en estos pe-
riodos, capaces de llevarlos hasta la muerte.  

La inminencia de este tipo de padecimientos en la tierra era anunciada a partir 
de las señales de las primeras escasas lluvias y la desaparición de ciertos astros 
por la intensidad de la energía solar lanzada al cosmos, empezando a hacerse pa-
tente con su reaparición en el firmamento, cargada de influjos provenientes del in-
framundo y de lluvias más intensas. El oscuro y fecundo nivel del cosmos vincula-
do con la renovación de la vida, con los antepasados y ancestros mayas, frecuente-
mente manifiestos a manera de vientos, que rigió, y continúa rigiendo de manera 
importante en muchos lugares de Mesoamérica el desarrollo de diversos aspectos 
de la vida de sus habitantes. Así, al parecer, en los documentos coloniales estudia-
dos se enlaza la tierra con el Metnal de manera especial, a través de portales que 
aparecen de manera periódica, y que son detectados por los observadores del cie-
lo con la ayuda de las señales de las sagradas cruces.  

Seguramente los eventos estelares involucrados en las representaciones gráfi-
cas y las descripciones de los libros coloniales, mostrados en este artículo, tendrán 
una determinación más certera por parte de los astrónomos y especialistas que 
analicen el paisaje celeste particular de la península de Yucatán, en las fechas 
otorgadas por los documentos expuestos, y con las complejas variables a tomarse 
en cuenta. Lo que sí podemos determinar, independientemente de las especifica-
ciones astrales, es que el paso de algunos elementos celestes que convergen en el 
periodo de estudio señalado se presentan en los documentos como marcadores 
que anuncian y previenen el próximo influjo sobre los seres humanos ante eventos 
naturales extremos periódicos; los cuales fueron simbolizados y explicados de 
acuerdo a la cosmogonía y cosmología maya que asimilaron los escritores y dibu-
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jantes participantes. Así encontramos guacamayas solares cenitales, diurnas y noc-
turnas, con la cabeza hacia arriba, hacia las nubes, o hacia abajo, hacia el oscuro 
reino, en su cíclica trayectoria del cielo al inframundo y viceversa; serpientes sin 
cascabeles, cangrejos–tarántula, escorpiones–tarántula y escolopendras, intercala-
das de manera sobresaliente entre la información copiada de los reportorios euro-
peos con los signos zodiacales que conocemos en la actualidad. En una muestra 
de la adaptación del pensamiento extranjero a la cultura maya en el periodo colo-
nial por parte de los escritores mayas que los elaboraron, que también nos habla 
de la prioridad que le otorgaron a las costumbres que les resultaron útiles en su vi-
da cotidiana, y que sabían que serían importantes de transmitir a quien fuera ca-
paz de leer su información y la difundiera entre los habitantes de sus comunida-
des, de generación en generación. 

Al parecer la transmisión cada vez más simplificada y adaptada de estos saberes 
continuó y facilitó la toma de eficaces medidas preventivas de males en las épocas 
de riesgo, como la desparasitación, el evitar las horas del sol más intenso, los 
húmedos atardeceres y amaneceres y la entrada de frentes fríos, que en una de sus 
expresiones de peligro parece reconocerse en el mito de una peligrosa ave noctur-
na con la mirada hacia el cielo. Así esta idea transmitida de boca en boca que en 
sus lejanos orígenes parece haberse basado en la observación de los extremos 
climáticos que anunciaban la desaparición–reaparición de ciertos astros, con los 
riesgos para la salud que implicaban, fueron explicados y simbolizados por los espe-
cialistas con la apertura de portales cósmicos que permitían la salida de los muer-
tos–viento, ávidos del espíritu de los seres vivos, y también el intenso escape de 
elementos como el agua y el fuego de los grandes almacenes centrales, generado-
res esenciales de la vida. Combinaciones estelares perfectas que se pensó facilita-
ban la comunicación del plano terrestre de manera periódica y especial con el 
húmedo y fértil “útero terrestre”, y que en su aspecto positivo contribuye al creci-
miento de las siembras que alimentan a los seres vivos; mientras que en el aspecto 
negativo permiten la entrada de entidades que enferman, entre otras de las múlti-
ples manifestaciones de la dualidad característica de los cíclicos eventos del cosmos.  
 
 
 
NOTAS 
1. Se tradujo la sección médica del Chilam Balam de Ixil al castellano con la ayuda del 

Miguel May del Instituto para el Desarrollo de la Cultura Maya del Estado de Yucatán 
en el 2005 y para el Chilam Balam de Kaua y el Ritual de los Bacabes se emplearon 
las transcripciones y traducciones de Bricker y Miram (2002) y de Arzápalo (1987) 
correspondiente como base inicial, para después realizar un estudio y traducción per-
sonal en los casos en los que se consideró necesario aclarar un significado más pro-
fundo y preciso de la información. 

2. Cabe señalar que la escritura de las palabras en maya del artículo se mostrarán como 
se presenta en los documentos. 
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3. Conjunción.– “Configuración de un cuerpo celeste cuando queda en la misma posi-
ción que otro, o cerca de ella” (Aveni 1993: 116, 128–129, 132). No se ve por el 
intenso brillo del sol por encontrarse alineado con el mismo y la tierra. 

4. Sahagún decía que en Tenochtitlán creían que el mundo iba a llegar a su fin, cum-
plido el plazo de 52 años, si no cruzaban las pléyades por el cenit (Angulo 1991: 
118, 318–319).  

5.  No se ve por el intenso brillo del sol cuando se encuentra alineado con el mismo y 
la tierra, hasta que vuelve a salir al oeste, después que Venus cumpla con otro pe-
riodo sinódico alrededor del sol en 584 días,Casares 2002.:172–173. 

6. El Chilam Balam de Chumayel y el Popol Vuh, coinciden en que la epifanía de la 
energía creadora divina fue una nube, como expresión del agua y la fertilidad 
(Sotelo 2002: 84). 

7. Jesús Galindo, com. pers., Mérida, julio de 2007. 
8. Jesús Galindo, com. pers., Mérida, julio de 2007. 
9. Se encuentra en la sección: “Tratado de los siete planetas y otro de Medicinarum 

sygno, de sangrar, capítulo primero". Entre un dibujo geocéntrico de las esferas del 
universo en el que se incluye a la Luna, Mercurio, Venus, el Sol, Marte, Júpiter y Sa-
turno, como parte de los 11 cielos, similar al texto europeo: Cronología y reporto-
rio de la razón de los tiempos de Rodrigo de Zamorano publicado en Sevilla en 
1585 (Bricker & Miram 2002: 1–3, 278–279). 

10. La traducción que presenta Bricker y Miram de am mo ik tancas es para ellas: obsi-
diana–serpiente–guacamaya –viento hechizo y ox ssum (sum): tres pilas o monto-
nes (Bricker & Miram 2002: 94).  

11. Lounsbury (1982) señala que la palabra “signo” era empleado tanto por los mayas 
como por los españoles para referirse a las divisiones zodiacales de sus propios ca-
lendarios, más no para las constelaciones. Para el siglo XVI la constelación de los 
gemelos, que antecede a la de Cáncer, se encontraba ya principalmente en el signo 
del cangrejo (Bricker & Miram 2002: 96). 

12. Gota coral: “convulsión de todo el cuerpo y un recogimiento o tracción de los ner-
vios con cesión del entendimiento y de los sentidos que hace que el doliente caiga 
de repente (...) quedando sin movimiento y como muerto. Llámase también epilep-
sia” (Diccionario de Autoridades, II y III, pp. 64, 118, correspondientemente ). Aun 
cuando cabe señalar que no todas las epilepsias presentan convulsiones.  

13. Para mayor información sobre la alimentación anímica solar y su pérdida con el 
desequilibro “frio–calor” en la persona entre los mayas coloniales y la posible parti-
cipación del influjo de Venus y la Luna, consultar Chávez (2013: 88–92, 206). 

14. Información de Juan Miis en Chunchucmil, Yucatán, y Flora K’u en Tankuché, 
Campeche, mayo de 1987. 

15. Los nahuas concebían tres “entidades anímicas” denominadas tonalli, teyolía e ihí-
yotl. Las dos últimas podían desprenderse del cuerpo en ocasiones, pero los tres 
debían interactuar armónicamente para gozar de salud y equilibri (López Austin 
1996, I: 254, 262). 
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16. No encontramos la traducción de poo, sin embargo, ah poou, es traducido como el 
individuo “que tiene doce o trece años ya casadero” (Ciudad Real 2001: 52; Boca-
bulario de Maya Than, 1993: 53, Barrera et al. 1995: 670.). Tal vez como una metá-
fora de la fértil unión de la Vía Láctea con la Luna para generar todo tipo de vida en 
la tierra, tanto benéfica como causante de enfermedades.  

17. Tiene como color dominante el verde, rojo en el rostro y azul en la cola.  
18. Aun cuando no podemos descartar que pudiera referir también a Régulo de Orión, 

por la importancia otorgada por otros grupos mesoamericanos. La propia posición 
de las estrellas en la figura del Kaua es similar al cinturón de Orión, tan importante 
en muchas culturas, sin embargo, no he encontrado investigaciones de los especia-
listas que las involucren. 

19. Al respecto de los dos primeros periodos, a Venus se le puede ver sobre o cerca del 
agujero de la Vía Láctea al hacer su última aparición como lucero del alba, lo cual 
podría haber sido interpretado como el lugar de acceso al lugar de los muertos. De 
acuerdo a cálculos de la época y la región en donde se elaboró el texto, un evento 
como éste pudo haber ocurrido a mediados de enero; misma ruta que siguió 
Hunahpú e Ixbalanqué en la siguiente bajada al reino de la oscuridad, hacia la terce-
ra semana de agosto, cuando se recoge la cosecha de maíz del valle de la región 
quiché, Los otros tres ciclos coinciden con la aparición vespertina de Venus después 
de 90 días de haber estado en la región subterránea. En términos del calendario de 
Venus Uno y Siete Hunahpú posiblemente toman sus nombres de la salida oriental 
de Venus, mientras que Uno y Siete muerte podrían tomar sus nombres de la salida 
occidental (Tedlock 1991:162, 172–175). 

20. En el Códice Madrid, Itzam Na como dios D, comparte el centro del universo con 
una divinidad femenina a manera de pareja primordial, pero en otras expresiones 
observamos también al ser supremo como un ser andrógino, pues sus características 
como ser fecundador pueden ir acompañadas con falda y senos. En el Códice Dres-
de aparece con indumentaria femenina arrojando agua con una vasija, en este caso 
de manera benéfica, con una función genésica, regenerativa, y en el Madrid teje co-
mo un acto de creación de nuevas formas de la vida (Sotelo 2002:109, 154–155). 

21. En imágenes del Clásico Itzam Na puede manifestarse como dragón bicéfalo de este 
a oeste haciendo las veces de la eclíptica del cielo (o traza del movimiento anual del 
Sol), y en el Códice París hay una imagen del mismo con un cuerpo esquematizado 
por una serie de glifos celestes denominado banda planetaria (Sotelo 2002: 93). Sin 
embargo, en la ilustración del Chilam Balam de Kaua la serpiente no presenta dos 
cabezas. 

22. Para mayor información sobre el análisis de “frío”– “calor” de las enfermedades 
consultar (Chávez 2013: 88–91). 

23. Sprajc señala que este relato refiere a las salidas heliacas de la estrella de la mañana 
en los primeros días, después de su invisibilidad alrededor de la conjunción inferior, 
y que Venus es visible al amanecer sólo algunos momentos antes de desaparecer 
por los rayos del sol. Igualmente agrega que el relato de Sahagún coincide con el re-
copilado por Rosales (1949: 510) entre los cakchiqueles de San Pedro La Laguna, 
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Guatemala, respecto a la Estrella Santiago, la más grande de todas, “que regresa 
tres veces para atrás cuando sale, pues es por su caballo quien no quiere andar, pe-
ro a la cuarta vez le castiga y entonces corre a su dirección” y cuentan que cuando 
el astro sale todas las bestias se acuestan para no morir: “sale siempre a las cuatro 
de la mañana y (...) se regresa tres veces cuando sale, lo que no tienen que ver las 
personas, de lo contrario se mueren" (Sprajc 1998: 62).  

24. A pesar de que la luna sale en el este y se pone en el oeste (como todos los cuerpos 
celestes), el movimiento de la Luna durante su periodo sinódico es contrario: la Lu-
na empieza a crecer en el oeste y desaparece al este. Si la dirección lunar era el po-
niente, es factible que la simbología que representaba la luna hubiera sido transmiti-
da al planeta Venus como estrella de la tarde por compartir su nacimiento en el oca-
so. De hecho, en los mixe–popolucas los atributos de la Luna se confunden con los 
de Venus de acuerdo a Lehmann (1928: 772; también Sprajc 1998: 135). 

25. Los tojolabales actuales dicen que es cuando el sol se encuentra “sentado,” descan-
sando, distraído. “Es hora peligrosa” (kula´n kan). 

26. Hilaria Mass Colli, com. pers., febrero de 2015.  
27. Don Sebastián, Tenampulco, Puebla 1982 

28. López Cogolludo señala que era marzo. Eduardo Batllori, hidrobiólogo, señala que 
es posible que las precipitaciones tardías de invierno o tempranas de primavera, atí-
picas, puedan generar fuertes descargas al mar y promover florecimientos algales, 
particularmente de diatomeas, cuando el lugar de origen del evento es las Bocas de 
Dzilam de Bravo y tiene que ver con la precipitación que inicia en mayo, hasta octu-
bre, y genera descargas fuertes de agua dulce por el anillo de cenotes en esa zona 
cargada de nutrientes. Sin embargo, por lo regular el origen de la “marea roja” es 
Cabo Catoche, vinculado con el incremento en la velocidad de la corriente marina 
del canal de Yucatán que arrastra y deposita los sedimentos marinos sobre la plata-
forma yucateca y fertiliza las aguas cálidas propicias para el florecimiento de algas 
que aprovechan los peces y el tiburón ballena (Eduardo Batllori, com. pers, diciem-
bre de 2015). 
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Resumen: Desde el punto de vista de la teoría de las representacio-
nes sociales, la medicina científica genera discursos que tienen con-
secuentes prácticas sobre las políticas de salud pública. Éstas a su 
vez inciden en los sistemas simbólico-conceptuales de los usuarios fi-
nales. El presente texto aborda la manera en que se socializan y ex-
presan las representaciones sociales del cáncer cervicouterino entre 
parteras tradicionales de la Zona Mayas del estado de Quintana 
Roo.  
Se trata de un estudio exploratorio realizado a través de entrevistas 
a profundidad para conocer cuáles son las representaciones que se 
generan acerca de un elemento exógeno recurrente que se inserta en 
un andamiaje conceptual de conocimientos previos sobre el cuerpo 
humano, la salud y la enfermedad. 
Palabras clave: cáncer cervicouterino, partera tradicional, represen-
tación social, Maya 

 
 
 

INTRODUCCIÓN 
En Quintana Roo, la conformación político administrativa de la Zona Maya en 
conjunción con el modelo de desarrollo turístico priorizado en el Estado a partir 
de su configuración como tal, derivó en una profunda desigualdad regional que al 
paso de los años tiende a profundizarse. Al mismo tiempo, la identificación 
automática del concepto Zona Maya con los indicadores de marginación y pobreza 
tiende a acentuar la percepción generalizada de equiparar lo indígena con lo 
pobre, y desde la tradición de las prácticas políticas nacionales, con la necesidad 
de intervención a través de la asistencia social vertical, reproduciendo las 
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prácticas meramente paternalistas que asumen la pasividad intelectual de los 
beneficiarios objetivo de estos programas. 

Por otra parte, la recurrencia de displasias y cáncer cervicouterino (CaCu) está 
asociada a su vez a índices altos de marginación y pobreza. Al ser una enfermedad 
en alto grado prevenible se ha convertido en un indicador político importante que 
ha derivado en la implementación intensiva y sistematizada de acciones para su 
prevención, detección, diagnóstico, tratamiento, control y vigilancia epidemiológi-
ca. El CaCu es una problemática de salud pública de carácter nacional, y es sólo 
una de las tantas patologías asociadas a determinantes sociales, por lo tanto, la im-
plementación de su control como política pública con miras a ser culturalmente 
pertinente tiene que ser una contribución de las ciencias sociales interesadas en el 
proceso salud – enfermedad – atención. 

No es propósito explicar cómo influye la realidad social en los procesos de sa-
lud – enfermedad – atención, sino acceder a las representaciones en los saberes 
populares y las redes sociales en que se sustentan las conceptualizaciones y prácti-
cas de la enfermedad. 

Un elemento central en el presente análisis es el concepto de representaciones 
sociales considerando que el mismo se presenta “siempre que la reflexión se 
orienta hacia la necesidad de interpretar un universo simbólico que al ser compar-
tido por las personas, posibilita su acción e interrelación en lo cotidiano, sirve de 
soporte para las ideologías dominantes y facilita la institucionalización de algunas 
prácticas sociales” (Eslava & Puntel 2002: 60). En este sentido se entiende la in-
terrelación entre representaciones y prácticas como guías de acción de grupos cul-
turalmente diferenciados y delimitados por el análisis. Para entender la interac-
ción entre universos simbólicos, resulta más apropiado ajustar la metáfora para re-
ferirse a constelaciones simbólicas, pues se comparten algunos elementos concep-
tuales (de otra manera sería imposible la comunicación intergrupal) y se excluyen 
otros (razón sin la cual no tendría sentido hablar de grupos culturalmente diferen-
ciados). 

Para comprender los procesos sociales que se generan a raíz de la interacción 
de representaciones sociales provenientes de una constelación simbólica que pre-
tenden influir en otra (para generar prácticas de prevención por ejemplo) resulta 
necesario en primer lugar explorar el concepto de vida cotidiana como herramien-
ta analítica de las ciencias sociales (sociología, psicología social y antropología 
principalmente). En otras palabras, si el objetivo de la política pública es concien-
tizar a la gente para generar hábitos de vida saludables (prevención primaria) y 
conductas preventivas de intervención (prevención secundaria) ante determinada 
problemática de salud, y se intenta para ello un acercamiento diagnóstico de tipo 
cultural, no es suficiente “conocer la cosmovisión” del grupo objetivo como se in-
tentó (vagamente) en los primeros momentos del desarrollo de un programa de 
interrelación con la medicina tradicional. En su experiencia desde 1982, Campos 
Navarro expresa: “(...) con sorpresa nos enteramos que la capacitación al personal 
médico que ingresaba al sistema se realizaba únicamente sobre aspectos adminis-
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trativos-organizacionales, y cuando se abordaba algún tema antropológico era con 
materiales etnográficos de los años cuarenta del siglo pasado” (Campos Navarro 
2004: 135). 

A mi parecer, los estudios referentes a la cosmovisión de un grupo no son sufi-
cientes en la persecución de una política intercultural en salud, entendida (para 
efectos prácticos del presente análisis) como aquella cuyas guías de acción parten 
del conocimiento socio-cultural de la población a la que se dirigen, enlazando los 
conocimientos y prácticas previas con los elementos del material que se pretende 
implementar, y aprovechando los propios recursos culturales del grupo para la 
persecución de un objetivo en común. Entre otras cosas, el uso del concepto de 
“cosmovisión indígena” en la política pública tiende a esencializar la identidad al 
considerar que:  

1)  la cosmovisión es exclusiva de los grupos indígenas;  
2)  perdura intacta en el tiempo y es su esencia;  
3)  hay la tendencia de homogeneizar idílicamente a una población por sus ca-

racterísticas externas (caso de la Zona Maya);  
4)  las prioridades de la política pública cambian continuamente y no se ha en-

contrado la manera en que la cosmovisión pueda ser “la clave” para generar los 
cambios de conducta deseados (obviamente porque las visiones del mundo tam-
bién se transforman en la vida cotidiana).  

Tampoco resulta necesario ni útil pretender un acercamiento a la cosmovisión 
de otros grupos si se parte de estas premisas erróneas, pues es un término amplio 
y profundo que tiende a simplificarse cuando se traslada a la política pública.  

Por eso es necesario revisar el concepto de Representaciones Sociales (RS) de 
un objeto determinado (CaCu), con el fin de asentar las bases metodológicas me-
diante las cuales se pueda acceder a diferentes tipos de población según su contex-
to. En sentido teleológico, bajo este orden de ideas la meta última no debe ser con-
cientizar y generar los cambios de conducta deseables desde la acostumbrada inter-
vención unilateral; pues el gremio médico también tendría que poner continuamen-
te en perspectiva su propio discurso cuyas pretensiones de superioridad han resul-
tado ser en cierta medida un obstáculo que genera un fenómeno de saturación 
mental en el usuario de los servicios de salud pública porque no se ha generado un 
espacio pertinente donde el objetivo no sólo sea la asimilación correcta de la infor-
mación por parte del usuario, sino también su derecho a réplica, a ser escuchado y 
comprendido tanto en sus costumbres, como en las condiciones estructurales que 
impiden que actúe según las indicaciones médicas institucionalizadas. 

Desde la teoría social, se tiende a oponer el conocimiento científico vs el cono-
cimiento lego, proveniente del sentido común, cuyo campo de acción es la vida 
cotidiana de los sujetos. El conocimiento lego es el que se produce y reproduce a 
través de símbolos culturales en la vida cotidiana a través de la interacción social, 
mientras que el conocimiento científico mientras que el conocimiento científico 
es un tipo de conocimiento especializado y experto que “permanece cerrado para 
la mayoría, dado que no depende demasiado del tipo de información que uno pu-
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diera adquirir, sino de la posesión de los patrones de pensamiento metodológicos 
y las capacidades necesarias para su adquisición” (Wagner & Hayes 2011: 27). 

Tomando en cuenta lo anterior, se tiene que aunque la generación del conoci-
miento respecto a la enfermedad del CaCu proviene del pensamiento científico, la 
forma en que se inserta en la política pública y los círculos de las instituciones de 
los servicios de salud, es ya un producto simplificado y simbolizado para su repro-
ducción en la vida cotidiana. Pasa a ser parte del sentido común de los sujetos que 
transmiten la información, y que no son necesariamente los que la generaron. 
Aun así, la visión de poseer y tener los medios de transmitir un conocimiento es-
pecializado, aunque sea en su forma simbólica simplificada, se traduce en que los 
representantes de la medicina científica hagan una distinción jerárquica entre los 
conocimientos que ellos poseen, con la intención de transmitirlo con todas las im-
plicaciones de su propia vida cotidiana, sin considerar el acervo conceptual previo 
de los grupos a los que se dirige tal información.  
 

 
MARCO EPISTEMOLÓGICO 
En este estudio se parte del supuesto de que las representaciones sociales del 
CaCu, en tanto productos sociales, son construidas culturalmente y tienen un 
significado particular en el universo simbólico de los grupos que lo generan y 
apropian. En tal sentido, se toma en cuenta que incluso el discurso biomédico 
responde a representaciones sociales que se instrumentan culturalmente a partir 
de las relaciones de poder entre el Estado y la población objetivo de las políticas 
públicas en salud. En otras palabras, la “realidad objetiva” que se conoce hasta 
ahora sobre la enfermedad basada en los métodos propios de la biomedicina, la 
química, y otras ciencias naturales, pasan necesariamente por el filtro de lo social 
y, sobre todo, por el filtro de las políticas públicas concretas ante la necesidad de 
la instrumentalización del conocimiento con fines de control epidemiológico. De 
esta manera el conocimiento científico se transforma en conocimiento lego. 

Ante este fenómeno, se tiene que las representaciones sociales de carácter 
hegemónico, es decir, las producidas por la biomedicina, se enfrentan continua-
mente a las representaciones sociales de los sujetos a nivel local. La interacción 
entre estos dos grupos con roles y estatus distintos, la forma de expresar su conte-
nido a través de los canales de información disponibles, y la asimilación y apropia-
ción culturalmente determinada por parte del grupo local, son los elementos que 
interesan en esta investigación. 

A continuación se explican sus implicaciones metodológicas del concepto de 
representaciones sociales. En primer lugar, se sabe que 

“Cuando las personas hacen referencia a los objetos sociales, los clasifican, los 
explican y, además, los evalúan, es porque tienen una representación social de ese 
objeto… Las personas conocen la realidad que les circunda mediante explicaciones 
que extraen de los procesos de comunicación y del pensamiento social. Las repre-
sentaciones sociales (RS) sintetizan dichas explicaciones y en consecuencia, 
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hacen referencia a un tipo específico de conocimiento que juega un papel crucial 
sobre cómo la gente piensa y organiza su vida cotidiana: el conocimiento del sen-
tido común” (Araya-Umaña 2002: 11) 

El objeto social del que aquí se trata es el CaCu, y se identifican sus represen-
taciones sociales en tanto que el tema está inserto en procesos de comunicación y 
pensamiento social. Como ya fue mencionado, el colectivo social que produce el 
discurso y lo comunica pertenece al campo de la biomedicina y utiliza los canales 
de comunicación hegemónica como los aparatos de Estado y los medios de comu-
nicación masiva para hacer llegar determinada información a la población, con el 
objetivo de incidir en sus conductas, ante todo en la búsqueda de la prevención y 
atención oportuna de la patología.  

Segundo, el colectivo social que registra dicha información, aunque no es pro-
ductor directo del discurso, tampoco es receptor pasivo del mismo, sino que, de 
acuerdo a las pautas y esquemas culturales de cada grupo social, los sujetos regis-
tran, clasifican, evalúan y explican de tal manera que los nuevos elementos infor-
mativos se inserten de manera coherente en un universo simbólico ya establecido 
con anterioridad. Este proceso no sucede, o no solamente sucede de manera indi-
vidual, sino que se trata de la construcción social de la realidad a partir de la ads-
cripción individual a distintos grupos sociales. 

La pertenencia a múltiples grupos sociales va a determinar el carácter y conte-
nido de las representaciones, y la posición social en la estructura de poder de di-
chos grupos va a jugar un papel determinante en el acopio y difusión de los conte-
nidos culturales de las representaciones. Por ello, “una condición inherente en los 
estudios de representación social es la identificación del contexto social en el cual 
se insertan las personas que elaboran las representaciones sociales, pues se busca 
detectar la ideología, las normas y los valores de personas e instituciones y los 
grupos de pertenencia y referencia” (Araya-Umaña 2002: 16). 

Aun así, la situación jerárquica de personas y grupos no es absoluta y estática, 
sino dinámica y relativa a los contextos cotidianos y situacionales de los sujetos. 
Tomando en cuenta lo anterior, y considerando el carácter productor más que re-
productor de todo sujeto y grupo cultural constructor de la realidad social, es que 
se ha decidido trabajar con parteras de la Zona Maya y no con una muestra aleato-
ria de usuarias generales; pues, se considera, por un lado, que el campo de la re-
presentación social sobre el cuerpo de la mujer es común al oficio de la partería; 
y, por otro lado, se parte del supuesto confirmado en campo de que la partera re-
presenta una figura de autoridad a nivel local y, por lo tanto, su carácter de pro-
ductora y difusora de representaciones sociales es determinante y representativo 
del contenido y significado cultural que se le ha dado al CaCu en la población ma-
yahablante del Estado de Quintana Roo. 

Así, se eligió trabajar con un conjunto de sujetos sociales representativos de 
ambos grupos, por un lado, prestadores de servicios de salud estatal, operativos 
(citotecnólogos) y directivos (jefes de salud reproductiva estatal y jurisdiccional), 
y otros representantes de la medicina científica (subsecretario de salud y presi-
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dente del Colegio de Médicos del Estado); y por otro lado, las especialistas locales 
del cuerpo femenino en población mayahablante (parteras tradicionales). 

El discurso sobre el CaCu desde la medicina científica se sigue principalmente 
a través del análisis de las políticas públicas y programas sociales, y el núcleo de 
las representaciones sociales se refleja sobre todo en la difusión reiterativa de in-
formación acerca de los factores de riesgo y protección ante la enfermedad. 

Pero las representaciones sociales a nivel local de las personas a las que va diri-
gida dicha información, no tienen un canal de comunicación que trascienda el ni-
vel interpersonal, por ello, se hace énfasis en el análisis del discurso de las parte-
ras respecto a lo que ellas consideran que es el CaCu. Para ello se toma en cuenta 
la articulación entre espacio, procesos sociales y sujetos involucrados. Es decir, se 
consideran las interacciones intra e intergrupales de las sujetos con el fin de con-
jugar la información que les llega desde el sector biomédico con la información y 
soporte conceptual de su propio grupo de interacción. 

Se asientan las bases epistemológicas de este estudio partiendo de Moscovici 
(1979), que en 1961, es quien introduce la noción de representación social, pero 
es hasta 1976 que retoma algunos aspectos interesantes de la teoría hermenéutica 
de Berger y Luckmann (1991). Ambos enfoques tienen en común la considera-
ción de que la realidad es relativa al sistema de lectura que se le aplica, pero su 
principal discrepancia está en que:  

“Para la corriente hermenéutica la realidad siempre actúa a través de la inter-
pretación de los seres sociales, de modo que no hay más realidad que la realidad 
tal y como es descifrada por las personas. Son los significados que se le atribuyen 
los que van a constituirla como la única realidad que, efectivamente, existe para 
las personas… La teoría de las representaciones sociales también enfatiza la impor-
tancia de los significados; el papel de los aspectos simbólicos y de la actividad in-
terpretativa de las personas, sin embargo, no admite que la construcción de la rea-
lidad pueda resumirse a su interpretación” (Araya-Umaña, 2002: 18-19) 

Y Este ligero cambio de enfoque resulta de gran importancia sobre todo en los 
estudios de la salud humana, pues si bien desde la teoría hermenéutica se conside-
ra que la naturaleza es también un concepto cultural –y evidentemente “lo natu-
ral” también es susceptible de representación social-, la realidad objetiva en la que 
las personas enferman y mueren no se debe perder de vista. Y aunque ningún su-
jeto o grupo social la pueda abordar de manera absoluta, desde la teoría de las re-
presentaciones sociales se sabe que está ahí y sobre ella se producen los universos 
simbólicos, y también sobre ella interactúan entre sí las diferencias culturales, por 
lo que también es una manera de evitar el relativismo cultural inserto en algunos 
enfoques antropológicos. 

Para Moscovici la base de la teoría de las representaciones sociales se resume 
en las siguientes posturas epistemológicas:  

− Cambiar el foco de nuestro interés y de nuestras investigaciones del plano 
individual al plano colectivo, lo cual nos conduce a dar prioridad a los lazos 
intersubjetivos y sociales más que a los lazos sujeto-objeto. 
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− Acabar con la separación existente entre los procesos y los contenidos del 
pensamiento social y siguiendo el ejemplo de la antropología y el psicoanáli-
sis, elucidar los mecanismos viendo el contenido que de ellos resulta y dedu-
cir los contenidos partiendo de los mecanismos. 

− Revertir el rol de laboratorio y el rol de observación, es decir, emprender el 
estudio de las representaciones sociales en su propio contexto preocupándo-
nos por nuestras realidades. 

Tomando en cuenta dichos supuestos básicos, basados en la tendencia cogni-
vista de la psicología social de la época, se elaboran entonces las herramientas y 
técnicas de recolección y análisis de datos. 

 
 

Los datos 
Existen tres líneas de investigación de las representaciones sociales que se han ido 
perfilando a través del tiempo (Pereira de Sá: 1998): 

− Escuela clásica: desarrollada por Denise Jodelet en estrecha cercanía 
con la propuesta de Serge Moscovici. El énfasis está más en el aspec-
to constituyente que en el aspecto constituido de las representacio-
nes. Metodológicamente recurre, por excelencia, al uso de técnicas 
cualitativas, en especial las entrevistas en profundidad y el análisis de 
contenido. 

− Escuela de Aix-en- Provence: esta escuela es desarrollada desde 1976 
por Jean Claude Abric y está centrada en los procesos cognitivos. Se 
le conoce como el enfoque estructural de las representaciones socia-
les. Por excelencia recurre a las técnicas experimentales. 

− Escuela de Ginebra. El máximo exponente es Willen Doise. Es conoci-
da como la escuela sociológica pues se centra en las condiciones de 
producción y circulación de las representaciones sociales.  

Araya-Umaña (2002) distingue entre el enfoque procesual y el estructural, 
según se trate de la escuela de Moscovici / Jodelet o de la escuela de Abric, res-
pectivamente. El primero recurre a métodos cualitativos pues “privilegia el análi-
sis de lo social, de la cultura y de las interacciones sociales” (2002: 48); mientras 
que el segundo enfoque enfatiza más a los análisis cuantitativos, pues en éste se 
“privilegia el funcionamiento cognitivo y el del aparto psíquico y para ello recurre 
a los postulados que se derivan del método experimental así como a sofisticados 
análisis multivariados” (2002: 48). 

El presente estudio se centra en el enfoque procesual, cuyo énfasis está en el 
proceso social y en el contenido de la representación social más que en los meca-
nismos cognitivos. Por lo tanto, el método de recolección de datos es de carácter 
cualitativo. En cuanto a las herramientas de recolección de datos, se aplicaron en-
trevistas a profundidad (EP) a través de cuestionarios semidirigidos -para efectos 
de comparación-, en conjunción con técnicas etnográficas y posteriormente se 
realizó el análisis de contenido del discurso. 
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Se realizó un cuestionario que rescata algunos aspectos culturales de los suje-
tos sociales del estudio. Contiene sólo preguntas abiertas y está divido en ocho 
tópicos principales: vida cotidiana, dinámica familiar, oficio de partera, cuerpo 
humano / cuerpo femenino, cáncer en general / CaCu en particular, examen ci-
tológico o prueba Papanicolaou, experiencias de interacción con prestadores de 
servicios de salud e identidad / etnicidad. En cada entrevista se indaga también 
en el uso de expresiones en lengua maya con el fin de comprender mejor las re-
presentaciones sociales en el propio idioma materno de los sujetos entrevistados 
(cuando fue necesario se requirió de la ayuda de un intérprete).  

El cuestionario se diseñó de tal manera que está basado en el conocimiento de 
las cuatro funciones de las representaciones sociales (Sandoval: 1997):  

− La comprensión, función que posibilita pensar el mundo y sus relaciones. 
− La valoración, que permite calificar o enjuiciar hechos. 
− La comunicación, a partir de la cual las personas interactúan mediante la 

creación y recreación de las representaciones sociales. 
− La actuación, que está condicionada por las representaciones sociales.  
Las entrevistas fueron grabadas en digital y posteriormente transcritas. Cada 

una de ellas tuvo una duración de alrededor de 60 minutos. Los sujetos del estudio 
de las representaciones desde la perspectiva local fueron tres parteras mayahablan-
tes de la localidad de Felipe Carrillo Puerto y dos parteras mayahablantes de Chun-
huhub, ambas localidades pertenecientes al municipio de Felipe Carrillo Puerto. 

El resultado fue alrededor de 250 minutos de grabación, que al momento de 
transcribir integraron aproximadamente 80 páginas de discurso. Para el análisis, 
se usó la técnica propuesta por la Grounded Theory, la cual consiste en “descubrir 
la teoría desde los datos a través de un método general de análisis comparati-
vo” (Glaser & Straus 1967). Sus procedimientos de análisis permiten reconstruir 
las representaciones en dos etapas: 1) análisis descriptivo y 2) análisis relacional.  

En la primera etapa, se realizó el análisis descriptivo de los datos. En un pri-
mer momento se codificó la información obtenida a través de la fragmentación, la 
conceptualización y la articulación analítica, es decir, se articularon de una nueva 
manera centrando el tema del análisis solamente en la representación social en 
torno al CaCu, cuyos elementos se encontraban difuminados a lo largo del resto 
de los tópicos de la entrevista. “Los conceptos y códigos generados a través de la 
codificación tienen un carácter provisional. Este tipo de codificación se denomina 
codificación abierta y su objetivo principal es abrir la indagación” (Araya-Umaña 
2002: 71; cursivas originales).  

En un segundo paso, se realizó una comparación permanente y constante entre 
los datos codificados de las cinco entrevistas. Los resultados se fueron registrando 
en cadenas verbales de manera gráfica y manual, con el fin de establecer las rela-
ciones que correspondían al discurso común generado por las parteras. 

“La segunda etapa es el análisis relacional o reconstrucción del 
núcleo figurativo. Este análisis incluye dos pasos sucesivos: la codifi-
cación axial y la codificación selectiva. Su objetivo es establecer re-
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laciones o conexiones entre los diferentes contenidos que arrojan los 
resultados descriptivos” (Araya-Umaña 2002: 71; cursivas originales).  

Aplicado al análisis de las representaciones sociales, lo que se intenta descubrir 
es el aparato conceptual sobre el que se soporta el objeto de la representación. En 
este sentido, el objetivo de la codificación axial es “generar diversos modelos com-
prensivos sobre diferentes aspectos que se destacan en los resultados” (Araya-
Umaña 2002: 72). En un segundo paso, la codificación selectiva construye “un 
modelo comprensivo general, que articula los aspectos esenciales de los resultados 
en torno a un fenómeno central” (Araya-Umaña 2002: 72); es decir, en torno al 
núcleo de la representación social. 

El resultado final del procedimiento es una cadena verbal que articula y da sen-
tido al discurso común generado por los sujetos individuales, el cual describe y ex-
plica los elementos en torno al objeto de la representación. Se hará notar que las 
representaciones sociales alrededor del CaCu, su diagnóstico, causalidad, factores 
de riesgo, etc., son cualitativamente distintos en términos culturales según el gru-
po social que los genera, y las implicaciones que ello tiene en el discurso político 
de la interculturalidad en salud. 

 
 

Los actores sociales y el contexto  
Para acceder a las RS del grupo médico se tienen los datos obtenidos de 
entrevistas hechas a las jefes de Departamento de Salud Reproductiva del Estado y 
de la Jurisdicción 3; al entonces subsecretario de salud de la entidad; y se 
rescatan entrevistas públicas alusivas al tema hechas al titular de la Secretaría de 
Salud del Estado y al presidente del Colegio de Médicos de Quintana Roo, así 
como otros artículos de periódicos y revistas. El grupo de parteras tradicionales se 
identifica a raíz de los censos levantados por la propia Secretaría de Salud y la 
Comisión de Derechos Indígenas, y pasa por un momento de fortalecimiento a 
partir de la conformación de una Asociación Civil surgida en el municipio de 
Tulum en el primer lustro del 2000 con seis miembros fundadoras. Parteras 
Tradicionales Unidas Tumben Cuxtal, A. C. (Vida Nueva), recibe posteriormente 
un apoyo económico del Programa de Apoyo a las Culturas Municipales y 
Comunitarias (PACMyC) con el que se gesta una Unión de Parteras de 35 
miembros en 2007, promoviendo talleres, actividades y congresos para revitalizar 
la función de la partería tradicional. Actualmente se busca continuar gestionando 
actividades que motiven la Unión de Parteras en toda la Zona Maya, y las 
entrevistas que aquí se presentan fueron hechas con parteras del municipio de 
Felipe Carrillo Puerto que han participado en una o dos actividades del grupo, 
todas ellas hablantes de la lengua maya y originarias del estado de Quintana Roo.  

De un grupo de 71 miembros de agentes de salud tradicionales censados, 6 son 
j-men (hombres), 5 son sobadoras y 60 son parteras concentrados en los municipios 
de Felipe Carrillo Puerto, José María Morelos y Tulum y en menor medida en Soli-
daridad, Cozumel y Bacalar.  
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Dos grupos distintos son portavoces de dos constelaciones simbólicas diferen-
ciadas, dado que los conceptos que las nutren -que pueden o no estar compartidos 
por ambos grupos- tienen sus propios nexos y relaciones entre símbolos. Como re-
fiere (Lorenzi-Cioldi 1988: 31), la pertenencia social a uno u otro grupo reviste di-
ferentes grados, que pueden ir de la membrecía meramente nominal o periférica a 
la membrecía militante e incluso conformista, y no excluye por sí misma la posibi-
lidad del disenso. Así, las parteras en oficio, y más en específico las parteras de la 
Zona Maya, se mueven entre la colectividad y el grupo, es decir, como colectivo 
experimentan cierto sentimiento de solidaridad aún en ausencia de toda interac-
ción y contacto próximo, lo que hace que el proceso de consolidación como gru-
po, definido por la frecuencia de interacciones en espacios próximos, esté cargado 
de motivaciones y expectativas que sin duda fortalecen los procesos de identifica-
ción en lo personal y en lo colectivo.  

Doña Aurelia Cahuich de 57 años de edad es partera en Felipe Carrillo Puerto, 
es maya-hablante monolingüe; con la ayuda de una traductora durante la entrevis-
ta se le preguntó qué opinión le merecían los talleres y eventos que se hacían en 
el grupo Tumben Cuxtal, a lo que respondió: 

“Sí, pues le gusta como el intercambio que hay allá ¿no? porque hay 
muchas cosas que explican y ella no lo sabe, entonces hay gente que 
le dice, y le explica y le muestra, entonces entre ellos van así como 
que compartiendo todo lo que ellos saben” (E.P. Partera Aurelia, fe-
brero de 2012). 

La idea básica de la conformación del grupo de Parteras Tradicionales Unidas 
Tumben Cuxtal a diferencia de los cursos de capacitación que se brindan por parte 
de la Secretaría de Salud, es la revitalización de la partería tradicional y el fomento 
de lo que actualmente a nivel internacional se conoce como parto humanitario. En 
este sentido se promovieron varios talleres en busca del intercambio de 
conocimientos entre las especialistas tradicionales, sin la intervención de agentes 
externos al sistema de parteras, por lo que el idioma utilizado era principalmente el 
maya y el espacio recreaba un ambiente familiar y de horizontalidad cuyo fin era el 
mutuo reconocimiento del trabajo de otras mujeres en otras localidades de la Zona 
Maya. Se le preguntó a una de las socias fundadoras, cuál era su percepción 
respecto a la disposición de las parteras de Tulum con las que lleva más de quince 
años trabajando a diferencia de las parteras en los municipios de Felipe Carrillo 
Puerto y José María Morelos, con las que apenas comienza la labor: 

“Hay mucha diferencia, cuando tú ya tienes años trabajando con ellas 
porque saben expresarse, no tienen miedo son, están volviendo lucha-
doras, sienten la unión entre el grupo, porque esos son los temas que 
trabajamos; más que la atención al parto, capacitación, bla bla bla, por-
que eso viene de por sí cuando estamos juntos en un viaje pues habla-
mos de nuestros partos y cómo se puede hacer, entonces realmente el 
trabajo de base es cómo llevarnos mejor como seres humanos para for-
talecer ese trabajo” (EP Partera Sabrina, febrero de 2012). 
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La creación de este tipo de espacios propicia en las mujeres además de un 
sentimiento de unidad que contrarresta el aislamiento gremial, el fortalecimiento 
de núcleos de representaciones sociales que van más allá de la práctica de un 
oficio;  

“Bueno la visión es que rescatamos la partería tradicional, la podemos 
incorporar en un sistema y mejorar la atención, porque hay mucha fal-
ta de mejorar la atención, entonces yo quiero rescatar pero yo tam-
bién soy muy crítica en el sentido de, y autocrítica ¿no? siempre sien-
to que podemos mejorarnos, es que luego viene que, no sé, que te ata-
can como progresista, que ya lo quieres profesionalizar... pero eso no 
es, sí es mi idea de mejorarlo, pero no distorsionarlo, o no quitar co-
sas esenciales, entonces yo siento como te dije, una partera para ser 
mejor tiene que hacer un progreso individual” (EP Partera Sabrina, fe-
brero de 2012). 

En contraste con los cursos de capacitación, los talleres y eventos de este grupo 
trascienden la autopercepción como receptores pasivos de un conocimiento que 
tienen que absorber, para autopercibirse como gestores del propio conocimiento 
que van a compartir  

“Pues a veces cuando hay reuniones, siempre me gusta participar para 
intercambiar conocimientos... porque uno está aprendiendo de los de-
más... encuentras muchas cosas para platicar con ellas, con estas per-
sonas, sí porque a veces dices saber, y sin embargo lo que te dicen no 
lo sabes, vas aprendiendo en la práctica, la manera en que ellos traba-
jan, cómo convive, cómo ven los partos ellos en sus comunidades... yo 
la verdad quiero aprender, (…), quisiera aprender más, más sobre la 
partería porque ahora pues eso se va perdiendo, y como mujeres y co-
mo madres no debemos de permitir que se desapareciera ¿no? es me-
jor seguirlo” (EP Partera Modesta, febrero de 2012). 

Las representaciones sociales sobre cualquier objeto de la realidad se pueden 
explorar a partir de la pertenencia a un grupo, pues éstas se generan e 
intercambian socialmente alrededor de una estructura o núcleo básico que sirve 
tanto de modelo de interpretación de la realidad como de guía de 
comportamientos y prácticas. Las RS están a su vez ligadas a la identidad, no 
como su producto o su causa, sino que son la manifestación perceptible del 
pensamiento colectivo derivado de la pertenencia en este caso gremial. 

Doña Bernardina Góngora de 55 años de edad, además de ser partera es médi-
co tradicional y x-men, y es una de las ocho miembros fundadoras del Centro Re-
gional de Medicina Tradicional Much' meyajtik maaya tsaj que funciona desde el 
2008. Se le preguntó sobre la importancia de las reuniones periódicas del grupo 
de parteras, si le gustaría que hubiese más actividades: 

“Pues claro que sí, que haya más actividades para un intercambio, lo 
primero mira, lo que más me preocupa ahora de los partos que se 
están llevando, es que, que se preocupen cuando menos de las partu-
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rientas cuando terminen de dar a luz, que lleve un baño cálido, que 
lleve algo que relaje el cuerpo, que tenga bueno al momento de parir 
es el cuerpo que trabaja como dice, acelerado, entonces al terminar 
de parir que lleve un buen baño calientito como una terapia, como al-
go que ella reflexione lo que ha tenido que sufrir del dolor, y también 
reflexione que debe de cuidar su cuerpo para dar de amamantar a su 
bebé. Que esos descuidos no sucedan sino que haya más amor hacia 
la maternidad” (EP Partera Berna, febrero de 2012). 

Todas las parteras entrevistadas mencionan el baño caliente postparto como fase 
de la atención integral de la mujer, y lo refieren como una enseñanza de sus 
madres y abuelas. Este tipo de prácticas, porque tienen un sentido claramente 
percibido como imprescindible e insustituible, son las consideradas “esenciales” 
de la partería tradicional, son las prácticas que a través de la creación del grupo 
se intentan socializar, reflexionar, conservar y mejorar. 

Desde el punto de vista de la teoría de las representaciones sociales en una co-
lectividad o en un grupo, la posibilidad del disenso siempre está presente. Esto su-
cede en el caso de una partera, quien difiere de sus compañeras respecto a la opi-
nión que les merece las actividades del grupo: 

“Esta vez me vinieron a invitar que porque hubo un evento aquí en 
Carrillo pero no, yo digo es que ahorita tengo mucho compromiso, co-
mo veo gente de los pueblitos, se aliviaron, por eso no pude ir, no pu-
de ir, no me gusta andar así en los eventos también así, digo que me-
jor no, cuando hay cursos de parteras pues voy a tomar los cursos allá 
en Carrillo, pero eventos así no” (EP Partera Elsa, febrero de 2012).  

Este fenómeno refuerza, sin embargo, la tesis del no unanimismo, pues aunque se 
evite la proximidad física, se da el caso de que a través de la pertenencia social a 
un colectivo más amplio “los individuos internalizan de forma idiosincrásica e 
individualizada las representaciones sociales propias de sus grupos de 
referencia” (Giménez 2009: 34) como resulta de representaciones sociales 
manifestadas por la misma partera en torno a las prácticas de la partería 
tradicional y también en torno a la enfermedad del CaCu, y que coinciden en su 
mayor parte con las del resto de las parteras entrevistadas, a pesar de que la 
interacción mutua no es estrecha, sino más bien, escasa. Se hará notar que las 
representaciones no son unívocas ni uniformes pero sí comparten en cierto grado 
el atributo de ser guías (similares) para la acción social.  

En este caso de estudio, la consideración del CaCu como una enfermedad 100% 
prevenible a través del tamizaje, propició a lo largo de dos décadas una serie de 
acciones sistemáticas para reducir la morbi-mortandad por esta causa, principal-
mente en población vulnerable. A nivel técnico, durante el segundo lustro de la 
década 2000 se introdujeron proyectos piloto como la técnica molecular de realizar 
pruebas de VPH con captura de híbridos, “en ellos han participado 300 mil mexi-
canas de 125 municipios altamente marginados” (Ugalde 2010: 46) incluidos los 
municipios de Felipe Carrillo Puerto y José María Morelos, y en el Estado de Quin-
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tana Roo “se han vacunado a más de nueve mil niñas de nueve años con la vacu-
na contra el VPH” además de la campaña estatal permanente que contempla la 
realización de: “exploración clínica de mama en mujeres de 25 a 69 años; masto-
grafías en mujeres de 50 a 59 años; citologías en mujeres de 25 a 34 años y prue-
bas de híbridos de VPH2 en mujeres de 35 a 64 años de edad” (entrevista a Alpu-
che Delgado, Diario Respuesta, 2011). Estas acciones técnicas se realizan en con-
junción con otros ministerios como la Secretaría de Desarrollo Social a través del 
programa IMSS-Oportunidades quien incluyó la atención a la citología cervical y 
captura de híbridos como una cita obligatoria sujeta a sanción económica 

“Mayormente sí va uno ahora, acá por oportunidades así, si no vas te 
ponen falta, no te paga un mes (¿antes no iban?)... casi no, de antes 
no hacían eso, pero en que por oportunidades así, pues tienen que ir 
de por sí, a la fuerza tienen que ir porque saben si no van no les pa-
gan mes, también si no llevan sus hijos para que los pesen para que 
los mida así, ya no les pagan también un mes, lo reportan las enferme-
ras y ya estuvo así, no les pagan” (EP Partera Elsa, febrero de 2012). 

Los índices de mortandad a nivel estatal y nacional han disminuido, sin embargo 
esto no se debe a una transformación en las determinantes sociales, sino a una 
atención oportuna por una detección temprana, que por otro lado no es infalible 
pues existen siete citotecnólogos en el Estado que revisan cada uno 50 laminillas 
diarias con eventuales incidencias de diagnóstico tanto de falsos positivos como 
de falsos negativos a través de la técnica de citología cervical (Pap); mientras que 
las pruebas de VPH con captura de híbridos “requiere de un robot capaz de 
analizar en promedio 704 muestras moleculares en seis horas, con una efectividad 
superior a los resultados que se logran con el Pap ” (Ugalde 2010: 46), tecnología 
con la que el Estado aún no cuenta. Hasta ahora este tipo de muestras se envían 
al Laboratorio Regional de Campeche. 

En las representaciones sociales de los representantes de la medicina científica 
se percibe una preocupación por implementar las nuevas tecnologías, mientras 
que en la esfera de la política pública y los funcionarios médicos locales se apunta 
hacia la sistematización adecuada de estas implementaciones tecnológicas. 

“Al contrario de los elevados costos de la vacuna contra el VPH, cuyo 
precio por dosis duplica el de toda la cartilla nacional de vacunación, 
que se estima en poco más de 2 mil pesos por individuo, el mayor im-
pacto de la prueba molecular en el presupuesto de salud de extender-
se a todo el pa ís, sería al inicio para la adquisición de robots para el 
análisis de diagnóstico; y aunque se prevé que en cinco años los labo-
ratorios bajen el precio de la vacuna del VPH, México está en la ante-
sala de prevenir el cáncer cérvicouterino con índices del primer mun-
do” (Ugalde 2010: 46). 

No se descarta que estos esfuerzos hayan ido acompañados de programas de 
educación en salud dirigidos a la población con el fin de propiciar hábitos salu-
dables y evitar los factores de riesgo. Desde el punto de vista médico institucional 
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las campañas han sido eficaces porque se ha ampliado la cobertura y han 
disminuido los índices de mortalidad en el estado “el CaCu ya no es nuestra preocu-
pación, ahora se está poniendo más énfasis en el cáncer de mama” (Departamento 
de Salud Reproductiva Estatal). También en las representaciones sociales de las 
parteras entrevistadas se observa una apropiación del discurso de prevención a 
través de la revisión oportuna, y esta misma actitud es percibida por los 
prestadores de los servicios de salud: 

“Sí, yo digo que las señoras ya están concientizadas más porque, haz 
la cuenta en los últimos años les empezamos en serio a cáncer cérvi-
couterino y la señora así como que ya; incluso a nosotros nos facilita 
lo de oportunidades porque lo marcamos como una cita, y ellas, ahora 
que ya salió lo de híbridos, unas que si sale negativo tu prueba de 
híbrido dentro de cinco años te citamos, ellas decían cuando entró 
"no, no, no" ya la costumbre o no sé, ellas ya quieren "no" quieren 
que al año, o sea ya saben que al año, y ya se hicieron a la idea de 
que al año tienen que ir. Entonces yo ya lo pondría un poquito más en 
las mujeres que tienen un nivel en lo económico un poquito más alto 
(que no participan del programa IMSS-Oportunidades) , todavía en 
esas mujeres, siento que por la pena o no sé, a veces no van, o por la 
desidia, por el trabajo, por sus hijos, por las múltiples (ocupaciones), 
ya ves que trabajan, atienden sus hijos, como que no le dan mucha 
importancia, en cambio las otras señoras como van constantemente a 
sus pláticas se les explica, ellas ya están muy concientizadas, ellas ya 
saben, incluso en su cartilla ellas ya saben que ya les toca, ya están al 
pendiente, tal día les toca entonces ya van. Entonces yo todavía diría 
que las señoras que tienen más ocupaciones o múltiples ocupaciones 
aquí, le digo porque estamos hablando, bueno le hablo de cabecera a 
comunidad, entonces tenemos más aceptación por parte de lo que es 
comunidad a lo que es una cabecera, en las cabeceras veo que la gen-
te, las mujeres, creo que por múltiples ocupaciones que tienen, y dijé-
ramos al último si le da tiempo, y si se acuerdan” (Dra. Lidia Analco, 
Salud Reproductiva Jurisdicción 3). 

Cabe entonces preguntar, ¿Son las representaciones sociales sobre la enfermedad 
lo que motiva a la población a adoptar ciertas conductas preventivas?, o ¿Son las 
prácticas de estímulo/castigo impuestas por el sistema político guiadas por sus 
representaciones sociales sobre pobreza/marginalidad lo que determina el “éxito” 
relativo del programa de prevención? 

Para responder a la primer pregunta disminuyendo el riesgo de caer en la tram-
pa de “medir el grado de concientización de la gente”, es decir, de saber en qué 
medida los individuos han adoptado el discurso médico científico sobre los factores 
de riesgo y las conductas preventivas, es necesario entender que la oposición en-
tre representaciones y realidad es una falsa dicotomía. Con esto no se quiere decir 
que la realidad es “absolutamente relativa” a los individuos y grupos que la conci-
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ben, sino que la realidad sólo puede ser nombrada a través de las representacio-
nes sociales necesariamente generadas por colectivos sociales que además están 
en continua interacción. Relativizar, en este caso, el discurso médico hegemónico 
“no es, por tanto, ejercitarse en relativismo cultural sino en el relacionismo de lo 
cultural donde vivimos (...) ” (Fornet Betancourt 1994: 25). Según Fossaert 
(1983: 293), “el contexto que define las condiciones de posibilidad de las diversas 
formas de identidades colectivas en el plano macro-social son las diferentes confi-
guraciones de las redes de sociabilidad (“mundos de la vida”), históricamente de-
terminadas por los diferentes modos de producción”.  

En este sentido, se tiene por un lado un grupo de médicos científicos investiga-
dores, funcionarios públicos y prestadores de servicios de salud operativos que 
actúan dentro de un modelo de producción económica capitalista en el cuál se ha 
desarrollado la medicina científica y sus avances tecnológicos y han generado un 
conjunto de representaciones sociales alrededor de ello; y que buscan incidir en 
las prácticas de un grupo culturalmente diferenciado, que en este caso muy parti-
cular, se trata de un grupo de individuos del género femenino en edad reproducti-
va que en el marco de desarrollo capitalista se enfrentan, como mujeres, a proce-
sos familiares de migración laboral temporal o definitiva de los varones –hijos y/o 
esposo-; como médicos tradicionales o parteras, actúan en el marco de una serie 
de regulaciones restrictivas y asistencialismo social por parte de los servicios de 
salud pública, y en lo cultural son “étnicamente diferentes” en un marco tripolar 
contradictorio de negación y exclusión frente al discurso oficialista de la revitaliza-
ción de las identidades indígenas. 

 
 

Identidades colectivas y representaciones sociales 
El CaCu es una enfermedad exclusiva de las mujeres. Este hecho natural conlleva 
connotaciones sociales y culturales de enorme magnitud. Los programas para su 
prevención están dirigidos a ellas y sobre ellas cae directamente la responsabilidad 
sobre el cuidado de su propio cuerpo, además del de su familia, dado el marco 
operativo del entonces vigente programa IMSS-Oportunidades. Esto conlleva a una 
serie de representaciones sociales respecto a la femineidad que se expresan en una 
autopercepción identitaria también colectiva, determinada diacrónica y 
sincrónicamente y socializada generacionalmente tanto de manera vertical como 
horizontal. Tomando en cuenta la producción de la identidad a través del 
mecanismo de oposición, las parteras expresaron su autopercepción de ser mujeres 
en contraste con los varones: 

“qué bien que soy mujer (risas)... no, porque, claro que una mujer su-
fre, también, le da a luz a su hijo en el parto, pero un hombre sufre 
más porque él tiene que trabajar así toda su vida, en cambio una mu-
jer se alivia, el esposo sale a trabajar, te trae dinero, pues yo, pero no 
todos los esposos son así también, pues por eso yo estoy orgullosa, 
porque doy gracias a Dios, él también cuando sale así a trabajar, vie-
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ne, todo su dinero, agarra cien pesos, pues digo, pues está bien que 
soy mujer así, yo no me voy a matar así trabajando también, yo viene, 
lo sobo aquí y ya, en cambio él como hombre pues de antes iba hasta 
en Cancún a trabajar, pues digo que está más duro la vida de un hom-
bre, que una mujer, claro” (EP Partera Elsa, 52 años, febrero de 
2012). 

La percepción diferencial sobre “el otro” en cuestión determina la valoración que 
sobre sí mismo se tiene (incluso cuando el contexto social es similar). Lo que aquí 
se destaca es la representación sobre el ser mujer, es decir, el conjunto de 
símbolos interrelacionados en torno al objeto de la representación (por ejemplo, 
actividad cotidiana diferencial) y aunque la valoración es un componente de la 
representación social habría que distinguir analíticamente el concepto, pues es la 
valoración en torno a la relación con los otros sujetos lo que va a determinar si se 
autopercibe la propia identidad como algo positivo o como algo negativo: 

“es que le estoy diciendo que si hubiese tenido la oportunidad de vol-
ver a nacer qué le gustaría ser, un hombre o una mujer, y ella dice 
pues que la verdad que el trabajo de una mujer que tiene que hacer 
todo, tiene que lavar, tiene que cocinar, tiene que trapear, tiene que 
hacer todo, en cambio un hombre pues solamente va a la milpa, y 
pues si tú lo ves desde ese lado, pues también el hombre no sabes qué 
trabaja, hace mucho trabajo en el monte y cuando venga se acuesta 
pues porque está cansado, no es porque no quiera ayudar a la mujer, 
entonces así como que le pensaba y decía, "pues ni modos, eres mujer 
y tienes que aprender a vivirlo", pero estaba dudando más así como, si 
tuviera la oportunidad mejor se iría por el otro lado (EP Partera Aure-
lia, febrero de 2012). 

En general  
“los actores sociales -sean estos individuales o colectivos- tienden, en 
primera instancia, a valorar positivamente su identidad, lo que tiene 
por consecuencia estimular la autoestima, la creatividad, el orgullo de 
pertenencia, la solidaridad grupal, la voluntad de autonomía y la capa-
cidad de resistencia contra la penetración excesiva de elementos exte-
riores... la percepción negativa de la propia identidad genera frustra-
ción, demoralización, complejo de inferioridad, insatisfacción y cri-
sis” (Giménez 2009: 44). 

La aprendiz de partera Modesta comenta: 
“sí porque mi orgullo de ser mujer, pues soy madre, tengo mis tres 
hijos, a pesar de los tropiezos que he tenido en mi matrimonio, no me 
interesa si esté el papá o no esté, saco a mis hijos adelante, por eso di-
go que ser mujer estoy orgullosísima porque lo hago para ellos, por 
ellos, siento que lo hago por ellos, una mujer que ama a sus hijos, por 
lo hijos es capaz de sobresalir, cómo te podría decir, de derrumbar to-
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do lo que haya y seguir adelante” (EP Modesta, aprendiz de partera, 
febrero de 2012). 

A pesar de que las circunstancias en relación con “el otro” pueden ser adversas, y 
el sujeto perciba que está en una situación de desventaja por algún atributo de su 
identidad autoafirmada o designada “... a la larga resulta imposible una 
percepción totalmente negativa, la conciencia de la propia inferioridad puede 
convertirse en valor, conforme al conocido mecanismo señalado por Hegel en su 
Fenomenología del espíritu (“Dialéctica del amo y del esclavo”)” (Giménez 2009: 
58). Esto quiere decir que lo que se valora negativamente como una desventaja 
puede adquirir el atributo de un valor superior que equilibra la correlación de 
fuerzas, por ejemplo, la que sufre es valiente, el que es pobre es honesto, el que 
sirve es de carácter noble, etc. 

“ser mujer es una gran ventaja porque como mujer nos aprendemos a 
valorar más que los hombres, por qué, porque yo puedo decir soy mu-
jer, tuve a mis hijos, los sufrí, pero tengo a mis hijos, y el caballero 
¿qué va a sufrir? el caballero se digna de que él montó, él disfrutó pe-
ro no sabe lo que es dolor de parto, y la mujer es muy mujer que su-
frió dolores de parto y dio lo mejor que tiene de su parte para que 
nazca su bebé y para que lo tenga en los brazos la primera vez, enton-
ces eso es la dignidad de una mujer. Una mujer que pare a su hijo nor-
mal, vía así parto sabe lo que es ser madre, pero cuando es una cesá-
rea no le da suficiente cariño a su hijo porque no sintió el dolor, sintió 
el dolor al momento pero cuando le hicieron cesárea qué dolor va a 
sufrir, pero cuando uno llega a parir en vía así vaginal, sabe lo que es 
el dolor, sabe cómo lo parió, y le va a dar más cariño, le va a dar más 
motivo porque una mujer que pare es peor que una leona, porque de-
fiende a su cachorro con la mejor manera que tenga en la mano, y los 
caballeros no, el caballero si hace algo un hijo, "¡no!, que solucione su 
problema él lo buscó" ¿por qué lo dice acaso? ¡porque no le dolió! él 
como macho, no, si tengo diez hijos doce hijos con mi vieja "lo hice", 
lo hizo, pero lo gozó un placer, pero la mujer no, la mujer durante 
nueve meses lo tuvo en el vientre, durante los tiempos estuvo con-
solándolo su hijo, agarrándolo, cómo se mueve, cómo está. Eso es una 
motivación, más de orgullo como mujer, yo como mujer como dicen 
"¿nunca viste la tele? ¿por qué tuviste tantos hijos?" no porque no 
haya visto la tele, simplemente como decían de antes uno no está 
abierto sus ojos, que decían "uno cuando se case que Dios le mande 
los hijos que quiera" uno tiene que dar los hijos que el esposo quiera, 
¡y mangos, no es así! ahora me doy cuenta que no, uno tiene que deci-
dir cuántos hijos puede dar, ahora no hay que decir "yo por amor a mi 
marido dí diez hijos" ¡no, al contrario! me expuse a muchas enferme-
dades, me expuse a que yo me muera en obra de parto, nunca pensé 
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en mí misma, pensé en mi orgullo de mujer darle a mi marido los 
hijos que él quiera porque lo quiero, pero no es así, ahora mi mensaje 
para las mujeres: que dialoguen con los maridos, que platiquen cuán-
tos hijos puedan tener, y que defiendan sus derechos también de mu-
jer, no que sean pisoteados sus orgullos la verdad, eso es para mí cero 
en conducta, los hombres para mí es cero en conducta de esa manera, 
y como mujer mexicana hay que aprender a valorarnos desde el pri-
mer hijo, y eso es el trabajo. (EP Berna, x-men y partera, febrero de 
2012). 

En los ejemplos expuestos se muestra una correlación entre la asunción de un 
determinado género y con ello el rol que conlleva, en este caso ser esposa y ser 
madre, ambos papeles ligados al sufrimiento físico y emocional, y al mismo 
tiempo un sentimiento de orgullo y dignidad por el hecho de lograr superar las 
adversidades. Así, el rol de partera también se presenta, a veces ligado a la 
identidad de género. Doña Berna habla de su experiencia en el grupo Tumben 
Cuxtal de la siguiente manera: 

“pues me gusta del grupo aquí por esta Sabrina que anda defendiendo 
mucho a la mujer, y me gusta participar y también es que le digo a Sa-
brina cuando haya un proyecto que nunca se olvide de las personas 
como yo, como yo que tengo mucha experiencia para ayudar a mis 
otras parteras, para que mis otras parteras que aprendan a defender-
se, aprendan a valorar lo que son, y aprendan a expresar lo que es, lo 
que sienten en carne viva, lo que siente uno en casa, hay que sacarlo, 
hay que decirlo, es como dicen si a mí no me conviene que hable que 
le quede la camisa a quien le quede, pero yo hablo con esta verdad 
que llevo, ese es mi punto de vista de mujer... sí, yo es lo que pido co-
mo mujer, fortalecer lo que es, y para que haya una gran validez del 
trabajo” (Berna, x-men y partera, febrero de 2010) 

El oficio de partera está cargado de fuertes cargas emotivas que intersubjetiva-
mente se relacionan con las representaciones atribuidas al género, una mezcla 
valorativa entre sufrimiento y orgullo.  

“dice que pues ser partera también implica sufrir un poquito, porque 
mientras no nace el bebé está la señora sufriendo, y tú como partera 
también pues, sufriendo, sintiendo lo que ella siente porque tú ya pa-
saste por esa situación y sabes que es algo doloroso, y mientras no 
nazca el bebé ella también siente el dolor y también ella sufre” (EP 
Partera Aurelia, febrero de 2012). 

La Partera Elsa comenta: 
“miedo es cuando veo así a las señoras. con dolor así, de antes pues du-
daba yo, que tal si se muere, que tal si así pues me daba miedo así ver 
cómo sufren las señoras, pero pues ahora ya me acostumbré a verlo 
también, no se muere, ‘ah no, no se muere, cómo se va a morir, no, 
no, no se muere digo’ y cuando veo que ya tardó mucho así me medio 
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desespero, pero hay unos que cuando apenas rápido se alivia” (EP 
Partera Elsa, febrero de 2012). 

Respecto a las identidades colectivas asumidas por las entrevistadas, es el oficio 
(en estos casos heredado pero asumido también por elección personal) el eje de la 
identidad autoafirmada y del reconocimiento mutuo a nivel colectivo. 

“[La partera] es la madrina de un bebé porque ves nacer un bebé, 
eres la madrina, porque lo bañaste la primera vez, le diste el primer 
soplo de vida, y acá se respeta mucho a las parteras por lo niños, res-
peta, ahí viene mi madrina, ahí viene mi abuelita, todo ese es un gran 
respeto... motivo de dignidad de ser partera, es que recibas un parto, 
o que digamos es digno recibir un parto de buen ver, cuando nace el 
bebé pega el primer grito que no hubo complicaciones, para ti es un 
orgullo de ver ese bebé, de atender este bebé bien, que el bebé nació 
bien que a la mamá no le pasó nada, ese es un gran orgullo de una 
partera (EP Berna, x-Men y Partera, febrero de 2012). 

Se trata de una identidad asumida, valorada positivamente en alto grado por las 
que ejercen el oficio, dado que la asunción es voluntaria pues si no les gusta 
pueden dejar de ejercer la partería, a diferencia de la identidad de género por 
ejemplo. No obstante ellas reconocen las dificultades del oficio en diversas 
situaciones, en las que a nivel relacional “el otro” puede ser agente de conflicto ya 
sea en la esfera doméstica, comunitaria o institucional, como se muestra 
respectivamente en los siguientes párrafos. En la esfera doméstica:  

“entonces esto es una lucha interior porque si tú vives en una socie-
dad que te oprime por ser mujer y todo, automáticamente tú como 
partera tienes que empezar un proceso de liberación, de tus miedos, 
que si tienes que viajar el esposo te va a decir "no, no te vayas, chin-
gada madre" o te pega, te acosa, pues yo lo he vivido, para mí fue to-
do un proceso, y es lo que siento que tal vez hay algo más atrás de to-
do este trabajo que es el desarrollo personal, entonces cuando viene el 
desarrollo personal te vas a dar cuenta que sí necesitamos mejorarnos 
por el bienestar de las que estamos atendiendo, ya no te puedes hacer 
la vista gorda, en cambio si eres una partera que no quiere salir de su 
espacio, ni quiere compartir, ni quiere hacer, hay parteras así que nos 
dicen "nosotras no queremos formar parte de ningún grupo, yo estoy 
bien como estoy, no me interesa" bla bla bla, y guarda tensión no tie-
ne espacios para mejoramiento, yo pienso, porque es un desarrollo 
que tienes que hacer… 

En la esfera comunitaria: 
“una desventaja que pueda ser partera también que porque hay mari-
dos que reprimen mucho a la partería, hay maridos cuando termina 
de dar a luz la parturienta que después "ahí nos vemos no hay dinero 
para que te pague del servicio que diste, bye". Y con un médico no, 
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con un médico cuando sale la que está dando a luz está pagando y 
con una partera no, tienes que esperar a veces hasta cinco, seis veces 
que termine de pagar, y cuánto es lo que cobra ¿700 pesos para ocho 
días? ¡Mira! y el hospital te cobra 5 mil / 6 mil pesos un parto, eso es 
una fuerza, regalado, te motiva, por qué, por qué la desventaja de ser 
partera, vas a dónde vas, hay que le ayudas a tener un bebé te están 
pagando, hay que de cosas hasta mentadas de madre lleva una partera 
que ni siquiera la atienden” (EP Berna, x-Men y Partera, febrero de 
2012). 

La partera Elsa cuenta: 
“ya tiene año y medio que me debe ahorita, no me quieren pagar, fui 
a cobrarlo la semana pasada, dijo que no tiene no tiene, año y medio 
ahorita no ha tenido hasta hoy... de por sí a la alcaldía, ahí está la se-
mana pasada llevó 400 pesos, sólo así a lo pagan, en la alcaldía, ahori-
ta dos ya pasé a la alcaldía, hay unos que lo pagan, unos también se 
escapa, no hace tiempo atendí uno, se escapó, se fue, cuando llegué 
no está... sí a $1,500 un parto, así te estoy diciendo, sólo digo de 
nombre así 1,500 porque no lo pagan, ahorita entrando le digo a mi 
esposo, ahorita "voy a dejar de ver partos" le digo "un tronadito y que 
salga la alcaldía, me pagan y ya estuvo, no vuelvo a atender partos" en 
cambio de los pueblitos cuando vienen también tienen juntado su di-
nero, digo a veces ¿cómo lo hacen? viven en el monte, le digo, y aquí 
que es medio pueblo así no trabajan así, le digo, no más son flojos lo 
que aquí, no les gusta trabajar, esos son lo que nacen el bebé sólo así 
gratis también le digo, si no pagan ni tienen dinero por qué no van a 
Carrillo, en el seguro, pues ahí gratis los atienden, le digo, pero tienen 
miedo que los corten también por eso no van allá” (EP Elsa, Partera, 
52 años, febrero de 2012). 

En la esfera institucional, según la aprendiza Modesta,  
“digo que sí, que sí hay prejuicio, porque una vez me tocó llevar a una 
persona, estaba teniendo a su bebé, pero pues como no tenía yo ni 
material para atenderla, la lleve al hospital, y tomaba yo cursos de par-
tería igual pero como te puedo decir, no tenía yo material para traba-
jar ¿no? al momento del parto decidí llevarla pero una señorita salió a 
regañarme, salí regañada que porque esperé tiempo de llevarla, y le 
digo "pues yo no sabía, la persona me la topé", igual la recogí en la ca-
lle (la partera iba en su automóvil), veo cómo se quebraba de dolor, 
dijeron "siempre habla a los médicos" y paré, y veía cómo es que la 
chica estaba embarazada, y bajé para apoyarla, le digo "sabes qué, va-
mos para que alguien te vea, yo no puedo llevarte a mi casa porque no 
tengo material", fíjate que el tiempo que, que llevamos, que la llevé 
salí regañada, que yo no debí de recogerla, que no debí de atenderla 
de la manera en que la estaba atendiendo y eso lo dejaría en manos 



 

 
1|2016 53 
Ketzalcalli 

de la seguridad pública, si es que pasa. Pero si estás viendo cómo esta-
ba la mujer ¿tú qué harías? ¿no harías lo mismo? aunque te regañen 
no importa, sabes que estás salvando una vida... a mí no me importa-
ba que me haya regañado porque salvé una vida, es un bebé que viene 
al mundo” (EP Modesta, aprendiz de partera, 36 años, febrero de 
2012). 

En el mismo tenor, en las siguientes narrativas se reconoce claramente el atributo 
situacional de la identidad, en la que tras una experiencia de valoración negativa 
deciden ocultar su identidad de oficio en situaciones similares posteriores:. La 
partera Elsa narra: 

“los médicos del centro [unidad médica rural de Chunhuhub] … ma-
yormente tratan bien, como por ejemplo aquí sí me tratan bien, pero 
hay donde hay veces llevo a mi paciente así cuando veo de plano que 
no puedo atender, lo llevo, y yo les digo soy partera, quiero entrar a 
atender el parto con ustedes, pero dicen "no, no, señora, tú no" "y así 
cómo voy a aprender más entonces" le digo, si para eso vamos a los 
cursos, porque en los cursos nos dicen "sí puede atender, sólo que lle-
gues con tu identificación, entras a atender parto con ellos" pero en 
Carrillo no, en Morelos sí una vez me dejaron que yo entre, hasta con 
la doctora, yo ayudé a la doctora así, la tenaza así, pero aquí en Carri-
llo no, por más que diga que eres partera, no, no tratan bien a uno, en 
cambio aquí [Chunhuhub] pues como ya lo saben así también, pues 
ellos no, cuando yo llegue así, "¡hay esa doña Elsa!" pero aquí mayor-
mente no atienden partos acá, los mandan en Carrillo (la cabecera 
municipal), no atienden ellos, pero estoy diciendo, me tratan bien por-
que me dan material para que yo trabaje así, cuando no tengo guantes 
voy, y ellos me lo dan de por sí” (EP Elsa, partera, febrero de 2012) 

En todas las narrativas la identidad étnica es casi invisible, y cuando se intenta 
abordar de manera directa o indirecta durante las entrevistas los datos refieren 
que no es una preocupación en la cotidianeidad de los sujetos. Por ejemplo en 
esta última anécdota, cuando se invita a doña Elsa a reflexionar sobre la situación, 
sobre lo que ella percibía como motivo de no haberla dejado pasar a ver el parto 
ella responde, no a partir de la identidad de género, mucho menos desde la 
identidad étnica, sino desde una identidad de clase que deriva en el estatus y en 
una diferencia cultural respecto al oficio, lo que refuerza la tesis de la visión 
jerárquica entre el supuesto conocimiento científico, asumido como tal por los 
reproductores automáticos de un discurso simplificado, y el conocimiento lego 
degradado de la vida cotidiana: 

“ajá, yo es lo que yo no entiendo, ¿pues por qué no me dejan, por qué 
no me dejaron pasar? eso me sentaba pensando acá ¿pues por qué me 
hicieron esto así, me traen menos, o porque soy pobre, o porque ellos 
piensan que tienen estudio, yo no tengo estudio, por qué me hicieron? 
pero no le hace, digo, yo como llevo otro paciente ahora, yo llego y yo 
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le digo que hable, solito lo pasan, para que voy a decir así soy partera 
o quiero pasar con ella, pues ahora así lo hago también voy así, pues 
hablo con ellos, le digo que, ya ni digo si lo voy a pasar a ver cómo lo 
van a atender ellos también, ah no sé por qué lo hicieron así ¿por qué 
crees que lo hicieron así, no me dejaron que yo entre?... como son 
practicantes, no saben aprender más también, quieren ver cómo se 
hace la cesárea, pues a lo mejor están sus maestros allá también para 
que los enseñen, como están aprendiendo así, a lo mejor por eso tam-
bién. Es lo que dicen hasta de los pueblitos, ¿por qué cuando va uno 
con partera se alivia, por qué cuando va uno con médico, ya cuando 
fue allá, yanu' cesárea le hicieron, por qué? porque a ellos no les gusta 
esperar, en cambio una partera, toda la noche estás allá, estás acosta-
da pero está pendiente así cómo va su dolor, cada cuánto, así cada 
cinco minutos, cada diez minutos, porque cuando es cada diez minu-
tos, falta, en cambio cuando veas cada tres minutos, cinco minutos, 
tres minutos, el parto ya está llegando la hora, pero ellos es lo que no 
esperan, como hay muchos también, pues ni modo, no pueden espe-
rar ellos... tengo una hija dice "mami, yo de doctora voy a estudiar, 
para que yo atienda partos" dice "pero yo no voy a hacer cesáreas" di-
ce” (EP Elsa, partera, febrero de 2012). 

Los tímidos esfuerzos que se han hecho para incluir una perspectiva intercultural 
en salud por parte de los servicios médicos burocráticos, no han generado grandes 
frutos al menos en el estado de Quintana Roo y en algunos casos es porque se 
carece de sentido tomar ciertas medidas consideradas bajo la percepción aún 
dominante de que lo intercultural se relaciona con lo indígena y nada más. Por 
ejemplo, el Sistema de Información de Cáncer en la Mujer (SICAM) implementó 
hace algunos años en su plataforma la categoría de indígena, la cual en el caso de 
la entidad se ha ignorado a partir de razones justificadas 

“pues no sé de dónde haya salido eso pero yo pienso que pues, no sé 
a qué se refieran con indígena, o sea, necesitamos primero tener ubi-
cado, o dar una definición de lo que es indígena para poder clasificar-
lo, normalmente nosotros, en lo personal yo todo lo meto como nor-
mal, o sea, no, para mí no hay indígena, para mí todos somos iguales 
y van pal mismo lugar, no hay problema, yo ahí en eso sí, todas somos 
iguales y llegue quien llegue se ingresa y no, o sea, no estoy clasifican-
do porque también sería, a parte que sería más trabajo porque te digo 
necesitaríamos definir qué es, y para mi no, o sea no, todos van a la 
SICAM y todos se atienden por igual, porque han venido, porque así 
como vienen también maestras, vienen otros, aquí se atienden todos, 
no se les niega a nadie la atención, sea derechohabiente o no sea de-
rechohabiente, entonces todos por igual y no, hasta ahorita no, así no, 
como que no, del SICAM no, esa clasificación pues no” (Salud Repro-
ductiva Jurisdicción 3, febrero de 2012). 
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Lo que sí sucede como medida necesaria es que el 90% del personal operativo en 
el área de salud pública en la Zona Maya, hablan el idioma maya, así como los 
talleres informativos del programa IMSS-Oportunidades son impartidos en los 
casos necesarios en esta lengua, pero “...la mera existencia objetivamente 
observable de una determinada configuración cultural no genera automáticamente 
una identidad. Se requiere todavía de parte de los actores sociales la voluntad de 
distinguirse socialmente a través de una reelaboración subjetiva y selectiva de 
algunos de sus elementos” (Giménez 2009: 136). En este caso, se instrumentaliza 
la lengua maya en función de la necesidad de comunicación con la población 
monolingüe que se reduce cada vez más, pero cuando el usuario es bilingüe, la 
lengua preferida es el español, y tanto el servidor público como el usuario dan la 
pauta para que así sea. 

Entonces, para presentar una propuesta en la que se incluya el paradigma de la 
interculturalidad en los servicios de salud, el eje de la identidad no debe ser consi-
derada desde la perspectiva de la etnicidad, es más, el eje de la identidad no debe 
ser considerado a priori sino que se debe estudiar cada caso particular, el contex-
to y los objetivos a perseguir.  
 
 
Representaciones sociales en torno al CaCu 
Se refiere a continuación las representaciones sociales sobre la enfermedad del 
CaCu expresadas por las parteras. En este contexto se entiende que las mujeres 
entrevistadas son beneficiarias del programa IMSS-Oportunidades y participan de 
éste en su calidad de madres de familia, independientemente de otras identidades 
que asuman en otras situaciones. Además, en su calidad de parteras, tienen un 
mayor contacto con los servidores públicos de la salud tanto por los cursos 
oficiales de partería a los que asisten como por las situaciones particulares en que 
tienen que interactuar a causa de la atención de una mujer embarazada. También 
se entiende que su experiencia en la atención al cuerpo de la mujer embarazada y 
las “sobadas” o masajes que proporcionan también a los varones, da origen a una 
serie de representaciones en torno al cuerpo humano que se socializan tanto en la 
red gremial como en los usuarios de sus servicios. 

Ahora bien, el principal escenario relacional en el que se aborda el tema del 
CaCu es en relación al programa IMSS-Oportunidades a través de las campañas de 
orientación y las jornadas informativas que se llevan a cabo de manera obligatoria 
y periódica. Los temas se abordan en torno a siete ejes:  

1.  Educación y cultura (fomento de la educación para adultos) 
2.  Salud (diabetes mellitus, hipertensión arterial, cáncer de próstata, de mama 

y cervicouterino) 
3.  Vivienda y ecología (piso firme, fauna nociva [enfermedades zoonóticas], 

tratamiento y cuidado del agua) 
4.  Servicios públicos (prevención de desastres) 
5.  Deportes y recreación (Fomento deportivo, deporte femenino) 
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6.  Derechos (cultura de la denuncia, Comisión Nacional de Derechos Huma-
nos, Consejo Nacional para Prevenir la Discriminación, derechos laborales) 

7.  Salud mental (familia, prevención de la violencia intrafamiliar, educación y 
disciplina para niñas y niños) 

Las RS que se expresa en las campañas de orientación y las jornadas informati-
vas, en torno al CaCu está 90% enfocado a las conductas preventivas, y menos en 
la etiología o en la historia natural de la enfermedad, sólo se menciona al virus del 
papiloma humano o VPH como su causante directo para posteriormente reforzar 
la información sobre los factores de riesgo, síntomas de alarma y medidas preven-
tivas. Esto se explica dada la cantidad de temas que se manejan, pues “es impor-
tante diseñar mensajes cortos que retomen los factores de riesgo y las medidas 
preventivas de las enfermedades crónico-degenerativas” (Primer catálogo V 2.0 
PCT-19012011, 2011: 29). Se usa una gama diversa de recursos didácticos para 
transmitir los siguientes mensajes: 

Factores de riesgo: 
1.  Mujeres menores de 30 años que no se han realizado la citología o Papa-

nicolaou 
2.  Mujeres que utilizan anticonceptivos orales (pastillas) 
3.  Mujeres con infección del virus del papiloma humano 
4.  Antecedentes de infección de transmisión sexual 
5.  Múltiples parejas sexuales 
6.  Inicio de relaciones sexuales a temprana edad (antes de los 18) 
7.  Deficiencia de ácido fólico 
8.  Fumar 

Es difícil detectar el CaCu en sus primeras etapas de desarrollo. Sin embargo, 
conforme avanza se pueden observar los siguientes síntomas: 

1.  Sangrado vaginal después del acto sexual, entre periodos de menstrua-
ción o después de la menopausia 

2.  Flujo vaginal, líquido con sangrado que pudiera ser excesivo y con olor 
desagradable 

3.  Dolor en el área de la pelvis o durante el acto sexual 
Medidas preventivas: 

1.  Utiliza condón para prevenir el contagio de infecciones de transmisión 
sexual. El Virus del Papiloma Humano (VPH) está asociado con el CaCu 

2.  Aplaza el comienzo de tu vida sexual 
3.  Evita el cigarro 
4.  Realiza revisiones periódicas con el ginecólogo (aunque estas pueden va-

riar según su historial médico) 
A raíz de esta información un tanto fragmentada y con importantes implicacio-

nes culturales, las RS de las usuarias en torno al CaCu se van construyendo a par-
tir de asociaciones relacionadas con contenidos mentales previos, dados por expe-
riencias pasadas y presentes, y se va configurando una explicación coherente que 
le dé sentido en un marco lógico a la información recibida. Las parteras tienen 
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una disposición mental diferencial al resto de las usuarias porque a la experiencia 
y conocimiento en torno a su propio cuerpo se suma el contacto con aspectos ínti-
mos de otras mujeres en torno a la salud reproductiva y sexual, y a la vez son ellas 
una figura de autoridad para otras mujeres con las que comparte su “mundo de 
sentido”. En este contexto se entienden las narrativas conformadas a partir de las 
entrevistas a profundidad. Las entrevistas tratan diversas temáticas, además de las 
correspondiente a las representaciones sobre el cuerpo, el cáncer, y la citología 
cervical, se habló sobre aspectos del contexto socio-económico, vida cotidiana y 
familiar, aprendizaje y ejercicio de la partería y otras cuestiones de la medicina 
tradicional, dinámicas identitarias, experiencias de interacción con los prestadores 
de los servicios de salud, y algunas precisiones de léxico en maya yucateco.  
 
 
Resultados 
Tras un análisis contrastivo de las narrativas, se puede proponer un mapa de las 
representaciones sobre el CaCu. Parece haber una relación directa entre CaCu e 
infecciones por lastimaduras o laceraciones en la piel del tronco de la panza 
(chuum nak') o del del tronco de la matriz (chuum matrisa'), es decir en el 
epitelio del aparato reproductivo que a nivel interno tiene el nombre genérico de 
matriz o la mamá de la panza (u mama u nak', u na' u nak') sin distinción entre 
útero, ovarios, trompas de falopio, cuello o vagina, se trata del aparato donde 
viene la menstruación y donde se acomoda el bebé. Los órganos externos se 
conocen como péel o pelvis con sus labios superiores e inferiores (u chi' u péel). 

Una de las afecciones más comunes en esta parte del cuerpo es que se cae 
(luubul mama u nak'), se ladea, se descompone (de su lugar), se magulla, se atra-
viesa como un huevo, y si no se atiende provoca escalofríos, calentura, infeccio-
nes que se manifiestan a través de flujos blancos o amarillos y con mal olor, con 
dolores punzantes (k'íinam) o que arde (u yeeli') al caminar o al tener relaciones 
sexuales. Algunas causas de las infecciones provocadas por la caída de la matriz 
son los partos y los abortos, por lo que después de estos eventos es necesario so-
bar, administrar medicina de carga caliente y una fuente de calor para atenuar el 
dolor. También suele caerse por resbalones o caídas, por maltratos o golpes (la 
presencia de la violencia doméstica es algo común), por cargar cosas pesadas. La 
caída de la matriz no es sinónimo de lastimadura de la matriz, ni es causa exclusi-
va de las laceraciones, pero mucho tiempo abajo, si no se atiende con premura, la 
matriz “se pega” y se puede lastimar, sobre todo en el contacto sexual doloroso en 
el que el pene lacera, provocando infecciones. 

El cáncer tiene sus causas en eventos muy parecidos a los que provocan las in-
fecciones. Ellas refieren por ejemplo los golpes, los embarazos cuando son múlti-
ples, o cuando el producto es muy grande, o cuando el bebé patea fuerte y la caí-
da de la matriz no es oportunamente atendida. También refieren como causa de 
este cáncer a los virus, bacterias o miomas (todos éstos en una sola entidad con-
ceptual) los cuales se acomodan o arraigan en piel sensible, por lo general lastima-
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da y en cuerpos temporalmente débiles (ma' toh u yóoli' quiere decir que no está 
recto su ánimo). Por eso todas ellas consideran necesario acudir al médico para 
que revise por dentro mediante pruebas de laboratorio y administre tratamiento 
contra las infecciones, además del que ellas pueden proporcionar el cual es efecti-
vo siempre y cuando la infección no esté muy avanzada. 

Respecto al contagio sexual, cuando los prestadores de los servicios de salud 
hablan de una infección por virus del papiloma humano, es posible que se haga una 
asociación mental automática con el concepto de infección como algo visible (y por 
eso sólo con los aparatos técnicos del doctor se puede ver) y sensible, esa herida la-
cerante que se produce en la piel en forma de úlcera, tumores, verrugas, quistes, lla-
gas entre las laceraciones cutáneas mencionadas. Es decir, el hombre puede ser por-
tador de bacterias o virus, o puede no serlo, pues lo que causa la enfermedad es que 
el agente maligno se acomode en piel sensible o lastimada, o que el hombre mismo 
lacere la zona debido a comportamientos sexuales socialmente no aceptados como 
estar con otro hombre que no es de tu medida (parejas múltiples), inmadurez 
sexual (relaciones tempranas o abuso sexual infantil) o la infidelidad del esposo, 
fenómeno común en la zona debido a la migración laboral. La infección por virus o 
bacterias, así como puede provocar cáncer, también puede provocar, indistintamen-
te, herpes o SIDA o cualquier otra enfermedad de transmición sexual. 

Por eso entre las medidas de prevención del mismo cáncer de la matriz se en-
cuentran el uso del condón y la abstinencia sexual; regulaciones en las relaciones 
sexuales, éstas tienen que ser higiénicas, monoándricas, en lapsos no menores a 
ocho días y en posiciones tradicionales, todo ello para evitar laceraciones innece-
sarias o infección por contaminación; otra medida de prevención mencionada son 
las duchas vaginales mensuales, una limpieza diaria adecuada en la zona, y los ba-
ños post-parto con los que se busca tanto la relajación y equilibrio corporal, como 
la reflexión liminal sobre la maternidad, y también sirve para evitar infecciones 
posteriores. Otros eventos que pueden provocar infecciones y a la larga un cáncer 
son los cambios de temperatura corporal, por ejemplo si se está caliente durante 
la menstruación, o después del parto o el coito y se usa agua fría para bañarse; o 
el mismo embarazo puede provocar infección pues con el calor de la matriz y el 
estiramiento de la piel, al nacer el niño se encoge otra vez pero deja una verruga 
o cicatriz, que al tener relaciones sexuales se va lastimando, ampollando y provo-
ca una infección vaginal. 

Los síntomas que refieren respecto al cáncer van desde el flujo, el dolor y las 
irregularidades menstruales hasta las hemorragias, en un proceso que va desde la 
infección hasta el desarrollo del cáncer mismo. El cáncer muy avanzado no tiene 
cura, por eso es importante prevenir, y aunque no descartan la citología cervical 
pues es imprescindible para que se puedan ver los miomas, las infecciones, las ve-
rrugas, las heridas que a simple vista es imposible, también se refieren a las medi-
das preventivas que ellas como médicos tradicionales pueden proporcionar. Cura 
para el cáncer ellas no tienen pero sí para las infecciones previas; ante síntomas 
como dolor, ardor y manchas o flujo vaginal. 
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El tratamiento consiste en una exploración al tacto y un masaje para reacomo-
dar la matriz y la administración de medicamentos de infusiones herbales de car-
ga caliente vía oral o para lavado, utilizando una combinación de maguey morado 
con hojas de aguacate y zapote, o una combinación de la hierba booxtekak', la an-
ticancerosa, maguey morado y árnica, o para el baño post-parto se usan hojas de 
naranja, de guayaba, de granada y corteza de roble, solas o en combinación. Y co-
mo tratamiento de la medicina científica describen, a través de la experiencia pro-
pia o ajena, las técnicas referentes a la colposcopia, biopsia, tratamiento criogéni-
co, histerectomía y quimioterapia aunque no los nombren tal cual. 

Como se aprecia, el papel de las parteras va más allá de atender a la mujer du-
rante el embarazo, el parto y el puerperio, también son solicitadas cuando la mu-
jer tiene abortos espontáneos para el reajuste de la matriz; o cuando necesitan 
consejería sobre anticoncepción para lo cual ellas explican las técnicas del ritmo y 
el coito interrumpido, y/o refieren a la mujer al centro de salud para la dotación 
de anticonceptivos orales u otros. El cambio generacional en torno a las conduc-
tas sexuales y reproductivas es percibido por igual, lo que cambia son las valora-
ciones que ante éste se tienen. Por lo general mencionan que hay mayor libertad 
para la mujer en relación al noviazgo; también mayor exposición sensorial a las 
manifestaciones sexuales y mayor información sobre embarazo y anticoncepción. 
Estas tres variables se suelen percibir como factores de riesgo asociados a la salud 
sexual, pero también la falta de información es percibida como tal. Entre los ries-
gos percibidos en relación a la sexualidad respecto a ser niña, joven o mujer adul-
ta se encuentran las violaciones, las hemorragias, las irregularidades menstruales, 
la exposición a bacterias y virus, las complicaciones de la matriz, y el abuso sexual 
infantil. 

En cuanto a las causas de algunas enfermedades que se consideran propias de 
las cosmovisiones indígenas como son los castigos divinos por faltas sociales, las 
cargas emocionales negativas o el mal echado, ninguna de ellas está relacionada 
con el CaCu, aunque no se descarta que hay enfermedades que sí se asocian a 
ellas; tampoco otras causas como la contaminación ambiental son asociadas a esta 
enfermedad. La causa directa, o el núcleo de la RS son las infecciones en la matriz, 
acompañadas del complejo andamiaje simbólico-conceptual que las acompaña. 

 
 

CONCLUSIONES. 
En la praxis, un grupo con rol y estatus hegemónico intenta insertar sus represen-
taciones en las prácticas del otro grupo sin considerar las representaciones previas 
del grupo objetivo ni las representaciones resultantes del proceso de intervención.  

Es claro que existe una constelación conceptual bien estructurada, que se re-
produce en la socialización, y que apunta no sólo a reforzarse a través del acerca-
miento espacial intergrupal autónomo (grupo Tumben Cuxtal) sino a transformar-
se de una manera más automática a raíz de la nueva información que se asimila 
en una estructura de sentido común. A las técnicas de participación comunitaria 
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establecidas institucionalmente se podrían agregar esfuerzos para la consolidación 
de un grupo autónomo en el que se discutan y reflexionen diversos temas (que en 
este caso competen a la salud sexual y reproductiva de la mujer). Ya se ha experi-
mentado que el tipo de eventos promovidos visibilizan las identidades (ante todo 
de género y de oficio) y profundizan la identificación (que refuerza los lazos de 
solidaridad y potencializa los recursos de capital social en situaciones de vulnera-
bilidad). 

Se trata de un proceso de eventual y paulatino empoderamiento que coloca la 
constelación simbólica-conceptual colectiva en un plano visible de negociación en 
el escenario de las relaciones de poder en donde hasta ahora la medicina científi-
ca está hegemónica. Enfatizo en el verbo estar considerando que el poder 
hegemónico no es un objeto que se posee y por lo tanto le da esencia al poseedor 
(un tipo o modelo de atención médica no es hegemónico), sino que se considera a 
la hegemonía desde una perspectiva transaccional; hasta ahora la medicina cientí-
fica ha ejercido de manera unilateral y coercitiva tal atributo (está hegemónica). 

En una relación desigual se presentan los conflictos de reconocimiento recípro-
co, y hasta ahora parece ser que la aceptación unilateral de las prácticas de la me-
dicina científica por parte de la población, bastan y son suficientes desde el punto 
de vista hegemónico que no busca el diálogo ni relativiza sus perspectivas, sino 
que busca incidir en las conductas sólo desde sus propios términos.  

La inercia por un lado, de las políticas públicas de carácter asistencialista y en-
focada en la cobertura de metas sin dejar espacio a la reflexión y autocrítica, y 
por otro lado, la autopercepción generalizada de la medicina científica como el 
único medio eficiente ante los problemas de salud, provocan una invisibilización y 
debilitamiento de los grupos en proceso de empoderamiento autónomo, que de 
cambiar el paradigma resultaría sin duda enriquecedor para ambas partes. 
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Resumen: En este artículo, tal como se hace en una entrevista, se 
conversa a dos voces: de la entrevistada y de la investigadora. El te-
ma son las identidades dentro del contexto de un México lleno de 
contradicciones pero, sobre todo, de racismo y de clasismo. Un 
México que no sólo tiene marginados a los pueblos indígenas, sino 
que ha tenido y tiene olvidadas a las poblaciones afro-descendientes. 
En este artículo se habla de la búsqueda de identidad de nuestra 
protagonista, una mexicana que nos narra su recorrido hacia la au-
to-identificación como afro-descendiente. 
Con la vista centrada en nuestra protagonista, se hará un recorrido 
de lo micro a lo macro y a lo largo de los siglos, sobre consideracio-
nes en torno a la afrodescendencia en América latina y, de manera 
particular, en México. 
Palabras claves: afro-descendientes, identidades, auto-identificación, 
exclusión social, racismo 

 

 
 

LA INVISIBILIZACIÓN DENTRO DE LA INVISIBILIZACIÓN:  
“SER NEGRO EN MÉXICO ES PEOR QUE SER INDÍGENA” 
Según algunas fuentes, Hernán Cortés, conquistador de México, contaba entre las 
filas de su ejército con 300 negros traídos de España y de las Antillas; a éstos se 
les llamó «ladinos» porque habían pasado por un proceso de aculturación o latini-
zación. En general, desempeñaban tareas de colonización, identificados con la 
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causa de su amo y compartiendo con él los frutos del botín colonial. Desde su lle-
gada en 1519, hicieron sus aportaciones a las nuevas tierras. El primero en sem-
brar trigo en la Nueva España fue Juan Garrido, un negro que aparece en los códi-
ces al lado de Cortés. Considerado conquistador él también, se piensa que viajó a 
las Antillas y Florida en la etapa de los primeros asentamientos españoles. Desde 
la segunda mitad del siglo XVI y hasta el XVII, la población africana de México 
era la más grande de América (Beltrán 1984). 

En el siglo XVII, Veracruz fue una de las regiones de mayor auge económico, 
debido al desarrollo de los centros azucareros. En la costa del Pacífico, las planta-
ciones de cacao también exigieron mano de obra esclava, pero ésta no tuvo allí 
tanta importancia como en la región del golfo, por ser una zona más despoblada y 
porque el cacao tampoco fue tan importante como el azúcar. Y por supuesto, 
hubo negros en los campos de cultivo del coco y en las haciendas ganaderas. Nu-
merosos asiáticos fueron traídos en las naos procedentes de Manila: se les llamó 
«chinos» y se mezclaron con los negros. Desde los primeros tiempos coloniales, 
los litorales de Oaxaca y Guerrero tenían población negra incorporada al trabajo 
esclavo. En los ríos de estas regiones hubo placeres de oro en los que los negros 
eran capataces. En otras minas, como las de Taxco, Zacualpa, Ayoteco y Zumpan-
go, su mano de obra fue muy importante y significó un acusado mestizaje entre 
indios y negros. De esta mezcla hay evidencias notables en las poblaciones actua-
les que son visiblemente afromestizas. Los ganaderos españoles que ocuparon las 
extensiones de la Costa Chica de Guerrero tuvieron en el negro un magnífico va-
quero cuyo trabajo derivó después en la arriería, lo que permitió más tarde a mu-
latos y pardos introducirse en el comercio. 

En los estudios actuales sobre la historia de las poblaciones negras en América, 
es el historiador Colin Palmer (2005) el primero en evidenciar un aspecto muy 
importante que no se ha considerado lo suficiente. Palmer afirma que la trata ne-
gra no ha sido consecuencia de un aislamiento en lo que se refiere a África; tam-
poco ha determinado ninguna marginación, sino que la trata ha sido un puente 
entre África y América, y también con Europa. Por tanto, la población negra en 
México no vivió aislada, sino que se mezcló con el conjunto y, con el paso del 
tiempo, ha determinado un nuevo contexto. 

En México, la población afromexicana tuvo la capacidad de reproducirse como 
grupo étnico, no sólo a través de la conjunción con los indios, sino también en los 
grupos que constituyeron el cimarronaje, o sea, la huida de los esclavos africanos 
de las condiciones de explotación de las plantaciones o de las minas. El mulato, 
como dice Aguirre Beltrán (1984), no se extinguió sino que se ocultó. 

El reconocimiento de las poblaciones afroamericanas es reciente. A partir de 
los años noventa, países como Colombia, Nicaragua, Ecuador, Honduras y Guate-
mala han llevado a cabo procesos de etnicización política, es decir políticas de re-
conocimientos con el cual cada grupo étnico pueda solicitar derechos humanos 
particulares, estos procesos han incluido también a las poblaciones afrodescen-
dientes. En los años noventa del siglo pasado, empiezan a crearse diferentes movi-
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mientos para la reivindicación de los afroamericanos, como por ejemplo Mundo 
África, América Siglo XXI o Redafro. También programas específicos desde el 
Banco Interamericano de Desarrollo (BID), la ONU o la UNESCO (proyecto de la 
ruta del esclavo). 

Sin embargo, esto no ha ocurrido en México, donde los indígenas se constitu-
yen y fundamentan en lo cultural, mientras que los negros se diferencian por los 
rasgos y la raza, sin entrar en el imaginario colectivo nacional. A pesar de que 
hayan pasado siglos entre el entrecruzamiento y la vida de los afrodescendientes 
en México, éstos no han sido aceptados ni con su sola existencia, y mientras los 
pueblos indígenas han podido, al menos, batallar por unas autonomías,2 (véase el 
artículo 3 de la declaración de Naciones Unidas de 2007 que reconoce el derecho 
a la libre determinación: la capacidad de decisión por parte de los pueblos en 
acuerdo con la cultura propia y con las propias reglas bajo la garantía constitucio-
nal), los pueblos negros, por desgracia, no lo han podido hacer ya que, técnica-
mente y según el estado mexicano, no existen. 

Sólo recientemente, para ser precisos en noviembre de 2014 hubo una primera 
encuesta del INEGI para el reconocimiento del pueblo negro, a petición de las re-
cientes organizaciones como México Negro, Época o África. Sin embargo, la en-
cuesta sólo se realizó en el estado de Oaxaca.    

La población afrodescendiente no está considerada como mexicana, porque se 
considera que en México no hay “negros”. Y tampoco puede tener legislaciones 
particulares o derechos colectivos como los indígenas, porque no son indígenas. 
Nos encontramos entonces con una población muy marginal y pobre, en la medi-
da de los indígenas, pero con aún menos derechos que ellos. Así fue ya durante la 
Conquista, cuando el valor legal de un negro era menor que el del indígena, y así 
lo es hoy.  

Ninguna frase mejor de la extraída en la entrevista puede definir su situación, 
cuando Paula narra:  

“Ser negro en México es peor que ser indígena y con eso te digo todo, 
porque ser negro es lo peor. (…) Yo ya me identifiqué así. Claro que 
me dicen, 'estás loca, ¿negros aquí? Es una casualidad, a tu papá le 
dio mucho el sol'. Entonces me empezaron a decir así, pero yo ya ten-
ía esa identificación un poco callada porque yo dije, '¿qué soy en esta 
búsqueda?' Aunque yo me nombraba así, no me aceptaban. Y desde 
que yo me autoidentifiqué como negra y en mi familia la gente dice 
que somos negros y no hay vergüenza por ser negro. Claro; no hay 
origen pero no hay vergüenza. Sí somos negros pues mira qué color 
somos, y sí, todo el tema del racismo de que 'hay que ser blanca', 'no 
te tienes que buscar lo negro', 've mejor uno blanco', 'trata de buscar-
te tu abuelo español' y cosas así”. 

La búsqueda del blanqueamiento -como en el caso de Paula cuando le aconsejan 
que busque a sus abuelos españoles- no es algo reciente, sino al contrario, es un 
proceso muy sedimentado en México.  
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Está claro que “la raza no es un hecho científico, sino una construcción social, 
cultural e ideológica, un conjunto de ideas, a través de la cual las sociedades han 
buscado organizarse, estructurarse y comprenderse a sí mismas” (Reid 2007: 21). 
La discriminación racial se demuestra a partir del siglo XVIII a través de las clasi-
ficaciones vigentes en llamar a los negros mulatos, por ejemplo: coyote, lobo, 
genízaro etc. O decir del mulato, “Por tenerse esta mezcla por más fea y extraor-
dinaria y dar a entender con tal nombre que le comparan a la naturaleza del mu-
lo” (De Solórzano 1971: 445). Con las clasificaciones no solo se demuestran los 
prejuicios raciales, sino también la “obsesión” a blanquearse.3 Es como decir que 
“se puede remediar a los errores de la mezcla” (De Solórzano 1971: 12). Todo 
ello, sin tomar en cuenta que los procedentes de la Península Ibérica descienden 
de muy diversas etnias. Sin duda, hablamos de una población heterogénea: entre 
los siglos VIII al XV, por ejemplo, un número substancial de población negra se 
incorporó a la que conocemos hoy en día como España, sobre todo en Andalucía 
es donde procedía el mayor porcentaje de la mezcla entre negros y blancos. 

Los mestizos representan el grupo humano no-indígena más numeroso en el 
medio rural de todo México. Pero ahora y entonces se hacía caso omiso de ellos; 
los franciscanos y las autoridades provinciales sustentaban una política de separa-
ción residencial impidiendo que las poblaciones se mezclaran entre ellas. Obvia-
mente no fue así y la mezcla del México actual está compuesta de las tres raíces. 
De hecho, en los cuadros demográficos de la historia se puede ver cómo los ne-
gros disminuyen porque aumenta su mezcla con la sociedad, llegando a una pobla-
ción mestiza con ascendencia negra directa. 

 
 

LA DUALIDAD DEL MESTIZAJE Y LA TERCERA RAÍZ 
El porqué de este artículo está basado fundamentalmente en el hecho que surgen 
constantemente nuevas necesidades de análisis, concorde al desarrollo de nuevas 
realidades de carácter social. 

Por lo que abarca México, hasta el día de hoy, las etnografías y los estudios so-
bre la complejidad y la riqueza del país se han centrado casi exclusivamente en los 
pueblos indígenas. Los referentes étnicos se han relacionado con lo ancestral, con 
la territorialidad, y se suele incorporar en estos antecedentes sólo a las poblacio-
nes indígenas. La identidad nacional se ha construido a partir de la fusión de los 
pueblos originarios con los europeos. Así, la idea de lo mexicano se basa en los 
conceptos de mestizo y de indígena; olvidando que, en su complejidad, en México 
existe también lo que se define como “la Tercera Raíz”_, o sea, el otro mestizaje: 
los afromexicanos. 

Los esclavos de África rompieron desde el principio la dualidad indígena – eu-
ropeo. Sin embargo, sólo ahora, en estos pocos decenios -en comparación a los si-
glos pasados- nos damos cuenta de la arbitrariedad en la construcción de una 
identidad alterna – subalterna; del concepto de esa dualidad diferente que creó 
una nueva unidad identitaria: el mestizo. Estudiar el hecho de la existencia de una 
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tercera raíz que aporta, junto con otros, elementos indo-afro-europeos, es afirmar 
que la complejidad identitaria va mucho más allá de esa dualidad combatida, a la 
vez que se retroalimenta en el tiempo. 

Se han realizado hasta el día de hoy pocos estudios sobre los afrodescendientes 
mexicanos y estos sólo han abordado aspectos históricos;4 hace falta tocar la cues-
tión medular frente a lo contemporáneo y lo cotidiano en relación a las nuevas ne-
cesidades que estos actores sociales reclaman, y de cara a los grupos negros-
mexicanos, de manera siempre más contundente. Sobre todo, hacen falta estudios 
que desarrollen un enfoque que logre evadir la esencialización de la “negritud”, 
abandonando el esquema racial o simplificando o ambos las características de los 
afrodescendientes en connotaciones fenotípicas y estereotipadas. 

Se trata de estudiar las influencias que la diáspora africana ha trazado durante 
su excursión histórica junto con los pueblos indígenas y ver cómo se trasformó La-
tinoamérica. En sus componentes históricos han habido esclavos fugados que han 
constituido palenques, otros grupos se han unido a las milicias y se han formado 
sociedades de ayuda mutua, sobre todo a través de congregaciones religiosas. 
También han existido cambios importantes en las representaciones identitarias a 
nivel local en varias áreas geográficas, sirvan de ejemplos las formas de música y 
danza como la rumba y el son en Cuba, o la samba y la capoeira en Brasil. Estilos 
de música y de danza que en el siglo XIX fueron depreciadas por los gobiernos lo-
cales, y que en el siglo XX se trasforman y pasan a ser símbolo y bandera de una 
identidad nacional. 

Por lo mismo, es muy importante en los estudios de los afrodescendientes to-
mar en cuenta las historias regionales y nacionales que son indisociables de la his-
toria de Latinoamérica en general. Sobre todo considerando que los afrodescen-
dientes, así como los indígenas, comparten una historia de pobreza y marginación 
bajo la misma herencia “racial” que los estigmatizó, y al mismo tiempo de lucha 
para superar esos mismos prejuicios que los dejan siendo hoy en día esclavos, en 
términos de desigualdad social. Por lo mismo, es muy interesante ver cómo en los 
últimos decenios las asociaciones de reivindicaciones afro han tenido un auge 
muy fuerte y están creciendo tanto en número de asociaciones, como de partici-
pantes en las mismas. Para que sus voces sean escuchadas, numerosos grupos se 
reúnen en diferentes asociaciones de afrodescendientes mexicanos, sobre todo en 
Guerrero y en Oaxaca, (AFRICA, Organización Ecosta Yuti Cuii, México Negro, 
Purpúa etc). Pero, como veremos en este artículo, está surgiendo la auto-
afirmación negra también en otros estados como Chiapas, donde reside la prota-
gonista de este artículo, la voz de la entrevista que realicé en 2015 en San Cristó-
bal de las Casas, a quien -por respeto a la privacidad- llamaremos con el nombre 
ficticio de Paula. 

Si por un lado podemos decir que nuestra portavoz de la identidad afro no pue-
de ser representativa de su región, fuertemente reconocida por estar conformada 
por muchos y diferentes grupos indígenas; tampoco puede ser ejemplo representa-
tivo a escala socio-económica, ya que se trata de una mujer de clase media que 
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tiene posgrado y un trabajo con fuerte liderazgo, además de ser una mujer con 
una sensibilidad especial en apoyo a los problemas sociales y de género. 

Pero por otro lado, por esa misma sensibilidad y espíritu de crítica social y de 
fuerte autocrítica y autoafirmación, la he elegido como entrevistada clave para re-
flexionar sobre algo que apenas se está empezando a percibir en Chiapas, así como 
en el resto de México, y que anticipa a nivel social lo que nos espera en los próxi-
mo decenios: una atención particular no sólo en lo que significa la constante lucha 
del hombre sobre el quién soy y a dónde voy, sino también lo que esta relación en-
tre identidad y subalternidad lleva a manifestar: una continua lucha social para la 
reivindicación de los derechos humanos que en toda Latinoamérica y en México en 
este caso se traduce, lamentablemente, en problemas racistas y xenófobos. 

Paula podría ser una mujer cualquiera en el sentido de poder caminar tranquila-
mente por la calle y pasar inadvertida, pero su mirada hacia los demás no es la de 
una mujer cualquiera, ella se cuestiona a sí misma y quiere entender cómo encaja 
en esta sociedad que diferencia y clasifica mucho no sólo por el estatus económico, 
sino por el color de la piel que, al fin y al cabo, resultan ir de las manos. Ella ha vis-
to durante toda su vida a sus compañeras y maestras juntarse bajo un mismo estig-
ma social, así como bajo un mismo objetivo de reivindicación; cuando ella quiso 
participar con ellas de la misma lucha, éstas le han cuestionado su “identidad étni-
ca”. Las demás no la aceptaban como mujer indígena, igual a ellas. 

Es así como Paula empieza a cuestionar su herencia cultural, ya que si las de-
más no la ven como indígena, ella tampoco se identifica como blanca, en un en-
torno donde según el origen depende la inserción social, es así que Paula empezó 
a reflexionar sobre las diferentes proveniencias de su familia materna y paterna, 
buscando el hilo identitario que la conectaría del mundo de sus antepasados al 
contemporáneo. 

La entrevista que se realizó con Paula es la historia de esa búsqueda identitaria 
que termina con la auto-identificación afrodescendiente, el porqué se siente afro-
mexicana y lo que implica ser afrodescendiente en México. Es sobre todo cuando 
nace su hijo que el auto- reconocimiento como negra se hace más evidente ya que 
su hijo empieza a preguntarle el porqué de su piel tan morena y de su pelo rizado 
y a compararse con los demás niños. Es ahí cuando Paula dice que fue clave un 
curso que tomó con una amiga hondureña sobre el reconocimiento afro, y con la 
ayuda del taller donde realizó un recurrido introspectivo y autobiográfico, empie-
za no sólo la auto-afirmación como negra mexicana sino a querer manifestarla y 
empezar con una asociación a favor del reconocimiento y de los derechos de to-
dos los afrodescendientes en Chiapas. 

Estamos en un tiempo en el cual el conjunto de los sometimientos genera te-
mor e incertidumbre en un mundo globalizado donde la búsqueda de la seguridad 
es cada vez más lejana. Las hegemonías y las subalternidades se construyen según 
el tipo de prácticas y acciones, el tejido local intenta fortalecerse para crear enla-
ces de interés y conectarse a la red global; el poder se va concentrando aún más 
en manos de pocos, dejando a las regiones más excluidas, expuestas a la autoex-
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tinción social. Diferentes contextos, diferentes ambientes, localidades, regionalis-
mos, problemáticas, luchas o conflictos; o simplemente el día a día, la cotidiani-
dad vivida, la compartida o, la excluida.  

En cualquier caso, siempre hablamos de identidades construidas sobre bases 
identitarias; tanto en la exclusión como en la inclusión, porque cuando hablamos 
de la recondensación identitaria forzosa de grupos humanos que hoy en día se lle-
va a cabo, en todos los casos, lo que se clasifica son las identidades. Y no sólo 
cuando las clasificaciones vienen del exterior o de lo ajeno, sino también desde lo 
propio. No olvidemos que la identidad puede ser utilizada tanto por la mayoría, 
como por los mismos grupos minoritarios. En ciertos casos, la misma identidad 
que se les asigna con fines estigmáticos resulta ser el mismo instrumento que los 
discriminados utilizan para luchar contra su estigmatización. Esto se debe a la pa-
radoja (no se quiere afirmar que sea justa o injusta) de que, para reclamar su re-
conocimiento como diferente, el individuo que busca o lucha por su reconoci-
miento en términos de existencia legal o de justicia (en fin, el individuo que quie-
re estar dentro del marco de los ciudadanos con derechos), inevitablemente tiene 
que remarcar sus características diferenciables. 

Es la lógica de la equidad, que se basa en el diferencialismo: los pueblos indíge-
nas (así como todos los grupos minoritarios, que lo son sólo en la lucha para el 
poder, porque resulta que los minoritarios representan la mayoría numérica), para 
que se les reconozcan sus derechos como sujetos colectivos, antes tienen que ser 
reconocidos dentro de ese grupo. Así que el reconocimiento tiene que pasar por 
diferenciarse, y lo hacen reforzando cualidades específicas diferenciables. 

Considerando la importancia de los trabajos etnográficos a continuación se pre-
tende dar voz a los protagonistas sociales dentro de la investigación. Por lo mismo 
se seguirán los siguientes puntos clave: el por qué necesitamos identificarnos con 
alguien o con un grupo social determinado; qué significa ser negro en México; la 
inclusión-exclusión; los espacio identitarios versus espacios geográficos; se hablará 
del concepto de diáspora y finalmente, se llevarán a cabo unas conclusiones. 

 
 

LA NECESIDAD DE IDENTIFICARSE:  
“TÚ NO ERES INDÍGENA, TÚ YA ERES MESTIZA” 
 
¿Qué pasa cuando te sientes socialmente inclasificado? 

Lejos de buscar más respuestas, quizás se pretendan buscar más interrogantes 
a través de una reflexión sobre el diálogo con Paula, de San Cristóbal de las Ca-
sas, a quién tuve la suerte de entrevistar. Más concretamente sobre lo que está 
aconteciendo a día de hoy en México en torno al tema de las reivindicaciones 
identitarias, en este caso sobre los afrodescendientes.  

Se le preguntó si era zoque por venir de una zona zoque, o si su pertenencia 
venía de otro grupo de pueblos indígenas. Al final llega a la conclusión de ser y 
sentirse negra. 
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La determinación identitaria es fundamental y se encuentra en continuo con-
flicto. Esto pasa a menudo hoy en día, sobre todo en México y sobre todo hablan-
do de temas de afro-descendientes, ya que los negros en México según el imagina-
rio colectivo no existen, los negros no encuentran lugar dentro de su auto-
clasificación.  

Lo importante es que sabemos que los imaginarios no son procesos que refle-
jen verdades absolutas, sino que representan las verdades construidas. No cabe 
duda de que nuestra imaginación está constantemente ayudada por todos los pro-
cesos que nos circundan e involucran, en fin, la generación, desaparición y altera-
ción de identidades resultan ser procesos sociales y sociabilizantes. 

Resulta muy interesante el enunciado teórico de Zizek que explicita en uno de 
sus libros (2013) que aunque un sujeto participe de su propia narrativa, no impli-
ca que el sujeto se esté identificando. El lugar del sujeto en la fantasía -en este ca-
so identitaria- crea diferente posiciones de los que el mismo sujeto participa de 
manera flotante, pasando de una identificación a otra; las que Zizek llama las: 
“posiciones de sujeto múltiples y dispersas” (Zizek 2013: 16). 

En la realidad mexicana actual, coexisten tantas diferencias que, de no ser por 
la discriminación que sufren, harían parte de un maravilloso abanico de la com-
plejidad de la realidad social. El problema de México no son las diferentes identi-
dades posibles en sí, sino cómo se entremezclan y cuándo; ya que las personas 
empiezan a construirlas cuando algo o alguien las detona dentro de su imaginario, 
o bien cuando les hace falta identificarse dentro de identificaciones muchas veces 
impuestas, ¡porqué si no eres, no haces! No cuentas. Entonces, ¿cuál es el camino 
del razonamiento? y ¿cómo construyen las personas sus identificaciones? No hay 
respuestas concretas, al menos no hay sólo una, son múltiples y siempre efímeras, 
quizás lo importante es saber el porqué, qué es lo que las mueve o cuál es su deto-
nador. ¿En qué momento Paula advierte el vacío identitario que le surge y en qué 
medida se convierte en un elemento importante en su vida? 

Cuando Paula dice: “Yo soy zoque porque estamos en una zona zoque”, parece 
que su identidad está ligada al espacio de vida, el territorio de la cotidianidad. Es 
el contexto donde naciste, experimentaste, te hiciste individuo. ¿Acaso lo primero 
que alguien te pregunta no es 'de dónde eres'? 

Así cuando Paula se presentaba como zoque dentro de su entorno de trabajo 
(por vivir en una zona zoque) las colegas empiezan a burlarse de ella, argumen-
tando que no tenía ni lengua ni vestimenta de zoque, viendo cómo la identifica-
ción identitaria está estrechamente ligada con la lengua y con elementos esencia-
listas también como la vestimenta. 

Paula me cuenta que no le quedó más opción que investigar por “otros lados” 
para saber quién era ella. Fue entonces que pensó que a su papá “lo llaman el ne-
gro” y aunque hasta ese momento nunca antes había pensado en la posibilidad de 
reconocerse con una origen africana, no encontrando ninguna identificación 
“respetada” y “concedida” por los demás, empieza a pensar que si no es zoque y 
tampoco se siente ni blanca ni mestiza, entonces la identidad de su papá debe ser 
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la clave a su dilema identitario. Fue así que empieza a identificarse con la familia 
de su papá que es originario de Tonalá. Paula dice: “la mamá de mi papá era ne-
gra mientras el abuelo era blanco”. Cuando iba a ver a su familia paterna, se daba 
cuenta de que todos eran “tolochos”, o sea, negros: “Cuando yo iba a Cintalapa yo 
me identificaba con ellos y empecé a decir, 'yo soy negra'.... Entonces yo empiezo 
a identificarme, pero sin encontrar la raíz, pero yo veo en todo, o sea, yo soy de 
aquí y lo acepto. Hay gente que no conoce a su pariente pero no podemos escar-
bar, no conocemos nuestra historia”.  

La diversidad de México regional condiciona tanto al individuo, que resulta ne-
cesario preguntarse “yo quién soy”. La identidad la vamos construyendo por inter-
pelación; uno mismo no se busca, los demás te van interpelando y hacen que tú 
mismo vayas construyendo tu identidad que es esencialmente relacional. 

La entrevista realizada a Paula es un muy buen ejemplo de esta construcción 
de proceso identitarios, ya que en su discurso ella se auto- interroga a sigo misma 
en esta búsqueda pasando por el “ser indígena”, “no indígena”, “mestiza”, 
“blanca”, y finalmente “negra”, es interesante cómo todas estas clasificaciones, 
que han ido inventadas a partir del tiempo colonial, todavía persisten al día de 
hoy, existiendo porque la sociedad sigue haciendo esta distinción para marcar di-
ferencias. 

Al mismo tiempo, no hay que tomar la identidad como una consideración com-
pletamente aislada, ya que siempre está relacionada con algo a lo que el individuo 
se acerca o aleja. En el caso de la búsqueda a la identidad de Paula, lo que ella en-
contró fue por exclusión:  

“Y bueno con esa inquietud me quede, después entré a la universidad 
y luego quise volverme a identificarme como zoque y me vuelven a 
mandarme a la fregada. Sobre todo mis maestras antropólogas que de-
cía –es que tú no eres indígena, tú ya eres mestiza- y cosas así. Y el 
chiste como mestiza tampoco me identifico, como indígena tampoco, 
entonces la identificación de negra se hizo más fuerte o sea que yo no 
tenía comunidad. Y así anduve divagando hasta que hace unos años 
conocí a una amiga que, en su facebook compartía cosas de afros y es-
taba en redes de afros y leía mucho sobre racismo”.. 

Paula sigue su relato y comenta su experiencia en un taller sobre el racismo y la 
identidad negra, sobre cómo los estereotipos y el clasismo, fuertemente correla-
cionado al color de la piel en toda Latino América, son tan vigentes:  

“Supe mi identificación y dije, 'sí, yo soy, siempre he sido y ya es hora 
de que lo promueva y lo reconozca' y busqué a mis pares. Del taller 
sobre el racismo me llamó la atención, por ejemplo, cómo estamos or-
ganizados racialmente, cómo el tono de piel sigue siendo en coordina-
ción con la clase social muchas veces. Entonces cómo hacen que te 
avergüences de la piel, que te sientas inferior, que ocupes los grados 
más bajos, que incluso hasta no estudies. Entonces sí conecté clasis-
mo con racismo. Lo conecté súper bien e incluso descubrí mi propio 
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racismo porque yo me casé con un blanco y dije, 'sí, está aquí pero va-
mos a mejorar la raza' y eso porque quizás, muy en el interior, sí esta-
ba ese elemento como de dejar de ser negra y que mis hijos dejaran 
de ser negros. Eso lo reflexioné a raíz de todo ese seminario que fue 
muy doloroso pero me ayudó muchísimo para identificarme”. 

 
 
EL TERRITORIO:  
“RE-SIGNIFICAR LA NEGRITUD DE NUESTROS ESPACIOS” 
Las discusiones de las identidades están estrechamente vinculadas a la cuestión de 
las autonomías y estas últimas están extrínsecamente ligadas al concepto de terri-
torio y de territorialidad. Las autonomías, a su vez, se conectan al tema de la co-
munalidad entendidas como: a) la Tierra como madre y como territorio; b) el con-
senso en asamblea para la toma de decisiones; c) el servicio gratuito como ejerci-
cio de autoridad; d) el trabajo colectivo como un acto de recreación; e) los ritos y 
las ceremonias como expresión del don comunal. 

La discusión en torno al tema en el ámbito teórico se encuentra en un callejón 
sin salida, porque las disertaciones teóricas no pueden concebir nuevas reflexiones 
si no se conectan a la concreción de las realidades. En la cuestión territorial de los 
afrodescendientes, ¿cómo podemos colocar a los afros con el territorio, cuando, co-
mo los pueblos indígenas, no tienen territorio? Pero además, tampoco tienen co-
munalidad o aspectos comunales. Paula comenta: “Nos da mucho miedo porque no 
tenemos el territorio pero podemos trabajar territorio, o sea, podemos ir adonde sa-
bemos que sí hay gente y a re-significar la negritud de nuestros espacios”. 

En la lucha por los derechos, se comprenden las palabras de Paula cuando afir-
ma que 'ser negro es peor que todo', porque no hay visibilización y sin ella no hay 
presencia: no existen. Ni tan siquiera hoy en día, cuando algunos negros de Oaxaca 
fueron a trabajar “mojados” en Estados Unidos y, al ser descubiertos por la policía, 
a pesar de afirmar que eran mexicanos, pero indocumentados, éstos no les creye-
ron y los mandaron a Centroamérica, donde tuvieron que trabajar duramente algu-
nos años antes de poder juntar el dinero para volver a México con sus familias. 

Dentro de las cuestiones territoriales otro punto es que, cuando los negros lle-
gan apenas a existir, porque varias asociaciones así lo han procurado, sólo existen 
en Oaxaca, en Guerrero y en Veracruz. Paula relata: “Y las convocatorias, muy 
poquitas, para afro descendientes son para Oaxaca y para Guerrero. La otra vez 
yo vi uno de Fondo Semilla para un trabajo para afro-descendientes. Decía para 
Oaxaca entonces yo le decía a T., gran parte del trabajo que nos va a costar es pri-
mero reconocer, convencer a la población chiapaneca que hay negros aquí”. 

¿Qué es un territorio? ¿Puede un término cambiar su significado según una 
cierta trayectoria o por acontecimientos etnopolíticos? La aparición en el escena-
rio político de los movimientos indígenas en los años 90 es un hecho ligado a un 
largo proceso de reconfiguración de las relaciones entre el Estado y la sociedad. 
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Llega a consolidarse en el contexto del fracaso del Estado Desarrollista y los efec-
tos de las políticas de ajuste neoliberales de los años 80. 

Las reformas agrarias representaron un fracaso que llevó a un retiro progresivo 
del Estado de las zonas rurales. De hecho hubo una intervención para redefinir la 
concepción de la pobreza y el papel de los campesinos indígenas en los sistemas 
de producción nacionales. Este cambio hizo que los movimientos indígenas empe-
zaran a adoptar un nuevo discurso sobre la autodeterminación cultural y los dere-
chos colectivos (Carrasco 1993: 33). 

En el caso de los territorios indígenas -aunque ese espacio sí abarca viviendas, 
medios de subsistencia, y zonas de producción-, sería limitado reducir la explica-
ción del término 'territorio' únicamente al ámbito económico. Por otra parte tam-
bién la noción de territorio, entendido en un nivel político-jurisdiccional, se en-
cuentra limitado, ya que esa noción se construye sobre una idea de límites cerra-
dos. Un territorio indígena, al contrario, se desarrolla no por fronteras estableci-
das, sino por vínculos sociales que se perpetúan o se transforman; no sólo entre 
grupos humanos, sino también entre el grupo, su espacio territorial y la historia 
que esto conlleva. 

Un punto sobresaliente es el artículo 27 de la Declaración de las Naciones Uni-
das donde se hace hincapié en los territorios despojados:  

− Derecho a mantener el territorio que se está ocupando actualmente; 
− Derecho al territorio como espacio de vida de acción y producción; 
− Derecho al territorio como hábitat propio. 
En la Reforma Constitucional Mexicana del 1992 se afirma que la Nación Mexi-

cana tiene una composición pluricultural sustentada originalmente en sus pueblos 
indígenas. La ley protegerá y promoverá el desarrollo de sus lenguas, culturas, 
usos, costumbres, recursos y formas específicas de organización social, y garanti-
zará a sus integrantes el efectivo acceso a la jurisdicción del Estado. En los juicios 
y procedimientos agrarios en que aquellos sean parte, se tomarán en cuenta sus 
prácticas y costumbres jurídicas en los términos que establezca la ley. Pero la ley 
sólo hace referencia a los pueblos indígenas y no a los afro-descendientes. 

La dificultad al respecto de estos derechos no es de tipo conceptual, en el sen-
tido de que ningún grupo a favor de los pueblos indígenas excluiría a los pueblos 
de sus necesidades así propuestas, sino que el problema sería de tipo operativo. Es 
por esto que para los indígenas y los afroamericanos en Latinoamérica, hablar de 
territorialidad -es decir, del territorio como propiedad, como recursos, como base 
legal, como derecho consuetudinario y finalmente como ancestralidad- es hablar 
de reivindicaciones políticas y resistencia. 

Los negros no existieron en el tiempo, no hay trazas de ellos en los libros de 
historia y como dice siempre Paula: “aparte nuestra historia no está en los libros, 
no es una historia de orgullo, es una historia de vergüenza. Porque además la es-
clavitud se ve como algo inherente al color”. Paula sigue explicándome cómo la 
dificultad de identificar una cultura identitaria con unos rasgos culturales propios 
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se hace más difícil; dice que del pasado de los negros, de sus ancestros, no hay 
memoria. Ella explica: 

“Por ejemplo, que tuviéramos unos platillos de nuestros ancestros ne-
gros, no tenemos. ¿Quién sabe si inventaron un platillo? Me refiero a 
que tenemos pocos elementos culturales que podamos rescatar o que 
tengamos restos en la memoria. Aparte que vivimos dispersos y ser ne-
gro es lo peor, o sea, la raza más marginada ahora, te imaginas ser ne-
gro y que no hay políticas de discriminación positivas hacia la pobla-
ción negra. Y que se cree que la población negra está en Guerrero, 
Oaxaca y Veracruz cuando aquí en Chiapas somos muchísimos pero 
como el racismo está muy fuerte, o sea, la gente, si se ve negra dice, 
'es que me está dando el sol, es que yo me pongo bloqueador' y es muy 
duro. Si reconocerse indígena es duro, reconocerse negro es más”. 

Llama la atención esta última frase, reconocerse como negro es difícil porque la 
invisibilización ha sido reforzada por una pérdida de la memoria colectiva y por la 
posibilidad a la memoria de hacerse histórica. 

Maurice Halbwachs (1987) propone algunos conceptos fundamentales para la 
contemporánea sociología de la memoria explicando cómo la memoria está condi-
cionada socialmente y sin una memoria colectiva, ninguna memoria individual 
podría constituirse. Sólo a través de la memoria se posibilita la continuidad que 
garantiza al individuo la constitución y la perpetuación de la identidad. A través 
de este paso “de memoria en memoria” se da paso a un proceso, desde las selec-
ciones hasta sus reconstrucciones. La identidad, en este sentido, se perpetúa, re-
produciéndose a sí misma; esto se hace posible gracias a la relación dialéctica con 
el universo histórico.  

La acción individual llega a ser histórica porque detenta un sentido lleno de 
significados y, por consecuencia, deviene de inmediato también cultural porque 
entra en la estructura simbólica. Los individuos sociales organizan sus proyeccio-
nes y dan significación a sus objetos a partir de los conocimientos existentes sobre 
un cierto orden cultural. Así, la cultura se reproduce históricamente en la acción; 
la interacción del orden social y cultural es vivida por los individuos según una es-
tructura de convenciones y acciones, según proyectos pragmáticos y según su or-
ganización social. Por ejemplo, el poder de la memoria se podría concretar a 
través de la concatenación de los momentos rituales compartidos entre los grupos 
que se autodefinen afrodescendientes.  

Pero, si por un lado la invisibilización y el racismo han apoyado el no querer 
reconocerse como negros, por otro lado, reconocerse ahora como negros en tra-
tos específicos delimitados en el espacio y en el tiempo, no solo es imposible, sino 
peligroso; porque significaría reinventarse, reconstruirse como nuevos negros, cre-
ar una nueva identidad para poder hacer grupo “étnico". Sin embargo, sí es posi-
ble tratar la cuestión identitaria de los afrodescendientes sin rasgos culturales es-
pecíficos, así como sin una territorialidad específica o una religiosidad o lengua 
común: podemos hacerlo en clave diaspórica. 
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Aunque el concepto de diáspora en el caso africano es muy complejo y contro-
vertido. Tomemos la etimología de la palabra diáspora: dia, raíz y sperein, disemi-
nar; nos remite a la idea de un pueblo original que se dispersa y que pone énfasis 
en sus orígenes o a su cultura original. No obstante, la diáspora africana en el 
Nuevo Continente llegó de varios países africanos y, por ende, de diferentes con-
textos y culturas. Las mismas que ya durante los largos viajes en los barcos se en-
tremezclaban y se confrontaban. Las mismas que tuvieron que reestructurarse a 
partir de las muchas heterogeneidades de los esclavos y de las nuevas culturas del 
nuevo mundo. Todo se tuvo que reinventar partiendo de las mutuas influencias.  

Gilroy (1993) propone un concepto diferente de la idea identitaria de diáspora, 
reconociendo en este fenómeno, no algo concreto y específico, sino una cultura 
de criollización, del mestizaje y de la hibridación. Por esto Gilroy utiliza la imagen 
de los barcos que llegaron al Atlántico que representa la dispersión de los africa-
nos en el Viejo y el Nuevo Continente. La nave como lugar de encuentro, confron-
tación y conflicto, de negociación e intercambio entre los distintos sujetos. La 
diáspora africana para Gilroy es una manera de entender la complejidad que en-
trecruza la relación entre cultura, nación e identidad, sin caer en el absolutismo 
étnico. La diáspora según Gilroy debe ser entendida entonces como algo en deve-
nir, en construcción: que no es, sino que puede ser. Como algo que rompe la línea 
espacio-temporal. Como también nos sugiere Hall (2003), las identidades diaspóri-
cas son aquellas que constantemente se producen y reproducen a sí mismas, a 
través de la transformación y la diferencia, y no por elementos fijos. 
 
 
LA IDENTIFICACIÓN A TRAVÉS DE LO SUBALTERNO Y EL RACISMO:  
“MAMÁ ¿POR QUÉ MI PAPÁ ES BLANCO Y YO SOY NEGRO?”; “YO LE DIGO SON NEGRAS Y 
ELLOS ME DICEN –NO, COMO CREES NO, HABLAMOS ESPAÑOL” 
Según lo que el hijo de Paula le pregunta, según la experiencia que vivió en su ta-
ller contra el racismo a través de su recorrido hacía el auto-reconocimiento como 
afrodescendiente y según la sucesiva interiorización del ser afrodescendiente, Pau-
la puede anclar su auto-clasificación, su identificación identitaria, y de consecuen-
cia podrá forjar la de su hijo, contestar a sus dudas y evitar que se sienta -si no 
por los demás, almeno, por sí mismo- autodiscriminado. 

Dejo así que la entrevista hable por ella misma, porque es un ejemplo, si no re-
presentativo, sí muy significativo de lo que pasa en el mundo moderno mexicano 
dentro del marco de las identidades y de sus procesos ambiguos, fluidos, en conti-
nuo proceso, en transformación. Paula cuenta:  

“Yo tengo un hijo negro, 8 años, eso me quitó mucho del racismo. Y 
cuando yo lo vi dije, 'este es mi papá en chiquito' y eso me ayudó por-
que revaloré mucho lo negro y además que vino en situaciones muy 
complicadas al nacer. Y ver cómo luchaba y todo, y parecía un negri-
to; un chavo rudo y, por ejemplo, yo hablo mucho con él porque dice, 
'mamá, ¿por qué mi papá es blanco y yo soy negro?' Y yo le dije, 
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'porque mi papá era negro'. Y entonces él me dice, 'mamá, no quiero 
ser negro porque todos son blancos'. Y le dije, 'pero ser negro es muy 
bonito'. Y entonces dijo, 'y ¿un negro puede llegar a ser presidente?'. 
Y le dije, 'claro que sí'. Y pues me dijo 'ah, pues yo estoy bien negro'”. 

Con esta conversación entre Paula y su hijo entendemos que sí existe el prejuicio 
sobre lo negro desde adentro, y que gracias a que su mamá puede razonar en 
términos positivos con su hijo, él podrá forjarse con una idea correcta ante la dis-
criminación que el pueblo negro ha sufrido durante siglos y hasta al momento. Pe-
ro, cuántas otras madres no están preparadas para poder contestar a sus hijos. Al 
igual que gran parte de la población, que creció con los estereotipos sobre la ne-
gritud que amplían el racismo. 

Hay que especificar que según estudios recientes realizados por el Programa de 
las Naciones Unidas para el Desarrollo (UNDP por su siglas inglés)y la Comisión 
Económica para América Latina y el Caribe (CEPAL) han constatado que los afro-
descendientes en Latino América, los cuales representan el treinta por ciento, su-
fren niveles de pobreza, exclusión y racismo (veáse CDI s/f; UNDP s/f). 

Paula sigue contándome que, a través de su hijo, la resignificación de los ele-
mentos positivos la ha ayudado mucho. Ella observó que le hacían falta elementos 
positivos de ser negro: ella le enseñó imágenes de Obama, de cuando era chiquito, 
de las hijas, de exitosos cantantes negros. Es interesante que un niño logre identi-
ficar la visibilización del negro sobre todo en los trabajos humildes, y al contrario 
su invisibilización en imágenes que estén al alcance de muchos, y a veces se utili-
zan cómo iconos, por ejemplo los actores del cine y de la televisión. 

La conversación con Paula continúa. Ella comienza a hablar de su amiga que 
es de Haití y de cómo en México, ella y sus hijas sufren constantes episodios de 
racismo por su color de piel. Pero no sólo ella, sino la misma Paula aunque afirma 
que su color de piel es muy clarito, también sufre de episodios discriminatorios. 
Sobre todo por parte de las autoridades, porque al vivir en un estado mexicano de 
frontera, tal como es Chiapas, los policías de emigración la revisan constantemen-
te pidiéndole los documentos probatorios de su nacionalidad e incluso muchas ve-
ces le bajan del autobús, así como pasa también a su amiga.  

En el siguiente dialogo Paula nuestra entrevistada nos cuenta de estos episo-
dios de discriminación, sea sufridos por ella, sea por su amiga, emigrantes haitia-
na, que vive en Chiapas.  

Paula: “Ella [amiga] me decía que la siguen bajando del aeropuerto, la 
revisan; y a mí dos veces en Coyoacán me han bajado, se me acercan 
y dicen, 'tú, baja'. Los del instituto nacional de migración, sus agentes 
sí, me han dejado bajar del autobús porque creen que soy de Hondu-
ras o del Salvador. Y eso que mi tonalidad no es tan intensa como la 
de ella y que su pelo está muy crespo y rizado. Y es que yo me pongo 
nerviosa porque digo, '¿de verdad que a mí me están bajando? Es una 
violencia a los derechos, es impedir el libre tránsito'”. 
Autora: “¿Y después de que les dieras el documento te pedían disculpa?” 
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Paula: “No, no me pedían disculpa y ¿sabes qué? A mí me daba un 
ataque de risa. Podría reaccionar de una mejor manera pero digo, '¿es 
que de verdad me está pasando a mí?' O sea, no lo puedo creer. Y en 
mi municipio, en mi estado. Y eso me ha pasado dos veces, en Co-
mitán, como es municipio fronterizo con Guatemala”.  

Analizando la historia del desprecio llegamos a la conclusión de que en México no 
hay elementos positivos del ser afrodescendiente. Tomamos por ejemplo el ícono 
de Memín Pinguín, es un niño tildado como “estúpido”, el que hace payasadas, o 
el ejemplo de la negra Tomasa, una negra morbosa con chistes de dobles sentidos. 
También existe la negrita Cucurumbé que, como dice la canción del Cri Cri, se va 
al agua porque quiere que las olas blancas le vayan a quitar lo moreno de su piel. 

Es difícil encontrar elementos positivos de la cultura negra y aunque el 4 de 
enero de 1969, de conformidad con el artículo 19, se establece la Convención In-
ternacional para la eliminación de todas las formas de discriminación,existe mu-
cho racismo que acompaña el fenotipo y estatus social. El articulo 1º de esta Con-
vención aclara que la discriminación racial o racista se refiere a “toda distinción, 
exclusión, restricción o preferencia basada en motivos de raza, color, linaje u ori-
gen nacional o étnico que tenga por objeto o por resultados anular o menoscabar 
el reconocimiento, goce o ejercicio, en condiciones de igualdad, de los derechos 
humanos y libertades fundamentales en las esferas políticas, económica, social, 
cultural o en cualquier otra esfera de la vida pública”. 

Paula me sigue contando de su amiga que, reconoce, ha sufrido más racismo 
que ella, y en los colegios en las representaciones teatrales tenía que ser la negra 
esclava o incluso Baltasar, en la representación religiosa del nacimiento de Jesús. 

También los niños de la escuela la desprestigiaban diciéndole que se bañaba 
con petróleo, y de grande la discriminación pasó a ser problema mayor porque 
hasta le obstaculizaron el derecho al trasporte, en el sentido que la están confun-
diendo con hondureñas o salvadoreñas, y por lo mismo durante los trayectos en 
autobús, la dejan bajar para controles de migración. Otras veces, por lo mismo las 
autoridades, le revisan el bolso, la justificación por parte de la policía es siempre 
la misma, le dicen:”Es que tú no puedes ser mexicana porque en México no hay 
negros”. La invisibilización de los negros en México parte de la negación a su exis-
tencia, es por esto que todas las asociación en pro de los afrodescendientes en 
México tienen como objetivo principal la defensa al reconocimiento de estas po-
blaciones, de manera que se puedan defender, porque “¡si no existes, nunca 
habrán derechos para ti!”. 

Otro punto en que se basa la discriminación es a través de los estereotipos, 
Paula me explica cómo su ser morena la hace objetivo de estereotipizaciones co-
mo las anteriormente mencionadas sobre los personajes de las caricaturas. Paula 
dice que se ha sentido siempre exotizada por los demás por ser morena, así que le 
llegan comentarios como: “vamos a bailar, porqué a las negras les encanta bailar”. 
U otros como: “A ustedes les encanta el tumbao, casi sinónimo de prostituta”. 
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Paula y su amiga se han unido formando una asociación, para combatir esos 
actos raciales y discriminatorios, que lamentablemente, suceden a menudo. Tam-
bién para Paula la cuestión más importante es la visibilización, según lo que ella 
ha investigado, Chiapas es el cuarto estado con población afrodescendiente, aun-
que las personas mismas que ella invita a la asociación, cuando ella las identifica 
como negras, les contestan: 'no, cómo crees no, hablamos español'.  

Los mismos afrodescendientes tienen que pasar por un proceso de identifica-
ción, porqué la negación al negro está muy interiorizada en la sociedad, cuando, a 
la vez, hay discriminación social-racial todo el tiempo.Paula cuenta cómo la policía 
también revisa constantemente a las dos hijas de su amiga; en la última ocasión, 
mientras estaban en una feria en San Cristóbal, la policía detuvo a sus hijas y les 
revisaron el pelo, acusándolas de esconder drogas. Y cuando preguntan a otras 
amigas si pasó lo mismo con sus hijos que no son de piel morena, y que no tiene 
pelo rizado, les contestan que a ellas nunca les ha pasado esa revisión de la policía. 

 
 

A MANERA DE CONCLUSIÓN 
Las identificaciones cambian según el contexto, según los lugares, el tiempo y las 
épocas. Por supuesto, hay quien se autodefine negro y quien nunca en la vida 
pensó ser negro. También hay quien se reconoce negro y no quiere serlo. Más 
sencillo es asegurar que, quien se autodefine como pueblo negro, no utiliza la pa-
labra afrodescendiente, pues resulta ser más un término utilizado por los académi-
cos. Paradójicamente, cuando el INEGI durante el 2015 lo utilizó para sus encues-
tas en Oaxaca, las personas solían no entender a qué se estaba refiriendo. Pero lo 
importante es resaltar que un individuo encuentra la necesidad de identificarse o 
de distinguirse, ya que la identidad viene siempre en relación a la alteridad, cuan-
do se les pone en un contexto referencial, cuando se les pide su identidad 'en rela-
ción a'. 

Otro aspecto que se ha discutido en este artículo es el contrario de la identifi-
cación. O sea, la invisibilización; porque, si bien es cierto que los pueblos negros 
o los afrodescendientes en México están presentes en todo el territorio nacional, 
hay lugares donde se hacen más visibles y otros donde se ocultan parcial o total-
mente. 

Una de las características para reconocer a un pueblo indígena es su historia, sus 
culturas, y sobre todo su territorio. Y, en cierto modo, en lo teórico al menos esto se 
aplica, pero en lo práctico, asume perfiles ambiguos. Dicho queda que, por lo que 
concierne a los pueblos negros, estas características distintivas no encajan en absolu-
to. ¿Entonces cómo reconocer a un pueblo o a una persona afrodescendiente?, 
¿Cómo ellos se asumen y en qué momento empuñan esta auto-identificación? 

Desde los años Noventa hasta ahora, un rol fundamental lo han tenido las pro-
pias asociaciones en pro de los pueblos negros que existen en Oaxaca y en Gue-
rrero. Como prueba de ello tenemos el primer censo en la historia que incluye a 
los afro que se hizo, precisamente, en Oaxaca. Pero muchas más personas y aso-
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ciaciones se están formando en otras partes del país, como en Chiapas, donde vi-
ve la protagonista de este artículo. Paula pensaba ser zoque pero la gente se burla-
ba de ella, tanto en su ambiente cercano y de amistades, como en el ambiente 
académico. Hasta que 'descubre' ser negra y, a través de un taller sobre racismo, 
que ese mismo racismo existe entre los negros que rechazan su color de piel y lo 
ocultan con frases como 'me ha dado mucho sol'. Lo de Paula es un viaje en la 
búsqueda de la propia afirmación identitaria que podría ser la de cualquier otra 
persona en este país, lo que cambia es que Paula lo entiende y lo asume, mientras 
mucha gente, por no decir la mayoría, no lo hace. Los afrodescendientes se aca-
ban de re-descubrir como afrodescendientes a través de las organizaciones que se 
movilizan a su favor para obtener derechos colectivos específicos. 

Si los pueblos indígenas apenas lograron tener algún derecho, los pueblos ne-
gros aún están lejos de lograrlo, porque en este momento están luchando primero 
por su visibilización. Teniendo como referencia los siglos de lucha indígena para 
el reconocimiento de sus derechos y comprendiendo el difícil proceso que han 
asumido para lograrlo, tan lleno de retos y conflictos que superar, ¿qué pasará con 
estas nuevas reivindicaciones que están rediseñando el país mexicano? ¿Podemos 
pensar que se repetirá el mismo camino o se abrirán nuevas y diferentes oportuni-
dades? Cabe pensar que los mismos movimientos indigenistas puedan suponer 
una plataforma desde la cual construir nuevas oportunidades para la comunidad 
afrodescendientes. Pero desde luego, interesante sin duda es seguir este nuevo 
proceso. 
 
 
 
NOTAS 
1. UNAM, Becaria del Programa de Becas Postdoctorales en la UNAM, Centro Peninsular 

en Humanidades y Ciencias Sociales, Asesorada por Barbara Blaha Pfeiler 
2. Véase el artículo 3 de la declaración de Naciones Unidas de 2007 que reconoce el de-

recho a la libre determinación: la capacidad de decisión por parte de los pueblos en 
acuerdo con la cultura propia y con las propias reglas bajo la garantía constitucional. 

3. Sirva de ejemplo lo siguiente: el castizo, o sea el que tiene tres abuelos blancos y uno 
indio, si se casa con una blanca, su descendencia se volverá española (Solano Pérez-
Lila 1975). 

4. En México tenemos numerosos pero no suficientes estudios sobre afrodescendientes. 
En los años 50 los estudios de Aguirre Beltrán (1984 [1946]; 1994). Para no olvidar 
el importante aporte de Luz María Montiel con su extensa bibliografía (1993; 1995; 
2006; 2008). En la actualidad y por lo que concierne la Costa Chica de Oaxaca y de 
Guerrero, se cuentan con los trabajos de María Eliza Velásquez (2008; 2011), Juan 
Manuel de la Serna (2010), Ethel Correa (2005), Gloria Lara (1989). Odile Hoffman 
(2010) y Elizabeth Cunin (2003) sobre racismo, Cunin actualmente tiene estudios en 
México sobre Quintana Roo de la emigración negra desde Belize. 
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Resumen: En el presente artículo se desarrolla la idea de que los es-
tudiantes de Universidades Públicas ubicadas en entornos semi–
rurales, tienen un contacto diferenciado con las Tecnologías de la In-
formación y Comunicación en comparación con las Universidades 
ubicadas en contextos más urbanizados, además se expone que en 
sus lugares de residencia no se tiene el acceso más adecuado, lo 
cual es una limitante para su desarrollo académico. Viven así dos 
realidades tecnológicas, la presencia y acceso a estas en su Universi-
dad y la limitante propia de sus lugares de residencia. 
Palabras clave: Universidad de Oriente Valladolid, Yucatán; Jóvenes 
Universitarios bilingües; Tecnologías de Información y Comunica-
ción; Acceso Tecnológico; Mayas–Educación Universitaria  

 
 
 
UN PREÁMBULO NECESARIO  
Los procesos de inserción de los jóvenes al cibermundo, es en nuestros días –
desde una perspectiva ideal– un acto inevitable, la simple disposición de una 
aparato tecnológico, el que fuere, y el enlace de este con la red mundial de 
intercomunicación, pone al joven ante la posibilidad de ser ya parte de ese mundo 
virtual, de tener al alcance información libre, de comunicarse con cualquiera 
donde sea, de vivir experiencias de imagen y sonido distantes, entre otros muchos 
otros supuestos ideales. 
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Ante esta posibilidad, nos acercamos a las manifestaciones de esta relación 
buscando el sentido de su inserción en este mundo digital, desde la posición del 
acceso y uso. Utilizamos el término sentido, desde la propuesta de Luhmann, 
quién llama sentido a “todo lo que es y puede ser perceptiblemente reconocible, 
conscientemente entendible, y también, expresivamente comunicable” (Dallera 
2012: 12).  

En ese mismo camino, construiremos nuestra aproximación al fenómeno de in-
terés, el acceso a las TIC de jóvenes cursando la educación superior, en dos entor-
nos, el universitario y el comunitario, exponiendo las posibilidades diferenciadas y 
contrastantes de ambos sistemas. Lo que nos permitirá ver como se da en un pla-
no práctico, en un espacio –Universidad y zona oriente del estado– y con una co-
munidad identificada –jóvenes universitarios–, la construcción de su relación con 
las TIC, su inserción en el ciberespacio, en un mundo globalizado que pregona 
igualdad tecnológica, acceso universal, democracia informativa, pero que en mu-
chos lugares del mundo no es más que una posibilidad expresada, más que una 
realidad cotidiana.  

Para ello aplicaremos los principios de observación, definido desde la perspecti-
va de Luhmann como la acción de “recortar una porción de la realidad y separarla 
de todo lo demás que queda afuera de esa observación” ese acto genera una dife-
rencia y las diferencias producen sentido, lo que nos lleva a una explicación del 
problema (Dallera 2012: 23,27). El sistema de observación construido consta de 
un número determinado de alumnos estudiantes de licenciaturas en la Universi-
dad de Oriente (UNO) de Valladolid, Yucatán, a los cuales se les recabó su opi-
nión sobre aspectos de uso y acceso a las nuevas tecnologías, asimismo se ubicó 
su lugar de residencia, y ya identificado se realizó un inventario tecnológico del 
poblado de origen, teniéndose de esta manera dos planos del acceso a las relacio-
nes que establecían con las TIC. 

Asimismo nos acercamos al fenómeno de estudio considerando el Internet co-
mo un artefacto cultural, más que como una cultura en sí misma, ello implica re-
construir el sentido que tiene para sus usuarios, privilegiando la mirada hacia el ti-
po de apropiación práctica y simbólica que realizan de esta tecnología en contex-
tos y realidades socioculturales diferentes. En este punto el término apropiación 
se refiere al conjunto de procesos socioculturales que intervienen en el uso, socia-
lización y la significación de las nuevas tecnologías en grupos identificados. Un 
último elemento presente en el análisis es la presunción de que el consumo de In-
ternet, al igual que otras tecnologías mediáticas, se produce en las rutinas y en los 
espacios que habitan y frecuentan los jóvenes (Winocur 2006: 554). 

Esto es que el acercamiento y uso de ellas no es un proceso inmediato y lineal, 
sino que para entenderlo hay que considerar aspectos que tienen que ver con las 
instituciones sociales donde interactúan con las tecnologías, pensamos en este ca-
so en su comunidad de residencia y en el lugar de formación profesional, es así 
una “experiencia resignificada por otras formas de socialización y por el uso de 
otras tecnologías” (Winocur 2006: 554). 
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Debemos desde esta línea de pensamiento, darle la debida importancia al en-
torno en el que se produce la relación con las TIC, conocer para entender y eva-
luar la relación, el perfil del grupo que establece el vínculo, sus intereses, expe-
riencias anteriores e imaginarios sociales ya que estos establecen tipos de rela-
ción, profundidad de la misma, construyen en suma el sentido del uso de la tecno-
logía. En este marco de análisis, tenemos ante nosotros un proceso de acerca-
miento a las relaciones individuo–TIC donde el elemento de acoplamiento con el 
fenómeno virtual es la realidad offline, esto nos lleva entonces a la consideración 
de la diversidad de las experiencias, intereses, capitales, pertenencias sociocultu-
rales que llevan implícitas la socialización tecnológica de los jóvenes.  

Es importante expresemos un elemento central en el presente artículo, si bien 
el origen sociocultural otorga diversos capitales simbólicos y culturales para apro-
piarse del uso de las TIC, hay que dejar plenamente establecido que la universidad 
pública, es un ámbito privilegiado de acercamiento a las mismas, expresado tanto 
en las exigencias curriculares, como en digamos los entornos construidos de ma-
nera extracurricular por los jóvenes, es parte de una cultura permeada en todas 
las áreas universitarias, donde la necesidad y el uso de las TIC, van de la mano del 
éxito social y académico.  

 
 

El espacio y sujeto de estudio  
En la construcción del discurso de acercamiento que construimos, el espacio 
geográfico ocupa un lugar relativo, no hablamos de la región donde los actores se 
relacionan, sino preferentemente de los vínculos que se establecen entre los 
jóvenes universitarios, un gran número de ellos bilingües –hablantes de Maya y 
Español– con las nuevas tecnologías, en dos marcos comparativos, el espacio 
universitario y el de sus comunidades.  

En este acercamiento las posibilidades de acceso y el uso general que se hace 
de las TIC, son el tema primero, el dónde y cómo son los primeros elementos que 
se recuperan y expresan, se construye con esos elementos un panorama general de 
la relación, parcial entendemos, incompleta claro, pero necesaria e indispensable. 

Por otro lado no ignoramos, por ser por demás obvio, que las relaciones usua-
rio– tecnologías se establecen a través de medios tecnológicos–físicos. Un objeto 
que es medio que relaciona, que es sí un medio tecnológico, pero que solamente 
es una parte de la relación, ya que como cara de una misma moneda no tiene va-
lor sino lleva integrada una serie de programas, vínculos, procesos, redes, conteni-
dos, que a su vez condicionan y caracterizan la relación que se establece con ese 
objeto tecnológico, en un lugar virtual, el ciberespacio.  

 
 

El escenario  
La Universidad de Oriente se encuentra en un espacio geográfico–cultural –la 
ciudad de Valladolid– donde se concentra un numeroso conjunto de servicios 
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públicos, de salud, educativos, y una vocación turística que promueve la identidad 
regional, a través de la visita de sitios arqueológicos, coloniales, áreas naturales, 
consumo de folclore, producción artesanal y gastronomía, entre las principales. 
Con una población marcadamente bilingüe, hablante de lengua maya, que en su 
contexto funcional tiene notables vínculos con visitantes extranjeros y por ende 
con otras lenguas y costumbres.  

La Universidad tiene una posición geográfica privilegiada, con un área de in-
fluencia que abarca la zona oriente de Yucatán y la zona centro–norte de Quinta-
na Roo. Su ubicación estratégica entre el polo turístico de Cancún Quintana Roo 
y de Mérida la capital del Estado de Yucatán, la posiciona como una ciudad con 
una importante relación con estas otras dos ciudades, referentes indiscutibles y a 
la vanguardia en economía, tecnología, educación y desarrollo turístico. Lo cual 
pone a la Universidad de Oriente en medio del flujo de complejos procesos infor-
mativos que afectan a su población estudiantil, que en gran medida, fuera del cir-
cuito universitario, se desenvuelve en un contexto tradicional alejado de los proce-
sos globalizadores de vanguardia.  

En este mismo sentido, tenemos que un gran número de sus estudiantes provie-
nen de cabeceras municipales no tan desarrollados como Valladolid, que no tienen 
el acceso a los servicios que esta cabecera municipal tiene, aunque están mejor po-
sicionados que los que viven en las comisarías municipales. Este hecho pone ante 
nuestra mirada, otro elemento que surgió durante la investigación, un considerable 
número de estudiantes no viven en las cabeceras municipales, sino que son oriun-
dos y residen en pequeñas poblaciones de los alrededores de Valladolid, y en las 
comisarías de los diversos municipios de la región. Donde el menaje tecnológico es 
limitado en el mejor de los casos o en la mayoría de ellos escaso o ausente. 

Esta primera mirada, nos posiciona ante un par de cuestiones que responde-
mos en el presente artículo ¿Cuál es la infraestructura tecnológica con la que 
cuenta la región oriente y sus características ¿Cuáles son los usos que los estu-
diantes universitarios hacen preferentemente de las TIC en el entorno universita-
rio? las respuestas a estas preguntas las desarrollamos en páginas subsiguientes. 
 
 
PARA ACERCARNOS AL SUJETO DE ESTUDIO JUVENTUD ¿QUÉ ES? 
En el mundo de la investigación el término juventud ha sido regularmente 
cuestionado, frecuentemente recurren a ubicarla en ciertos rangos de edad, en 
todo caso hay que tener claro que lo que se está haciendo es trabajar con 
segmentos de la juventud con criterios demográficos. Para conceptualizar lo que 
es la juventud, hay que partir de la aceptación de que la ciencia trabaja con 
objetos construidos, no con objetos reales, de allá que se plantee que la “juventud 
es una condición social y cultural con cualidades específicas que se expresan de 
varias maneras. La juventud no tiene la misma duración en el campo que en la 
ciudad, en la burguesía que en los sectores populares, en las sociedades modernas 
que en las tradicionales” (Garay Sánchez 2004: 15).  
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El carácter histórico y socialmente construido de este concepto, permite verlo 
como una etapa de desarrollo individual moldeado por el conjunto de instituciones y 
normas que organizan el tránsito de la infancia a la edad adulta. Que varían de 
acuerdo a las distintas sociedades y al interior de las mismas, de acuerdo a clase so-
cial, sexo, pertenencia étnica, patrones culturales etc. (Arango Gaviria 2004: 314).  

La diferenciación para nuestro interés se planteará desde el punto de joven dife-
renciado con el adulto, ya que el de niño a joven se produce en el plano biológico a 
partir de la maduración de los órganos sexuales. Lo planteamos como un proceso 
complejo, donde el individuo “adquiere y desarrolla habilidades suficientes para in-
corporarse a la sociedad como un ente productivo, (… que ha asimilado) valores, 
normas y prácticas propias del mundo adulto” en un entorno de constantes contra-
dicciones y tensiones (Garay Sánchez 2004: 16). Donde hay indicadores demográ-
ficos pero también normas sociales y patrones de conducta, edad, sexo, estado ci-
vil, origen social, empleo, actividades lúdicas, entre otros, que se expresan en los 
rasgos evidenciados en el sujeto de estudio a lo largo del trabajo de investigación. 
 
 
Los jóvenes y las TIC 
Un número considerable de jóvenes creen –desde su posición de usuarios–, que 
todo cambiará con Internet, que el que no tenga y disponga de la tecnología como 
marcan las tendencias mundiales, no es moderno y está condenado al atraso, que 
la tecnología es la solución a los problemas. Que lo vivido, preferiría decir 
interactuado en las redes es una realidad, es otra realidad que no es la suya, pero 
es un modelo a seguir, porque hay influyentes líneas de opinión que así lo 
señalan. Estas interacciones en el ciberespacio que se contrastan con entornos 
reales de vida cotidiana diferentes marcan, caracterizan, expresan, diversos 
modelos de conducta. ¿Qué está pasando con los jóvenes universitarios en estas 
superficies de contacto con las TIC?, las respuestas particulares todavía son 
bastante escasas y escuetas, sobre todo en nuestro país y estado. 

Estamos ante una generación de universitarios en gran medida desconocidos, 
sus encuentros y desencuentros con las TIC son terreno no arados, esta genera-
ción necesita marcar sus territorios en un tiempo donde las tecnologías no son 
una promesa sino una realidad, pero una realidad brumosa, compleja, discutible, 
lo que está en la mesa no son las tecnologías, sino su uso, impacto y utilidad para 
el desarrollo, son los retos que se deben afrontar y no hay nada mejor que la cer-
canía con los fenómenos para comprenderlos.– 

Saber si nuestro individuo –joven universitario– tiene la capacidad de distinguir 
la información–valor, que es un factor de calidad, de la información–mercancía 
(Wolton 2000: 147–149), que es solamente un producto que se oferta, es una ac-
ción compleja. Desde esta perspectiva, debe plantearse constantemente la calidad 
de la información a la que se accede, en términos de veracidad e interés. Y en la 
medida en que el joven universitario no cumpla con las expectativas planteadas 
asumir el papel que corresponde como gestor del uso de información de calidad a 
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través de la docencia y los servicios bibliotecarios. Sin embargo tenemos claro que 
en este breve artículo apenas y alcancemos a delinear esta problemática.  

Resumiendo, tenemos entonces a un grupo de universitarios en gran número 
bilingües –hablantes de lengua maya–usuarios de información, que tienen una re-
lación limitada con ella, circunscrita en gran medida al ámbito educativo, pero 
junto con la información académica viene un maremoto avasallante de noticias, 
símbolos, declaraciones, imágenes, incitaciones, que lo pone ante el dilema de 
¿qué le resulta útil y bajo qué criterios? Sobre todo considerando que su medio so-
cial no refuerza ni tiene elementos de calidad para llevar a cabo esta tarea. 

Este interés académico, por conocer la expresión del fenómeno, se refuerza si 
partimos del hecho aceptado por especialistas, de que existe un notable vacío en el 
conocimiento sobre determinados sectores juveniles. “Tal es el caso de jóvenes que 
se incorporan como estudiantes a las instituciones de educación superior, espacio 
de socialización fundamental para un importante número de jóvenes mexicanos, si 
bien con notables diferencias regionales” –lo cual exponemos–; que comparten de 
manera heterogénea y diversa buena parte de su tiempo en un espacio institucio-
nal, pero fuera de él se disgregan en múltiples experiencias culturales, ancladas en 
sus lugares de residencia y esparcimiento (Garay Sánchez, 2004: 20). 

Surge desde esta perspectiva, la Universidad Oriente como el espacio “natural” 
donde el estudiante puede conocer y relacionarse con las tecnologías de vanguardia, 
en espacios de calidad y con servicios especializados, acordes con la naturaleza aca-
démica propia de su formación profesional, pero que a su vez lo pone ante nuevas 
experiencias lúdicas y de socialización. Institución desde donde se puede analizar 
como las nuevas tecnologías y el uso de los recursos informativos, inciden en comu-
nidades bilingües y con accesos limitados a la red mundial desde sus comunidades.  

Considerando diversos factores, como la dificultad para acceder a la tecnolog-
ía, condicionantes económicos, prácticas culturales y, falta de aprendizajes especí-
ficos, entendiendo que el empleo de los nuevos medios, requieren de destrezas 
que van más allá de las habilidades para abrir un programa o poner en mar-
cha un equipo de cómputo (Trejo Delarbre 2001).  

Desde esta perspectiva, el presente texto expone los hallazgos de una investiga-
ción de campo sobre dónde y cómo se dan los acercamientos de los estudiantes 
universitarios de Valladolid con la tecnología, en menor medida los usos que 
hacen de la información que reciben a través de las nuevas tecnologías y como es-
ta impacta la relación que establecen con sus entornos académico y comunitario. 

 
 

EL ACERCAMIENTO METODOLÓGICO 
El presente trabajo consideró dos ejes centrales para el acercamiento a su sujeto 
de estudio, por un lado la percepción de éste de las TIC y de los servicios de 
información en su entorno universitario, y por el otro, la observación de sus 
conductas, usos y aplicaciones de estas, en dos espacios diferenciados, la 
universidad y sus comunidades. 
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Para ello se aplicaron dos instrumentos de recopilación de información, un 
cuestionario y una guía de observación; se visitaron más de 25 comunidades entre 
cabeceras municipales y comisarías para establecer las diferencias entre las posibi-
lidades de acceso tecnológico a través de las diversas infraestructuras públicas y 
privadas; asimismo se estableció un esquema diferenciado regional entre los po-
blados cercanos a las grandes cabeceras municipales y los alejados de esta, y entre 
la costa y el interior, ya que se proponía que la infraestructura turística de la costa 
proporcionaba mayor accesibilidad tecnológica. 

Considerando tener otros elementos de opinión y marcos de interpretación, se 
tuvieron entrevistas informales con académicos y administrativos de la universi-
dad para conocer su percepción de las conductas de los alumnos y el uso de las 
tecnologías para sus trabajos académicos, asimismo se hizo un seguimiento de los 
usos cotidianos y eventuales de la infraestructura de la biblioteca.  

Las visitas a las comunidades incluyeron en varias de ellas observación partici-
pante en espacios públicos donde los jóvenes se congregaban para tener acceso a 
las redes, estableciendo contactos con ellos para recabar su opinión sobre diver-
sos temas vinculados, asimismo se hizo uso, cuando la ocasión lo permitió, de ren-
tas de diversos equipos en cibers, tiendas o espacios donde se brindaba el servicio 
para conocer la rapidez, horarios, limitaciones, programas y en general las condi-
ciones de acceso. 

    
    

Sobre la muestra 
Para la elección de la muestra en primera instancia se consideró la matrícula de la 
Universidad del período abril–junio del 2014, de la cual se hizo una división por 
género y cuatrimestre el cual nos arrojó 636 alumnos.  

En cuanto al género, la población estudiantil se divide de acuerdo a la siguiente 
tabla:  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Por diversas circunstancias no fue posible trabajar con los estudiantes de Gas-
tronomía, aunque en ciertos momentos sus actividades fueron observadas y se 
mantuvo una relación de intercambio de información con algunos, no obstante 
formalmente no fueron considerados dentro de la muestra de estudio, lo cual deja 
fuera a 181 individuos que corresponde al 28.46% del total de estudiantes de la 

Licenciatura Hombres Mujeres 

Lic. Administración Pública 53 41 
Lic. Desarrollo Turístico 102 94 

Lic. Gastronomía 118 63 
Lic. Lingüística y Cultura Maya 33 52 

Lic. Mercadotecnia 46 34 
Total 352 284 
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Universidad, lo cual nos proporciona un universo de estudio de 455 sujetos que 
representan el 71.54% de la matrícula de la Universidad.  

De este universo se aplicaron 237 cuestionarios en las licenciaturas de Admi-
nistración Pública, Lengua y Cultura Maya, Desarrollo Turístico, y Mercadotecnia, 
lo cual nos arroja un 52.08 % del universo expresado de sujetos de estudio –455– 
y el 37.26% de la matrícula total de la universidad a nivel licenciatura. No forma-
ron parte de este estudio los 53 estudiantes de las dos maestrías. 
 
 
CONSIDERACIONES SOBRE LAS TECNOLOGÍAS  
EN LOS ESPACIOS DE LA COMUNIDAD  
En este apartado se presentan las condiciones generales de la infraestructura 
tecnológica con la que cuentan los jóvenes en su espacio de residencia, desde dos 
perspectivas, la primera que considera el potencial de la región para permitir a sus 
habitantes interactuar con el ciberespacio, y la segunda desde la óptica de tener 
posibilidades de disponibilidad de herramientas tecnológicas de apoyo para 
desarrollar su carrera universitaria, aunque no necesariamente ese sea su uso en la 
práctica.  

Indicadores como si hay o no red, si se tienen accesos públicos, el costo y 
horarios de los accesos privados si los hay, son importantes, ya que proponemos 
que las condiciones materiales, el acceso a los recursos informativos y la relación 
con el ciberespacio juega un papel crucial en el desempeño escolar de los jóvenes.  

La región oriente del estado de Yucatán si se ve en conjunto tiene un alto gra-
do de conectividad regional, sin embargo está se da alrededor de los cabeceras 
municipales y comunidades con un número elevado de habitantes e integrado a 
los circuitos productivos de la región, las comisarías se ven muy poco favorecidas 
con el acceso a las redes virtuales.  

Asimismo cabe señalar que hay dentro la región pequeñas microrregiones favo-
recidas por su desarrollo económico y sus vínculos al circuito turístico, que ha 
hecho necesario por el número de personas que lo visitan y el reclamo de servi-
cios de las mismas, su conexión a las redes digitales, que aunque están pensadas y 
ejecutadas para satisfacer una necesidad ajena a la comunidad (turismo), benefi-
cian de manera colateral a los pobladores originarios; estas localidades a su vez 
irradian estos adelantos a sus entornos cercanos (comisarías y poblaciones aleda-
ñas). Hablamos de municipios identificados como Tizimín, Buctzotz, Valladolid, 
Panabá, San Felipe, Río Lagartos, Tinum (Pisté) entre los principales. 

En las restantes cabeceras municipales podemos plantear la idea general de 
que la mayoría tiene acceso a la red digital, a navegar en el ciberespacio, aunque 
con los matices de cada caso.  

Desde la óptica de lo propuesto en este apartado, se ha visto como una necesi-
dad que se está atendiendo por parte de las autoridades municipales, el tener un 
espacio donde la comunidad pueda acceder a Internet, tal es el caso de los Cen-
tros Comunitarios de Aprendizaje, las Casas de la Cultura, las Bibliotecas Públicas 
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Municipales, el propio edificio del ayuntamiento, entre las principales. No obstan-
te los esfuerzos se perciben faltos de planeación y dirección, producto muchas ve-
ces de acciones del alcalde en turno, por lo que no parece tener asegurada su con-
tinuidad dentro de un proceso de desarrollo institucional. 

Responden a una necesidad y en ciertos casos a petición pública sobre todo de 
jóvenes de la comunidad, y en especial de jóvenes estudiantes a nivel bachillerato y 
profesional, la contestación ha sido diferenciada en tiempo de respuesta y calidad 
de la misma, pero en general se ha reaccionado positivamente a las peticiones.  

Cabe mencionar que esta misma variedad de respuestas permite vislumbrar 
ciertas actitudes que exhiben la percepción de las autoridades hacia las nuevas 
tecnologías, ya que después del impulso inicial de establecer el servicio, es notable 
la falta de mantenimiento del espacio, del equipo y el poco interés para mantener 
una calidad en el servicio, lo que habla de que no se percibe como una acción 
prioritaria por parte de la autoridad. No se tienen en los Ayuntamientos personal 
preparado y orientado a atender este rubro, generalmente se recurre a interesados 
en el área pero pocas veces capacitados para afrontar y solucionar los problemas 
propios de una infraestructura tecnológica conectada a las redes virtuales.  

Por otro lado la misma modernización administrativa impulsada por el gobier-
no del estado, que ha puesto en marcha diversos proyectos para enlazar en redes 
a departamentos como el registro civil o hacienda, ha permitido y facilitado el ac-
ceso a tecnologías de la información y comunicación, de las que se han visto be-
neficiados de manera colateral otros sectores.  

Juegan un papel importante en este impulso, los pequeños negocios privados 
conocidos como “Cibers” que son una opción real en las pequeñas comunidades 
para conectarse a Internet, con las características de tener horarios variados, po-
cas computadoras, equipo no muy actualizado, pero con costos aceptables, brin-
dan un servicio de notable utilidad para mantener contacto con el ciberespacio. Y 
desde lo percibido por el contacto con sus usuarios, son una opción recurrente de 
niños y jóvenes estudiantes de recursos moderados que los usan para fines acadé-
micos. Asimismo pueden verse como una opción de negocios en sus propias co-
munidades para jóvenes con posibilidades económicas, y como entradas económi-
cas extras para familias que tienen cierta posición de prestigio en el poblado, en-
tre los impulsores de estos negocios destacan profesores y dueños de pequeños 
comercios (tiendas, mercerías, etc.) 

En la gran mayoría de los casos, son utilizados por estudiantes necesitados del 
servicio, o por miembros de familias que tienen cierto nivel económico y que tie-
nen capacidad económica para pagar un par de horas o más para chatear, jugar o 
bajar música. 

Son pequeños negocios, ya que no encontramos ninguno que pudiéramos ejem-
plificar como un negocio a gran escala, más bien son empresas familiares, atendi-
das por jóvenes de la familia, que complementan el gasto familiar o incipientes ne-
gocios de jóvenes profesionistas que ven un nicho de oportunidad en la prestación 
de estos servicios. 
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Su número varía de acuerdo al tamaño de la población, al número de habitan-
tes y a la capacidad económica de los mismos, pero en todos ubicamos un míni-
mo de dos establecimientos de este tipo, por ejemplo en el poblado de Panabá lo-
calizamos 7 cibers, que tenían entre 7 y 10 computadoras, que funcionan todos 
los días de la semana. En tanto Calotmul cuenta con tres de estos negocios, donde 
cada uno de ellos tenía entre 6 y 8 computadoras, funcionando uno de ellos en 
horarios continuos de lunes a domingo, otro en horarios discontinuos de lunes a 
domingos y el tercero de lunes a jueves de 6 a 17: 00 horas no laborando sábados 
y trabajando los domingos de 8: 00 a.m. a 22: 00 horas.1 

Cabe también analizar el papel de Telmex en las comunidades de estudio, se 
encontró que es la empresa dominante, que dentro de sus interese mercantiles a 
establecido programas sociales como el Programa de Educación y Cultura Digital 
Telmex, a través del cual controla los programas que se pueden o no utilizar en 
las computadoras, el tipo y marca de equipos que se pueden conectar a su red y 
servicios que se prestan, estos programas sociales le han permitido mostrar sus 
productos a las diversas comunidades de usuarios del interior del estado, posi-
cionándolo como la marca a la que se recurre cuando se requiere la compra de 
servicios de conexión y telefonía celular. Por otro lado este programa tiene una 
importante presencia en diversos municipios, y es una opción real para poner en 
contacto a los jóvenes del interior con el ciberespacio.  

En cuanto a los Centros Comunitarios de Aprendizaje, muchas veces son apro-
vechados por las autoridades municipales, para administrar los espacios como un 
pequeño negocio, ya que nos encontramos que en algunos de ellos se cobran cuo-
tas, llamadas de recuperación –un promedio de seis pesos por hora– como es el 
caso de Yalcobá, Chichimilá, Xocén.  

Cabe la mención en estos momentos de los costos del servicio, los costos van 
de 8 a 10 pesos, lo cual implica un gasto que no puede absorber cualquier habi-
tante de la población.  

El equipo generalmente no es el más actualizado sino que se compran compu-
tadoras de medio uso, u aprovechan ofertas en el ramo computacional de equipo 
próximo a salir del mercado, no son las computadoras más rápidas, pero cumplen 
con las expectativas de los usuarios, su promedio de antigüedad es de cinco años. 
Muchos de ellos complementan sus ingresos con renta de equipo para videojue-
gos, ventas de cds, impresiones y fotocopias. Asimismo los locales son secciones 
de casa habitación que se adaptan para dar servicio de Internet, o pequeños cuar-
tos construidos como anexos a los que se les dota de mobiliario básico para poder 
colocar y conectar los equipos, el máximo de usuarios a la vez oscila entre 5 y 14. 

Sobre las compañías que prestan los servicios de Internet, tenemos que el mer-
cado está dominado por las empresas de Carlos Slim, ya que en los reportes no 
encontramos abrumadora presencia de Telmex y su conexión de banda ancha infi-
nitum y así como de Telcel; únicamente en Sucilá, ubicamos dos Cibers, el total 
de los que hay en el pueblo, que se conectan a la red por otros medios. En el local 
“World” el dueño José Concepción Noh Chí, informó que lo hace a través de 
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“Intercom”, que es una compañía cuyo nicho son los equipos de conexión basados 
en tecnología WIFI, y no tanto el servicio de Internet, por lo que hay que conside-
rar una posible confusión de la marca del equipo con la compañía que brinda el 
servicio. El otro Ciber del poblado “Pixel Estudio”, comunicó que su conexión a In-
ternet la hace a través del servicio satelital de HughesNet, proveído por la Hughes 
Communications, que es un proveedor de servicios de comunicaciones basados en 
satélites, la cual opera a través de la propiedad total de la marca HughesNet.2 

Otra localidad que tiene servicio de Internet satelital, es el poblado de Yaxunah 
comisaría de Yaxcabá, sin embargo en este poblado se da una figura particular, ya 
que el servicio se presta en las instalaciones de un Centro Cultural Comunitario, 
construido en colaboración con las autoridades del poblado, pero impulsado y cos-
teado por una asociación civil y capital extranjero. Se paga $2,800 mensuales por 
el servicio, se cuenta con cuatro computadoras tipo escritorio con más de ocho 
años de antigüedad. El costo del servicio es de 10 pesos por hora, pero hay un no-
vedoso sistema de voluntariado que aplica descuentos del 50% a estudiantes que 
hagan servicio voluntario en el Centro Cultural y/o en la Comunidad.3 

Estas serías algunas de las características más destacables de los espacios 
“privados” en los poblados de la región, donde los habitantes tienen acceso a la 
red tecnológica mundial.  

Pasemos ahora a los espacios públicos o dependientes de las autoridades de los 
municipios. Iniciemos señalando que en el total de las cabeceras municipales visi-
tadas las autoridades proporcionan con diversos matices–que presentaremos líne-
as adelante– el servicio de acceso a las redes digitales, entendiendo esto como 
una política pública de acceso a las nuevas tecnologías de la información y comu-
nicación. 

Entre los espacios dispuesto para ello se pueden mencionar como destacados o 
comunes, los siguientes, las plazas principales, el palacio municipal, las bibliotecas 
públicas, las escuelas, los Centros Comunitarios de Aprendizaje, las Casas de la 
Cultura, sin querer decir que todos los municipios tienen estas opciones, sino más 
bien señalar que una o más de esta opciones siempre están presentes. 

El lugar que siempre tiene acceso a la red es generalmente el Palacio Munici-
pal, con las siguientes características, posee una red privada para uso de sus em-
pleados para las tareas administrativas propias de sus diversos cargos, esta red 
está codificada, pero en numerosas ocasiones se extiende para que la red sea utili-
zada en los alrededores del mismo, se ve entonces a los jóvenes aglutinados alre-
dedor del palacio utilizándola.  

Otra modalidad vinculada al palacio municipal es el establecimiento de, llamé-
mosle, un centro de cómputo, es decir un espacio con computadoras para uso 
público, tal es el caso de Tekom que tiene en un pequeño anexo del Palacio diez 
computadoras, de las cuales 6 funcionan, con horario de 9: 00 a 22: 00 horas, 
con el servicio de Internet proporcionado por Telmex.4 

Se esperaría que las plazas o parques principales de los pueblos tuvieran el ser-
vicio de Internet, pero en muy pocas es así, de hecho en la mayoría de los casos la 
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plaza pública carece de este servicio, y aunque hemos señalado la política pública 
de dotar a la comunidad de servicios digitales, parece ser tiene bastante peso en la 
rapidez de adoptar estas acciones, los perfiles e intereses de los alcaldes en turno, 
cabe mencionar en este sentido el caso de Temozón, poblado de gran actividad 
económica, cercano a Valladolid, con infraestructura carretera de calidad, que en 
el levantamiento de información sobre los servicios digitales en espacios públicos 
arrojó saldos negativos, ya que no hay conexiones ni en la plaza principal, ni en el 
palacio municipal, en la biblioteca, parques o centros comunitarios.5  

Debemos a la vez mencionar la situación de las bibliotecas públicas municipa-
les, de las cuales se esperaría fueran uno de los lugares idóneos para introducir a 
los jóvenes al mundo digital, pero volvemos al lugar común de que esto no es así, 
son contadas las bibliotecas que cuentan con enlace a las redes virtuales, entre las 
que lo tienen podemos mencionar a Panabá, Tekom, Tinum y Río Lagartos, en la 
mayoría de las restantes se informa que tienen computadoras pero no conexión a 
Internet. 

En este punto todavía cabría referirse a la rapidez del mismo, ya que al menos 
en Río Lagartos se externó la situación de la lentitud y constantes fallas de la co-
nexión, así se hizo referencia al hecho de que en el parque principal se tiene un 
modem, pero desde que se instaló hace dos años no ha funcionado, sin embargo 
en esta cabecera municipal, en el local del palacio, se tiene un espacio con diez 
computadoras, de las cuales seis son las que funcionan, donde la población en ge-
neral puede acceder al ciberespacio.6 

Tenemos el punto de contraste, en la cabecera municipal de Tekom, donde su 
biblioteca cuenta con siete computadoras conectadas a la red mundial, que presta 
servicio público gratuito.7 

Si consideramos la Red Estatal de Bibliotecas, tenemos que están integradas a 
ellas 160 bibliotecas de las cuales 23 tienen conectividad a Internet a través del 
proyecto Telmex, algunas más –no se tiene el número pero son muy pocas– se co-
nectan a través de la SCT (Secretaría de Comunicación y Transporte) que en un 
programa de hace poco más de una década las dotó de una antena parabólica pa-
ra la conexión satelital, algunas de estas antenas todavía están en operación.8 

Cabe señalar que dentro de los espacios públicos comunales, destacan lo que 
se ha dado por llamar Centro Comunitario de Aprendizaje (CCA), centros impulsa-
dos a través de la Secretaría de Desarrollo Social (SEDESOL), encargada del com-
bate a la pobreza. Desde el año 2000 está dependencia inició una estrategia de mo-
dernización por medio del programa “Microrregiones” o Banderas “Blancas” en co-
munidades indígenas.  

Este programa se vinculó con programas de la iniciativa privada, como es el ca-
so de BANAMEX, ya que con su apoyo se instalaron algunos Centros Digitales, de-
nominados plataformas digitales, tales son los casos de las comunidades de Ich-
mul y Dzitox pertenecientes al municipio de Chikindzonot. BANAMEX apoyó con 
la instalación de la infraestructura, pero la instalación, operatividad y seguimiento 
del proyecto quedaron en manos de SEDESOL, estatal9 y federal.  
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El caso anterior no corresponde a los Centros Comunitarios de Aprendizaje 
que instalaron en el Municipio de Valladolid, ya que estos si fueron con recursos 
de la SEDESOL (infraestructura y operatividad), colocándose estos centros, en zo-
nas catalogadas como pobres de alta marginalidad, su implementación ha sido len-
ta, habiéndose descuidado el mantenimiento y renovación de los equipos y la cali-
dad del servicio de los ya establecidos. 

Asimismo en otros casos, se aprovechó el Programa de Educación y Cultura Di-
gital Telmex, apoyándose en él, se obtenía el enlace digital y equipo, de allá que 
en algunas comunidades estos lugares sean llamados el Espacio Telmex, que fun-
cionan en horarios regulados por la autoridad municipal.10 

Este programa presenta como objetivo promover la inclusión de alumnos, ma-
estros y padres de familia para garantizar entre otros aspectos: acceso al equipa-
miento y conectividad, así como uso de los equipos y conectividad para cualquiera 
tarea susceptible de ser digitalizada, consulta, juego, búsqueda, etc. El programa 
es muy amplio y se presenta en varios niveles, dentro de él destaca el proyecto Bi-
blioteca Digital, aplicado en escuelas y espacios públicos, donde una de sus accio-
nes más básicas es el equipamiento y la conectividad.11 Uno de los espacios Tel-
mex más amplios es el de la cabecera municipal de Panabá, que está en el mismo 
espacio que la biblioteca municipal y que cuenta con quince computadoras con In-
ternet para el público el general.12 

El uso que se hace de la conectividad en estos Centros Comunitarios de Aprendi-
zaje, supera los mecanismos ortodoxos planeados, habíamos mencionado que el es-
tado de los equipos era un factor que incidía regularmente en el uso de la red, los re-
portes de equipos que ya no están en uso son constantes, pero nos encontramos con 
opciones que utilizan de manera particular estos recursos, como es el caso de la ca-
becera municipal de Tinum donde existe un Centro Comunitario de Aprendizaje pe-
ro cuyas computadoras ya no funcionan, sin embargo a través de la antena del 
(CCA) se brinda servicio de internet en la modalidad de WIFI alrededor del palacio.13  

Hacemos una pausa para presentar el caso particular de Tinum, que nos pare-
ció significativo ya que en la guía levantada en el poblado nos encontramos que 
hay dos pequeños Cibers, y servicio público de Internet en la plaza principal, en la 
biblioteca, en el parque y en el palacio municipal, con un horario de servicio de 
24 horas, proporcionado por las compañías de Infinitum y Telmex.14 Lo que nos lo 
presenta como uno de los poblados con mejor conectividad considerando el pe-
queño tamaño del mismo. 

Pasamos a externar la antítesis del caso anterior, Ebtún comisaría de Vallado-
lid, poblado cercano a la cabecera municipal, bien comunicado ubicado en la vía 
libre que une a Mérida con la cabecera vallisoletana, donde incluso hay juzgados 
penales por estar allá situado un penal regional. Sin embargo el reporte nos arroja 
una imagen bastante pobre sobre tecnología y servicios digitales: si bien la señal 
digital llega al poblado y hay conectividad a Internet, no hay ningún Ciber, ni co-
nexiones públicas de ningún tipo. Se señala que hay Internet en la escuela secun-
daria y primaria pero sólo es para uso de los docentes.15 
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Es de notarse como perciben la falta de conectividad los jóvenes estudiantes, 
fue un sentir común expresado la necesidad de estar conectados y la razón del 
mismo se argumentó alrededor de requerimientos educativos, “hay muchos jóve-
nes estudiantes de bachillerato y Universidad y requieren de esta herramienta” fue 
un decir común entre los consultados.16 

Como parte de esta sección aunque no son propiamente un espacio público, 
queremos tocar el punto relacionado con las escuelas. Aún cuando la guía no con-
sideró la situación de las escuelas, surgieron de manera eventual algunos datos 
que queremos compartir como un esbozo de la situación: en algunas escuelas de 
nivel medio básico (secundarias) se cuenta con Internet, aunque el uso está res-
tringido a maestros, no parece ser se tenga equipamiento, ni una política manifies-
ta para extender el servicio al estudiantado. Asimismo se recabó información so-
bre algunas escuelas primarias que tienen el servicio, para el uso de los profeso-
res, pero su número no es representativo, parece ser este servicio es producto de 
esfuerzos personales de directivos y profesores y no parte de una política pública, 
al menos hasta el momento del levantamiento de la información.  

 
 

LAS TECNOLOGÍAS Y SUS JÓVENES USUARIOS EN EL ESPACIO INSTITUCIONAL  
Iniciemos por presentar los rasgos generales de los jóvenes universitarios 
miembros de la Universidad de Oriente, aproximarnos a sus perfiles nos 
proporciona indicadores para conocer sus condiciones sociales, su lugar de origen 
y residencia, nos permite saber, en un primer momento, el área de influencia de 
la Universidad y en segunda instancia poder relacionar su espacio cotidiano con 
los accesos a la infraestructura tecnológica de la región. También prestamos 
atención al estado civil y condición laboral, ya que si recurrimos a los datos del 
INEGI tenemos que la edad promedio en México para la primera “unión libre” o 
matrimonio es de 26.6 años para los hombres y de 23.8 para las mujeres, esto de 
acuerdo a la Encuesta Nacional de Dinámica Demográfica 2009 (ENADID).17 Al 
parecer de trata de un fenómeno que no ocurre entre la gran mayoría de la 
población que acude a la Universidad, sino en jóvenes que trabajan y no estudian 
(Garay 2004: 21).  

El estado civil es un factor social de importancia para determinar el tiempo de-
dicado a las redes, los intereses temáticos y las posibilidades de acceso, el matri-
monio los pone en desventaja social en el uso de las tecnologías y esto se puede 
relacionar con la continuidad en los estudios. En el mismo sentido la condición la-
boral de los jóvenes universitarios, si trabaja de tiempo completo o de medio tiem-
po, si se emplea de manera permanente o temporal, “lo divide”, y lo diferencia del 
resto de sus compañeros, en cuanto a patrones de estudio y tiempos dedicados a 
la actividad universitaria. 

Por su parte el género nos brinda un primer indicador sobre el acceso equitati-
vo a las TIC entre hombres y mujeres, si bien en este caso es simplemente un da-
to numérico relacionado directamente con el acceso a la educación superior por 
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parte de las mujeres, estamos conscientes que la idea de equidad no puede satisfa-
cerse con el sólo contacto de las tecnologías, “su cumplimiento requeriría pasar 
por el dominio y la utilización productiva del usuario en sus intereses profesiona-
les y personales” (Véase Yurén: 2013). No obstante, la información obtenida nos 
permite seguir algunas de sus conductas e intereses relacionados con las TIC. 

Por último la lengua, nos da un indicador de su identidad, y en el contexto 
económico–regional en el que se expresa, nos muestra una forma de inserción de 
las comunidades maya–hablantes con escasos recursos económicos, a los proyec-
tos institucionales de educación. 

Este texto, por la propuesta que maneja, es muy difícil pueda responder si los 
estudiantes aprenden o no o que aprenden utilizando las TIC, pero sí está en posi-
bilidades de establecer, si las condiciones existentes en la Universidad son suficien-
tes, para que en espacios apoyados o sostenidos con las TIC, el aprendizaje pueda 
fluir, y qué tanto este aprendizaje puede encontrar entornos adecuados para refor-
zarse y reproducirse en sus comunidades de residencia; así como poder presentar 
acercamientos a las conductas, intereses y necesidades de los usuarios de las TIC. 

 
 

Una mirada global al tema 
Sobre el perfil de los estudiantes de la Universidad de Oriente podemos señalar 
que son jóvenes, con un promedio de edad que va de los 18 a 22 años, el 
porcentaje de hombres y mujeres estudiantes está bastante equilibrado, ya que 
arroja un 52.99% de hombres y un 47% de mujeres. Solteros en su mayoría, el 
porcentaje de casados es mínimo apenas cercano al 10%. Contra lo que pudiera 
suponerse, la mayoría no trabaja, cerca del 80% tiene como actividad prioritaria y 
única el estudiar, aunque no cuentan con empleo formal su fuerza de trabajo es 
considerada importante en las actividades cotidianas de la familia. Los hablantes 
de lengua Maya son un alto porcentaje, pero no tan elevado como considerábamos 
al principio de la investigación, la información estadística nos arroja un 58% de 
hablantes de esa lengua, en contraparte un 42% señala que no la habla, aunque un 
pequeño porcentaje el 9% refiere entenderla en parte. 

Su principal medio de comunicación es el teléfono celular, y a través de este el 
más importante contacto con las redes sociales, un 98% de los entrevistados refi-
rió tener un celular y de estos el 58% estar conectado a través de él a Internet, sin 
poderse afirmar si es a través del pago de planes o por medio de las redes gratui-
tas institucionales y de gobierno de sus localidades. 

Sobre la posesión de equipo de cómputo –tanto PCs como Laptops– parece ser 
que al menos poco más de la mitad de los estudiantes cuentan con equipo para na-
vegar en el ciberespacio (57%), aunque siguiendo un plano lógico, esto no necesa-
riamente los vincule con el mundo virtual, ya que de este porcentaje únicamente 
un 25% tiene conexión a Internet, lo que nos habla que solamente una cuarta parte 
del total tiene esta posibilidad, habría en este punto que explorar sobre sus com-
portamientos informativos para poder opinar con mayores elementos de cualidad.  
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Sobre el tema de la comunicación a través de la Web (19), cabe destacar que 
el medio más extendido es del correo electrónico, ya que el 95% de los entrevista-
dos expresó tener uno y usarlo regularmente. De las redes sociales destaca por su 
uso el Facebook que es el más conocido y utilizado con un 93% de porcentaje, el 
Twitter ocupa un lejano segundo lugar con 28%. Cabe comentar la rapidez de 
aceptación en la utilización de nuevas redes, ya que en el transcurso de la aplica-
ción de las encuestas iniciaba el uso del Whatsapp, en los primeras encuestas 
prácticamente nadie hacía mención de él, sólo un par de meses después al hacer 
una retroalimentación arriba del 90% mencionaba conocerlo y usarlo.  

Es importante poder señalar que el aspecto de la conectividad, es un tema aten-
dido ya que el 84% de los muchachos refirió tener acceso las redes desde sus locali-
dades de residencia, sin embargo esta accesibilidad se ve mediatizada por circuns-
tancias como los lugares de acceso, costos de los mismos, horarios, equipos. Cabe 
destacar la importancia que guarda para poder estar en el mundo virtual en el inter-
ior del estado, los Cibers, ya que son los sitios más utilizados para conectarse, muy 
por encima de los sitios públicos y por supuesto de las redes domésticas. 

El uso que hacen del Internet está claramente inclinado a usos no vinculados di-
rectamente a la academia, ya que altos porcentajes de entrevistados enumeraron co-
mo actividad principal la consulta y uso de redes sociales e investigación de temas 
de interés personal, asimismo detectamos que la lectura de textos en formato digital 
es una práctica poco extendida entre la comunidad estudiantil de la Universidad de 
Oriente. En este mismo tenor puede afirmarse que el tiempo que le dedican a nave-
gar en el ciberespacio es moderado, el más alto porcentaje es de entre una y dos 
horas lo cual señaló un 50%, en tanto un porcentaje del 37% manifestó su rango de 
horas entre dos y cuatro. Esto nos expone un panorama donde los jóvenes si bien 
tienen acceso y son parte de la cultura virtual, su relación con ella no alcanza los al-
tos parámetros de regiones y grupos sociales en contextos más urbanizados.  

Sobre la percepción de los jóvenes universitarios de la calidad de los servicios 
tecnológicos que encuentran en su universidad, tenemos un par de líneas a seguir, 
por un lado los alumnos de los primeros grados, expresan su satisfacción sobre la 
calidad de los mismos, pero los alumnos más avanzados se vuelven más críticos. 
Desde nuestra perspectiva, al llegar de sus escuelas de origen no traen experiencias 
profundas con las TIC y el mundo virtual, por lo que las ven como novedad tenien-
do pocos elementos de juicio, a partir de la adquisición de conocimientos y expe-
riencias en la Universidad se vuelven más críticos sobre el tema y exigentes sobre 
sus necesidades en el campo de las tecnologías de información y comunicación.        

Hay un cambio cualitativo entre el bachillerato y la universidad en relación a las 
TIC, de allá que en los primeros años expongan su satisfacción sobre los servicios 
recibidos, pero conforme avanzan en su formación, los índices de insatisfacción cre-
cen, consideramos que en esto influye el conocimiento que adquieren sobre las po-
tencialidades de las TIC, que no alcanzan a ser cubiertas por la universidad, en su-
ma proponemos como hipótesis de trabajo que cambian sus intereses y necesida-
des, usan más las TIC y se vuelven más críticos de los contenidos que reciben. 
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Sobre la biblioteca y las TIC, los estudiantes de la Universidad de Oriente tie-
nen la percepción de que es el espacio donde deberían proporcionarse estos servi-
cios, asocian a los libros e información con una serie de servicios vinculados a la 
búsqueda de información en red, lectura digital, conferencias virtuales, enlaces 
con profesionales, y cosa curiosa o alarmante, en gran número como simplemente 
lugar de acceso a la web, un 60% de los entrevistados manifestó estas posturas, en 
contraposición un 40% asignaba este papel a los centros de cómputo.  

Esto lleva a la relación que guardan y el uso que hacen de la biblioteca, entre 
los servicios que más utilizan aparece el Internet; seguidamente el espacio y mobi-
liario de la biblioteca, mesas, cubículos de lectura, áreas colectivas; el uso de los 
catálogos electrónicos aparece como última opción, lo que nos coloca ante una se-
rie de cuestiones importantes, preguntas cómo, los usuarios ¿no consultan el acer-
vo? o lo conocen tan bien que ¿no ven el catálogo como un instrumento útil?, el 
catálogo ¿no representa sus intereses? El acervo ¿no es el que necesitan? el mate-
rial digital al que tienen acceso ¿es suficiente para cubrir sus objetivos de estudio? 
Los docentes ¿les proporcionan el material necesario? ¿No se fomenta en ellos por 
parte de sus profesores el afán investigativo y el uso del acervo de la biblioteca? 
¿Cómo y en que formatos hay que desarrollar las colecciones para hacerlas útiles? 

Vale la pena reflexionar sobre estas preguntas y profundizar con estudios más 
precisos del fenómeno, ya que uno de los objetivos es desarrollar un centro de in-
formación de calidad eficaz, para impulsar el desarrollo académico de los estu-
diantes de la Universidad de Oriente y útil para las comunidades de la región. 

De manera cercana a la temática anterior, ante la cuestión de cuáles deberían 
ser las acciones a seguir para apoyar su formación académica utilizando las TIC, 
notamos que las respuestas tienen poco que ver con los contenidos o accesos a 
fuentes y recursos informativos, asesorías o cursos para aprovechar con mayor efi-
ciencia las tecnologías de la información y comunicación, las respuestas se orien-
tan más a cuestiones de accesibilidad: piden mayor cobertura de la red, más com-
putadoras y ampliación de horarios.  

Como colofón hay que señalar que el estudiante de la Universidad de Oriente 
de manera general tienen muy clara la importancia y utilidad de las TIC en su for-
mación académica, ya que las califican en altos porcentajes como útiles y necesa-
rios para su formación, pero esto está en apariencia cargado hacia actividades 
lúdicas, de recreación y contacto social, con pocos indicadores académicos.  

Cabría hacer pesquisas más profundas donde las variables de origen social y 
condiciones económicas, sean indicadores que se crucen con el acceso, uso, e im-
pacto de contenidos en la formación académica de los universitarios, consideran-
do que los estudiantes universitarios no son un bloque homogéneo, sino que hay 
diversos sectores diferenciados dentro de ellos. 

Sirvan las presentes consideraciones como un acercamiento todavía en cons-
trucción del uso de las nuevas tecnologías en comunidades universitarias de regio-
nes todavía con amplios indicadores de ruralidad. 
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NOTAS 
1. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales Panabá, enero 

de 2014 y Calotmul febrero de 2014. 
2. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Sucilá 12 de 

enero de 2014. 
3. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Yaxunah 

comisaría de Yaxcabá, 20 de abril de 2014. Está abierta de lunes a viernes de 11: 
00 a 20: 00 horas y sábados y domingos de 10: 00 a 19: 00 horas. 

4. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Tekom 
Yucatán 14 de Mayo de 2014  

5. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Temozón, 
Yucatán, 20 de Mayo de 2014 

6. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales. Río Lagartos 
10 de Junio, 2014 

7. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales. Tekom 14 de 
Mayo de 2014 

8. Red Estatal de Bibliotecas informe 2013 
9. Durante el período de la gobernadora Ivonne Ortega Pacheco (2007–2012) a esta 

institución se le cambió el nombre por el de Secretaría de Desarrollo de Política 
Comunitaria y Social  

10. En Panabá el horario de servicio es de 8: 00 a 13: 00 horas y de 16: 00 a 20: 00 
11. <http: //www.telmexeducacion.com/el–programa/Paginas/default.aspx>. 
12. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Panabá 28 de 

Febrero de 2014  
13. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Tinum 17 de 

marzo de 2014 
14. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Tinum 17 de 

marzo de 2014 
15. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Ebtún, 

Valladolid 17 de marzo de 2014 
16. Guía para obtener información sobre tecnología y servicios digitales, Ebtún, 

Valladolid 17 de marzo de 2014 
17. <www.inegi.org.mx/inegi/contenidos/espanol/prensa/contenidos /2012/matrimonios 

12.asp?c=2827&ep=83>. 
18. Lo que hizo posible que Internet abarcara a todo el planeta fue el world wibe web, 

que es una aplicación para compartir información desarrollada en 1990 por un 
programador inglés, Tim Berners–Lee, empleado en CERN, el centro de 
investigación de física de alta energía con base en Ginebra. Berners–Lee definió y 
elaboró el software que permitía sacar e introducir información de y en cualquier 
ordenador conectado a través de Internet, Sin duda lo favoreció el hecho de que 
Internet ya existía, por lo que podía basarse en un poder informático 
descentralizado a través de estaciones de trabajo. (Guazmayán 2004: 26,27) 
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Resumen: Analisís del proceso que ha seguido la población Maya yu-
cateca en Quintana Roo. Se trata el aspecto del cambio en su cosmo-
visión hacia una predominancia hacia la eficacia personal; específi-
camente de los mayas modernos que son originarios de la Zona Ma-
ya. Además se analizan las estrategias de acceso a los espacios de 
educación superior y su derrotero en relación a la consideración de 
la intervención de lo intercultural. 
Palabras clave: Mayas yucatecos, circuitos interculturales, educación 
superior. 

 
 
 

INTRODUCCIÓN 
En el marco del contexto mexicano; nos remite innegablemente a conocer el pro-
ceso histórico, sobretodo en la participación de la sociedad indígena en el desarro-
llo del estado nación como un proceso en construcción permanente que surge y 
se configura reconociendo también su base cultural (König 2000: 24). Así como 
la visión que ha tenido el Estado de Quintana Roo hacia este importante sector de 
la población. Siguiendo esta línea de pensamiento la intención de este artículo, es-
ta encaminada en conocer, describir y analizar el proceso que ha seguido una de 
las poblaciones indígenas más importantes en el caso mexicano; me refiero a la 
población indígena maya yucateca que se ubican en el estado mexicano de Quin-
tana Roo; específicamente de los modernos que son originarios de los municipios 
de Felipe Carrillo Puerto, José María Morelos y Lázaro Cárdenas. 

Esta zona es reconocida como la zona maya de Quintana Roo y tiene como 
particularidad que parte de esta región fue en donde se desarrolló la llamada gue-
rra de castas (Reed 1971). Este fue uno de los primeros movimientos indígenas 
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en contra de los “blancos” hacendados y esta zona fue la última en ser pacificada 
desde que estalló la guerra en 1847. 

El proceso de “pacificación” e integración de los mayas del centro de Quintana 
Roo (Hostettler 2004), fue un parteaguas en el contexto regional; sin embargo, a 
pesar de dicho proceso y del cambio vertiginoso que ha sufrido, la región maya 
mantiene una vitalidad cultural que se refleja en muchos casos, en la estructura 
organizacional que se da a través de los centros ceremoniales, que se ubican en 
Chanca Veracruz, Tixcacal Guardia, Chumpón, Felipe Carrillo Puerto y Tulum, pa-
radójicamente también es considerada por los gobiernos municipales y estatal co-
mo la región más pobre y más “atrasada del estado”. 

Durante la primera mitad del siglo XX, los centros ceremoniales lograron man-
tener cierta autonomía con respecto al Estado y sus instituciones, no obstante, se 
fueron introduciendo paulatinos elementos que a la larga lograrían una relativa in-
tegración regional; los principales elementos fueron la llegada de la escuela prima-
ria, la electrificación y el agua potable, los caminos petrolizados, la figura del dele-
gado municipal y el comisariado ejidal etc. además de la intensificación de los me-
dios de transporte que permitían un mayor movimiento de personas y productos. 

La dinamización de la región tuvo su impacto también en la forma de ver el 
mundo de los habitantes de la región, pues los elementos sagrados y su concep-
tualización siguen perviviendo, pero los elementos prácticos y de efectividad técni-
ca ahora ocupan un lugar preponderante, es decir, el sentido de practicidad ocupa 
ahora un lugar importante pues representa entonces la puerta a la garantía de la 
reproducción social y es el activo que garantiza la negociación en diferentes espa-
cios de la esfera cotidiana y laboral 

Como se mencionó, históricamente dicha población ha mantenido una vitali-
dad y movimiento y ha sido receptiva a los procesos de cambio. En el marco de 
los nuevos cambios del siglo XXI y de las apertura de espacios educativos de nivel 
superior en Quintana Roo, una nueva oleada de jóvenes mayas de manera gradual 
han iniciado un proceso que resulta por demás interesante conocer en el marco 
de cómo establecen esos circuitos interculturales, la generación de estrategias cul-
turales en donde ponen en juego su capital cultural, su tradición y sus conoci-
mientos.  

En la actualidad además de la marginalidad y pobreza en la que se encuentran 
viviendo dichas comunidades, una de las estrategias empleadas como alternativas 
para reproducirse socialmente ha sido la migración laboral de los jóvenes hacia la 
Riviera maya de Quintana Roo y en el empleo de su fuerza de trabajo en activida-
des como la jardinería, albañilería etc. (Sierra Sosa 2003; Sansores Pérez 2005). 
La dinámica social impresa en la movilidad laboral, también se ve reflejada en otro 
tipo de migración que tiene otro carácter sociocultural pero que también conlleva 
el sentido de “superación personal” y de la ilusión de generarse nuevas expectati-
vas de vida, esta es la migración para estudiar en los espacios universitarios. 
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EDUCACIÓN SUPERIOR 
En todo el continente, las tasas de inscripción en el sistema de educación superior 
de los jóvenes pertenecientes a los pueblos indígenas son inferiores a los prome-
dios nacionales, siendo por los general insuficientes las normas de acción compen-
satoria (Didou & Remedi 2006). En este sentido, el Banco Interamericano de De-
sarrollo (BID) señala que “la legislación es generalmente más débil en la promo-
ción profesional y universitaria de los indígenas y solamente tres países tienen 
provisiones legales especiales para la formación universitaria y son Nicaragua, 
Ecuador y Bolivia” (BID 2003) los déficits en el acceso están agravados por un al-
to porcentaje de deserción, esto se debe a factores socioeconómicos, culturales y 
pedagógicos. En el factor socioeconómico destacan la falta de recursos económi-
cos de las familias y por ende la necesidad de trabajar para procurarse los medios 
que permitan la supervivencia. En el factor cultural se sitúa el hecho de que los 
sistemas de representación y comunicación en los grupos indígenas difieren de los 
modelos de educación superior, además de que el idioma de expresión no sea el 
materno. En el factor pedagógico, se incluyen las carencias acumuladas durante la 
escolarización básica, las dificultades de lecto–escritura, la inadecuación entre los 
contenidos enseñados y las necesidades de aprendizaje práctico, así como la nega-
ción de las identidades étnicas, tanto en los proyectos académicos como en las in-
teracciones cotidianas (Didou & Remedi, 2006).  

Tener acceso a la educación superior es un privilegio, por ejemplo en el caso 
mexicano asisten una de cada cinco personas entre los 19 y 23 años de edad, pe-
ro no se tiene el dato de cuantos indígenas van a la universidad, aunado a esto, 
hay que mencionar la invisibilidad de los indígenas, ya que no quieren ser detecta-
dos e identificados como tales, este fenómeno tiene que ver con que se les escu-
cha poco, no tienen voz. 

El otro fenómeno alude a 500 años de conquista, colonización y racismo, y eso 
contribuye a que en nuestras instituciones, en sus formas cotidianas, haya un ra-
cismo incorporado; de hecho uno de los grandes complejos de los universitarios 
es que los demás los escuchen hablar en su lengua indígena, por temor a ser ob-
servados o señalados. Incluso a pesar de las acciones que reivindican su posición 
ante la sociedad dominante, asumen una actitud de rechazo. En otros casos, per-
tenecer a un grupo indígena resulta benéfico para socializar, ya que pronunciar 
palabras en lengua indígena es una forma de motivar la curiosidad y el interés 
hacia lo exótico. 

Llegar una institución de Educación Superior, en este a la Universidad de 
Quintana Roo (UQROO) implica para los estudiantes mayas jugarse un albur con 
un único resultado premeditado: la educación; que le permitirá aprehender nue-
vas estrategias de lucha y que además le permitirá trascender en espacios sociales 
con nuevos significados.  

“Quiero darles a conocer de los problemas a las cuales nos enfrenta-
mos nosotros como indígenas. En mi caso me decidí venir a estudiar a 
la UQROO de Chetumal sin tener recursos económicos. Llegando a 
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Chetumal me doy cuenta que no conozco a nadie, no tengo donde es-
tar, no tengo lo económico y por tanto qué voy a comer. Esto es el 
problema que tienen muchos. De la escuela donde vengo egresamos 
27 y o soy el único que salí y aquí también estoy” (Romo 2006: 4).  

Es interesante ver que la migración en los espacios educativos permite la reflexión 
de los estudiantes de su propio bagaje cultural. Los estudiantes debido a una cues-
tión histórica se encuentran en disyuntiva de aceptar su identidad o rechazarla, 
esto dependerá de la estima que él tiene hacia su origen. En ocasiones después de 
una lucha interna para levantar la autoestima socavado, los indígenas llegan a re-
flexiones que los ayudan y le dan permiso de elegir: “Cuando vas conociendo tu 
cultura y te das cuenta que es nada más tuya, queda de ti darle la importancia que 
tiene” (Entrevista a María Elena Cruz Cáceres 2014). 

La migración escolar es parte de un proyecto de vida familiar, es el interés de 
muchas familias indígenas por lograr que sus hijos sean profesionistas y adquieran 
nuevas habilidades para que no sean maltratados por el resto de la población 
(Torres Mejía 2006). Es también el inicio de la culminación del sueño de una ge-
neración que le fue inculcada que solamente con la educación se podría mejorar 
la situación de marginación en la que se vive. 
 
 
HACIA UN PENSAMIENTO INTERCULTURAL 
Es importante mencionar que el sentido de la interculturalidad transita en varios 
niveles: 

“El esfuerzo de oír y comprender estas opiniones indígenas nos exige 
valorar las dificultades de la comunicación intercultural y esta valora-
ción puede iluminar no sólo nuestros encuentros con los mayas y 
otros pueblos de la América Central sino con pueblos de todas par-
tes” (Sullivan 1991: 14). 

Cómo señala Diana de Vallescar al mencionar que la temática de lo intercultural 
“se encuentra ‘entre’ y ‘en’ el desarrollo de nuestras vidas cotidianas” (de Valles-
car 2005). En dicho sentido, escribir sobre un hecho dado o sobre un proceso 
que señala una parte de la experiencia de vida en donde interviene en su cotidia-
nidad y en su acceso y desarrollo la población ancestral a los espacios de educa-
ción superior; no deja de estar cargada de elementos de exclusión, marginación, 
discriminación; esta posición transita en la condición de un pensamiento de domi-
nación, en la acción de una estrategia sistemática e histórica de exclusión y de la 
permanente pretensión de diluir, nulificar y en todo caso, desaparecer la posibili-
dad de los aportes y sus saberes. ¿Por qué situar el espacio? la decisión responde 
a varias condiciones 

Se reconoce que justamente el espacio de la educación –en este caso la educa-
ción superior– ha sido el espacio colonizador y de exclusión; en dicho sentido, es 
que menciono que justamente en dicho espacio se puede considerar que, 

a) es también en el mismo espacio que se puede conocer, indagar, escribir 
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y analizar desde una perspectiva donde se pueda abrir una puerta para 
el diálogo intercultural. 

b) este diálogo reconoce entonces la experiencia de la vida cotidiana y su 
condición de lugar, por tanto, 

c) es contextual, en la medida que reconoce que esta condición describe 
y analiza desde la condición de su propio lugar y oralidad y en sus pro-
pios tiempos.  

d) da lugar a un sentido de historicidad y se reconoce a partir del diálogo.  
Daniel Mato señala la importancia “de no caer en las trampas del discurso in-

tercultural de dar voz a los sin voz y legitimar saberes, (pues) cada una de estas 
voces tiene su lugar y son legitimados en sus contextos” (Mato 2006: 19). Es de-
cir, que –en más de las veces– los prejuicios antropológicos, sociológicos, psicoló-
gicos entre otros nos sujeta a priori a caminar en lo que consideramos como lo 
“verdadero” desde una posición academicista que vuelve a repetirse en la miopía 
de su propia circunstancia monocultural y desde una perspectiva en la que se re-
conoce desde una posición colonialista, solo una voz y no el diálogo intercultural 
(De Souza 2010: 8). 

La voz debe nacer desde su propia dignidad de quien la transmite y con las va-
cilaciones y dudas de quien las señala pero ¿de qué voz o voces hablamos? Esta 
voz en tono intercultural inicia a partir de esas dudas que inician su recorrido a 
partir de la “intersubjetividad en el sentido de que todos somos sujetos y de que 
no hay objetos ni en el contexto del idioma ni en el de la cultura” (Lenkersdorf 
2008: 14). “Ser sujeto es heredar y generar subjetividad” (Fornet–Betancourt 
2009: 11). ¿Cómo partir de la intersubjetividad reconociendo nuestra experiencia 
de vida y dando lugar a la subjetividad? ¿Qué lugar ocupa nuestra biografía en el 
pensamiento intercultural? 

“Es importante dialogar sobre este punto de vinculación que debe 
haber entre los procesos de subjetividad y los procesos de contextuali-
zación en que nos movemos (…) compartir la subjetividad es compar-
tir la “mentalidad” como un espacio que llega a crear una cierta esfe-
ra interior, pero que es un espacio en el mundo y para el mundo (…) 
No se trata, por tanto de hacerse sujeto conquistando mundo o con-
quistando los espacios del otro, sino compartiendo realidad y tomando 
conciencia de que la realidad es un proceso desde siempre comparti-
do” (Fornet–Betancourt 2009: 14–15). 

Lo importante es generar espacios de convivencia y de relación en donde gradual-
mente los estudiantes de origen indígena aporten sus saberes y conocimientos y 
paulatinamente contribuyan con sus reflexiones y acciones permitiendo entonces 
con sus aportes, promover cambios en las currículas académicas. Se trata enton-
ces de posicionarlos como actores sociales para que de manera activa desarrollen 
sus propios destinos; es decir que pongan en juego en el mismo espacio institucio-
nalizado de la educación superior, los saberes ancestrales de la comunidad, 
haciendo comunidad en los espacios de educación. 
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Los saberes están encaminados a resolver problemas vitales y no requieren 
análisis ni explicaciones complejas, aún cuando existan. Las comunidades rurales 
pueden discriminar qué es lo más oportuno y sensato para hacer frente a ciertas 
situaciones contextuales. No son ignorantes de su propia realidad; la viven y la 
comprenden a partir de sus propias realidades (Alarcon–Cháires 2016: 79). 

Un primer acercamiento es el saber conocer las prácticas comunitarias en su 
cotidianidad (Crespo 2014: 3); para en un segundo momento reflexionar en un 
sentido intercultural de cómo compartir en el espacio educativo formal, nuevas 
formas de aprendizaje. 

El desarrollo cotidiano de sus circuitos interculturales entran en juego pues ar-
ticulan los procesos de subjetivación desarrollados en la vida diaria, a partir del 
diálogo intercultural entre y con la comunidad; estas condiciones se trasladan a 
través de los vínculos y relaciones de afinidad, parentales y de comunidad que se 
van tejiendo a partir de la lengua, las prácticas culturales, las condiciones socioe-
conómicas y de desigualdad que se comparten. Así por ejemplo, el joven maya de 
la comunidad de Ixpichil Quintana Roo no es ajeno a la experiencia que vive el 
compañero de la comunidad de Naranjal Poniente en el espacio universitario, en 
el sentido de que los dos provienen de comunidades que a pesar de la distancia 
que pudieran tener, comparten el sentido de comunidad que es trasladada a través 
de estos circuitos, hasta los ámbitos urbanos, desarrollándose a partir de la expe-
riencia cotidiana un complejo entramado de relaciones que se van viviendo y com-
partiendo en y con los jóvenes mayas. 

Implica entonces procesar la experiencia y actuar sobre ella. Implica la capaci-
dad de comprometerse en las prácticas organizacionales, disponer de ciertas habi-
lidades y acceso a recursos de varios tipos (Long 2001, 1992; Long & Villarreal 
1993; Long & Van der Ploeg 1989). Por ejemplo, estos jóvenes al llegar al ámbito 
universitario comparten, sobretodo con estudiantes que también provienen de co-
munidades indígenas los mismos espacios de la vivienda cerca de la universidad y 
también los alimentos; comparte la misma lengua indígena y se comparte entre 
ellos información sobre cómo obtener becas, apoyos e incluso a quien acudir. 

En dicho sentido, el instrumento que posibilitará ese vínculo es la comunica-
ción, pero establecida en varias direcciones, por un lado entre los propios indíge-
nas, por el otro entre indígenas y no indígenas; buscando entonces el estableci-
miento de la relación y el encuentro. En la medida que estos escenarios se des-
arrollen en un plano de reconocimiento y de mutuo aprendizaje, en esa medida 
estaremos abriendo caminos en los procesos de la ciudadanización intercultural; 
es decir, un camino que promueva la relación no asimétrica entre los grupos indí-
genas y no indígenas, entre las “minorías” y la demás población, como una opor-
tunidad legítima para promover la inclusión y el desarrollo de saberes que no han 
tenido cabida en los espacios institucionalizados. 
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A MANERA DE CONCLUSIÓN 
Los acuerdos establecidos en el convenio número169 de la Organización interna-
cional del Trabajo (OIT) sobre pueblos indígenas y tribales; son avances en el reco-
nocimiento del tema indígena y de su complejidad, pero no se trata solo de recono-
cer el asunto, se trata entonces de que las “minorías” tengan cabida real en el pro-
ceso de desarrollo de los estados modernos. Se trata entonces que los estados na-
cionales reconozcan y den cabida a las epistemologías no occidentales, a los nue-
vos planteamientos educativos surgidos desde la realidad de la experiencia y de los 
conocimientos de los pueblos originarios, pero estos no desde un lugar aislado o 
fuera sino justamente desde un espacio de relación permanente en donde se propi-
cie el intercambio de conocimientos, tecnologías, literatura, medicina, tecnología, 
nos parece entonces que este debe ser el reto para motivar a la imaginación en el 
proceso de reflexionar sostenidamente sobre los nuevos paradigmas del siglo XXI.  

La interculturalidad puede verse como un instrumento poderoso de transforma-
ción, sin embargo nos parece que efectivamente es importante decir que este tipo 
de enfoque debe ser tanto para indígenas como para no indígenas, bajo la premisa 
del respeto a los diversos conocimientos, ideologías y la heterogeneidad cultural. 

La importancia entonces radica en que en el proceso de construcción de una 
educación con pertinencia cultural esta debe ser reflexiva y debe mantener un al-
to sentido autocrítico; y debe de pensarse desde los diversos ámbitos de los acto-
res sociales. Las universidades están integradas no solo por los cuerpos académi-
cos, sino también por una importante masa crítica de estudiantes indígenas y no 
indígenas que pueden aportar sobre ese destino; sin embargo es importante men-
cionar que hay que generar las condiciones a través de programas, proyectos, ini-
ciativas que permitan transitar del escenario del reconocimiento multicultural a 
espacios de iniciativas interculturales.  

El sentido humanista de las universidades debe dirigirse, hacia un camino que 
nos invite a descubrir nuestro significado para valorarlo en términos de lo que nos 
ofrecen las demás culturas. Pero este descubrimiento no debe verse como un vía 
crucis, por eso debemos crear los mecanismos institucionales y los espacios para 
propiciar una reflexión que reconstruya nuestro paradigma y fortalezca nuestra 
cultura amén de la auto discriminación a la que primero debe vencerse.  

En el caso mexicano puede observarse el carácter emergente de los modelos 
de universidades interculturales; vale la pena darle seguimiento al proceso de im-
plementación y desarrollo de dichos modelos, pues la experiencia en el proceso 
de construcción del estado mexicano mostró su intención de incorporar, castella-
nizar, y homogenizar a los grupos indígenas del país y fue justamente a través del 
instrumento educador que logró resultados parciales al crear la categoría de mesti-
zo. En dicho sentido es de suma importancia seguir la pista de las universidades 
interculturales, sobretodo en la concepción de sus modelos educativos y del pro-
ceso de operativización de dichos modelos para conocer hacia donde están des-
arrollando los enfoques denominados interculturales y bajo qué premisas se están 
implementando. 
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La interculturalidad debe ser entonces un asunto de las universidades intercul-
turales y no interculturales, en dicho sentido valdría entonces proponer la inter-
culturización de los espacios educativos de nivel superior, a través de la creación 
de programas que gradualmente impacten en el modelo educativo de dicha uni-
versidad. Vale entonces reconocer que su verdadero impacto también radicaría 
entonces en la voluntad institucional.  
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