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De los conceptos antropolégicos expuestos en mayor grado a las tormentas
epistemoldgicas de estos ultimos afios, ritual e identidad étnica son los que
quizd hayan sentido de manera més determinante la crisis de sentido a que ha
dado lugar el desarrollo, progresivo y propagado, de las instancias deconstruc-
tivistas y reflexivas dentro de la disciplina.

Por otro lado, las repentinas transformaciones histéricas y sociales en un
plano global, la emergencia, en su doble sentido, de contextos en los que los
cambios de tipo estructural y cultural parecen zafarse —por su cardcter multi-
forme y acelerado— de las modalidades interpretativas de la tradicién antro-
polégica representan un dramdtico estimulo a una mayor concientizacién del
aparato conceptual y de las normas de procedimiento sobre las cuales cada
uno de nosostros, en la prictica etnogrifica, construye su propio percurso de
conocimiento antropolégico.

En estas paginas trataré de analizar algunas especificas modalidades ritua-
les de la lamada identidad étnica entre los Nahuas de la Sierra Norte de Pue-
bla en México' y de los escenarios en los cuales la contraposicién con el sec-
tor mestizo se manifiesta, reservindome algunas reflexiones tedricas después
de haber introducido los datos etnograficos.

Desde los tiempos de la Colonia, esta zona de la Sierra ha venido estraté-
gicamente funcionando como “regi6n de refugio” (AGUIRRE BELTRAN

1 Lainvestigacién de campo en la Sierra Norte de Puebla, comenzada en 1988, forma parte
de las actividades de la Missione Etnologica ltaliana en México, dirigida por el profesor
Alessandro Lupo de la Universidad La Sapienza de Roma, y financiada por los ministerios
italianos de Asuntos Exteriores y de Investigacién Cientifica y Tecnolégica.
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1957) que, si por un lado les ha permitido a los nahuas una relativa autonomia
respecto de las imposiciones coloniales y poscoloniales, por el otro significé
en el periodo posrevolucionario su exclusién del contexto de las dindmicas de
la sociedad nacional y de las posibilidades, aunque escasas sin lugar a dudas,
que esta ofrecia (cf. Hewitt de¢ ALCANTARA 1984).

Como la mayoria de las aldeas rurales mexicanas, Santiago Yancuictlal-
pan, Municipio de Cuetzalan, es una comunidad de doble composicién étnica,
en la que el sector mestizo, asentado en el poblado solo desde los primeros
afios del siglo XX, a pesar de no representar la mayoria demogréfica, detenta
el poder politico y econémico, a través del manejo exclusivo de la distribu-
cién y transformacién de los recursos, mientras que el sector nahua, que resi-
de predominantemente en las rancherias de los alrededores del pueblo, ocupa
una posicidén econdémica y culturalmente subalterna, producida por una depen-
dencia obligada de un régimen econdmico de subsistencia y caracterizada por
una histérica y ya arraigada tendencia a eludir formas de confrontacién étnica
o politica directa.

La propia distribucién sobre el territorio es una representacién del distinto
status sociopolitico de los dos sectores: mestizos, en posicién central, y na-
huas situados en las zonas marginales. Sin embargo, como ya puso bien en
evidencia Signorini (1982: 314), esta dicotomia étnica presenta dos significati-
vos niveles intermedios, aun sin evidentes soluciones de continuidad: el nivel
nahua-aculturado y el mestizo-folk, grupos o personas caracterizados, en fuer-
za de su posicién liminal, por uno shifting constante entre categorias identifi-
cativas y, pues, dindmicamente activos en el proceso de creacidon contextual
de la identidad.

Desde un punto de vista objetivista es bastante facil individuar los ele-
mentos que caracterizan la indianidad de los habitantes nahuas de Yancuict-
lalpan: la vestimenta tradicional, el uso de la lengua autdctona, la tipologia de
los asentamientos residenciales; estos rasgos, pese a ser interiorizados y con-
ceptualizados por los nahuas como factores diacriticos significativos, no pare-
cen, al menos en la pricticas cotidianas de interaccion, ser considerados como
una base sobre la que poder afirmar orgullosamente su propia afiliacién étni-
ca. Por el contrario, la identidad nahua parece declararse al negativo, es decir,
basandose en los aspectos deficitarios frente a los elementos connotativos del
modelo mestizo. Los Nahuas utilizan —con un nivel variable de ironfa y con-
ciencia— estas supuestas carencias respecto al modelo mestizo como elemen-
tos de identificacion: ellos son los que no hablan bien el espaiiol, los que no
saben como comportarse en sociedad, los que no tienen cultura, entendida
como urbanidad y buenos modales. En estos casos la afirmacién de su india-
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nidad no se construye auténomamente, sino segiin la visién de los mestizos,
quienes, en efecto, no dudan en contraponerse como gente de razén (provistos
de discerimiento y savoir faire) a los “inditos, gente de calzén”,? por el dife-
rente y distintivo corte de los pantalones que llevan.

Los Nahuas se autodefinen macehualme, reafirmando con dicho término
una significativa continuidad con el pasado prehispanico, pero no desdefian
utilizar el término espafiol naturales. Este apelativo, si por un lado los asimila
a la dimensioén que desde su punto de vista participa mas de la esencia divina,
la naturaleza, por el otro no deja de denotar precisamente la falta de cultura,
entendida como saber estar en el mundo tal como deciamos antes.

De otra parte, como es bien sabido, esta conceptualizacién negativa de la
identidad india rout court, y no solo nahua, sefial de una falta de toma de con-
ciencia de su posicion dentro de las relaciones de produccién tanto en la es-
tructura local como en la global, es el resultado de una expresa y especifica
politica nacional posrevolucionaria que ha querido concretizar en el mestizo al
verdadero y legitimo representante de la identidad mexicana, negando a los
grupos indigenas ya sea el reconocimiento de sus peculiaridades culturales ya
sea las posibilidades de salir de una situacién de inferioridad y explotacion. El
resultado de esta politica ha sido la formacién, para usar las palabras de
Hewitt de Alcantara, de “una jerarquia de divisiones sociogeogrificas, cada
una de ellas compuesta por explotadores y explotados, y que funcionan al
mismo tiempo como satélite de una entidad mds poderosa y como metrépolis
para una menos poderosa” (1984: 105).

Pese a ello, existe un dmbito de la vida comunitaria en el que, si bien con
niveles de concientizacién diferenciados, la identidad nahua se afirma de ma-
nera positiva: la esfera religiosa y ritual, en la que el culto a los santos y, en
concreto la imagen religiosa, reviste una posicion central (cf. Burdi, 1998). En
este dmbito, y en el contexto de una situacién especial, como veremos més
adelante, un elemento objetivamente caracterizador de su indianidad, la indu-
mentaria, vivido negativamente en la interaccién social en el mundo mestizo,
acaba convirtiéndose en el instrumento de una consciente y orgullosa afirma-
ci6én de identidad.

Pero consideremos mds de cerca la funcién de la imagen religtosa y de las
pricticas de culto ligadas a aquella como elementos diacriticos significativos
en los procesos de identificacion social, partiendo de un acontecimiento que

2  Sobre la semejanza de los mecanismos de conceptualizacién de la identidad en otra drea
nahua, véase FRIEDLANDER (1975).
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ha estimulado recientemente el sentido de identidad de los Nahuas de Yan-
cuictlaipan, originando un conflicto, sordo y no plenamente explicitado, con
el sector mestizo.

Amparados por un sacerdote que se habia manifestado repetida y piblica-
mente a favor de los indios, llegando a celebrar una de las misas dominicales
en ndhuatl, algunos nahuas mds activos en las précticas de culto deciden mo-
dificar la vestimenta de la estatua de la Inmaculada Concepcién colocada en
la iglesia —objeto de importantes pricticas colectivas de culto, cuya fiesta
estd insertada en el circuito de las mayordomias—, vistiéndola con la indu-
mentaria tradicional indigena.

Pero el sacerdote, al poco tiempo, es transladado a Cuetzalan. Una vez sa-
lido del pueblo, algunos miembros de la elite mestiza deciden que ya no es
mds tolerable que la Virgen vista como una india y disponen que a la estatua
se le quite sus trajes indigenas y por consiguiente sea vestida de nuevo con
los atavios de corte europeo. En esto ellos estdn vivamente movidos por algu-
nas mujeres del pueblo —el perfil cultural de las cuales podria referirse a ese
nivel intermedio que Signorini (1982) definié como “nahua accultured”— y
son ellas, dirigidas por la mayordoma de la Virgen, las que se encargan de
proceder materialmente al cambio del vestido.

Todo esto suscita el resentimiento de los Nahuas, pero en las relaciones
con los mestizos la reaccién indigena no se explica de manera directa, a tra-
vés de una confrontacién explicita con los artifices del cambio, sino que se
expresa en la reiteracion de presagios de desgracias que habrian caido, por
motivo de aquella accién, sobre toda la colectividad. La tension, que se acre-
cienta en la compartida inquietud por las premoniciones de desgracia, encuen-
tra su ciimax cuando se conoce que el nuevo cura no ha llegado al pueblo a
causa de un accidente de camino, a consecuencia del cual sufri6 una fractura.
El frustrado arrivo del nuevo sacerdote —es decir, el retraso de su incorpora-
cién en la comunidad, la prolongacién de una condicion de peligrosa liminali-
dad— acaba siendo interpretada, tanto por los Nahuas como por algunos mes-
tizos, como la primera de las calamidades anunciadas.

Pero por fin llega el nuevo sacerdote y, una vez instalado, se esmera en
guardar las distancias con respecto a la postura filoindigena de su predecesor,
legitimando de esta manera, si bien ticitamente, la actuacion de los mestizos.

El intento de los Nahuas de asimilar a sus propios rasgos, si bien solo exterio-
res, la imagen divina femenina mas importante termina, pues, en fracaso. No les
queda mas que seguir rindiendo devocién a las imdgenes de la Virgen vestidas
con los ropajes que les son familiares en las capillas diseminadas por las ranche-
rias, lejanas del poblado y adonde no acuden los mestizos: en Cuauhtapanaloyan,
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nicleo residencial enteramente nahua fuera del poblado, que ha conquistado
una relativa indipendencia respecto de las obligaciones politico-ceremoniales
del pueblo de Yancuictlalpan, instituyendo un ciclo de mayordomias paralelo
y auténomo, la Virgen de la Inmaculada Concepcién es su santa protectora y
estd adornada en la capilla con el mismo traje que las mujeres nahuas llevan
en las ocasiones ceremoniales.

Es interesante, a la luz de la segmentacién del proceso de construccién de
la identidad de que antes habldbamos, considerar las motivaciones de las mu-
jeres que impulsaron y apoyaron la accién de los notables mestizos, lejanas
obviamente, en su formulacién expresiva, de la implicita instrumentalizacion
politica de que fue objeto el cambio de indumentaria. Algunas aducian la po-
breza y lo inadecuado del tejido de algodén del vestido y la desnudez de los
codos de la Virgen, pero todas expresaban su sentimiento de lejania hacia la
imagen suscitado por el inusitado traje indigena y la inquietud que derivaba
de la ruptura de una costumbre que ya era tradicional: la de cambiar anual-
mente el vestido de la Virgen usando lujosos materiales sintéticos.

Esto se enmarca a la perfeccion en la ideologia de las précticas religiosas
del sector mestizo, centradas en la gestién exclusiva y familiar de la imagen
devocional: efectivamente, es usual que las familias méds acomodadas se ha-
gan cargo de guardar en monopolio una imagen (cfr. BURDI 1993), algo que
se configura como ulterior manifestacion del poder que esos grupos familiares
ejercen sobre la colectividad. Cuando se hacen cargo de las précticas devocio-
nales, en efecto, los mestizos conservan indefinidamente la imagen sagrada en
su casa, custodidndola en los lugares de la intimidad familiar: la ubicacién es-
pacial marginal y discreta y las escasas atenciones rituales —que se contrapo-
nen a la centralidad y riqueza de adornos que se reserva para las imagenes sa-
gradas en los espacios domésticos nahuas— configura la imagen como una
especie de numen tutelar, con funcién esencialmente protectora y apotropaica.
La naturaleza de esta especie de contrato estipulado con la divinidad implica,
pues, que los bienes pedidos sean privilegio solo del contrayente humano y su
dmbito familiar, sin que se extiendan sus beneficios a la colectividad.

De todos modos, mediante esta relacién cultual con la imagen es como los
mestizos perpetian su tradicion y expresan su fe, reafirmando al mismo tiem-
po el sentido de su identidad histérica y social.

Para los Nahuas, al contrario, la imagen del santo se configura como el
eje de la actividad de culto y devocién, no solo en la dimensién doméstica,
sino también, y sobre todo, en la interpersonal y comunitaria (cf. BURDI
1998). En la ideologia religiosa nahua el culto a los santos, “proceso mediante
el cual el paradigma religioso queda constantemente investido de vitalidad”
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(TURNER 1974: 15), se configura como instrumento de refundacién del or-
den c6smico, orden necesario para la estabilidad —y, por consiguiente, para la
perpetuacion— de la realidad social.

Para los Nahuas de la Sierra, efectivamente, la estructura de lo creado es
conceptualizada segin el principio de circularidad de las fuerzas —y recipro-
cidad de los esfuerzos— que regula las relaciones entre la esfera humana y la
esfera divina: el equilibrio de estas dindmicas, que permite el ordenado desa-
rrollo de la existencia terrenal, estd propiciado y asegurado por formas bien
definidas de comportamiento ritual y por su correcta ejecucién (BURDI 1993,
LUPO 1995).

La actividad cultual se basa, pues, en dichos principios estructurales de
circularidad y reciprocidad o, como diria Bourdieu, los “interioriza”, renovén-
dolos ciclicamente. Es significativo que el saber ritual, corolario imprescindi-
ble de dicha actividad, sea patrimonio exclusivo de la gente de calzon: los
mayordomos de las festividades mds importantes son inevitablemente nahuas
y el que los mestizos se dispensen de esta carga obedece siempre a dos facto-
res: la ignorancia de los procedimientos rituales y la reluctancia a comprome-
terse econdmicamente.

Dentro del espacio social, este saber constituye, pues, un “capital simboli-
co” (BOURDIEU 1977) a menudo manipulado por el grupo que lo detenta a
fin de recalcar las diferencias y reafirmar, en fin, el sentido de su propia iden-
tidad. La necesidad estructural del culto religioso y, por consiguiente, la im-
portancia de los complejos procedimientos rituales que caracterizan la religio-
sidad de los nahuas de la Sierra llevan a que aquel se convierta en verdadero
sustento de su identidad histérica y étnica.

El capital simbolico representado por el saber ritual nahua puede ser con-
trapuesto al capital econémico de los mestizos, que encuentra en la ostenta-
cién de los lujosos trajes de los santos su representacién ritual. Mediante el
saber ritual los nahuas se convierten en duefios de un poder espiritual mds
fuerte que el poder mercantil de los mestizos, de modo que llega a actuar
como instrumento positivo de connotacién. De hecho, 1a posesién de este ca-
pital simbdlico es lo que dota a la practica cultual del poder de afirmacidn y
refundacién de la identidad.

Pero para el sector mestizo de la comunidad, de todos modos la accién de
vestir la imagen de la Virgen con la indumentaria que, segin aquel, es tradi-
cional, reviste sobre todo un valor fuertemente politico: se trata de una reafir-
macion imperiosa de su propia situaciéon hegemdnica en la estructura social,
mediante la cual se ratifica los desniveles internos, la hegemonia que la pre-
sencia del sacerdote indigenista habia puesto en discusién temporalmente. La
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funcién demostrativa del gesto es advertida plenamente por el sector nahua,
que, sin embargo, no elige el mismo plan de fuerzas para contraponerse a esa
manifestacién de poder, trasponiendo asi los términos del conflicto a un plano
mistico, es decir, insertando los eventos en una dindmica de causalidad sobre-
natural, interpretdndolos como signos de una catdstrofe anunciada y delegando
en las fuerzas sobrenaturales una réplica que habria debido ser estrictamente
politica.

En este caso, la accién ritual del cambio del vestido es, tal como teorizaba
Turner (1975), una verdadera movilizacién de energias, una prictica de poder,
que no es mera representacion, sino que inviste de aquel mismo poder a los
que participan en ella. Turner nos advierte, en efecto, que la accién ritual no
solo desvela conflictos y revela normativas sociales, desarrollando de este
modo también una funcién comunicativa y representativa, sino que es también
y sobre todo “una experiencia de poder”, en la que la formacién de la repre-
sentacién va asociada a la fuerza concreta de la participacion, pues en el ritual
se Heva a cabo una movilizacion no solo de mensajes —de todos modos plu-
rales— sino de emociones y, por o mismo, de energias.

Este episodio de vida comunitaria en Santiago Yancuictlalpan parece con-
firmar que las manifestaciones de la ritualidad religiosa se configuran como
espacio de accién privilegiado para las representaciones de la identidad y los
conflictos que esta plantea® y que la imagen cultual —a pesar de ser un cata-
lizador universalmente reconocido del sentimiento religioso— juega roles an-
titéticos aunque determinantes en la construccién de la identidad de los na-
huas y los mestizos de Yancuictlalpan, configurdndose para ambos como
elemento diacritico de identidad, como emblemético simbolo social: de afir-
macién politica para los primeros, a través del cual remarcar los confines y
los desniveles estructurales interiores; de identificacién étnica para los nahuas,
mediante la gestién de un saber ritual que, por ser capital exclusivo, desarrolla
significativamente su poder connotador.

A la luz de estas modalidades especificas de expresion ritual de la llamada
identidad étnica entre los nahuas de la Sierra de Puebla (México) y de los es-
cenarios en que se manifiesta la contraposicion con el sector mestizo, surgen
algunas preguntas a cerca de los limites y potencialidades de la categoria an-
tropolégica de ritual, como también sobre “los usos y abusos” (MOERMAN
1967, MILLER 1994) del término etnicidad.

3 Por lo demds, seglin Turner (1974), la propia eficacia del rito depende de su capacidad de
“dramatizacién” de conflictos empiricos.
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. Qué es un ritual, sea o no este festivo?, ;con qué instrumentos cognosci-
tivos se puede llegar a captar la esencia de un acontecimiento ontolégicamen-
te liminar? La hazafa de responder estas preguntas seria parecida a la de
quien, en la incierta luz del atardecer, tratara de redelinear las facciones exac-
tas del Visconte dimezzato creado por Italo Calvino.

La pluralidad de los actores en la escena ritual, el mismo entramado del
acontecimiento ritual o festivo, con su redundancia de procesos metonimicos
y metaféricos, la activacién de miltiples canales sensoriales en sus participan-
tes, hacen problemadtico todo planteamiento semiolégico que busque un su-
puesto cddigo comunicativo con el que descifrar univocamente la accién ritual,
reduciéndola a mera reproduccién, aunque concreta, de procesos légico-cogni-
tivos y aniquilando su valor de representacion y experiencia,* con todas las
polimorfas y pluriseménticas excepciones que dicha categoria evoca.

Tomar parte en un rito significa atravesar simultdneamente una pluralidad
de dimensiones perceptivas: verbales, musicales, coreogrificas, estético-visua-
les; ser al mismo tiempo, por usar la metifora de Lévi-Strauss reelaborada por
Leach, ejecutores y escuchas de una partitura de orquesta que se concede infi-
nitas variaciones sobre el tema e improvisaciones, actores y espectadores de
una obra musical en la que resuenan motivos de nuestro discurso interior.

La accién ritual es, pues, en primer lugar, experiencia y, como tal, no se la
puede decodificar de forma univoca; es un momento de expresividad y evoca-
cion, y sus sefiales son susceptibles de interpretaciones diversas, subjetiva y
contextualmente variables. Un ritual puede ser contempordneamente vivido
desde una perspectiva estética, lidica, politica, religiosa: en la experiencia de
la participacién ritual no existe solucién de continuidad entre estos universos
de discurso: es el antropSlogo el que realiza cisuras cuando se confronta con
la necesidad de depositar esa experiencia en un texto, atravesando el estrecho

4 Udlizo el término experiencia en la acepcién de Erlebnis acufiada por Dilthey (1914) y re-
formulada por Turner y Bruner en la expresién lived through (1986: 3).

5 Con ello no se pretende afirmar que el rito —o mejor aun, todos los ritos— actie exclusi-
vamente en el registro de la afectividad y la emocién: en un ritual de paso, por ejemplo, el
aspecto cognoscitivo, la funcién comunicativa, estdan indudablemente presentes y son mas
determinantes que en un ritual festivo, si bien, detalle este que no ha de ser dejado de lado,
la experiencia paradigmdtica de ese tipo de ritual, para serlo, estd inscrita —no solo en
sentido metaférico— en el cuerpo de los participantes. Por lo demds, en ndembu el térmi-
no ritual, segiin Victor Turner, viene etimolégicamente de: “desenmascarar, revelar, hacer
publico lo privado o escondido”.
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embudo de la escritura, y de convalidar con ese texto su autoridad antropold-
gica ante el contexto académico al que pertenece.

Pero el ritual, por otro lado, es también una accién altamente formalizada
desde el punto de vista de la expresividad. Hay, pues, una tensién, una oscila-
cion entre la homogeneidad del estilo expresivo y la multivocalidad de la di-
mension de la experiencia que pareceria imponer por un lado una profundiza-
cién, como anota Lewis (1983: 48) siguiendo la invitacién de Gombrich, en el
aprendizaje de lo que Gombrich llama “la gama de alternativas posibles”, del
repertorio de estilos y géneros rituales y de sus conexiones con otros aspectos
de la vida social y cultural,® y por el otro, escudrifiar los posibles ecos de sen-
tido que la accién o el objeto ritual hace resonar en los participantes, conside-
rando la posibilidad de que a menudo estos no parezcan coincidir con lo de-
ducido por el observador, pero también con lo que ordinariamente les es dado
a ellos mismos en el espacio y en el tiempo no ritual.

Ecos de sentido que se despliegan no solo mediante la activacién de dis-
positivos 16gico-cognitivos, sino también y sobre todo en la ola dindmica de
la emocidn y la estimulacidn sensorial. De manera especial, en el campo de lo
ritual, surge la necesidad antropoldgica no solo de prestar por fin atencién a
las dindmicas subjetivas de la afectividad y la emotividad 7 —que la antropo-
logia clésica relegaba a la dimensidn idiosincrésica individual— sino también
de reconsiderar criticamente la colocacién —y la interpretacién— del simbo-
lismo ritual solo en términos 16gicos de categorias mentales, tratando de supe-
rar la dicotomia, totalmente occidental, entre 16gica y emocidn, entre razén y
sentimiento. Por lo demds, el rito, si lo consideramos en su esencial dimen-
sién pragmadtica, performativa, no se realiza para que sea interpretado, sino
para reproducir, modificar, ejemplificar la realidad social, involucrando expec-
tativas, motivaciones y sentimientos.

Si consideramos ahora las problemaéticas inherentes al concepto de identi-
dad étnica, ellas, en cierta medida, evidencian algunas afinidades con las rela-
tivas al ritual.

Ante todo hay que poner de relieve la extrema genericidad que se esconde
bajo el término étnico: Como justamente subraya Cohen, “any cultural-social

6 “Los problemas de la interpretacién de la expresién ritual no son tan diferentes de los de la
interpretacién de la expresividad de una obra de arte constituida por un objeto meramente
material” (LEWIS 1983: 45).

7  Sobre la antropologia de las emociones se vean, por ejemplo, ROSALDO (1980); SHWE-
DER y LEVINE (1984); LUTZ (1988); ABU-LUGHOD y LUTZ (1990).
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unit [...] now can be referred to as an ‘ethnic’ this or that” (1978: 379); esta
genericidad encierra una tozuda tendencia a la reificacién del concepto de
identidad étnica una vez que este se transforma en objeto analitico de estudio;
es decir, en el momento en el que la identidad se analiza desde una posicién
objetivista que privilegia la categorizacién frente a la autoidentificacién. Des-
de este punto de vista, la llamada identidad éinica termina presentdndose —como
también los supuestos cédigos de comunicacién ritual— necesariamente “sin-
gular, estable e inflexible” (HUTNIK 1986: 151), la esencia misma del grupo
social, inalterable también con respecto a las propias definiciones contextuales
que dentro del grupo pudieran formularse, incluso en el caso en que esta sig-
nificativa discrepancia fuera considerada analiticamente.

Producto de un proceso definitorio exterior, esta identidad, que siguiendo
a Jenkins (1994) podemos definir como nominal, en virtud de la autoridad an-
tropoldgica se superpone a la identidad de la experiencia (ib.) interior, rele-
gando esta dltima al omiso dambito de las manifestaciones idiosincrasicas indi-
viduales.®

La categorizacién exterior, proceso que ha caracterizado Ia identidad de la
practica antropoldgica moderna, partiendo del presupuesto de que “la verdad
es singular” (FRIEDMAN 1992: 850) y es privilegio del sujeto cientifico, ter-
mina, pues, considerando el “punto de vista del nativo” como mera represen-
tacion ideoldgica y, como tal, no objectiva.

Pero si, por el contrario, siguiendo a Cohen (1978: 395), consideramos
que “la experiencia social es en si misma continuamente multiétnica” y que
“la formacion de un grupo étnico es un continuo y a menudo innovador pro-
ceso cultural de mantenimiento y transformacién de confines”, (ib.: 397) la
atencién pasa automaticamente a la dindmica de las desigualdades estructura-

8 En este sentido son ejemplares las denominaciones nuer y dinka, usadas respectivamente
por Evans-Pritchard y Lienhardt. Nuer es, en efecto, el término usado por los Dinkas para
referirse a los primeros, que por su parte se autodefinen naaths; pero también los Dinkas
se llaman a si mismos de otra manera, jiengs. Aiadamos, pues tiene su importancia, que
ambas entidades étnicas son un verdadero enjambre de subgrupos que muestran significati-
vas diversificaciones en su interior (cf. Southall 1976). Ademds, piénsese en la nocién de
confin elaborada por Barth (1969), quien, pese a partir de un punto de vista subjetivista en
la definicion de la identidad, es decir, mediante el anélisis de las modalidades de identifi-
cacidn utilizadas por los individuos en las interacciones sociales, presupone la existencia
de un grupo social en el que los markers de etnicidad no estén sujetos a variaciones inter-
nas o a influjos externos y, por lo mismo, constantemente preocupados solo por el mante-
nimiento de inaiterables confines entre s/ mismo y los otros.
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les interiores y, por consiguiente, a las diferentes manipulaciones estratégicas
individuales y colectivas de la etnicidad.

Esta perspectiva implica renunciar a individuar en la etnicidad un “princi-
pio explicativo independiente” (MOERMAN 1967: 167), un “modelo ontol4-
gico de la organizacion humana” (COMAROFF 1987: 302) y, por lo mismo,
dotado de funcién generativa de lo social, para considerarla, en cambio, el re-
sultado de dindmicas histéricas especificas, que desarrolla su funcién repro-
ductiva cuando “grupos estructuralmente desiguales se incorporan asimétrica-
mente a una especifica politica econémica” (ib.: 307). Siguiendo con Comaroff
(ib. 302), dichas dindmicas histéricas son, cosa que considero importante, “si-
multdneamente estructurales y culturales”.

La consecuencia légica de estas reflexiones es que la etnicidad ha de ser
considerada de todos modos como una de las formas de la identidad colectiva,
y no su forma tout court (COMAROFF 1987: 306, JENKINS 1994: 218), que
incluye necesariamente la dimensién individual, dado que el sentido del s
mismo puede ser considerado un proceso generador de précticas y, por consi-
guiente, colocado en el dmbito de la categoria de habitus (Jenkins 1994: 203).

Ello implica que la construccién de la identidad étnica en las sociedades
estratificadas o poscoloniales no puede simplificarse optando entre dos reali-
dades dicotdmicas (nosotros/los otros, blancos/negros, italianos/inmigrantes,
nahuas/mestizos), como a menudo imponen las modalidades de investigacién.
sobre las minorfas étnicas (cf. HUTNIK 1986); antes bien, las estrategias de
autoidentificacién en relacién con el grupo dominante se sitian en una escala
més articulada de adaptacién social, que va desde la asimilacién hasta la mar-
ginalidad (ib.).° Segin las agrupaciones sociales y “su colocacién en una es-
tructura de relacién de poder” (COMAROFF 1987: 304) es, por consiguiente,
posibie hallar variaciones tanto en la expresién de la etnicidad como en la
practica de la propia identidad.

Resulta, pues, evidente que la manipulacién de la identidad individual
—lo que Cohen (1978: 387) llama “situational ethnicity”— es un elemento
determinante en la construccidén de una supuesta identidad étnica colectiva, y

9 HUTNIK (1986: 154) hace una hipdtesis sobre cuatro estrategias de autoidentificacién ét-
nica en el proceso de adaptacidn social de las minorfas €tnicas: una estrategia asimilativa
(quienes se identifican como pertenecientes exclusivamente al grupo dominante y no al
grupo minoritario), una estrategia disociativa (quienes se identifican solo en el grupo mi-
noritario), una estrategia aculturativa (quienes se identifican en ambos grupos) y una estra-
tegia de marginalizacién (quienes no se identifican en ninguno de los dos grupos).
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que esta dimension es extremadamente susceptible de mistificaciones depen-
diendo de dénde, cudndo y quién realiza la categorizacién.'® De modo que, si
por una parte estamos en presencia de un contexto politico y econdmicamente
estratificado que da origen y en cierto sentido forma la diferenciacién en tér-
minos étnicos de los actores sociales, no deja de ser cierto que, por otra parte,
estos dltimos pueden elegir en un range sumamente amplio de elementos dia-
criticos como significantes de su propia pertenencia identitaria:"' el proceso
de creacién de la identidad es, pues, al mismo tiempo objetivo y subjetivo,
yendo estrechamente ligado a la eleccidn contextual de los elementos conno-
tativos reputados significativos.

Reconociendo una fuerte cualidad estructuradora también a las dindmicas
perceptivas y afectivas individuales, y no solo a los procesos légico-cogniti-
vos, las representaciones rituales —en el sentido performativo— y la practica
historica de la identidad pueden ser consideradas, para usar las palabras de
Bourdieu, “el producto de la interiorizacion de las estructuras del mundo so-
cial” (1977: 18); pero, al mismo tiempo, pueden constituir procesos mediante
los cuales la estructura social es aprehendida, reproducida, y, vive Dios, aun-
que a menudo, también radicalmente transformada.
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