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Prefacio

De niño, en 1984 mi papá trajo a la casa un periódico que decía "Desastre en

San Juanico"', esa, junto a la guerra Irak-Irán (que televisaba el monopolio

local), fue la primera vez que 01 hablar de la tragedia que vivlan otros

congéneres en otro lugar de la Tierra, pues el 19 de septiembre del año

siguiente, mi ciudad la experimentó, algunos pensaron que era el fin del

mundo, sin embargo, sólo fue en temblor de 8.12 en la escala Richter que

evidenció la corrupción y el hurto de materiales para construcción que se venía

haciendo en los últimos veinte años. Mi casa, la construyó un vecino a quien

todo el tiempo lo supervisó mi tía, por lo que no vivimos la pena que embargó a

millones en ese desastre. La única vez que tuvimos que abandonar nuestro

hogar fue por una fuga de amoniaco de una de las fábricas delztapalapa, fue

una suerte que haya sido una fábrica y no un reactor nuclear tipo RBMK-1.000

como el de Ohernobll" lo que se atrofió.

En 1987, un incendio en el desván de la azotea de la casa, reafirmó, al igual

que en 1985, la solidaridad vecinal, pues entre vecinos lo apagamos antes de

que el fuego abrazara a un cilindro de gas LP de 45Kg. que estaba a un metro

de las llamas. Ese gas es un peligro, recuerdo que en 1990, un cilindro, de

calibre menor al anterior, perdió la base de la válvula al momento que el

personal de instalación hacía su trabajo, como éste salió corriendo, un

I El 19 de noviembre de 1984 explotaron unos contenedores de gas de una refinería próxima al poblado
de San Juanico, Estado de México. .
2 El 26 de abril de 1986 en el reactor número 4 de Chemobil, tuvo lugar el mayor accidente de la historia
nuclear. Los efectos de la radiactividad han superado todas las previsiones, y la verdadera magnitud de
los daños se va conociendo catorce años después . Ya han muerto más de 30.000 personas, y al menos 10
millones han sido contaminadas por la radiactividad.
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mecánico de la colonia se convirtió en héroe por echar a una pileta de piso o 

estanque al cilindro defectuoso y evitar así una explosión. Lo sorprendente es 

que en estos incidentes de carácter local nadie haya muerto, las muertes se 

registran o se dan en el eje vial N2 4 sur "Plutarco Elías Calles", a la altura de 

la colonia "Ramos Mil/án", pues, mis ojos han visto morir allí desde perros de 

casa o abandonados hasta seres humanos en bastante cantidad, más, desde 

que se construyó un puente automovilístico sin las respectivas articulaciones a 

las vías ortogonales de éste. Algunos amigos psicólogos dicen que este es el 

inconsciente que me ha movido a realizar un estudio sobre desastres. 

El planteamiento de ·Ia tesis que sustento es producto de las principales 

conjeturas a las que se ha llegado en seis seminarios teórico-metodológicos 

sobre el quehacer geográfico con relación al estudio de desastres. En el año . 

2000 cursé el primero de ellos, intitulado "geografía aplicada. Los estudios 

sobre desastres desde la geografía", y fue meramente de carácter introductorio 

a los conceptos básicos con relación al tema, tales como: vulnerabilidad, 

peligro y desastre. En el año 2001 , de forma extra curricular, me inscribí al 

"Seminario Permanente de Vulnerabilidad Social a Desastres" que se llevó a 

cabo en el CIESAS. El carácter interdisciplinario de este seminario permitió 

conocer las posturas que tienen otros especialistas sobre el tema, además de 

revelar la necesidad de extender las concepciones que ciertos círculos de 

geografía tienen sobre el tema desastres. 
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En el tercer seminario, cuya temática partió de una realidad concreta: 

"Desastres y sociedad", se concluyó que con el método positivista, que se 

emplea en ciertos círculos de geografía del riesgo, no alcanza a explicar el 

proceso de desastre, así como otros problemas sociales, estas conjeturas las 

expuse como ponente en el XII Congreso Nacional de Meteorología con la 

ponencia "Reducción de la vulnerabilidad a los fenómenos meteorológicos y 

climáticos extremos". 

Por consiguiente, el cuarto curso, que llevé en 2002, versó sobre la revisión 

teórica-metodológica de la geografía. al final de este seminario se propusieron 

la "geografía social" y el "espacio geográfico" como propuestas teórica­

metodológica para los estudios geográficos que aborden a su vez el tema 

desastres. 

Antes de iniciar el quinto seminario, trabajé en la Dirección General de 

PrQtección Civil del Distrito Federal. En donde conocí la manera en que el 

gobierno atiende. desde una idea muy determinista. las diferentes situaciones 

de peligro. 

Ya en el quinto seminario "Debates contemporáneos en geografía, 2003". como 

su nombre lo indica, se intensificó un debate en torno a los instrumentos de la 

mente o conceptos geográficos contemporáneos, tales como: lenguaje 

cartográfico, región, espacio vivido o percibido, producción espacial y espaCio 

geográfico, desastre, vulnerabilidad, entre otros. La concurrencia aceptó que: 
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para tener eficacia metodológica es necesario acotar conceptos. Sin embargo, 

también, se llegó a esbozar que los criterios empleados para acotar dichos 

conceptos (dentro de la misma geografía social) difieren fundamentalmente. 

Por tanto, se dice que antes de pensar el objeto de estudio de la geografía, en 

este caso desastres, y sus herramientas conceptuales (por ejemplo; 

vulnerabilidad) conviene revisar el papel social y científico de la misma en 

nuestra cultura, es decir, se sembró una duda respecto a la unicidad de 

criterios dentro de la misma geografía social. 

Dicha duda fue atendida en un sexto seminario intitulado "Metodología de la 

investigación", en el ·cual, a través de varias lectura se reconoció la existencia 

de una lucha ontológica por la re-interpretación de la historia, la sociedad, la 

geografía, y el desastre, la cual va más allá del campo (disciplinar) geográfico. 

Cabe mencionar que esta reflexión, me orilló a realizar un ensayo acerca de las 

posiciones filosóficas, en torno a la historia, la sociedad, la geografía, y los 

desastres. De no hacerlo, es posible que el presente trabajo de maestría se 

perdiera en el remolino ecléctico o posmoderno, o en algún "paper" o 

fragmento de alguna revista. Por lo expuesto, el trabajo que presento, no es 

una repetición, tampoco una traducción, mucho menos un "copy-page" , sino 

una tesis, cuya originalidad exige crítica y defensa. 
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Introducción 

Los estudios desde las ciencias sociales en torno al tema desastres se 

caracterizan por el énfasis que le confieren al término vulnerabilidad entendido 

como susceptibilidad, ejemplo de ello son los diversos enfoques sean estos 

causales, estadísticos o sistémicos, quienes desde diversas disciplinas 

académicas llegan a un común acuerdo para definir su participación­

investigación en los problemas que se gestan en el proceso de desastre a 

través de la cuantificación o cualificación de la vulnerabilidad-susceptibilidad al 

daño físico (referido en lo principal al cuerpo humano), social (referido a la 

marginación de los accesos para un desarrollo integral), económico (a la 

determinación de las pérdidas de bienes) y psíquico (donde se comentan los 

patrones pos-traumáticos). 

Lo plausible de estos esfuerzos intelectuales radica en la aprehensión del tema 

vulnerabilidad-desastres dentro del campo de las ciencias sociales. Sin 

embargo, como bien sabemos, en los últimos 20 años en México se realizaron 

una serie de estudios sobre desastres, la mayoría se sustentan en la 

concepción teórica de la relación sociedad/naturaleza, la cual contempla al 

espacio como mero receptáculo a-temporal de las acciones sociales. Dicha 

percepción del espacio geográfico conduce a confusiones de lo que en verdad 

se oculta en el proceso de desastre. 
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La presente tesis tratará de evidenciar los desastres como manifestaciones 

tangibles de la sociedad en su vertiente espacial de las relaciones sociales y 

sus iniquidades, para ello se expondrá la construcción social de los espacios 

peligrosos, y su re-interpretación con el fin de construir un referente propio para 

desarrollos teóricos de mayor envergadura a los construidos bajo la idea 

vulnerabilidad-susceptibilidad. 

En el primer capítulo, realizamos una crítica a los conceptos con que suelen 

partir la mayoría de las investigaciones geográficas que abordan los estudios 

sobre desastres, luego se da una breve historiografía sobre los estudios que se 

han llevado a cabo en relación al tema desastres. Al final de este apartado se 

plantean algunas consideraciones para girar el enfoque con que se han venido 

dando los estudios sobre desastres en geografía. 

En el segundo capítulo, después de comentar algunos reduccionismos de 

carácter funcional en relación al quehacer científico, histórico y político que 

impiden tener otra interpretación del desastre, y después de describir el 

sentido que se le da al sufrimiento (signo primario) tanto en Occidente como en 

otras cosmovisiones o saberes locales, proponemos dos categorías (el 

sufrimiento y la vulnerabilidad-autonomía) como punto de partida para iniciar de 

otra forma los estudios sobre destres. 
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El tercer capítulo es un intento de reinterpretar el espacio peligroso a partir del 

contexto de los saberes locales en el mundo, de las relaciones e imposiciones 

institucionales que imprime Occidente sobre otros saberes. La fragmentación y 

la distorsión de estos saberes se proponen como los factores que construyen a 

los espacios peligrosos. 
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El Atoyac 

En una creciente 

Nace en la sierra entre empinados riscos 
humilde manantial, lamiendo apenas 
las doradas arenas, 
y acariciando el tronco de la encina 
y los pies de los pinos cimbradores. 

Por un tapiz de flores 
desciende y a la costa se encamina 
el tributo abundante recibiendo 
de cien arroyos que en las selvas brotan. 

A poco, ya rugiendo 
yel álveo estrecho a su poder sintiendo, 
invade la llanura, 
se abre paso del bosque en la espesura; 
y fiero ya con el raudal que baja 
desde los senos de la nube oscura, 
las colinas desgaja, 
arranca las parotas seculares, 
se lleva las cabañas 
como blandas y humildes espadañas, 
arrasa los palmares, 
arrebata los mangles corpulentos: 
sus furores violentos 
ya nada puede resistir, ni evita; 
hasta que puerta a su correr dejando 
la playa ... rebramando 
en el seno del mar se precipita. 

Ignacio Manuel Altamirano 
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Capítulo 1.

Los estudios sobre desastres, las ciencias sociales y la geografía

1.1. Arquitectónica teórica-eonceptual típica para realizar estudios sobre

desastres

A partir de que Kenneth Hewitt (1983) propone que la distribución de daños en

desastres refleja el orden social que produce, reproduce y regulan las

actividades humanas, a partir de esa proposición se inician nuevas líneas de

investigación (desde las ciencias sociales) para entender las situaciones de

desastre, pues con eflo contradice la percepción común de los desastres como

eventosque "no discriminan" socialmente, afectando de igual manera a "ricos y

pobres" o "jóvenes y viejos", etcétera. Es decir, propone investigar los

desastres desde un punto de vista social, con lo cual, algunos investigadores

(sociólogos, antropólogos, psicólogos y geógrafos) inician estudios sobre este

tópico, considerando criterios socioeconómicos para determinar que la

vulnerabüídarf es la causa de los desastres (Maskrey, 1993; Wilches-Chaux,

1994; Davis, 1996).

Posteriormente, otros autores inician la cuantificación de la vulnerabilidad al

crear indicadores para medir los grados o niveles de vulnerabilidad" de una

comunidad dada (Blaikie, 1996; Cutter, 1996), al mismo tiempo, otro grupo de

investigadores dan a conocer la posible relación existente entre los procesos

3 La vulnerabilidad es entend ida por estos autores como una debilid ad económica y tecnológ ica, o como
falta de conocimiento del entorno ecológico y social.
4 Los grados o niveles de vulnerabilidad se refieren a las diferencias en cuanto a tiempo y lugar de
exposición que diversos grupos sociales presentan ante un evento natural extremo .
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políticos y las condiciones inseguras o vulnerabilidad (Watts, 1993; Beck, 

1998). 

Al surgir esta cantidad de argumentos y postulados teóricos, los científicos 

sociales se percatan de la existencia de un problema conceptual en el 

entendimiento de los términos sobre desastre, peligro, riesgo y vulnerabilidad; 

éstos son definidos de diferente forma por diversas personas de acuerdo al 

planteamiento desde donde lo estudian (Perry y Montiel, 1996; Luhmann, 

1998; Calderón, 1998). Por tanto la conceptualización que se tiene al respecto 

presenta diversas corrientes de pensamiento o postulados teóricos. 

Los postulados teóricos se pueden insertar en tres enfoques; visión dominante 

(Hewitt Op. Cit), visión alternativa y discusión metateórica. El primero incluye 

análisis desde disciplinas como la ingeniería, la medicina y la geomorfología, 

con bases tecnológicas y estudios de mercado. La visión alternativa lo analiza 

desde la parte social, bajo este enfoque se han llevado a cabo estudios desde 

la psicología, la antropología, la historia, la medicina-alternativa y la geográfica 

social. Y la discusión metateórica atiende los diferentes perfiles 

epistemológicos con que se estudia a los desastres, es decir, especifica los 

métodos de análisis, sean positivistas, funcionalistas, materialistas, empiristas, 

humanistas entre otros. 
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Cabe mencionar que la visión dominante sólo tiene un tipo de análisis de corte 

cuantitativo. Dicho análisis es patrocinado por la mayoría de los gobiernos y 

organismos internacionales (ONU, BM, BID, etcétera), y se caracteriza por un 

predominio de estudios de ingeniería (los cuales "incluyen" argumentos de la 

visión alternativa, pero modificados), encaminados a prevenir, alertar y mitigar 

los efectos de un fenómeno natural. 

Al respecto, la postura del gobierno mexicano, al asumir acciones de alerta, 

prevención y mitigación contra fenómenos naturales (CENAPRED, 2001), todas 

ellas con sustento en estudios de corte cuantitativo, de propiedades y atributos 

medibles, puede considerarse lejana de la realidad social que existe en las 

situaciones de desastre, pues, una cosa son los fenómenos geodinámicos, 

entendidos como una caracterización, de una parte de la realidad, que tiene la 

cultura occidental y otra la transmisión de saberes locales (mitos, ritos, 

narraciones, tradiciones orales, cantos, etcétera) para afrontar la realidad, lo 

contingente de la vida. 

Intentamos expresar que existe un problema heurístico, dado que en las 

diferentes esferas sociales, académicas y políticas el entendimiento teórico y 

por sentido común de los desastres difiere. Una de las consecuencias de este 

hecho es la negación de las diversas formas que existen para afrontar lo 

contingente de la vida, la negación de las diversas formas de entender el 

desastre a partir de generalizaciones conceptuales de ideas clave para 

comprender al desastre. 
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Por otra parte, hoy en día la observación, la descripción y explicación de algún 

fenómeno no son únicas ni universales, debido a la pluralidad de culturas, de 

usos y costumbres locales (Uribe, 1996). Paradójico a esto, los estudios 

relacionados con los desastres en la mayoría de los casos atienden a los 

intereses de particulares o de la minoría social (grupos de poder y capital 

transnacional), y no a la realidad objetiva. 

Por tanto, en la presente investigación para tener solidez metodológica es 

necesario discutir, redefinir y aclarar conceptos clave para los estudios en 

relación con los procesos de desastre y los espacios peligrosos. También se 

hace necesario identificar definiciones congruentes con la ética profesional y 

posición teórica de cada individuo. Para ello exponemos algunas definiciones 

típicas de riesgo, desastre y vulnerabilidad, al tiempo que discutimos su 

inoperancia. 

Dice Wilches Chaux que el riesgo es cualquier fenómeno de origen natural o 

humano que signifique un cambio (amenaza) en el medio ambiente (eco­

sistema) que ocupa una comunidad determinada, que sea vulnerable (sistema 

de organismos gregarios pasivos) a ese fenómeno. De tal modo que su 

concepto de riesgo se esquematiza: Riesgo = Amenaza x Vulnerabilidad 

(Wilches Chaux, 1989. citado en Maskrey, Op. Cit.). Sin embargo, sostenemos 

qua hay una inoperancia en esta definición, pues, desde nuestra posición 

reflexiva, la inoperancia radica en que el riesgo no es un resultado geométrico 

derivado de variables econométricas o de corte estadístico, más bien como 
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dice Luhmann (Op. Cit.) "el riesgo es una toma de decisión", sobre todo 

política, que en varios casos quien toma la decisión no es precisamente quien 

asume los riesgos. El siguiente ejemplo dará pie a este último argumento: 

En un invierno de la década de los años ochenta, un transportista 

independiente "tomó la decisión" de cruzar por la superficie de los lagos 

congelados del norte de Canadá para acceder a ciertos bancos de 

minerales situados en aquellos extremos boreales. Dicho conductor en 

uno de sus viajes tuvo que abandonar su camión, pues éste venció la 

superficie congelada y se hundió en el lago. 

Años más tarde, el afán capitalista de nuestro chofer lo posicionó como 

presidente de su compañía transportista. Desde su oficina sigue 

coordinando los viajes a través de los lagos congelados, es decir "toma 

la decisión", pero ahora él ya no corre el riesgo de quedar en el fondo de 

los lagos. 

Otra forma de concebir el riesgo la define Calvo (1984) de la manera siguiente: 

el riesgo es un situación concreta en el tiempo de un determinado grupo 

humano frente a las condiciones de su medio (etapa del sistema 

sociedad/naturaleza), en cuanto este grupo es capaz de aprovecharlas para 

su supervivencia o incapaz de dominarlas a partir de determinados umbrales 

de variación en estas condiciones. (lbíd.). 
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Aquí sostenemos la inoperancia de la definición a partir de ciertas 

consideraciones hechas por Milton Santos (1996a; 2000) referentes a la 

manera de concebir el espacio, pues, sí se acepta alguna lucha por el espacio, 

ésta no estaría dada entre la naturaleza y la sociedad sino entre diferentes 

clases sociales en un contexto de naturaleza socializada (Ibíd.). Donde el 

tiempo también esta referido a las relaciones sociales, a la producción social 

del espacio, de tal suerte que los acuerdos que se gestan en una "toma de 

decisión" no son entre el hombre y la naturaleza sino entre un ser humano y 

otro. 

Siguiendo la relación sociedad/sociedad, Tuner (1976) nos reafirma la 

consideración del riesgo como un hecho social, pues para él el riesgo es un 

evento concretado en tiempo y espacio, el cual amenaza una sociedad con 

consecuencias mayores no deseadas como resultado del colapso de las 

precauciones culturalmente aceptadas como adecuadas (Ibíd.). Con Tuner el 

único desacuerdo que encontramos se relaciona con el carácter evenemencial 

de las coordenadas espaciotemporales, pues estas no pueden sacar de la 

nada un evento, en otras palabras la historia no son eventos (como se 

explicará más adelante) sino procesos. 

En concreto, dado que las definiciones en relación al riesgo, desastre y 

vulnerabilidad dan por sentado (implícita o explícitamente) que existe un 

sistema social universal, o como Wallerstein (2003) lo nombra sistema mundo, 

al tiempo que aceptan una especie de diálogo ficticio entre el hombre y la 
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naturaleza, todo ello desde un punto evenemencial o estático, se tornan 

inoperantes para explicar la construcción social de los espacios peligrosos. 

Dicho en otra forma, al no considerarse la lucha que se genera en la 

producción espacial entre los principales grupos de poder de un lugar 

determinado, se desconoce cómo se van dando los procesos (sean políticos, 

económicos o culturales) que imbricados desde perspectivas cientificistas, 

religiosas, o de sentido común (Berger y Luckmann, 1968) construyen 

socialmente el espacio. 

El riesgo como toma de decisión para afrontar lo contingente .de la vida implica 

saber desde que cosmovisión se percibe el mundo, como se percibe la vida 

dentro de un grupo social. De este modo, para el caso que nos ocupa, es 

necesario reconocer que la construcción social de los espacios peligrosos 

involucra la idea que diferentes culturas tienen respecto a lo contingente, al 

peligro. 

Bajo esos argumentos, sólo podemos concebir al desastre como una evidencia 

tangible de la organización espacio-temporal de las relaciones de poder entre 

los diversos grupos que integran a una sociedad dada. 

Por otra parte, como se ha dicho el concepto que está adquiriendo mayor 

interés entre los estudiosos, dado que en él aparentemente se centran las 

condiciones sociales que originan las situaciones de desastre, es el de 
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vulnerabílidad. Sin embargo, al revisar el artículo de Susan Cutter (1996) 

"Vulnerability to environmental hazards" se aprecia que tal concepto se 

entiende de tres formas diferentes: 

a) Vulnerabilidad como una de las causas de desastres (desde la visión 

dominante), la cual se atiende con medidas de alerta, prevención y 

mitigación de desastres. 

b) Vulnerabilidad como medida diferencial de condiciones socioeconómicas 

(desde un punto de vista cuantitativo), la cual determina grados o niveles 

de vulnerabilidad. 

c) Vulnerabilidad como consecuencia de otros factores, tales como 

pobreza y marginación (desde la visón alternativa o social), esta última 

atiende las causas remotas de las condiciones inseguras o 

vulnerabilidad. 

Desde la hermenéutica la discusión sobre la vulnerabilidad se ha relacionado 

con la autonomía, ya que Ricoeur (1997) nos recuerda los vínculos entre 

ambas, dado que: "la autonomía es un rasgo de ser frágil, vulnerable ... no 

puede haber autonomía sin fragilidad". Conforme a Krippendorf (1997) supongo 

que la autonomía es cognitiva, pues para saber, al igual que Levinas (1977), 

antes de la autonomía se reconoce la alteronomía, el otro. Una cosa son las 

teorías del riesgo y la vulnerabilidad para la cultura occidental, y otra, las 
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interpretaciones que se le da al desastre (lo contingente) desde otra 

cosmovisión. Dicho en términos hermenéuticos, nos colocamos en el lugar del 

otro para realizar una interpretación de lo que es el desastre para el no­

occidental. 

Quienes suelen preocuparse desde la geografía podrán tener una idea 

empírica sobre las formas de cómo se construyen los espacios peligrosos, ya 

que "la ruptura entre los enfoques teórico-metodológicos y las tecnologías 

constituye un drama que se precisa evitar pero que cae en terreno abonado por 

el escaso interés tradicional de los geógrafos por la teoría" (Uribe, Op. Cit.). 

Por eso, esta discusión planteará no sólo las deficiencias del primer nivel de 

análisis (crítica a la visión dominante). Asimismo, haremos una revisión de la 

relación que guarda la cultura (visión alternativa) con la construcción social de 

los espacios peligrosos (nivel metateórico). 

Finalmente, cabe recordar que la mayoría de la sociedad mexicana está ajena 

a esta discusión académica, dado que está ocupada tratando de sobrevivir, por 

lo que no tiene tiempo de reflexionar acerca de su seguridad o su 

vulnerabilidad. 
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1.2. Historiografía de los estudios sobre desastres"

Históricamente los desastres para la mayoría de los habitantes de una

comunidad o de una civilización dada, nunca pasan desapercibidos a través del

tiempo y de los diferentes contextos espaciales, por lo tanto su interpretación

se ha presentado desde varias cosmovisiones, un ejemplo puede ser la

descripción de la peste de Atenas en 429 d. c. (Holleaux, 1889. En: Braudel,

2000), o la descripción del sepulto del pueblo San Juan Parangaricutiro en

1943 (Anónimo), en ambos casos se expresa el sufrimiento de un pueblo. Sin

embargo, algunos autores confunden la dinámica del planeta Tierra con las

decisiones políticas y económicas que conducen a situaciones de desastre. A

continuación se hace un recuento de los principales enfoques que ha tenido el

estudio de desastres.

La visión Historiográfica - evenemencial

Por cuestiones prácticas, el presente enfoque del estudio de los desastres se

inicia con las narraciones de cronistas del periodo novohispano, tales como:

Sahagún, Cristóbal Vaca de Castro, Juan de Betanzos, Pedro de Alvarado,

Pedro de Cienza de León y Antonio Herrera, que testimonian las múltiples

pandemias que asolaron a América Latina del siglo XV al XVIII. (Cook, Ibid.).

Ejemplo de ello son los cien milo doscientos mil habitantes que tenía la isla La

Española a la llegada de Colón en 1492, que para 1519 quedaban tan sólo

veinte mil. La explicación tradicional de este desastre es la del dominico fray

s En esta tesis se entiende por historiografia el estudio bibliográfico y critico de los escritos sobre el tema
de desastres.
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Bartolomé de las Casas, testigo ocular del exterminio (Cook, N. 2000). En 

donde, si bien es cierto que las narraciones no tenían como principal objetivo 

el estudiar los desastres, sí se mencionan estos de manera colateral. 

Existen otras fuentes importantes, tales como: informes oficiales, registros 

médicos y cartas personales, en donde se grabaron los acontecimientos 

económicos y políticos más significativos de la sociedad novo hispana, en las 

que también se habla de desastres de manera secundaria (García y Escobar, 

1992). 

También se sabe que desde 1889 se realizaron estudios formales sobre 

fenómenos geológicos y su posible afectación a pueblos inmediatos, caso 

concreto de las investigaciones practicadas en algunos lugares del distrito de 

Huajuapan, Oaxaca, por la Secretaría de Fomento. Dichos estudios quedaron 

a cargo del geólogo Ezequiel Ordóñez. Del mismo autor se conocen artículos 

de carácter descriptivo sobre las condiciones del pueblo de San Juan 

Parangaricutiro, Michoacán durante las diferentes etapas eruptivas del volcán 

Paricutín (El Colegio Nacional, 1995). Al respecto, las investigaciones de 

Ordóñez estuvieron encaminadas a informar sobre los perjuicios ocasionados 

por fenómenos geológicos, sin embargo, la metodología empleada para 

abordar esos estudios acerca de desastres surgió en el marco de la concepción 

geográfica - geológica que analizaba sólo la parte natural de los desastres, 

aislándolos del contexto social, por tanto, dichos estudios no tuvieron 

seguimiento. 
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Otros estudios de carácter formal en la investigación de desastres a los que

tampoco se les dio seguimiento fueron los realizados por Chávez Orozco en

1956 acerca de los efectos de algunos fenómenos naturales (sequías y

heladas)en la sociedad novo hispana (García y Escobar, Op. Git.).

El "Boom" en la investigación sobre desastres:

En México después del primer incidente de San Juan lxhuatepec", Estado de

México en 1984 y qe los sismos de 1985 que sacudieron a la capital, se pone

especial atención al problema de los desastres. Profesionistas y especialistas

de diversas áreas del conocimiento tales como: comunicación, ingeniería,

geofísica, geología, política, psicología, medicina, sociología, antropología,

economía, ecología y geografía, inician diversas líneas de investigación, cada

una desde su respectivo objeto de estudio.

Para 1986 se crea el Sistema Nacional de Protección Civil (SINAPROC), y en

1988 se inaugura el Centro Nacional de Prevención de Desastres

(CENAPRED). Uno de los objetivos de estos organismos fue homologar

criterios para crear una especie de marco teórico-conceptual que aborde el

estudio de desastres desde la filosofía positivista.

En el contexto mundial, la década de 1990 a 2000 fue declarada por la

Organización de las Naciones Unidas, como la Década Internacional para la

Reducción de los Desastres Naturales (UNDRO por sus siglas en inglés), uno

• San Juan Ixhuatepec es otro nombre con el que se conoce a San Juanico, Estado de México.
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de los propósitos de dicho organismo es el uso creciente de la información 

disponible sobre riesgo, amenaza y vulnerabilidad (Macías, 1992). 

En síntesis, se puede decir que en las últimas dos décadas del siglo XX se 

despertó un creciente interés por el estudio de los desastres a causa de la 

"proliferación" de éstos alrededor del mundo. 

Tendencias actuales en la investigación sobre desastres 

La visión dominante. 

Este enfoque en la investigación de desastres lo iniciaron especialistas de las 

ciencias naturales en los años cuarenta con estudios acerca de fenómenos 

geodinámicos y tecnológicos (terremotos, inundaciones y accidentes 

industriales). Aquí el énfasis apunta hacia el conocimiento de las "amenazas", y 

"riesgos" tendentes a afectar la organización social. Bajo esta perspectiva, cada 

uno de los desastres es visto como un accidente, como una etapa 

desorganizada del espacio o como un rompimiento de la estabilidad de la vida 

ordinaria. Por esta razón sólo se empezaron a buscar "remedios" tecnológicos 

para reducir las pérdidas (Cardona, 1993. citado en Origel, 1997). 

La visión alternativa o social. 

Encabezada por el geógrafo canadiense Kenneth Hewitt, considera que los 

desastres resultan de los procesos históricos y sociales que se dan en un lugar 

determinado; afirma que hay diferencias en cuanto a las sociedades frente a 

los peligros, propone que dichos estudios amplíen su análisis con el fin de 
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comprender en qué forma los aspectos humanos, socioeconómicos y políticos,

llegan a contribuir con la aparición de desastres (Hewitt, 1983; Mancilla, 1996).

Además, en los últimos años, especialistas de las ciencias sociales se

interesan con amplitud por el tema, sus aportaciones se relacionan con la

vulnerabilidad-susceptibilidad, la cual es una condición que permanece en

forma continua en tiempo y espacio además de estar ligada a los aspectos

culturales y a las cosmovisionesde las comunidades.

Por ejemplo, "en la mitología tarasca un dios principal es Curicaheri o

curicaueri, que se interpreta como el gran fuego o dios del fuego, considerado

como uno de los dioses engendradores, padre del sol que moría cada día al

poniente víctima de la noche. La importancia de este dios trascendió su

carácter estatal, convirtiéndose en culto doméstico más desarrollado, mismo

que luego derivó en prácticas religiosas familiares relacionadas con el fogón.

Toda la vida religiosa de los tarascos giro en torno a las hogueras. Este es un

punto relevante que busca aclarar un comportamiento social de los

Tzíntzuntseños" frente al tornado" (Macias, 2001).

La discusión meta teórica.

En México son pocos los trabajos que tienen por objetivo analizar el

fundamento de la arquitectónica conceptual emparentada con el tema

desastres: sobretodo los conceptos de peligro y vulnerabilidad.

7 En 26 de agosto de 2000 los pobladores de Tzintzuntzan le hicieron frente a un inesperado tomado
(Macias, 200 1)
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La presente discusión pretende criticar el perfil epistemológico del método 

científico a partir del cual se fundan los conceptos usados en la geografía del 

riesgo (peligro y vulnerabilidad), pues, el hecho de que ésta y otras disciplinas 

a partir de dicho método acoten tales conceptos, no significa que estos logren 

así su fundamento, más bien, es gracias a ese método que se descubre lo 

tautológico que presentan los términos vulnerabilidad y peligro. 

Si para la epistemología formalista (Científica), los principios en que se fundan 

las definiciones de riesgo, desastre y vulnerabilidad dan a entender que 

existe un sistema social universal, imbricado en una especie de diálogo entre 

el hombre y la naturaleza, cómo explicar la construcción social de los espacios 

peligrosos, a partir de tales presupuestos, y sin considerar que el mundo es un 

complejo contexto funcional ininterrumpido e interdependiente de personas 

(Elias, 1990). 

Donde la tendencia apunta al reconocimiento de las diferencias entre grupos 

sociales, además si se acepta alguna lucha por el espacio, ésta no estaría 

dada entre la naturaleza y la sociedad sino entre diferentes clases sociales en 

un contexto de naturaleza socializada (Santos, 1996a; Op. Cit.). 

La revisión y comentarios al fundamento de tales planteamientos y conceptos 

que se emplean en la geografía del riesgo, hacen que se circunscriba la tesis 

en la discusión metateórica de la concepción del desastre, el peligro y la 

vulnerabilidad. 
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1.3. Consideraciones para girar el enfoque en los estudios sobre 

desastres, hacia una perspectiva geográfica-política 

Antes de iniciar una propuesta metodológica es necesario dejar claro cómo se 

entiende la geografía política, sus fines y su campo o cuerpo de estudio, así 

como la idea que se tiene de los conceptos clave en la investigación de 

desastres. Así las cosas, desde mí perspectiva y conforme a Uribe (1996, Op. 

Cit.), la geografía política es una disciplina científica que se encarga de 

estudiar la pugna por los espacios entre diversos grupos de poder, esto se 

lleva a cabo, de acuerdo con Santos (1996b), a través de la producción social 

del espacio, y se evidencia en la organización espacial de las relaciones 

sociales, políticas y económicas, segun Harvey (1998). 

Dichos estudios pueden llevarse a cabo a diferentes escalas según intereses. 

El campo de acción de esta disciplina, lo determina el tamaño de la unidad 

espacial que se desee estudiar, es decir, la unidad básica de los estudios 

geográficos puede ir desde los sujetos inmersos en sociedad hasta el plano 

mundial. 

Estas concepciones al aplicarlas al tema desastres tenemos que: del producto 

de la pugna por los espacios entre los principales grupos de poder de un lugar 

determinado, se van dando los procesos (sean políticos, económicos o 

culturales) que imbricados desde perspectivas cientificistas, religiosas, o de 

sentido común (Berger y Luckmann, 1968) construyen socialmente el espacio 

peligroso. 
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y como las relaciones sociales, políticas y económicas son las que dictan las

reglas de cómo se reparten los derechos, cómo se divide el trabajo y cómo se

clasifica el conglomerado social, es necesario realizar estudios sobre la

organización espacial de las relaciones sociales, políticas, y económicas, con

fin de evidenciar las posibles desigualdades sociales, políticas y económicas

existentes entre los diferentes grupos sociales de un lugar determinado y así

evidenciar las diversas situaciones de peligro en que viven ciertos grupos

sociales.

Por tanto, resulta necesario identificar a los diversos grupos de poder en

relación al peligro a partir del reconocimiento de las distintas ideas, conceptos

e imaginarios (perspectivas filosóficas, religiosas y de sentido común) con

relación al peligro, para poder así identificar de qué manera los cambios de

todo tipo que se llegarán a efectuar en dicha idea podrían dejar a poblaciones

más o menos expuestos a una situaciónde peligro.

En otras palabras, este planteamiento intenta dar a entender, por una parte, la

manera en cómo una variedad de consideraciones (de lo "profesional" a lo

"mundano") para lo social, político y económico dan forma a la idea del

desastre en Occidente. Por otra parte, intenta explicar cómo esta idea del

desastre frente a la fragmentación del saber local y la distorsión de la memoria

histórica, construyen socialmente el espacio petiqroso" .

• En esta tesis se entiende que el espacio peligroso es producto de una fragmentaci ón de saberes, una
distorsión de la memoria histórica y una imposición de ideologías que vive una serie de grupos
autóctono s.
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Metodología

La presente investigación para encaminarse a su objetivo general, realizó los

pasos siguientes:

• Compilación de los documentos bibliográficos, estadísticos y

cartográficos necesarios para obtener la información referente a los

distintos factores que conducen a la construcción social de los espacios

peligrosos. Dicho procedimiento se llevó a cabo en bibliotecas y

dependencias de gobierno tanto de la Ciudad de México como en otras

instancias federales, así como en bibliotecas virtuales disponibles en

formatos digitales.

• Determinación de las escalas (autóctona y al óctona)" y los contextos

geográficos que se articularon para comprender los procesos de

vulnerabilidad , pues se considera que existen diferentes ideas con

relación al peligro según la escala geográfica a la que se trabaje. Esta

propuesta metodológica, de corte analítico discursivo, es de suma

importancia si en un futuro se pretenden realizar estudios geográficos

que retomen un carácter etnográfico de las costumbres y cosmovisiones,

en torno a la idea desastre , que presentan las diversas comunidades del

México y de otras partes del mudo.

9 En etnología se utiliza elténn ino autóctono para referirse a los que son originarios del lugar que habitan,
mientras que alóctono refiere un pueblo que es orig inario de un país distinto de aquel en que vive.
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• Por último, dado que el presente trabajo, se basó mucho en reflexiones 

dialécticas, se recurrió frecuentemente a ejemplos históricos, ideológicos 

y geográficos, así como a la reinterpretación de mitos autóctonos con 

relación a la idea de desastre, a la forma de afrontar la vida, a la manera 

de concebir el sufrimiento para poder lograr una aprehensión y una re­

interpretación de la construcción social de los espacios peligrosos. 
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Yo he compuesto este poema en rima .. . 
Para el provecho de la gente inteligente .. . 
Cualquiera con cabeza lo tendrá en cuenta 
De nuestras palabras, 
El comprenderá nuestra intención. 
El sol del desastre ha salido en el oeste, 
Deslumbrando a las gentes y a los lugares poblados. 
Hablando poéticamente, me refiero a la catástrofe del 

Cristiano. 
La calamidad cristiana ha caído sobre nosotros 
Como una nube de polvo. 
Cuando empezó esta situación, ellos vinieron 
Pacíficamente, 
Con un hablar suave y dulce. 
«Hemos venido a comercia!», dijeron, 
«A reformar las creencias de las gentes» 
«A detener la opresión, aquí abajo, y el robo», 
«A limpiar y a arrojar a la corrupción». 
No todos de entre nosotros entendieron sus motivos, 
Así que ahora hemos llegado a ser sus inferiores. 
Ellos nos engañaron con pequeños regalos 
y nos alimentaron con comidas sabrosas .. . 
Pero recientemente han cambiado su tono .. . 

AI-Hajj' Ornar 

30 



Capítulo 2.

Características de la Ideología occidental con relación en situaciones de

desastre

Hemos visto Que el estudio de los desastres como proceso social presenta un

problema conceptual y otro de carácter empírico, ambos deben ser planteados

en un contexto más amplio. Sólo si se pone en tela de juicio la idea de

desastre, Que predomina en diversos círculos académicos", se puede plantear

la construcción social de los espacios peligrosos como alternativa, en otras

palabras, dado Que los grupos sociales justifican su proceder en función de

determinadas ideologías dominantes, la presente discusión empezará con el

análisis de la ideología occidental con relación en situaciones de desastre.

Pese a Que las relaciones entre Occidente y el resto del mundo es uno de los

problemas más importantes Que el mundo tiene Que afrontar en la actualidad,

son pocos los estudios Que desde la geografía le han puesto atención.

Además, en una época de confusiones, urge retomar un discurso crítico en

torno a los problemas de la vida, en este caso los desastres. Es por eso Que

como punto de partida se hace una crítica a la pretensión de querer hacer

universal una razón particular sobre el desastre.

La ideología occidental con relación en situaciones de desastre se ha de

concebir a partir de la idea peligro, pues hoy una de las características de la

JO La idea de desastre bajo la concepción relación sociedad/naturaleza se puede encontrar en los tesauros
de organismos internacionales como la Estrategia Internacional para la Reducción de Desastres (EIRD,
S/F), la Red de Estudios Sociales en Prevención de Desastres en América Latina (La RED, S/F), así
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sociedad occidental es el predominio del valor seguridad sobre los valores de la

tradición ilustrada (igualdad, libertad, fraternidad). La sociedad occidental, cuya

cohesión se la da la clase media, la que constituye el sustento del sistema

neoliberal-democrático de los países tanto de Europa, como de América Latina,

así como en los Estados Unidos, Japón, Sudáfrica y Australia, busca evitar

cualquier peligro, cualquier Estado de sitio que modifique el orden jerárquico

económico-político que dirige; es decir, para la clase media, de la que se

compone OCCidente, que es algo más que una clase social, el valor seguridad

es quizás, el que determina sus acciones (Trías, 1993).

Filológicamente, el peligro o las situaciones de daño nos indican, nos sugieren

la manera de pensar la realidad desde la filosofía OCcidental. Desde este punto

de vista, desde el pensamiento occidental sabemos que éste es

mayoritariamente racional o formalista, de tal modo que el peligro esta referido

al daño físico, al dolor.

Ahora bien el valor seguridad sólo se entiende en relación a la idea de peligro,

o sea, peligro y seguridad forman un par dialéctico, antagónico, pues la

seguridad trata de evitar al peligro o cualquier situación que dañe, altere o

cambie el estilo de vida, al modelo civilizatorio que práctica Occidente.

y sí consideramos o incluimos a la teología cristiana occidental es forzoso que

tengamos que incluir al sufrimiento. En lo subsiguiente vamos a desarrollar

como en los sumarios de institutos y centros de carácter nacional homólogos del Centro Nacional de
Prevención de Desastres (CENA PRED) de México.
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estas últimas ideas (sufrimiento y dolor), fetén conforme a la argumentación 

hecha sostenemos que estas ideas constituyen una base para el sentido que 

se le da al peligro y al desastre en el mundo occidental. 



2.1. Elementos del conglomerado occidental (Ideas, sentido de vida y

desastres)

Hay en la tradición occidental dos modos fundamentales de entender el

sufrimiento; uno lo refiere la tragedia o destino, el otro, la justicia. Ambos son

modos de pensamiento moral-religioso (Escalante, 2000).

En el primer caso, para el humanista y párroco Ángel María Garibay la tragedia

a pesar de no ser una fuente histórica, ayuda a conocer las características

morales, el contexto y orden político del pueblo griego. En ese sentido, dicha

literatura por haber logrado pensamientos muy altos influye en todo tiempo,

cultura y pars" (Garibay, 2003). Por tanto, algunos autores consideran que

hasta la fecha "Hay un modo de lamentación que corresponde a la idea trágica

del sufrimiento. La idea de que el dolor es inevitable, irreparable, inmerecido y

ajeno a todo esfuerzo o deseo humano" (Escalante, Op. Cit.).

El estoico sabe que la vida humana es, rigurosamente, una fatalidad, razón por

la cual lo único asequible y sensato es la renuncia. "A pesar de eso, los motivos

y argumentos estoicos nos son muy familiares porque hay una afinidad

superficial entre el desapego estoico y el menosprecio cristiano del mundo, que

explica la mezcla de ambas tradiciones en la literatura occidental. Sin embargo,

se trata de dos ideas enteramente distintas del sufrimiento: lo que para el

11 La traducción de las siete tragedias de Sófocles, siete más de Esquilo y las diecinueve de Eurípides,
directamente del griego, por Garibay dan una visón panorámica del pensamienlo estoico o moral­
religioso.
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cristiano es un camino de perfección o purificación, para el estoico es tan sólo 

un error, una torpeza; sufrir es inútil" (Ibid). 

·Por eso la idea trágica no es un obstáculo insalvable para la interpretación 

moral. De hecho, hay una visión moral, que se aviene con la idea trágica:: que 

no renuncia al empeño de ordenar la vida mediante la razón, pero sabe 

siempre que la fortuna es inescapable y que tooos los bienes y la virtud misma 

están bato su Imperio; más aun: una visión que sabe que «la peculiar belleza 

de la excelencia humana reside justamente en su vulnerabilidad»" (/bid¡. 

En el segundo caso, el cristianismo ha elaborado de varias maneras la idea 

mesiánica, pero conserva ambos rasQOS: [a justificación del sufrimiento como 

castigo (el castigo del pecado original, ante todo) y la esperanza de la 

redención. Con un añadido considerable: la posibilidad de Interpretar el sufrir 

como vla de «puriflC8ción»: en particular, el sufrimiento de los inocentes 

debe ser entendido as;, como un recurso en el camino de la salvación. Soo 

bienaventurados los que lloran, porque ellos recibirán consuelo. Donde la 

creencia en el más allá, donde la vida humana adquiere su verdadero 

significado, señala una diferencia fundamental: permite tolerar el sufrimiento 

presente, haciéndolo relativamente insignificante (lbid¡ . 

Por supuesto. es una idea que tiene su origen en la tradición judeocristiana, 

que entiende el destino del hombre en términos de una relación moral, 

personal, con Dios. Su singularidad deriva de la convicción de que el universo 
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posee un orden asequible para la razón humana, producto de la voluntad -

necesariamente justa- del único Dios, no hay azar: todo cuanto sucede aqui 

abajo es querido, con justicia, por Dios, todo se explica en un lenguaje moral. 

Al final de los tiempos llegara el Mesías para redimir todos los sufrimientos e 

instaurar la. justicia. Es el segundo rasgo, fundamental, de la idea mesianica: la 

posibilidad de redención -que justifica incluso a los padecimientos más 

incomprensibles- (Ibid). 

Hasta aquí podemos decir que el sufrimiento, como signo primario de la cultura 

occidental es de las primeras ideas que se relaciona con el desastre, pues está 

asociado al pensamiento moral-religioso de Occidente, en pocas palabras, el 

cristiano-occidental sabe que no existe ninguna medida. del sufrimiento. A lo 

más se puede saber cuantas personas sufren, más no en Qué grado. Ahofa 

bien, partiendo de una ética a favor de la vida (el crislianismo), el sufrimienlo 

más catastrófico es la. muerte, el desastre total. 

Sin embargo, esta primera aproximación hacia el entendimiento del desastre, 

en una época en donde por plenaria predomina el pensamiento positivista, 

algunos autores la reducen al extraerle su contenido moral.religioso y 

trasladarlo o transformarlo hacia una reflexión lógico-formal, en donde no 

intervenga la coociencia del que sufre, y sólo se consideren los "tipos de 

sufrimiento" para después cuantificarlos. 
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En términos histórico-poIílicos, la "evolución" de la concepción del sufrimiento­

desastre corresponde a la transición parcial del poder eclesiástico hacia el 

poder del Estado nacional moderno, drgase de una forma de concebir el mundo 

por otra. Donde la forma de organización social, a partir de la idea de Estado, el 

sufrimiento tiene una utilidad retórica: sirve para conmover, sirve como 

reprcx:he bien fundado. 

Según Rousseau, no todos sufren por igual "En el orden perverso de la 

civilización son, precisamente, los más perversos quienes consiguen mediar; 

las «estúpidas instituciones civiles» están hechas para favorecer la 

«opresión del débil Y la iniquidad del fuerte»" (Rousseau, 1983. En 

Escalante. Op. Cit.). 

Del sufrimiento moral religioso a/ dolor biológico neuronal 

A través de los siglos las diversas sociedades han logrado eliminar algunas 

fuentes de cIoIor físico blológico-oeuronal. caso concreto de la herbolaria, la 

farmacopea y la farrnacologla, al grado tal Que la eliminación del dolor 

biológico-neuronal se convierte en un propósito fundamental para los grupos 

sociales cuando las condiciones técnicas, poIiticas y económicas. hacen Que 

esto se realice. 

Asi surge una de las aspiraciones comunes de Occidente a linales del siglo 

XIX, dejar de lado el fundamento eclesiástico que determinaba la imposibilidad 
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de medir el sufrimiento moral religioso para considerar la posibilidad de una 

medida humana para la determinación posible del dolor en este mundo. 

En definitiva, hablamos inlerminablemente del sufrimiento, que se ha 

convertido en criterio moral definitivo, en argumento poIftioo, en excusa y 

justificación y arma arrojadiza, a mano para tocios. El sufrimiento parece 

escapar al vertiginoso relativismo de un orden cultural e ideológicamente 

pluralism. De un modo especflico, al sufrimiento lo usamos como soporte 

fundamental de casi cualquier argumentación moral. Más todavía: el 

sufrimiento parece ser, en ocasiones, fundamento de deredlos; en la medida 

en que la igualdad es el criterio normativo básioo de nuestro orden jurfdico 

vigente, cualquier carencia inmerecida, inevitable podria justificar un derecho 

especial. En efecto, nuestra cultura del sufrimiento afecta la estructura y los 

mecanismos más elementales de la acción política, afecta nuestra idea de 

Estado y de derecho (Escalante, Op. Cit. ). 

El matiz es definitivo: dada la conformación del Estado de derecho la vfctima 

tiene derecho a una reparación, a una compensación por parte de su agresor, 

para restaurar el orden, según el principio de reciprocidad. Ahora bien; la 

ejecución de ese crédito moral, ba;o la lógica formal que rige al Estado de 

derecho actual , requiere lógicamente que haya un culpable. Como vemos, la 

discusión plantea la relación entre la idea de sufrimiento y las instituciones 

estatales. Dicha relación para algunos es ininteligible, como en el caso de 

Escalante Op. Cit., quien considera que "La dificultad consiste en que la mayor 
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parte de los sufrimientos humanos inmerecidos (que se dicen injustos) no son

culpa de nadie, o bien de nadie en particular: la enfermedad, la miseria, el

fracaso. Por eso hace falta imaginar a un culpable, crear un culpable o simular

un culpable: Dios por ejemplo, o el Estado, el sistema, la sociedad, o bien, en

general, ellos, los demás. Que con un temor supersticioso acreditan la

superioridad moral de la víctima". Sin embargo, cabe señalar que su reflexión

parte de un supuesto atemporal, puesto que todo sufrimiento-desastre en sí es

un proceso, el cual si se contextualiza (en tiempo-espacio) se pueden encontrar

los hilos conductores de los grupos sociales que dan origen al sufrimiento-

desastre.

Por ejemplo, en términos políticos hay que recordar que cuando la unidad de la

iglesia se destruyó en la iconoclasta12 del siglo XVI, la unidad política quedó

conformada por el Estado y la sociedad en forma compenetrada y recíproca,

esto es, todos los asuntos antes sociales (incluyendo la idea de sufrimiento­

desastre) se transformaron en estatales. Así en el siglo XVIII el sufrimiento

moral religioso (propio del cristianismo) se transforma en dolor físico biológico-

neuronal (bajo la filosofía positivista).

Donde el postulado teórico o paradigma a seguir partió de la idea de "sociedad

homogénea", aunque sabemos que en la realidad esto nunca ha sido así, de

allí que la principal preocupación del Estado sea el de revitalizar la autoridad

12 La iconoclasta se refiere a la fragmentación y pérdida del sentido de los símbolos cristianos. También
se le dice iconoclasta al que no respeta las tradiciones cristianas.
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del Bloque Histórico en el Poder" (en detrimento de las minorías, de las masas

oprimidas, de los saberes locales) y no la seguridad social. Es decir, no es la

sociedad la que imagina al Estado como culpable, es el Estado como poder

histórico quien busca e inventa culpables, sea en la "naturaleza" o el

extranjero, en el otro, pues en última instancia el sufrimiento-desastre de un

pueblo puede romper ese vínculo entre Estado y sociedad.

Esto indica que el sufrimiento-desastre es más complejo, por ejemplo la

explosión de una refinería no es un designo divino, ni es culpa de la naturaleza,

más bien tiene que ver con decisiones políticas y con transmisión de saberes,

por tanto, la invención de culpables atiende a un reduccionismo político,

científico e histórico.

IJ Antonio Gramsci enriqueció la ciencia política al elaborar conceptos clave como "Bloque Histórico",
en función de la teoría marxista que, si bien, es cierto, que esta última entró en desuso en algunos
circulos académicos al perder ciertos seguidores, muchas de sus categorías aun sirven para explicar
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2.2. Reductos en torno a la objetividad del proceso de desastre

(sistematización y barreras semánticas)

Reductos a partir del campo político

Como se ha dicho, al institucionalizarse el Estado nacional moderno, el Bloque

Histórico en el Poder procuró crear la arquitectónica conceptual (Estado,

sociedad, territorio, democracia, etcétera) con el fin de legitimar su poder, este

hecho significó elevar a una categoría ontológica a la ley (la razón) y subsumir

a la voluntad a un nivel anárquico-subjetivo (Dussel, 2002).

Así el sufrimiento-voluntad (de otros pueblos), en tanto categoría, por no

cooperar en la consolidación del dominio del Bloque Histórico en el Poder, por

no poder homogenizar a la creciente masa social, fue sustituido por el derecho

internacional y la seguridad social o instrumental lógico-formal (sin voluntad)

eurocéntrico u occidental, que a la fecha su elaboración más reciente, por el

lado de la seguridad social, es la acuñación arbitraria del término protección

civil.

Georgina Calderón señala que, "el término protección civil así como demás

conceptos afines (prevención, mitigación, amenaza, repliegue, etcétera) parten

de una concepción belicista" (Calderón, 1998) o filosofía "otanista" (Andrópov,

1983) que no pretende dialogar ni considerar el problema de la convivencia

multicultural del mundo, es decir, si bien es cierto que, ya no existen dioses que

ciertos procesos sociales . Si el lector lo desea puede revisar el trabajo de Hugues Portelli "Gramsci y el
bloque histórico".
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impongan el sufrimiento, si hayamos e imperios que dicen qué es el 

sufrimiento-desastre, de tal forma que la comprensión de este último presenta 

un reduccionismo funcional de trasfondo político que siempre se trata de 

ocultar, ejemplo de ello es la alarma que genera entre el Bloque Histórico en el 

Poder la poIititadón de los desastres. 

De esta forma, se entiende que el Bloque Histórico en el Poder (al frente del 

Estado) crea o institucionaliza la protección civil para definir cómo debe 

entenderse y estudiarse el desastre, algo parecido a las demás formas de 

institucionalizar acuerdos, ideas, metas y funciones tendentes a reafirmar su 

legitimidad. 

Algunas de estas funciones nuevas del Estado, Milton Santos las describe en 

su libro: Por una geografía nueva. Nos dice que además de su tradicional 

función de creador de una ideologfa de la modernización, de paz social y de 

derecho intemacional. 

-las nuevas funciones del Estado se deben asimismo a las nuevas 

necesidades, las que la mayoría de los individuos no podrfa responder 

aisladamente, como las relaciones con el tamaño tecnológico de los 

instrumentos de trabajo. de la comunicación" (Santos. 1990). 

Es decir, el Estado es responsable de la penetración de las innovaciones, de 

las inversiones. de las ideologias y de la división espacial de trabajo. 



"El hecho de ser el único intermediario posible entre el modo de

producción a escala internacional y la sociedad local renueva la función

del Estado en el periodo actual..., se convierte así en responsable de las

consecuencias de su complicidad o resistencia a los intereses del

sistema capitalista mundial" (Ibid, 1990).

En concreto, el Estado es una comunidad política, no la unidad (totalidad)

política. De allí que Santos (1996a. Op. Cit.) pregunte ¿Habría que tener en

cuenta los sub-espacios 14 en los que se ofrece una respuesta a las

necesidades elementales de los hombres (una epidemia por ejemplo), las

empresas y las administraciones localmente? Esa respuesta local en el caso

del sufrimiento-desastre conduce directamente a una crítica de la organización

social del momento (Dussel Op. Cit.), a una crítica desde el sufrimiento hacia el

Estado.

Sin embargo -dice Santos (1996a. Op. Cit.)- "los diversos sub-espacios están

afectados por influencias de orden local, regional, nacional e incluso,

internacional.. . De esto se deduce la importancia que tienen las disputas que

se producen entre las grandes potencias para controlar el aparato político de

los Estados periféricos... o sea, el papel del Estado, en lo que se refiere a la

organización del espacio, depende de las atribuciones que esta organización

política pueda reservarse para sí" (Ibid).

1< Aquí se entiende el t érmino sub - espacios como un ámbito local, sea un barrio, una colon ia, una villa,
etcétera.
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Al respecto cabe recordar el conflicto que se dio en el año 2001 entre los

pobladores de San Salvador Ateneo, Texcoco y las autoridades federales y del

Estado de México suscitado por la ubicación del nuevo Aeropuerto de la

Ciudad de México. No debe olvidarse que la raíz del problema la conformaron

las autoridades federales, pues, pretendían pagar los terrenos en un principio

expropiados por decreto presidencial a un precio ínfimo (7 pesos por metro

cuadrado) para entregarlos a los especuladores inmobiliarios y a grandes

gruposconstructores (Cuellar y Venegas, 2002).

De allí que el Estado trata de evitar la pugna por los espacios entre diferentes

grupos de poder, de tal modo que la asistencia a los pobres pasa a ser una

institución pública. Pues, su propósito es «mitigar ciertas manifestaciones

externas de la diferencia social, de modo que aquella estructura (el Estado)

pueda seguir descansando sobre esta diferencia». Es decir, ya no se trata de

un derecho de los pobres, pero tampoco de un deber de conciencia; es una

obligación del Estado que remite, de manera exclusiva, al derecho de los

contribuyentes" (Simmel, 1977).

Conforme a nuestro interés esto es: los pobres viven en situación de

vulnerabilidad-susceptibilidad (dependencia) que es de lo que se mantienen los

Estados nacionales, por tanto el Estado crea a la "protección civil", antes que

cualquier institución tendente a formar seres autónomo-vulnerables15.

15 Los seres autónomo-vulnerables son aquellos que están concientes de la finitud del se r humano, de lo
contingente de la vida, y de la necesidad de reaccionar a ta les vivencias. Mientras que los seres
vulnerable-dependientes actúan como si fueran hombres infinitos, y como si no existieran continencias,
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En donde el Bloque Histórico en el Poder, o bien puede optar por la divulgación

de contenidos tendentes a formar seres autónomo-vulnerables o puede

delinear sus acciones para maquinar seres vulnerable-dependientes o

susceptibles.

En ese sentido, para eliminar lo fundacional que puede ser un desastre en una

sociedad local, el Estado con base en los "descubrimientos científicos" difunde

la idea de vulnerabilidad en su acepción dependiente y pasiva. Pues para

mantenerse como Bloque Histórico en el Poder no necesita difundir la

vulnerabilidad en su acepción de autonomía, sino acentuar la pasividad en los

comportamientos de los damnificados (reacuérdese, en el caso de México, el

Plan DNIII para situaciones de "desastre") para así continuar con la formación

de seres pasivos, "espectadores" diría Argullol (1992).

Reductos a partir del enfoque científico

Al final del apartado anterior se ilustra la forma en cómo el reduccionismo

funcional con trasfondo político se engarza con otro de carácter científico, es

decir, la ciencia implícitamente a través de su método trata de impedir que se

mezclen disciplinas, dejando a ellas y a sus artífices solos y alejados de

cualquier otra ideología en nombre de la "objetividad" y la "inteligibilidad", Este

es el principio del fin de la politización del hombre, transformado en instrumento

técnico a favor de una "universalidad".

de tal modo que cuando estas se toman evidentes , al no estar concientes de tal hecho, no pueden
reaccionar.
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las investigaciones que se realizan bajo tales condiciones tratan problemas 

especfficos (delimitados por algún tipo de barrera o condición -adiabática a 

catabática- para poder ser abordados) a través de un método que fue ideado 

para esclarecer todo lo que a este mundo concierne, excepto allí en donde 

interviene la conciencia, la voluntad u otra razón humana. En otras palabras, la 

"objetividad" y la ""universalidad" cientlficas no son la. unica reflexión humana 

acerca de la vida, sobre lo contingente, de ser as! se convertirlan en 

reduccionismos. 

Dice leopoldo Zea refiriéndose a la pretensión universalista de la ciencia 

"El problema es saber a Qué tipo de universalismo se arriba, a qué tipo 

de apertura. ¿la universalización pof la vla de la subordinación, la 

dependencia, a un imperio o a otro, a determinados intereses 

supra nacionales que esos imperios simbolizan o bien, por el contrario, la. 

universalización y apertura por la. via de la solidaridad, de pares entre 

pares?" (Zea, 1974). 

Él mismo, ahora refiriéndose a la pretensión obJetivista de la ciencia, dice: 

• ¿No es su petición de objetividad la expresión misma de su propia 

situación? Esto es, ¿del contexto histórico en Que se encuentran? ¿No 

es esta actitud expresión de una determinada ideología? Esto es, 

expresión de la ideología propia de una sociedad que, habiendo 



trascendido, no su propio nacionalismo, sino el de otras naciones, ha 

originado una sociedad supra nacional de la que dependen sociedades, 

como la nuestra, con una función que debe ser precisada con la mayor 

exactitud, dentro del engranaje de que es parte, en relación con el 

funcionamiento de la totalidad del nuevo y poderoso impeoo" (Ibid). 

En donde para evitar esta y otras reflexiones sólo hace falta que el filósofo se 

transforme en técnico, o como lo expresa lea, la filosof fa limpia de todo 

compromiso que no sea el que le señalan los hacedores de una poIrtica que 

necesariamente seguirá haciéndose. Frente a ellos será siempre un 

Instrumento, una técniql. 

Ahora bien, ante las insuficiencias del enfCK¡ue hasta ah0f8. dominante -

esencialmente positivista- proveniente del análisis cuantitativo y de gran escala 

(estadístico) que caracteriza cualquier fenómeno, como si fuera un simple 

agregado de entes individuales, sin considerar las complejas interdependencias 

inherentes a la vida social de cada individuo, los estudios de carácter cualitativo 

y subjetivo, caracterizados por buscar las relaciones entre el entorno social de 

los sujetos y su comportamiento mismo, constituyen la ampliadón del análisis 

de la realidad. 

Por ejemplo y en ese sentido, la entrevista cualitativa se constituye como una 

alternativa a los procesos de investigación que privilegian la cuantificación de 

los datos y que asumen la elaboración estadística como el único criterio de 



validez; y que amparadas en una pretensión de "objetividad", convierten a los 

sujetos en objetos pasivos sin consideración del contexto social en que se 

desenvuelven (Boudon, 1992 citado en Vela 2001 l. 

Puede pensarse que la utilización de uno u otro método es cuestión de 

enfoques. Sin embargo, dejar esta discusión en el nivel pedagógico oIvidarra 

que cualquier método presenta una arquitectónica conceptual rigurosa, de esta 

forma cada concepto no es sólo una manera de pensar y de decir, sino además 

de querer o actuar, pues hasta donde se sabe, se piensa para actuar para 

hacer, para crear. 

Con base en tal aseveración podemos comentar que por un lado el "desastre" 

se interpreta como producto de la relación sociedad/naturaleza y por otro como 

pugna social, y de paso decir que existe una asociación entre la política y la 

ciencia para acuñar conceptos, que en riQOr son arbitrarios y en cierto grado 

tautológicos y eufemfsticos, pues a pesar de la complejidad del proceso de 

desastre, cuando otras formas de concebir la realidad del desastre (otras 

formas de sufrir) esclarecen o apuntalan factores que intervienen en su 

construcción, la propia ciencia niega la objetividad que tanto profesa al no 

reflexionar sobre el significado de los conceptos que utiliza en sus 

elaboraciones teóricas. Caso concreto de los términos: riesgo, desastre, y 

vulnerabilidad. 

Calderón desde la geografia profundiza en este reduccionismo cientificista en 

su articulo "Si tienes alas le llamarás tigre', al decir que: 
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"el mundo de los desastres no se ha apartado de lo que Hewitl 

denomina la visión dominante. Principalmente, porque toda la 

investigación ha estado permeada por la cercanla a los aparatos 

gubernamentales, las agencias internacionales que otorgan ayuda y 

algunas ONG's, las cuales, en casi todos los paises de América Latina, 

están muy cercanas también a los tomadores de decisiones. Además 

esta fcona de investigación se ha apoyado en las perspectivas 

positivistas, poslbilistas, neocatastrofistas, neo-<larwinistas, sistémicas, 

que han permeado los estudios sobre desastres desde las ciencias 

sociales· (Calderón, 1998b). 

y asimismo nos dice que en elios, 

"las sociedades son cualquier otra población biológica '1 la relación de 

ellas con el medio son vistas a través de la óptica biológica particular de 

la adaptación ... EI problema con estas definiciones es la implicación de 

su contrario, la disfunción o maladaptación, lo cual es un reduccionismo 

en el sentido que conceptualiza a la sociedad con el ünico fin de 

sobrevivir definidos sólo en términos de resultados, pero sobrevivir para 

las sociedades tiene un sentido específico, históricamente determinado, 

el cual no puede verse sólo en lérminos de eficacia de ajuste- (Ibid). 

Como ejemplo de lal reducclonismo científico Calderón da el siguiente: 
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"Así es que, si los trabajos llevados a cabo desde 1983 por Warrick, 

Copans, Hecht, Hewitt, Waddell, Ragan. Morren y Watts, en áreas 

rurales, demuestran que no fue la intervención de los fenómenos 

naturales los causantes de la situación de desastre, sino los cambios 

ocasionados en la agricultura producto de la "mOdernización-, en una 

ciudad no puede regresarse a la tan ventilada fÓffilula de riesgo :­

amenaza + vulnerabilidad ... Es claro que la amenaza, o sea el fenómeno 

natural, no es ni el causante ni el detonador del desastre y tanto el riesgo 

como la vulnerabilidad son construcciones sociales producto de las 

relaciones soclalesR (Ibld). 

Reductos a partir del campo histórico 

El descrito reducciooismo científico llaga a justificarse a partir de otro 

reduccionismo de tipo histórico, pues, frecuentemente las investigaciones sobre 

desastres, en general, al situarse en la dimensión espacio-temporal, en lugar 

de indagar el contexto histórico de los procesos sociales, poIlticos y 

económicos que imbricados construyen a Jos lugares peligrosos, prefieren 

compilar una cronologla de grandes eventos calamitosos. 

Al respecto cabrIa recordar algunas reflexiones que Fernand Braudel hizo a 

mediados del siglo XX en tomo a este tipo de historia evenemencial. El origen 

del acontecimiento en lo actual: 
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"00 implica a la fuerza que haya de ser siempre un hecho considerable. 

¿Podriamos saberlo en el momento en que se produce? Lo que decidirá 

su importancia no es el ruido que haga en su momento o el ruido que se 

haga en torno a él, sino las consecuencias que se deriven o no de él. 

Ahora bien, esas consecuencias son hijas del tiempo. Los hechos 

actuales a los que se señala como importantes lo son, po..- tanto, con 

carácter provisional, y quedan sujetos a revisión." (Braudel, 20(2). 

Sin embargo, parece ser que para algunos ello no impide que esos 

acontecimientos, que esos trailers pintorescos, atractivos y en algún caso 

agobiante, compongan asilas primeras Imágenes coherentes de la historia de 

nuestro tiempo (de todos los tiempos, por lo demás). Imágenes instantáneas, 

imperfectas ·¿hay que decirlo?-, dibujadas a toda prisa, unas hinchadas, mal 

engarzadas otras, y todas ellas además iluminadas según la fantasfa de las 

propagandas o de los reportajes (Ibid). 

Continua Braudel: -La historia no es el relato de acontecimientos sin 

más. No es solamente la medida del hombre, del individuo, sino de los 

hombres, de todos los hombres y de las realidades de su vida 

colectiva .. La historia es, si, pobre pequeña ciencia coyuntural cuando 

se trata de individuos aislados del grupo, cuando se trata de 

acontecimientos, pero es mucho menos coyuntural y más racional, tanto 

en sus pasos como en sus resultados, cuando se refiere a los grupos y a 
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la repetición de acontecimientos. La historia profunda, la historia sobre la 

que se puede construir es la hIstoria sociar (Ibid). 

Por tanto. 

"sólo nos fijaremos en los hechos de profundidad y no en los 

acontecimientos; acontecimientos geográficos (una erupción volcánica -

dice Braudel-, un maremoto, un invierno demasiado riguroso durante el 

cual. como ocurrió en 1590, se hielan los olivos de la Provenza y la 

Toscana). Nos lijaremos en lo que evoluciona lentamente, en las capas 

de historia de escasa rapidez, que trascienden nuestros actos" (Ibid). 

Más allá de los comentarios de Braudel, o como algunos prefieren, del 

precursor del estruC!uralismo y la sistematización de la historia, Amold 

Toynbee, después de indicar la armonfa existente entre el sistema industrial o 

tecnológico y el método científico, y como este último puede afectar la 

conducción de la vida de los seres humanos, pregunta: ¿Qué razón hay para 

suponer que el método científico de pensamiento -método que ha sido 

desarrollado para pensar la naturaleza inanimada- puede aplicarse al 

pensamiento histórico, que es un esl1Jdio de criaturas vivientes y. a la verdad 

de seres humanos? Pues considera que paralelamente el sistema industtial­

científico y el Estado-soberano son una institución, Que domina una edad 

particular de una sociedad determinada, Que influye sobre el enfoque y la 

actitud de los historiadores en particular, y sobre el resto de los científicos 
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sociales en lo general, a quienes ha tocado ser educados a su sombra 

(Toyobee, 1951), Dicho método científico es la causa por la cual los estudios 

que se realizan desde la geografía permanezcan con visiones reduccionistas 

sobre el acontecer social. 

Para el caso de la "historia de los desastres", este hecho se refleja en la 

narrativa de eventos calamitosos, en los cuales no se estudia el proceso 

histórico más allá de sus contextos locales, regionales o nacionales, (pues se 

educa para narrar localismos inconexos) aún sabiendo que toda historia 

presenta un contexto geopoIftico, 

En concreto, la historia de una explosión como la del 19 de noviembre de 1984 

en San Juan Ixhuatepec, se bifurcará entre las imágenes del lugar de la 

explosión, expuestas por los medios de comunicación y los documentos 

técnicos que arrojen los artículos de la revista "Ductos· de PEMEX y que 

explican sólo la explosión. 

De esta forma se omiten por ejemplo la historia del poblamiento y la del modo 

de producción, ya que por lo regular se argumenta que dichas historias se 

circunscriben a escalas geográficas de mayor envergadura respecto al "lugar 

de la tragedia", sin embargo, las tragedias no explotan, no son un "8ig Sang", 

tampoco implotan, como para no dejar rastro, son un proceso político­

geográfico que involucra a gobernantes y gobernados, entre otros agentes 

alóclonos, en donde seguro se encuel1lran los responsables de: poner 



gasoductos sobre terrenos deleznables sin las consideraciones espacio­

temporales correspondientes (recuérdense los casos de veracruz)", o de

situar un área residencial sobre el cauce de río intermitente (como sucedió en

Tijuana hace unos años), o construir un puente vehicular sin las

correspondientes intersecciones a vías alternas (caso de todos los puentes

que cruzan la línea 8 del metro de la ciudad de México).

Un análisis de la producción espacial que contemple la articulación de escalas

entre el contexto local y un contexto mayo ilustrará la manera en cómo se

construyen los espacios peligrosos.

En síntesis, las otras historias no se contemplan y sin embargo darían otra

perspectiva, darían más culpables, más criminales, pues toda tragedia, al igual

que cualquier hecho es un momentode un contexto histórico mayor.

A lo sumo hay dos formas de concebir la historia: cómo lo hace la ciencia o

como lo permite la memoria (Mate, 1998). Es decir, desde filosofías de la

naturaleza (o positivismo), se insinúa a la naturaleza como el sujeto del

proceso evolutivo de la historia (Metz, 1999). Aquí el desastre, como proceso

histórico, sería culpa de la naturaleza, mientras que desde la ética, la historia

es sufrimiento y liberación de oprimidos, o sea que el desastre, como proceso

If, En el pasado mes de abril del presente año una fuga de amon iaco en un poliducto de Petr óleos
Mexicanos (PEMEX) que atraviesa la periferia de Nanchital, ciudad veracruzana aledaña a los comp lejos
petroquímicos Pajaritos y La Cangrejera, causó la evacuación de 6 mil habitantes de tres colon ias
populares. La fuga de 60 toneladas de amoniaco ocurrió a cuatro meses que se derramaran más de 5 mil
barriles de crudo al río Coatzacoalcos por un desperfecto en el dueto de 3 pulgadas Nuevo Teapa-Poza
Rica, que causó un grave daño ecológico. (Laslra y López, 2005).
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histórico, seria y es cuestión ética, donde hay alguien irresponsable, dentro del 

orden socialmente construido. 

POr tanto, abordar el estudio de los desastres desde un enfoque evolucionista 

bajo el nombre de enfoque hist6óco distorsiona la comprensión del problema 

en cuestión, en otras palabras, la historia de un desastre involucra todo un 

proceso social, político y económico que trasciende fronteras nacionales, 

culturales e ideológicas, por ejemplo: la "viruela en América Central- (Cook, 

cp. Cit.) o en Chiapas no se comprende sino se remite al tráfico oomercial de 

personas que real izó Occidente durante siglos. 

A su vez las propol'ciones pandémicas que está adquiriendo el paludismo (en 

1965, el Dr. Humberto Lazo, médico promotor de la medicina social integral y 

fehaciente servidor del IMSS dijo Que habfa 250 millones de casos de 

paludismo en el mundo (Lazo, 1966). Hoy según La ONU hay de 350 a 500 

millones de casos a nivel mundial y por lo menos unos 3,200 millones de 

personas desconocen Que viven en regiones palúdicas -UNICEF, 2005-, al 

tiempo Que desconocen también cómo evitar semejante mal), tampoco se 

pueden explicar sin considerar a la mayoría de los procesos sociales que 

intervinieron en la distribución de este mal alrededor del mundo. Y como tales 

procesos no competen a un SOlo pueblo o sociedad sino al conjunto de ellos, 

en lo que sigue se comparan las ideologías, en torno a La idea del sufrimiento­

desastre, de algunos pueblos. 



2.3. DIsyuntiva entre Ideologlas autóctonas y alóctonas 

Este apartado exige suma claridad. pues al apelar que la idea de desastres 

presenta matices en lunción de la cosmovisión con que se mire. Esto nos 

remite a dos consideraciones: 

la primera se reliere a tener plena conciencia en tomo al diálogo respetuoso 

entre ideotoglas, sean teológicas o fi1os6ficas, como garante de un mundo 

diverso en etnias, lenguas y creencias. De esta forma se estará dando crédito a 

los nuevos derechos ciudadanos, tales como: los derechos de los ancianos, 

las mujeres, los jóvenes, los niños, de minorlas étnicas, y en especial a los 

derechos de colectividades o municipalidades, es decir, personalidades 

jUrldicas locales (Garreton, 1999). 

la segunda se deriva de esa sabia decisión o apertura al diálogo entre ciertos 

actores sOCiales locales que buscan hacer frente a las instituciones 

universalistas -prácticas de repercusión mundial llevadas a cabo por otro cierto 

grupo de actores locales- para retomar localmente las prácticas espacio­

temporales que en ultima instancia definirán la producción de su espacio de 

manera autónoma. en otras palabras, es necesario que cada concepto creado 

y creído ·universal" por una fomJa de pensar regional, en verdad pase por un 

examen más amplio y así delinear su alcance. Cosa simple pero que no se 

explicitó en los respectivos casos de las categorias sociales derivadas del 

pensamiento occidental. 
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Así en el presente examen para desligarse de la forma típica de estudiar los

desastres se propone como alternativa metodológica la comparación de

cosmovisiones o sociedades diferentes a partir de un tema en común, en este

caso el sufrimiento, en otras palabras, se comparará la idea "sufrimiento-

desastre de la sociedad occidental" con la idea de sufrimiento, proveniente del

inconscientecolectivo17 (Jung, 1983), de la cosmovisión náhuatl.

Hechas las salvedades, pasemos a la definición de Occidente, sus

especificidades y el porqué a éste se le considerará, en el presente trabajo,

como la ideología alóctona en torno a las situaciones de desastre.

A primera vista Occidente significa el consorcio de pueblos que, en la

presente coyuntura histórica se caracterizan por su alto desarrollo económico y

sus altos niveles de vida reflejados en una clase media, para la cual el valor

seguridad es, quizás, el que determina todos sus reflejos. Por él pueden

perfectamente sacrificarse cuotas de « igualdad» o de «libertad» (Trías,

Op. Cit.).

Otra de sus características consiste en remitirse siempre, como a su pauta de

verdad y de bondad, a la eficacia, a la eficiencia y a la operatividad propias de

la fe en la razón (/bid). Sin embargo, en el seno de este modo de ser, también

surgieron los hombres y mujeres con capacidad crítica hacia sí mismos, lo que

al correr de los años culminó en las diversas conquistas de derechos humanos,

17 El inconsciente colectivo hace referencia a los mitos tribales y modernos que tratan sobre el
significado de la existencia, es una ampliac ión de la mente inconsciente individual que abarca los
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recientemente varios de esos pensadores como Leopoldo Sedar, Rafael

Argullol, Metz, (Argullol, 1993) entre otros están convencidos de que

probablemente ha llegado el momento de reivindicar de nuevo una cultura y

una mentalidad propias de un mundo abierto, con nuevas ósmosis y nuevos

mestizajes. Como vemos Occidente es mecánico y crítico a la vez. Pero para

fines de nuestro trabajo, cada vez que se hable de Occidente se referirá a su

condición irreflexiva, clase mediera y totalitaria, en otras palabras siempre se

estará refiriendoa un Occidente-técnico - instrumental.

Pese a que vivimos en una época en donde comentarios discriminatorios y

peyorativos, tales como "lo superior no puede mezclarse con lo inferior", son

considerados por el sentido común como "intransigentes y autoritarios" existen

trabajos como los de S. Huntington (1997; 2002) donde el objetivo parece ser

lograr, a partir de una doble moral, una ingeniería conceptual fresca para

justificar los abusos de Occidente sobre pueblos tan diversos y de paso

desaparecer la historia que explica el colonialismo occidental mediante

categorías como "control" (Martínez, P. 2002). Sea controlo colonialismo, lo

cierto es que parte del proceder cultural de Occidente, es en cierto modo un

experimento audaz y temerario de destrucción sistemático de raíces: étnicas,

culturales, religiosas y convivenciales (Trías, Op. Cit.).

En otras palabras, puesto que el proyecto de dominación de Occidente

pretende imponer no ya una cultura sobre otra cultura, sino la única cultura, la

cultura por excelencia, en zonas de la Tierra que carecían de ella, en donde las

símbolos de una colectividad (lung, 1997).
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otras culturas para la expansión de Occidente no son más que expresiones de 

la naturaleza que debe ser dominada (Toynbee, 1955), para el preSElflte 

trabajo, puesto que Occidente es un modelo de «imperio mundial:» (Argullol, 

Op. Cit.) (Producto poIltico de un racionalismo que fue perfilándose a lo largo 

de los siglos XVIII y XIX hasta cristalizar en el XX, al tiempo que invadia 

continefltes), se considerará como la ideoIogla al6ctona, o sea ajena, la que 

llega sin dialogar a impooer su orden, sus valores, su noción del sufrimiento, 

del desastre. 

De lo QUe se trata es de promover, valorar, reconocer y respetar las diferencias 

entre los diversas cosmovisiones con el fin de evitar otro holocausto o lucha 

entre diferentes estilos civilizatorios (sean de base estatal como lo son el 

liberalismo, el comunismo, o como lo fueron el fascismo y el nazismo, o de 

organización democrática, entendiendo al demos en su sentido de pueblo­

aldea, o sea, el gobierno en manos de los de la aldea, de los pueblerinos, de 

los autóctonos, de los locales, y no en su sentido pueblo-masa social como se 

ha venido concibiendo durante los ultimos dos siglos para justificar toda acción 

en contra de las minorías no occicIentales, ergo, autóctonas). 

Distinguir de forma tácita entre una cultura autóctona y una alóctona no 

siempre es posible, pues como recuerda Zea (1974, Op. Cit.) "la cultura propia 

y la cultura impuesta acaban siempre organizando una nueva expresión de la 

cultura del hombre". l o más recomendable es revisar un signo primario (por 

ejemplo: el sufrimiento) y existente en los remanentes de cada cultura, aun en 
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aquelloscasos en donde la dominación niegue desde sus inicios, la posibilidad

de absorción, de asimilación cultural, como en el caso de la región centro de

México, donde el simbolismo derivado de un inconsciente colectivo se

compone de tres cosmovisiones principales, a saber: la cosmovisión náhuaíl",

la doctrinacatólica y más reciente el racionalismo ilustrado.

I,

Al respecto, comparar un sólo aspecto de una doctrina filosófica (positivismo)

con los de una doctrina religiosa (cristianismo) implica una ardua tarea y

muchas consideraciones, pero cuando ambos pensamientos diluyen sus

fronteras para conformar un cuerpo de pensamiento más amplio e híbrido

(civilización occidental), como hemos visto, la tarea se torna de alta

complejidad. Además, dada la aceptación implícita entre una y otra formas de

pensar, no eriza argumentos objetables como lo hace la simple intención de

hacer lo mismo pero considerando a otro pensamiento (cosmovisión náhuatl).

Para abordar la cuestión, sostenemos que la forma mediante la cual

comparamos un aspecto (sufrimiento-desastre) vislumbrado en estos

pensamientos disímiles es posible a partir de considerarlas como

filosóficamente contemporáneas y equivalentes, en otras palabras, desde una

óptica toynbiene'".

" En nuestro país existen más cosmovisiones (Maya, Mixteca, Zapoteca, etcétera). Sin embar go, como el
interés de la presente investigación se enfoca en la Región Centro de México, sólo trabajaremos con la
cosmovisión autóctona náhuatl.
19 Ninguna nación o Estado nación de Europa puede presentar aisladamente, una histor ia que se explique
por si misma. En realidad, si no se encuentra que Gran Bretaña constituye en sí misma un campo
inteligible de estudio histórico, podemos inferir con seguridad que ningún otro Estado nación europeo
moderno resistirá este examen" por tal motivo es más plausible considerar un tiempo único y un espacio
único en donde podamos comparar de manea sistemática a veintiún sociedades o civilizaciones tan
distantes en tiempo y espacio como lo es la egipciaca de la occidental (Toynbee, 1985).
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PO( otra parte, estoy consciente de que la contextualización cuHural que ello 

implica, debería complementarse con una lectura de códigos, mitos, ritos, 

códices, narraciones, tradiciones O(ales, cantos y otras fuentes de primera 

mano, pero como eso sobrepasa los tiempos y espacios preestablecidos para 

realizar un trabajo formativo como lo es esta tesis. Mi propósito es evocar 

actitudes generales, lo bastante generales, en efecto, como para no necesitar 

un esbozo excesivo, más bien, como para esquematizar la comparación de la 

idea sufrimiento desastre entre Occidente y la cosmovisión náhuatl, que en 

última instancia servirán para apreciar las disyuntivas entre las ideologlas 

autóctonas y las alóctonas con relación a las situaciones de desastre. 

La idea del sufrimiento en el cristianismo y en el positivismo 

la idea del sufrimiento en el cristianismo y en el positivismo como se vio al 

inicio de este caprtulo se puede resumir de la siguiente manera: El sufrimiento 

bajo el cristianismo es una vla de purificación. una esperanza de redención 

propia para poder "vivir" en el más allá, donde la vida humana adquiere su 

verdadero significado. Por tanto, si el cristiano es fanático existe la posibilidad 

de Uegar a un menosprecio por cuanto sucede en este mundo, pues el actuar 

asl le permite tolerar el sufrimiento presente, haciéndolo relativamente 

insignificante. Asi el sufrimiento es algo "personat" y "manejable" cuya 

recompensa está en el cielo. 

Conforme al devenir histórico, el sufrimiento cristiano es subsumido, reprimido, 

cambiado o metamorfoseado por el positivi~mo lógico al extraerle su contenido 
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moral-religioso y trasladarlo a un racionamiento lógico-formal. El resultado de

esta reducción del sufrimiento (cimentado en la creencia en el más allá) es el

dolor físico-biológico-neuronal. Los remanentes del sufrimiento moral-religioso

(ético-personal) son considerados parte de la voluntad, o sea el sufrir es

subjetivo y por tanto no opera en una cosmovisión construida para la

objetividad que requiere el pensamiento positivistao la lógica formal.

Por su parte, los arquetípos'" del sufrimiento en la cosmovisión náhuatl se

pueden obtener a partir de dos caminos: el primero está en los documentos de

primera mano y diversas hermenéuticas del tema en cuestión; y el segundo

está en el comportamiento religante no-católico y mítico del pueblo del centro

de México.

Antes de indicar una breve descripción de la idea de sufrimiento en el

pensamientonáhuatl, resaltaremos el reconocimiento que últimamente se le ha

dado a esta filosofía y de paso romper algunas barreras académicas que

impidenel uso de ella, dado que parece ser que la escisión disciplinar a la que

está sujeta el estudio de la cosmovisión náhuatl, principalmente entre

historiadores y etnógrafos, impide que las reflexiones ontológicas que dan a

conocer esas disciplinas se usen para otros fines disímiles a campos de

literatura, teatro o cultura, que si bien son importantes, para que esta

importancia crezca es necesario que se usen no como retóricas sino como

20 Los arquetipos se refieren al prototipo ideal del hombre autónomo que refleja en la sociedad lo que
deben ser los principios. los ideales . los valores. Son los factores formales que organizan los procesos
psíquicos inconscientes. Tienen la cualídad de ser preexistentes a la conciencia, es decir, logran ser
patrones culturales ideales (J ung, 1997).
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epistemologlas a partir de algunas hermenéuticas sobre un tema dado, y asf se 

juzgue con fundamentos más que con prejuicios el hecho de ser aplicable o no. 

El reconocimiento de una filosofía náhuaff 

"No juzgamos a los antiguos indios alejados del estudio de la flslca ... y si 

nos ponemos a examinar sus códices en fIgUras jeroglfficas, 

encontramos Que no pocos de ellos merecen ser llamados tratados 

teológk:os ... siendo lodo asto asr, nada faita por tanto a los indios 

mexicanos para con Igual razón que a los egipcios los llamemos 

versados en un género superior de sabidurra- (Eguiara, 1944, en León, 

2(01). 

"Sucede con los nahuas lo mismo Que con los griegos, donde fueron 

precisamente los poetas líricos los que empezaron a tomar conciencia 

de los grandes problemas que rodean la comprensión del mundo y del 

hombre" (Edman, 1949, en León, Op. Cit.). 

Las citas anleriores se refirieren al material que compone a la filosofía náhuatl, 

que al igual que toda filosofia antigua. se compone de teologla, poesía, 

literatura. teatro. etcétera. Sin embargo, y a diferencia de otras filosofias 

conocidas. es hasta el siglo XX cuando la filosofía náhuatl y su saber empieza 

a rastrearse y a compilarse de manera copiosa, por ejemplo, la Historia de la 

literatura náhuatl que el Dr. Garibay dio a conocer en 1953. fue para muchos 

revelación extraordinaria de la riqueza . de la poesfa. himnos, cantares. 
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discursos, crónicas y otra amplia gama de relatos que han llegado hasta

nosotros. Por su parte Fernando Horcasitas en 1974 dio a conocer "Teatro

náhuatl", obra a partir de la cual se conocen las piezas dramáticas y estéticas

del pensamiento náhuatl, y de las variantes que tuvo éste después de la

Conquista.

Ahora bien, si consideramos las posiciones de la filosofía de la llberaciórr"

(Dussel, 1985) para pensar la realidad mundial actual, para entender cómo se

construyen los espacios peligrosos. se hace indispensable conocer la

geopolítica, los saberes estratégicos (y aquellos que posibilitan la vida). Desde

esta perspectiva como a los "textos de medicina náhuatl" de López Austín

(1975), pueden ser considerados como un saber estratégico fundamental para

entender la filosofía náhuatl.

Sabemos -dice León Portilla, Op. Cit.- que "los pensadores nahuas se vieron

impelidos (incitados) a la búsqueda racional ante la realidad estrujante del

sufrimiento y la urgencia de encontrar una explicación a su vida y a sus obras

amenazadas de exterminio por el anunciado fin del quinto sol, que había de

poner término a todo lo existente", vayamos, pues, a la descripción del "mito

de los soles" que es quien explica mejor que ningún otro el significado del

sufrimiento en la cosmovisión náhuatl.

Continúa León Portilla:

21 La filosofia de la liberación es una doctrina que intenta rebasar la barrera semántica y apolítica que se
realiza comúnmente en las aulas universitarias de Occidente.
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"La idea de lucha aplicada antropomórficamente a las fuerzas cósmicas,

es precisamente la forma encontrada por el pensamiento náhuatl para

explicarse el acaecer del universo. Este ha existido en diversos periodos

de tiempo. Al principio recién creado, hubo un equilibrio de fuerzas: "los

cuatro dioses hijos de Tonacatecuhtli se juntaron y dijeron que era bien

que ordenasen lo que habían de hacer y la ley que habían de tener"

(Ibid).

Mas, este primer equilibrio no fue algo estable; las luchas míticas de

Quetzalcóatf2 y los varios Tezcatlipocas habrán de romperlo. Porque como

ninguno de los cuatro dioses existe por si mismo ni es en realidad el sostén del

universo, ya que esto es obra de Ometéotl/ 3 su condición es también precaria

e inestable. Sólo Ometéotl, -dualidad generadora y sostén universal- está en

pie por sí mismo. Sus hijos (los tres Tezcatlipocas y Quetzalcóatl) los cuatro

primeros dioses, son fuerzas en tensión y sin reposo. Llevan en sí mismos el

germen de la lucha. En un afán de predominio , cada uno tratará de identificarse

con el sol, para regir entonces la vida de los hombres y el destino del mundo.

12 Quetzalcóatl, "Serpiente Emp lumada". Uno de los grandes dioses mex icanos, símbolo de la relig ión
misma, del arte , de la escr itura, de la gran civilización. Su historia mít ica es la de la muerte y la
resurrección. Bajo sus diversas formas, es el viento (Eh écatl), el sol (nanahuatzin), el planeta Venus
(Tlahuizcalpantecuhtli o Xólotl). Su culto estab a extend ido por todo el antiguo México. Los mayas lo
veneraban con el nombre de Kukulkán, "Serpiente-Quetza l". Se encuentran figuras de serpientes
emplumadas en el arte indígena de Amé rica del Norte y del Centro, desde los mounds del valle de Ohio y
del Misisipí hasta Nicaragua (Soustelle, 1986) . En la mitología tolteca, Quetzalcóatl fue rey, sacerdote y
héroe cultu ral de Tula, pues se cree que al exigir sólo animales (serpientes y mar iposas) como sacr ificio
cambió el sentido del hombre en la Tierra (León, 200 1).
13 Omet éotl. Para los nahuas era el principi o dual , madre y padre de los cuatro primeros dioses, era el que
daba cimiento a todas las real idades . En algunas ocasio nes tamb ién era nombrado Huehuetéotl o dios
viejo (León, 200 1). Ome tecuhtli era para los toltecas quien reside en el cielo. Los toltecas distinguieron
doce cielos, y en el más alto estaba el gran señor y su mujer, al gran señor le llamaban ometecutl i que
quiere decir , dos veces señor ; y a su compañera le llamaban omecioatl que quiere dec ir dos veces señora:
con ello daban a entender que esa dual idad se ñoriaba los doce cie los (Máynez, 200 2).
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En cada edad de la tierra -en cada Sol- predomina uno de ellos, simbolizando

a la vez un elemento -tierra, aire, fuego y agua- y uno de los cuatro rumbos del

mundo. El breve lapso de tiempo en que logra mantener a raya el influjo de las

fuerzas rivales, constituye una de las edades del mundo, que a los mortales

parecen tan largas. Mas, al fin sobrevienen la lucha y la destrucción.

tezcstnooce" y Quetzalcóatl combaten, se eliminan uno a otro y reaparecen

de nuevo en el campo de batalla del universo, los monstruos de la tierra, el

viento, el fuego y el agua son las fuerzas que chocan, viniendo con ímpetu

desde los cuatro rumbos del mundo (Ibid).

y así -de acuerdo con una velada dialéctica que en vano pretende armonizar el

dinamismo de fuerzas, contrarias- se van sucediendo las varias edades del

mundo -los Soles-, como decían simplemente los nahuas. De entre ellos, los

mexicas concibieron el ambicioso proyecto de impedir, o al menos aplazar el

cataclismo que había de poner fin a su Sol, el quinto de la serie. Esta idea que

llegó a convertirse en obsesión, fue precisamente la que dio aliento y poderío a

los habitantes de Tenochtitlan, haciendo de ellos como ha escrito Caso:

"Un pueblo con una misión. Un pueblo elegido. El cree que su misión es

estar al lado del Sol en la lucha cósmica, estar al lado del bien, hacer

que el bien triunfe sobre el mal, proporcionar a toda la humanidad los

24 Tezcatlipoca, "Espejo Humeante". Uno de los grandes dioses del México antiguo. Dios del Norte, de la
noche, de la guerra, del viento nocturno, patrono de los jóvenes guerreros (Soustelle, 1986). En tiempo de
pestilencia, pobreza, o guerra, para que eso se quitara se le oraba, también se le pedía que quitara del
se ñorío, fuera por muerte u otra vía, al señor que no hacía bien su oficio (Máynez, 2002) .
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beneficios del triunfo de los poderes luminosos sobre los poderes

tenebrososde la noche.

Es claro que el azteca, como todo pueblo que se cree con una misión,

está mejor dispuesto a cumplirla si de su cumplimiento se deriva el

dominio sobre los otros pueblos...La idea de que el azteca era un

colaborador de los dioses; la concepción de que cumplían con un deber

trascendental y que en su acción radicaba la posibilidad de que el

mundo continuara viviendo, permitió al pueblo azteca sufrir las

penalidades de su peregrinación, radicarse en un sitio que los pueblos

más ricos y más cultos no habían aceptado e imponerse a sus vecinos

ensanchando constantemente su dominio a las costas del Atlántico y del

Pacífico..."

Tal fue la viviente conclusión descubierta por los mexicas, que pronto pasó a

ser una verdadera inspiración mística, unificadora de sus actividades

personales y sociales alrededor de la idea de la colaboración con el Sol. Como

hipnotizados místicamente por el que Soustelle llama "misterio de la sangre".

dirigían sin reposo su esfuerzo vital a proporcionar a los dioses el chalchíhuatf 5

25 Chalchihuitl, "Piedra Preciosa". esmeralda, jade. Por metáfora quiere decir: sutil amonestación, tan
elaborada finamente (divinamente) como han sido creadas las piedras preciosas. Lo precioso (Chalchiuh)
se entiende como creación divina, como algo misterioso (Máynez, 2002).
Chalchihuatl , "Agua Preciosa", "Sangre Preciosa", "Sangre de los Sacrificios", "Misterio de la Sangre"
(Soustelle, 1986). "Sangre Preciosa" . Metafóricamente dice: ofrenda-sacrificio para las divinidades, para
lo misterioso; sacrifico para conservar la vida de Quetzalcóatl, ende, la de la gente, la del pueblo
(Rodríguez, 2005). Por ejemplo, los comerciantes-traficantes nahuas (Pochtecas ) antes de emprender un
víaje a lejanas y desconocidas tierras, hacian ofrendas en honor a su dios (Quetzalcóatl), tenían por
costumbre pincharse las orejas y la lengua para tomar Su sangre, misma que arrojaba n a un fuego (en
dirección al suelo), al cielo y hacia los cuatro rumbos cardinales, para después recitar: "Que tengas salud,
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o agua preciosa de los sacrificios, único alimento capaz de conservar la vida

del Sol (León, Op. Cit.).

Mas, esto, que sin duda constituyó uno de los puntos fundamentales de su

religión y aun de su concepción imperialista del mundo, no debe hacernos

olvidar su base estrictamente filosófica. Porque si los mexicas sacaron esa

conclusión místico-religiosa del antiquísimo mito náhuatl de los Soles, en

realidad dicho mito en sí -independientemente de sus aplicaciones religiosas-

encierra la explicación náhuatl del acaecer cósmico (Ibid).

El sufrimiento bajo la cosmovisión náhuatl

Para nuestros fines, tenemos que los nahuas son un pueblo con la misión de

"preservar este mundo", para ello sufren al entregar el chalchíhuatlo sangre a

un dios que lucha en el cosmos mayor, pues la victoria de éste es la garantía

para que el mundo, la vida colectiva, no se acabe. Por tanto, el sufrimiento

náhuatl, es una institución moral-religiosa a partir de la cual se sufre con la

muerte personal, pero a cambio se sabe que la vida colectiva del pueblo va a

continuar.

Con esta interpretación del sufrimiento náhuatl, más las ideas de éste en el

cristianismo y en el positivismo. llegamos a tres perspectivas a partir de las

cuales, en teoría, se puede en parte hacer frente a lo contingente, al peligro, a

la vida de distinta manera, por ejemplo:

varón único, que estas llenando el centro de la Tierra. cuatro veces dios: en paz y quietud toma lo que te
toca (la sangre), lo que es tuyo: ¡quien sabe si con algo te haya yo ofendido! " (Garibay, 1961).
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El positivismo lógico le hace frente a Jo contingente considerando al dolor 

flsico-neuronal-racionalizado como la parte dispuesta a sacrificar en la relación 

vida/contingencia. Y como la muerte biológica, o sea, la detención y 

suspensión irreversible y concomitante de la respiración, la circulaci6rt y la 

actividad neuronal (Dox, 2002), es la meta ültima e irrebazable, las muertes 

interesan menos que el doIor-neuronal, de allr que la medicina oon base en el 

pensamiento positivista suprima u oculte el vaclo religante que ello genera. 

Este es el origen que explica todos los estudios sobre desastres que se llevan 

a cabo bajo la óptica del positivismo. En otras palabras, se trata de evitar el 

dolor y reprimir el sufrimiento, a lo más: el médico-positivista podrá suturar el 

antebrazo de una persona, pero si esta llega a perder la mano, el médico­

positivista estará incapacitado para explicar el sufrimiento que provoca el saber 

que ya no se tiene esa parte del cuerpo, pues al estar desprendido un miembro 

del cuerpo ya no duele y sin embargo se sufre por su pérdida. 

Mientras, el pensamiento cristiano le hace frente a lo contingente en este 

mundo, comparando a éste con otro más benévolo situado después de la 

muerte, de tal modo que el sufrimiento, sea por la pérdida de un miembro o un 

ser querido, se torna relativamente insignificante. 

Aqui la vida tiene continuidad despuéS de la muerte biológica, pues su dios les 

ha prometido un reino en donde no existe ya el sufrimiento, o sea la gloria. 
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POI' último el pensamiento náhuatl le hace frente a lo contingente en este 

mundo a partir de sacrificar la vida y entregarla a un dios que la necesita para 

luchar por la conservación del mundo, de este mundo. En ese sentido, al igual 

que en el pensamiento cristiano, el sufrimiento se toma relativamente 

InsignifICante. Sin embargo, los motivos del sufrimiento difieren del cristianismo, 

pues si en el cristianismo se sufre con la esperanza de tener gloria "personar 

en er más allá, en el pensamiento náhuaU se sufre con la certeza de que la vida 

"colectiva" de un pueblo va a continuar. 

En concreto, dada la exposición que se ha hecho, tenemos que: 

1. El dolor está referido a una atención biológica-neuronal capaz de 

comprenderse racionalmente, por tanto desmembrarse, cuantificarse, 

cualificarse. De tal modo que: la diferencia entre un animal como el perro y un 

ser humano que se duelen, está en er especialista que los atiende. El 

sufrimiento no tiene cabida ni en la veterinaria, ni en el hospital, ni siquiera en 

las funerarias, pues esas son otro negocio más, que tienden a imitar a través 

de significantes (imágenes) las formas de celebrar el sufrimiento (de otros 

pensamientos en donde si hay significado) y de paso formalizar, alienar, 

estandarizar las voluntades. 

2. Mientras que el sufrimiento, como vimos, desde el cristianismo es una 

vivencia personal con posibilidad de recompensa personal en una vida lutura; o 

bien desde la cosmOVisión náhuatl es una vivencia personal que garantiza la 

continuidad de la colectividad o pueblo. 
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"El no distinguir entre dolor ontológico propio de condiciones naturales 

(un virus Que enferma al cuerpo, un terremoto inesperado, o la muerte) y 

el Que es producto de acciones e instituciones, deshistorífica y 

ontologiza dichas acciones e instituciones y sus consecuencias: es un 

mecanismo ideológico aterrador" (Dussel, 2002 CIp. Cit.). 

Tanto la vivencia esperanzada (cristianismo) oomo la vivencia 

garantizadora (cosmovisi6n náhuatl) se circunscriben a una intención 

personal o sea a la voluntad, pues "esta 'vOluntad' se intuye 'siente' en el 

sufrimiento de la oorporalidad propia, donde se 'experimenta' la 

solidaridad con todo el cosmos" (Ibid). 

v como la voluntad de vivir es el Ser Que mueve desde la constitución cósmica 

a la corporalidad humana (Ibid). Ese querer es el que produce sufrimiento, jX)( 

tanto negar el sufrimiento es negar la voluntad (caso del positivismo), es 

reprimir la autonomia-persona1. Por tanto el siguiente oometido de la tesis es 

evidenciar la relación que existe entre autonomía y vulnerabilidad, pues esta 

Ultima es pieza fundamental para entender el proceso que estamos analizando. 

Como se dijo en el capItulo anterior, Ricoeur (1997) advierte los vincules entre 

vulnerabilidad y autonomía, al plantear que: "la autonomía es un rasgo de ser 

frágil , vulnerable, no puede haber autonomia sin Iragilidacr. Para poder aceptar 

ese enunciado es necesario recuperar la posición de Krippendorf (1997) 

respecto a la autonomía, a la cual la ve como una eSpecie de autonomla-
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cognitiva. De este modo, podemos aproximarnos a la propuesta de Levinas

(1977), para quien la autonomía es un reconocer de alteronomía, del Otro.

Desde este ángulo la vulnerabilidad no es susceptibilidad aislada, pues como

observa Jung (1997) "el desamparo y la debilidad son la vivencia eterna y el

eterno problema de la humanidad y para esa situación existe también una

respuesta eterna: de lo contrario el hombre hubiera desaparecido hace ya

mucho", De esta forma los seres humanos en este mundo OCcidental no sólo

se deben saber vulnerables ante lo contingente sino también autónomos, como

en el caso de la tradición extremo-oriental, en donde quienes llevaban la vía

(Tao)26 en su alma, fueron individuos autónomos: como tales, veían las

perfecciones de sus debilidades (Guénon, 2001).

Quizá un ejemplo más reciente y algo conocido nos ayude a trasmitir la idea

vulnerabilidad-autonomía que sostenemos. Resulta que en el año de 1986,

cuando la explosión del reactor nuclear, modelo RBMK-1.000, de Chernobil

lanzó nubes de radioactividad, causando la muerte de alrededor de 30,000

personas. En ese mismo año se construía bajo el mismo diseño del RBMK otro

reactor a sólo cinco kilómetros de la ciudad Gorky o Nizhny Novgorod (centro

industrial de la Ex-Unión Soviética). Sin embargo dada la conmoción que se

06 El Taoísmo es una de las tres grandes religiones chínas (las otras dos son el budísmo y el
confucionismo). El término "Tao", es central para dicha religión y para otras especulaci ones filosóficas
y religiosas chinas, significa originalmente camino, es decir, conducta humana. Como principio se
concibe al Tao como un orden según el cual se producen no solamente las cosas existentes, sino también
la propia nada. Este orden se revela por medio de las propiedades del yin o concentración y el yang
expansión. Para remontarse en dicho principio el sabio debe liberarse de todo lo sensible, de este modo se
sitúa, por así decirlo, en el interior de la realidad. Una vez en ella, sabrá ver el universo y actuar en el,
entenderá que la energía vital es limitada, y que hay que hacer durar la vida en vez de desperdigarla.
Durar es entonces el acto supremo del Tao (Ferrater, 1971).
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vivía, aunada a la difusión de información por parte de varios científicos del 

Instituto de lnvestigacióo Científica y Aadiofísica de Gorky, acerca de la 

peligrosidad del modelo de agua en ebullicióo, moderado por grafito. Se creo 

una situación de conciencia en torno a la vulnerabilidad que se vivla, más sólo 

unos cuantos científicos como Boris Nemtsov conjugaron su vulnerabilidad con 

su autonomla para lograr en poco tiempo la clausura de la obra. Su autonomla­

vulnerabilidad lo condujo años después a ser el IIder del partido "Unióo de 

Fuerzas de Derecha" (Setter. 1995). 

Por tanto, así como aceptamos la existencia del dolor flsico-neuronaJ y del 

sufrimiento-<lesastre como dos formas de afrontar lo contingente. po::lemos 

aceptar la existencia de dos formas de vulnerabilidad. La primera sería la 

vulnerabilidad-susceptibilidad cuyo origen seria el dolor-neuronal. mientras que 

la segunda sería fa vulnerabilidad-autonomía cuyo origen estarla en el 

sufrimiento-desastre. 

Además, si aceptamos que cada una CO!'responde a un tipo de sociedad­

civilización, al estudiar la interacción, por ejemplo entre Occidente y otro saber 

local (cosmovisi6n náhuatl) estaremos en condiciones de saber cómo se 

construyó el espacio, en este caso, dado el énfasis que le atribuimos al 

sufrimiento y a la vulnerabilidad, llegaremos a entender la construcción social 

de los espacios peligrosos. 

" 



Sobre una noche de terremoto, 
Dios construye al hombre, 
Agradables viviendas para m¡1 años. 
Del dolor de un niflo, 
Saca luego gloriosas vendimias espirituales que, 
De otro modo, no se habrfan cosechado. 

BalJdelsjrs. 
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Capitulo 3. 

Reproducción del espacio bajo condiciones ignotas 

3.1. Contexto de los saberes en el mundo 

De acuerdo con Geertz, renunciar a un intento de explicación de los 

fenómenos sociales que los entrelace en grandes texturas de causas y efectos 

para optar por otra que trate de explicarlos situándolos en marcos locales de 

conocimiento signifICa sustituir una serie de dificuhades bien definidas por otras 

mal definidas. la imparcialidad, la generalidad, el fundamento empírico, 

constituyen caracterfsticas de toda ciencia. 

Los que adoptan una aproximación taxonómica ambicionan esas esquivas 

virtudes, y defienden una distinción radical entre la descripción y la evaluación, 

recluyéndose en el polo descriptivo del binomio; pero los que adoptan la 

hermenéutica, al rechazar que la distinción sea radical, son excluidos de esa 

estrategia tan vigorosa que suele ser la descripcióo. Si, como considero, 

construimos descripciones sobre el modo en que unos u otros interpretan su 

experiencia para luego esbozar a partir de esas descripciones, de 

interpretaciones, algunas conclusiones acerca del poder, la identidad, la 

justicia, el desastre, el peligro o el sufrimiento nos hemos de sentir cada vez 

más lejos de los estilos estandarizados de demostración (Geertz, 1994). 
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Desde donde vemos nosotros la realidad, hemos decidido como ruta alternativa 

a la formalidad con que suelen tratarse estos temas (desastre, vulnerabilidad, 

sufrimiento, etcétera), un punto de partida emparentado con la adquisición del 

lenguate, pues éste es un atributo de la humanidad básico para todas las 

instituciones sociales, para todo el comportamiento social (Goody, 1985). O sea 

para toda construcción social. 

A lo sumo, para dar una opinión con relación a la ~Reproducci6n del espacio 

bajo condiciones ignotas" (titulo de este tercer capitulo) y poderlo engarzar con 

las conciusiones del segundo capitulo (diferencias entre dolor, y tipos 

sufrimiento) para luego poder esbozar una explicación de la vulnerabilidad­

susceptibilidad y otra de la vulnerabilidad-autonomía, es necesario dar una 

generalidad acerca del lenguaje, del pensamiento, as! oomo del saber O 

conocimiento. En ese orden comenzamos la argumentación que nos ayudará a 

entender la reproducción del espacio bajo condiciooes ignotas. 

Se tiene la sospecha de que existe una especie de lenguaje total. impllcito en 

la definición de cultura de Helena Beristáin (2003). La cultura es ·un conjunto 

organizado de sistemas de comunicación (sistemas de signos) de gran 

complejidad estructural debido a que concierne a lo social". Por otra parte 

dado que la autora reconoce la analogía existente entre cultura y lenguaje at 

citar que "cada cullura construye un aparato simbólico que la caracteriza, 

hecho a partir de símbolos lingüisticos y no lingüísticos· en lo personal 

confirmamos la sospecha, pues los símbolos lingüísticos a los que hace 
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alusión Beristáin se relieren a la gramática de algún idioma, (sea Inglés, 

francés, español o náhuatl), mientras que los símbolos r10 lingOisticos 

comprenden oomportamientos, manías, gestos, acciones, intuiciones y 

subjetividades, de aUi que r10 sólo el hombre como especie tenga la capacidad 

de comunicarse, de lo contrario, y al situamos en los primeros días del horno 

sapiens ¿Cómo explicar que éste tuvo un precursor -ona especie de hamo ~ 

sapienfr que al igual que el hamo sapiens pudo lograr comunicarse con lo 

cIemás y dar paso a la "evolución"? esto en palabras de Lévi-Strauss se 

expresa de la siguiente manera "El hombre neoIrtico, o primer horno histórico, 

fue por su parte el heredero de una larga tradición cientlfica. Pero, la 

inspiración de esta realización fue diferente de aquella del hombre del post­

renacimiento" (Citado en Goody, Op. Cit.). 

Dificil Y polémioo, nos atrevemos a decir que el lenguaje total. aunque no lo 

sepamos del todo, se da entre los árboles, los animales y los hombres, y está 

más próximo a los genes bi6ticos Que a la gramática de algún idioma (lenguaje 

conceptual). en concreto, el lenguaje total es un referente que ayuda a ubicar al 

lenguaje conceptual o lógico formal dentro de algo más amplio. Hedla la 

salvedad. vayamos al análisis del lenguaje conceptual. 

Sabemos de la existencia de funciones del lenguaje tales como; comunicativa, 

persuasiva. regulativa. imperativa, descriptiva. explicativa y cognitiva. de todas 

ellas la cognición es la más próxima a la idea de pensamiento (es decir, la 

cognición se relaciona con el pensamiento a partir de mapas mentales), a su 
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vez éste tiene facultades o componentes (intuición, ratio, sensación y

sentimiento). Ahora bien, el pensamiento (como unicidad persona-mente) a

cada instante se enfrenta a lo real, de tacto desconocido y contingente, de tal

modo que en sentido estricto no es posible prever nada, de allí que los seres,

como vimos en el capítulo anterior, se reconozcan vulnerables y busquen la

necesidad de inventar, de deformar, de modelar, de crear mito, de "trucar" con

lo real, para construir un mapa mental," algo confiable o ameno para poder

enfrentar lo desconocido y distinguir lo peligroso de lo que no lo es, por

supuesto, con relación a la vida.

Insistimos, prever la realidad implicaría "n° mapas mentales para "n"

circunstancias espacio-temporales. De esta forma, aunque existiera un ser

humanocon capacidad de apresar en mapas mentales todas las circunstancias

espacio-temporales, tendría compilado en su cerebro sólo aquellas que le

competen a su tiempo-espacio de vida. La realidad no se prevé, sólo se crean

mapas mentales de una insignificancia minúscula de la realidad para cubrir

objetivos personales o de grupo.28

27 Nuestra experiencia cotidiana nos muestra cómo seleccionamos permanentemente ciertas
informaciones sensoriales, o desde el momento en que elegimos determinada cosa hacemos aun lado otra,
asi gradualmente vamos creando un modo de percepción de la realidad que se convierte en predominante
en detrimento de otros. A ese proceso de percepción (creación de patrones significativos a partir de la
información sensorial) que contribuye a formar nuestra representación del mundo (cognición -procesos
del pensamiento) se le nombra mapa mental de la realidad (Cudicio, 1991). Así un mapa mental,también
nombrado mapa cognoscitivo, es una imagen mental aprendida de un ambiente espacial determinado, al
cual se le ha puesto mayor atención en detrimento de otros aspectos de la realidad (Morris, 1992).
21 Nuestros sentidos a cada instante captan las informaciones procedentes del exterior de nosostros
mismos. Asi que nuestra percepción sensorial es incesante, percibimos informaciones a cada momento.
Sin embargo, no somos capaces de ser conscientes de todas nuestras percepciones al mismo tiempo, si así
fuera nos veríamos presos de un rompecabezas que nos desorganizaría por completo . En realidad sólo
somos capaces de ser conscientes de un tipo de información sensorial a la vez (Morris , 1992).
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De la gama de invenciones, mitos, creencias, cosmovisiones, descripciones, 

e)(plicaciones que se conocen, aquellas que se aproximan a lo que es real, 

terminan en teorías posibles o epistemologías, por ejemplo. 

la descripción y la explicación son las técnicas que contribuyen a la producción 

de conocimiento. Esta es la base de la t6O(Ia del conocimiento o epistemologla 

(Crespillo, 1986), mientras las más distantes se loman Ilusiones, donde el 

criterio de proximidad entre las lucubraciones y la realidad se deriva del ethos o 

estado afectivo, pues la afectividad conduce a la sociabilidad, a la convivencia, 

incluso las propias ciencias "duras·, aunque lo nieguen, recurren a la 

convivencia para lograr la formación de las nuevas generaciones de jóvenes 

científicos, pues es sabido por lodos que las comunidades cienUrtcas 

empoderadas tienen todo un aparato institucional para lograr el 

fundamentalismo, el dogma, la "religión descartiana" que le de continuidad a su 

pensamiento formalista. 

Como se explica, el pensamiento no sólo es razón sino también es voluntad; 

ahora bien, hecha esta salvedad en tomo al pensamiento complejo (como 

unidad-persona-mente que diafectiza entre la razón y la voluntad), vayamos 

ahora a las relaciones que guarda la epistemología-formalista con el lenguaje­

conceptual para después abordar las características del saber o conocimiento. 

ESTA TESIS NO SALE 
OE LA BIBI.IOTECA 
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Entre los siglos XVIII y XX, lo que predominó oomo filosofla para explicar el 

conocimiento fue la epistemologfa foonalista con sesgo hacia el método 

cienlilico tipo Piaget (Beristaín, Op. Cit.). Esta filosofía a la que AIlhusser 

denominó filosofía espontánea de los científicos para diferenciarla de la 

concepción del mundo de los científicos, ya que aquella sólo concieme a las 

ideas Que se hacen de su actividad científica y de las ciencias sociales en 

general. 

Dentro de esta filosofla espontánea destaca por su importancia la contradicciÓfl 

planteada entre el elemento intercientlfico que representa convicciorles, tesis y 

creencias derivadas de la experiencia de su acción cientlflca y que son de 

carácter materialista y objetivo. y otro elemento extracientífico o idealista que 

representa convicciooes y tesis que no tienen su origen en el trabajo científico, 

aunque puedan referirse a éste. 

El elemento idealista constituye el reflejo sobre la actuación cientlfica de tesis 

filosóficas elaboradas fuera de ella por filosofías de la ciencia, religiosas, 

espiritualistas o idealistas (A1thusser. citado en Crespillo, Op. Cit.). los 

discursos derivados de estas posiciooes. suelen ser discursos formales, pero 

que contienen una espontaneidad defotmada (ver el párrafo referido al 

pensamiento) que es la causante del nacimiento teórico de todas las 

epistemologías sobre lo preferente (Formal) en la historia del saber Occidental 

(Crespillo, Op. Cit.) Además -como categoría "la epistemologra formalista" se 

adapta muy bien a las pretensiones de universalidad lingülstica -que casi me 
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alreverla a calificar de expansionistas- de una sociedad 'Occidental' y un 

pensar técnicos" (Ibid), 

Al respecto, la introducci6n en las ciencias sociales de concepciones 

prOV9flientes de hermeneutas como Heidegger, Gadamer o Ricoeur, de 

críticos como Habermas, hace altamente improbable cualquier posibilidad de 

retomo a una concepción meramente tecnológica de dichas ciencias (Geertz, 

C\? Cit.). 

En concreto, dado que la epistemologla formal o de la preferencia es una 

constante, un mcxIelo de pensamiento en la histofia del Saber Occidental, y 

dado que el racionalismo clásico ha dictado su verdad a esta epistemologla de 

la diferencia (Crespillo, Op. Cit.). 

la crítica (como vimos, hecha desde diversas posiciones, pero con el objeto de 

evidenciar incoherencias) a este racionalismo clásico, a un positivismo lógico, a 

la modemidad (que tiene como referente último -segUn Crespillo- al lenguaje) a 

su vez alcanzó a la epistemologla formalista, de tal modo que hoy se acepta la 

existencia de conocimientos diversos (Ibid). 

o sea, el mundo fisico es abordado desde fines distintos, por un lado puede 

abordarse desde lo supremamente concreto, el otro, en abstracto en grado 

sumo, el primero procede desde un ángulo de las propiedades sensibles, y el 

otro desde el de las propiedades formales (Goody, Op. Cit.). Sin embargo, en 
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la práctica (yen especial en la mayoria de los ámbitos sociales) el Saber 

(lógico formal) Occidental sigue tendiendo a discriminar y reprimir a otros 

saberes. 

Lo que ocurre es que la mayoría de los cientfficos sociales son víctimas del 

binarismo etnocéntrico que encierra sus °lenbua¡es' cooceptos propios acerca 

de la cruela división de las sociedades del mundo en primitivas y avanzadas, 

europeas y no europeas, etcétera. Como señalizaciones generales estos 

términos pueden ser permisibles. Pero construir sobre una base tan tenue la 

Idea de doIl aproxlmltCÍOIHM dt.tlnfas ., un/ve/WO n.lco parece 

escasamente justifteada (Goody, Op. Cil. Resalte personal). 

He aquí una de las primeras maneras de fragmentar los distintos saberes, pues 

al negar un saber local por el simple hecho de no entenderto (como lo hizo y lo 

hace el positiviSmo lógico occidental) se fragmenta. Se describe en el siguiente 

apartado el proceder de las Naciones Unidas en tres ocasiones distintas para 

evidenciar el argumento. 



3.2. Fragmentación del saber local 

1. En 1947 y 1948, la Comisión número 6 de las Naciones Unidas examinaba 

la noción de genocidio y se intentaba elaborar una carta sobre los derechos del 

hombre. Se rerurrió entonces a analizar hechos de genocidio rultural; la 

Comisión acabó por rechazar la idea de genocidio rultural, con el pretexto de 

que p<Xlía atentar contra la noción de genocidio en su sentido estricto; el 

mundo salla de la guerra, los esplritus estaban justificadamente obsesionados 

por el reruerdo de los hornos crematorios; los problemas que esos hornos 

acababan de plantear se imponfan sobre aquellos a los cuales, con el progreso 

como estandarte, habla de abocarse la Comisión activamente: la destrucción 

'fragmentación' de las culturas (Jaulin, 1974). 

2. "Aunque se acepte la privilegiada Jerarqufa normativa de las constituciones 

o de los tratados internacionales, los instrumentos que establecen los derechos 

sociales (o bien de acuerdo a la terminologfa del Pacto Intemacional 

respectivo, derechos eoon6mlcos, sociales y rulturales) son considerados 

documentos de carácter político antes que catálogos de obligaciones jurídicas 

para el Estado (Abramovich, V. y Courtis, e , 2002). 

Por ejemplo, pese a que el Pacto Internacional de Derechos Económicos, 

Sociales y Culturales fue adoptado por la Asamblea General de las Naciones 

Unidas el 16 de diciembre de 1966 Y entrado en vigor el 3 de mayo de 1976, 

los Estados miembros han demostrado a través del tiempo no tener la 
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intención ele asumir una obligación ¡urldica, más bien este tipo de documentos 

sólo se firman para realizar un acto de "buena diplomacia" entre los miembros 

de la Organización (lbid). 

En el trasfondo de esta buena intención diplomática e Incumplimiento (por 

tanto negación) de derechos culturales y sociales y un amplio cumplimiento de 

derechos civiles y políticos. se encuentra la verdad acerca de quien tiene el 

acceso a la reproducción de la vida, en otras palabras, dicha actitud (en 

cirrunstancias cruciales para el reconocimiento de los diversos saberes 

locales) de las Naciones Unidas, demuestra que en la práctica, sólo son 

válidos, reconocibles los derechos que fueron acuñados por la sociedad 

occidental (derechos poIfticos), mientras que Jos derechos recomendados y 

acuñados por otras sociedades (derechos culturales) vemos nuevamente como 

son negados, por tanto esta negación. en la práctica se traduce en 

fragmentación, pues. esta negación-fragmentación en la práctica se evidencia 

en la vida cotidiana en muchos paises de Latinoamérica donde sólo se 

reconoce el español como lengua oficial, por tanto en las calles y avenidas sólo 

se reconoce a éste y se niega a las otras lenguas de recién gramática, lo cual 

imposibilita el desarrollo pleno de aquellos saberes locales, es decir los 

fragmenta. 

3. Si por algún motivo aún no se estuviera convencido de la negación. del 

monólogo que Occidente practica y la consecuente fragmentación de cientos 

de saberes locales, recordemos ahora las resoluciones del Consejo de 
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Seguridad de las Naciones Unidas (CS.QNU, SIF) con relación a La. invasión de 

Kuwait por parte de Irak: 660 (1990), de 2 de agosto de 1990, 661 (1990), de 6 

de agosto de 1990, 662 (1990), de 9 de agosto de 1990, 664 (1990), de 18 de 

agosto de 1990, 665 (1990), de 25 de agosto de 1990, 666 (1990), de 13 de 

septiembre de 1990, 667 (1990), de 16 de septiembre de 1990, 669 (1990), de 

24 de septiembre de 1990, 670 (1990), de 25 de septiembre de 1990, 674 

(1990), de 29 de octubre de 1990, 6n (1990), de 26 de noviembre de 1990, 

678 (1990), de 29 de noviembre de 1990, 686 (1991), de 2 de maflO de 1991 , 

Y 687 (1991) de 3 de abril de 1991. Todas ellas aunque se hayan pensado con 

la mejor intención para lograr la paz entre "distintos pueblos", pues el conflicto 

en teorla se remit la al Consejo de Seguridad de la ONU, en la realidad, ante 

los ojos de millones de personas, Estados Unidos decidió resolver sobre el 

caso Irak. Es decir, Estados Unidos, al controlar el Consejo de Seguridad de la 

ONU, pudo violar el reglamento para invadir sin permiso a otro pals. 

Ante este hecho in-negable ¿Acaso no la ONU ha perdido bastante credibilidad 

y respeto por parte de los diversos pueblos o saberes locales? ¿Será de 

verdad un órgano mundial o un simple órgano pro-Qccidente? ¿Será válido 

conslruir explicaciones a partir de la masa de documentos que a diario arroja la 

ONU, cuando ésta niega la realidad de todo saber que no sea inglés, francés o 

español? ¿Oué argumentos podrán demoler al occidenlalismo que practica la 

ONU en detrimento de otros saberes locales? ¿Cómo evidenciar la 

inoperabilidad de los conceptos que la ONU aquilata y dicta para explicar el 

desastre? 

" 



Generalización o negación de la especialización del saber local 

Retomando la ruta expositiva desde la cual partimos al inicio del capitulo, 

continuemos con ta tarea de intentar explicar la reproducción del espacio bato 

condiciones ignotas a partir de una ruta, en apariencia, lo bastante lejana del 

tema c:eotral, pero Que sin ella caerlamos en las repeticiones, en las copias de 

argumentos "dogmáticos" listos para aplicar y reproducir un proyecto particular, 

a cuyo paso mata, elimina, fragmenta a otro saber, a otro lenguaje. 

Del lenguaje, podemos decir Que, como un todo supone lipologlas (partes Que 

lo Integran), a su vez las lipologfas (dfgase tipos de lenguaje) suponen un 

problema de clasifICación o agrupaCión de objetos homogéneos (por e}emplo; 

los lenguajes alfanuméricos corresponden a una homogeneidad, los lenguajes 

sin escritura corresponden a otra homogeneidad, etcétera). 

Cuando se está frente a un objeto o sujeto desconocido (por ejemplo un ser 

con pensamiento complejo), la primera Idea Que surge es la de creer Que 

dicho objeto no tiene elementos en común con lo Que conozco de mi (como 

sujeto-obJeto bajo pensamiento formal), a esto se le puede nombrar partición, la 

cual se refiere a una diferenciación subjetiva de "mis objetos conocidos" de 

otros Que se desconocen. Si se liene la voluntad de conocer a ese otro objeto o 

sujeto (pensamiento no-formal) se reconocen semejanzas, diferencias, y 

demás ideas-especiallzaciones en relación con las clasificaciones hechas por 

el otro sujeto. 
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A esta resolución se refiere lévi·Strauss al ver ·correctamente la clasificación 

(u orden) como elemento caracterlstico de todo pensamiento· (Citado en 

Goody, Op. Cil), pues, las evidencias arqueológicas dan cuenta que desde el 

paleolftico superior (situado entre los 35,000 y 10,000 años) el hombre tuvo un 

cerebro lo bastante grande que podrfa parecer ser el necesario para el tipo de 

sistemas comunicativos y de acumulación de datos (capacidad de clasificación) 

asociados con el habla (/bid) . Otra evidencia de las clasificaciones (idas 

especificas en torno a algo) que tiende a hacer el saber local, la encontramos 

en la primera forma de especialización de! pensamiento en general, la cual, se 

encontraba en el campo de la magia, donde e! mago abrió paso al sacerdote, y 

el sacerdote al rey sacerdote y a continuación al rey divino (Goody, Op. Cit.). 

De lo anterior deducimos que la clasificación es en sI una especialización, una 

institución presente en todo ser humano, en todo saber local, por tanto, 

recurrimos ahora a tres ejemplos que ayudarán a comprender la idea 

especialización-institución en el saber local. 

1. Una investigación de Jack Goody realizada en 1970 demostró que los 

LoDagaa (pueblo del norte de Ghana, África) tienen un sistema numérico 

abstracto (un tipo de clasificación) que se aplica tanto al conteo de objetos, 

plantas y animales (un tipo de especialización). Pero las formas en que usan 

estos conceptos están embebidas en la vida diaria (eslo es 

institucionalización). la escrilura y el proceso acompañante de educación en 

aulas trae un cambio hacia una proceso de abstracción diferenle (o nueva 
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clasificación), pues en tiempos recientes, la llegada de la escritura europea, 

con su aHabeto simple, sus libros impresos, sus sistemas de instrucción 

formalizados, ha conducido a cambios mayores, especialmente en cuanto al 

oonteoido y a la organización de la actividad intelectual (nueva especialización), 

hacia la descontextualizaci6n del conocimiento -cambio de instituciones- (/bid). 

2. Conforme al trabajo de interpretación de Batalla y De Rojas, se sabe que en 

el testamento de Don Pedro MocteZ1Jma (1570), el único hijo varón de 

Moctecuhzoma, otOf'gado en náhuatl ante Intérprete, aparecen bastantes 

·curiosidades": está casado por la iglesia, sin tener hijos de su matrimonio, al 

tiempo que aparecen media docena de ellos (4 varones y 2 mujeres). Uno en 

principio piensa que eran de anteriQ(es uniones, pero en el pleito por la 

sucesión de su mayorazgo (pues, Don Pedro ten fa pueblos y estancias, una 

pensión de la corona de 3,000 pesos de oro de minas anuales -equivalente a 

1,350,000 maravedies· y diversos negocios en la ciudad de México donde 

resic!ia, además de ser señor de Tula), aparece la madre de uno de ellos. ¿Qué 

explicación le daremos al asunto? 

Está claro que Don Pedro tuvo sus hijos con distintas mujeres y al menos una 

vivía mientras él estaba casado por la iglesia. Por lo que sabemos todas ellas 

eran indfgenas. Puede ser Que nos encontremos con la actilud de un noble de 

allo rango ante una novedad institucional o monogamia (Batalla, J y De Rojas, 

1994). Nótese el cambio de especialización·institución. 
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En la antlpoda social, Benitez (1988) nos describe la actitud de un hombre 

oomün ante estas novedades o nuevas instituciones O especializaciones que 

irrumpen las anteriores especializaciones·instituciones. Durante la coIooia 

-cada fin de semana un minero era poseedor de trescientos pesos, segUn 

afinna vengativo y sarcástico un jesuita. Entonces este pobre diablo de manos 

negras y cara tiznada compraba un vestido de terciopelo guarecido de encajes, 

medias blancas de seda, comla y se embriagaba como locO y el lunes 

siguiente, sin un centavo, voIvla a cavar su agujero y a deslomarse acarreando 

el mineral en su espalda. No sabia leer. Era un paria que desconocfa las 

claves elementa'" Pllra ahorrar, negociar, adquirir una tierra, y este drama lo 

hemos visto repetirse inoontables veces dos siglos después~. Apréciese el 

problema que ocasiooa el cambicxlesoonocimienlo de alguna institución 

(Resalte personal). 

3. En su articulo -Marzo y abril de 1494 en la Española de la poIitica de 

'conversación y familiaridad' a la de la 'imposición y violencia' ~ Ramos Gómez 

(1994) a través de la reinterpretación de algunos hechos históricos, referidos a 

las relaciones sociales que se dieron en las islas del Caribe durante los ai'ios 

1492 y 1494, nos expone las consecuencias de la negación de la 

especialización·institucionalización del saber locaL La trama comienza con 

cuatro o cinco oriundos de un poblado prÓXimo al rfo Mao (Ubicado en la isla la 

Española. hoy compartida por Repüblica Dominicana y Haitf), quienes por 

propia iniciativa o por orden de su cacique el señor Canoabo (hecho que !lO se 

sabe), ayudaron a cruzar el cauce a tres españoles que retomaban de Santo 
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Domingo (Asentamiento y fuerte español), asl como a su impedimenta, labor 

que dice el Almirante (Colón) "asi lo suelen hacer de continuo"; pero en esta 

ocasión el resultado fue distinto al acostumbrado, pues los indios se quedaron 

con la ropa Y al menos una espada, acción que los españoles interpretaron 

como hurto, pues la manera de obrar de varios de éstos, como es el caso de 

Alonso de Hojeda, quien no sólo interpretó una acción de los Indfgenas 

según sus propias normas convlrtlendo lo IegfUmo en delHo, sino que 

castigó a sus autores con las penas que los espal'ioles aplicaban, las cuales se 

ejecutaron por su mano en el lugar y forma que tenlan por oostumbre: en la 

plaza -aunque fuese la indlgeoa- y a la vista de todos para escannlento de 

propios y extraños, porque como diría el Almirante "a quien hacia bien, que se 

le honrará, y al que hiciese mal, será bien castigado· (resalte personal), 

lo interesante es que no todo quedó en mutilar a aquellas personas por haber 

quebrantado las normas españolas referidas a la propiedad, pues también se 

obró rontra el cacique o señor Canoabo, un hermano y un sobrino suyo, a 

quienes sin hacer nada se les apresó. Con respecto al sel'lor delluga.r, hemos 

de señalar que su culpabilidad parecía probada desde el punto de vista del 

derecho español, pues los cristianos que fueron despojados de su Impedimenta 

vieron al cacique de esa población con mucha gente que lo obedecla. Pero la 

culpabilidad del hennano y el sobrino no estaba demostrada, ni siquiera existla, 

a pesar de ello, estas vlctimas fueron trasladas a otra villa para ser degolladas 

por ordenes de Colón, castigo que no se ejecutó por la atención a un 

90 



interceder de otro cacique o señor (de la villa a donde hablan sido trasladados 

los no-infractores de las normas españolas). 

8 caso es que si la prisión del cacique puede entenderse por aparecer este 

personaje como inductor y beneficiario de los 1adrones- y de la acción 

resultante del hurto, ¿cómo explicar la captura de uno de sus hermanos y de un 

sobrino que ni son citados en la narración del hurto ni se enfrenlaroo a los 

aistianos (como para ser reoonocidos)? Pero no es éste el único Interrogante, 

pues ¿cómo expticar Que tanto el señor como sus parientes fuesen 

condenados a muerte por un delito de hurto? (/bid). ¿Acaso no tenia valor el 

pensamiento del señor de esas tierras Canoabo? ¿Su saber local 

especializado-instilucionalizado se extingula anle el olro saber al6ctono? 

Considerando los tres ejemplos expuestos recuperamos y afirmamos que la 

desconsideración, subestimación o generalización de la especialización­

institucionalización del saber local conduce a corto, mediano y largo plazo a 

una especie de segunda fragmentación del saber local, pues al imponerse un 

solo saber en un lugar en donde a la luz de la realidad existen dos, la 

consecuencia última es la erosión y desaparición de la mayor cantidad de 

instituciones del saber autóctono, o sea se extingue la cosmovisión, creencia, 

acción-institución, lengua y toda posibilidad de vida de un pueblo en 

detrimento de Olro. En términos metafóricos se está en la antesala al desastre, 

pues se está ante la posibilidad futura de reproducción del espacio bato 

condiciones desconocidas o ignotas. 
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Fundamentar este hecho a partir de la consideración de todas las 

interpretaciones Que un conocimiento o saber local tiene, no cabe de ninguna 

manera en esta tesis. Sin embargo dar ejemplos con el caso Que nos ocupa 

"fragmentación del saber local· (obvio referido a la noción sufrimiento-desastre 

que vimos en el capitulo dos) , nos posiciona en un ángulo que permite 

comprender más y mejor las categorlas que se emplean para explicar el 

proceso de desastre, los espacios peligrosos y la vulnerabilidad, pues el 

presente estudio no sólo consiste en una mera critica de las explicaciones 

convenciooales expedidas por el Saber Occidental (lo cual ya es dilfcil), sino 

ofrecer un análisis ahemativo que explique más. 

El sufrimiento-desastre como parte del pensamiento complejO, dígase 

concx:imiento complejo lo encontramos de manera abundante en aquellOS 

lugares en donde el conocimiento lógico formal occidental no está del todo 

institucionalizado, o sea fuera de las sociedades de los paises ele Occidente y 

sus anexos, en otras palabras, el sufrimiento-desastre es una herencia elel 

pensamienlo náhuatl y de lodo aquel que parta de una dialéctica entre la lógica 

material y la lógica formal. 

Comúnmente, quienes se conducen a partir sólo de la filosofla positivista 

consideran que la especialización de la mente es exclusividad de la lógica 

procedimental o formal, de allí que suelan asociar el conocimiento complejo 

local con estadios próximos al instinto animal , lejos de toda posibilidad de 

especialización. 
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Sin embargo, como se ha dicho, el hecho de que lo formal no conozca lo

complejo no significa que éste no valga, en sí lo formal desacredita la

especialización que presenta el saber local por el simple hecho de no entender

como opera éste, además cuando nos referimos al conocimiento local o

autóctono, de cierta manera nos referimos a una categoría pedagógica que

sirve para contrastarlo con el conocimiento lógico formal propio de Occidente,

pues, si consideramos la multitud de sociedades con las que trata Occidente

(por ejemplo, en 1915 tres antropólogos occidentales, tratando de realizar un

estudio comparado de las sociedades primitivas y limitándose a aquellas de

que se disponía una información adecuada, registraron unas 650 , la mayor

parte de ellas vivas hoy, Toynbee, 1985, Op. Cit.), se reconoce la simplificación

a la que acude éste para tratar con los demás, como si fueran iguales todos,

es decir, la máxima dicotomía de Occidente "nosotros civilizados ellos

primitivos", de manera lastimosa, sigue vigente. Pero como se ha dicho antes,

la intención de este trabajo no sólo es elaborar una crítica sino ofrecer una

propuesta, por tanto, ahora continuamos con la exposición de la tipología del

saber local.

Como una de las características del saber local o conocimiento complejo es el

estar.emparentado con el mit029 o corolario institucional para transmitir el saber

29 Se llama "mito" a un relato de algo que se supone acontecido en un pasado remoto, puede referirse a
grandes hechos, que con frecuencia son considerados como el fundamento y el comienzo de la historia de
una comunidad. Pueden tener como contenido fenómenos naturales, en cuyo caso suelen ser presentados
en forma alegórica (como ocurre con "los mitos solares"). Cuando el mito es tomado alegóricame nte, se
convierte en un relato que tiene dos aspectos: los ficticio y lo real. Lo ficticio consiste en que, de hecho,
no ha ocurrido lo que dice el relato mítico. Lo real consiste en que de algún modo lo que dice el relato
mitico responde a la realidad. Mediante el mito queda fijada la esencia de una situación cósmica o de una
estructura de lo real. Pero como el modo de fijarla es un relato, hay que encontrar un modo de indicar que
el tiempo en que se desenv uelven los hechos es un fal so tiempo, por tanto hay que saber buscar más allá
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a partir de representaciones (fábulas, leyendas, iniciaciones, rituales, dramas,

sacrificios, etcétera) fantásticas con la finalidad de legar un código para la

continuidad de la vida. Y si aceptamos al mito como un lenguaje, como un

acuerdo, entonces, y como hemos afirmado, también el saber local está

formado por acciones, por instituciones (las cuales a su vez están articuladas,

donde las de mayor jerarquía, como vimos, son las que posibilitan la vida, o

sea las más próximas a las comunidades, al propio saber local). O como dice

Geertz, Op. Gil. "Para alguien que aborde la mecánica de las ideas distantes,

las formas de conocimiento son siempre ineluctablemente locales, inseparables

de su instrumental y de sus marcos de actuación".

A la vez, esta reflexión debe considerar la temporalidad, porque, por ejemplo,

en lo personal, por vivir durante más de 25 años en una vecindad de una

colonia popular del oriente de la Ciudad de México, he tenido la oportunidad de

convivir con Mazahuas, Mixtecos y Tarascos, personas todas ellas bilingües

que difícilmente pueden considerarse ignorantes (en sentido peyorativo),

salvajes (en sentido determinístico), atrasados (en sentido desarrollista),

potencial turístico u objetos de museo (desde el folklore) pues hay que tener

muy en cuenta que la relación que cada uno de ellos establece con las cosas,

con cada institución ajena a su cosmovisión, difiere de lo que fue años atrás,

cuando su condición social no era de fragmentación-negación.

de ese tiempo en que lo relatado parece transcurrir. El mito es una tipo de conciencia . Su formación
obedece a una cierta especie de necesidad de la conciencia cultural (Ferrater, J. 1971).

94



En otras palabras, cualquier comentario en relación at saber local debe 

comenzar con una reflexión histÓrica.geográfica, de lo contrario no se 

entenderá nada en tomo a ese saber, 

Bajo este argumento, podemos afirmar que es muy común ver que ciertos 

científicos sociales, o trabajan con criterios temporales disociados de la 

espacialidad o viceversa, pues, la Intención de "caracterizar al saber locar a 

partir de una lógica formal (hecho de por si erróneo) es esencialmente de tipo 

estático, en la que no se da razón para el cambio, de tal modo que las 

"acciooes de los Otros", de los no-occidentales, terminan siendo interpretadas 

como propias de las culturas no-occidentales, o sea -W Mije perteneces a la 

cultura Mije", 

Debemos saber que frente a estas tautologfas, frente a esta captación de 

«sus» concepciones a través de «nuestro» vocabulalio es una de 

aquellas cosas que se asemejan a montar en bicicleta, ya que es más fácil de 

hacer que de explicar (Geertz, q,. CH.). Insisto, lo más próximo a una 

explicación alternativa suele estar fuera de la ruta Upica del método cientffico 

"causa-efecto', y por lo regular en dicha opción alterna se recurre a ejemplos 

escasos y poco discutidos, 

Las acciones de todo saber local sólo en términos pedagógicos se encuentran 

escindidas de las instituciones afines, pues en la realidad las acciones son en 

si una imbricación de alguna institución. A continuación vamos a hacer el 
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intento de explicar cómo la falta, la negación, la generalización o la

fragmentación de instituciones conduce a la construcción social de los espacios

peligrosos, pero antes, es necesario aclarar la manera en que reconocimos a

nuestras instituciones , ya que,sí estas, como se ha dicho , cuando bien estaban

fragmentadas y cuando no negadas.

Dada la imbricación acción-institución asumimos que ciertas frases populares,

provenientes de la cosmovisión náhuatl , o como otros dicen, los nahuatlismos o

mexicanismos, al referirse a una acción, hoy no muy valorada o reconocida ,

suponemos que en algún momento histórico esa frase-acción tuvo su

reconocimiento en alguna institución -no fragmentada como ocurre hoy-o

Por ejemplo y recordando una obra que se exhibió en el año 2002 en el "Teatro

del Pueblo" cuyo título "Ya le cayó el chahuíztle'" al pueblo" hacía alusión a la

expresión coloquial "ya nos cargó el chahuizt le" (Pérez, 2003), la cual en

definitiva pertenece en sí a algún tipo de institución, de otra forma explicado,

esto es, si se pregunta ¿El chahuiztle como acción a qué institución pertenece?

La respuesta tauto lógica como hemos dicho será: "pues al folklore popular".

Sin embargo, si exigimos mayor precisión de la respuesta puede que se llegue

a una especie de nihilismo sí la respuesta se empeña en excluir la categoría

JO Chahuistle. El origen de este mexicanismo contemporáneo se asocia con dos ideas en lengua náhuatl:
la primera, Chiauitl, se refiere a algo en parte desconocido o misterioso (animales como víboras o
insectos como pulgones) que afecta a algún cultivo de manera inesperada; la segunda, Chiouiztli , hace
referencia al humor (Molina, 1970), entendido éste como inestabilidad, espontan eidad, imprevist o,
arbitrario, accidental , subjet ivo, etcétera. Mal humor, se entiende como lo que hace sufrir (Foulquié,
1967 ).

96



tiempo. Una tercera respuesta consistiria en asociar el saber local presente y 

vulgarizado (o expresión popular -en este caso Chahuiztle-) con su saber local 

antiguo y culto. Como vemos las probabilidades de que la gama de 

instituciones del saber local antiguo y culto se hayan mantenido como para citar 

algún correspondiente dentro del saber local presente y vulgo son mini mas. Y 

sin embargo la noción misma ·Chahuiztld' como evidencia de la existencia de 

una correlación es inobjetable, pues su etimologia no proviene de Occidente. 

Podrla decirse que nuestro Chahuiztfe vulgarizado perteneció a una institución 

(de la cosmovislón náhuatl) que tuvo relación con el sufrimiento-<lesastre, pues 

nuestra expresión "ya nos cargó el chahuiztle", defltro del saber local presente 

(jerga popular) se refiere al "ya perdimos·, "ya no sobrevivimos·, "ya morimos" 

(García, J. SIF), mientras que el líquido divino o Cha/ch(huatl (conforme a león, 

q,. Cit.), que se encuentra dentro de los vuelos más altos de la filosofla 

náhuatl, se refiere, como vimos en el capitulo dos, al dar la vida para la 

continuidad de la misma. lo que es igual a morir por la vida. 

Sé que un solo ejemplo. dentro de nuestro mundo academicista suele llamarse 

coincidencia. pero ante las diferentes formas de negar al Otro. sea por 

fragmentación del saber local, sea por la generalización de saberes locales, no 

queda más que evidenciar una tercera forma de fragmentación del saber local 

derivada de fas explicaciones estáticas y ahistóricas que suelen hacerse sobre 

las instituciones locales. El móvil es fundamentar la forma en que los saberes 

se pierden. dejando a sus herederos vacios ante lo contingente. Para ello cito 
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otra expresión (complementaria a la anterior y muy común entre los pueblos del 

sur del D.F.): ·Corta el aire con dos machetes para que no pase por aqul el 

ChahuiztJe" 

A diferencia del ejemplo anterior, en donde no se expuso de manera explicita 

el origen náhuatl al que corresponde la acci6rl·institoci6n "ya nos cargo el 

chahoiztle", En este caso y de acuerdo con Espinoza (2003) podemos 

referimos a una ciara correspondencia entre un saber local cuito antiguo (en 

este caso especializado en el manejo de las lluvias) y otro saber local vulgo y 

presente (representado por los sefIores graniceros de las inmediaciones de 

Tepoztián, Morelos, o por los oriundos del pueblo de Contreras, D.F.), al 

considerar un texto de Sahagún traducido del náhuatl por Garibay y que dice: 

"NAHUAL, ASTROLOGO, CONJURADOR DEL GRANIZO 

Dicen que para nacer cuatro veces desaparecla del seno de su madre, 

como si ya no estuviera en cinta y luego se dejaba ver. Cuando habla 

crecido y era ya mancebitlo, luego se manifestaba cual era el arte y 

manera de acciÓn. I Se decla conocedor del lugar de los muertos, 

conocedor del cielo. Sabía cuando a de llover o sino ha de llover J Daba 

esfuerzo y consejo a los príncipes. a los reyes. a los plebeyos. Les 

declaraba, les decla: Oid. se han enojado los dioses de la lluvia. Págese 

la deuda. Hagamos Preces instantes al señor de TlalocanJ Luego pronto 

se hacia así como él lo habla mandado. Se paga la deuda, hay sacrificio 

de hombre) También decía: Va a haber enfermedad, ya viene la 
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enfermedad, Estén preparados los del pueblo bajo, Nadie descuide su 

cuerpo) De igual manera predecía si .... a a haber hambre y dacia: Va a 

haber hambre, IIo .... erá escasamente, Muchos se .... enderán por escla .... os. 

El que tiene que comer acaso lo que ha reservado, a no ser que lo haya 

escondido en alguna parte secteta. Por dos años habrá hambre, o por 

tres) De modo igual alcanzaba a ejercer el oficio de brujo. Si tenía odio a 

un pueblo, a un rey; si quería que se acabara un pueblo, o que se 

muriera un rey, asl pronosticaba: Va a helar, o .... a a caer granizo. Decla: 

de ahofa en un año lodo lo que caerá sobre nosotros será fuego) 

También de este modo pronosticaba el conjurador de granizo. Estén 

preparados, no se descuiden los plebeyos) Este no tenia mujer alguna, 

nomás estaba en el templo, haciendo .... ida de penitencia se pasaba aJli, 

Por esto se llamaba Brujo Astrólogo" (Garibay, 1985). 

Admitida la correspondencia procedemos a la interpretación de nuestra 

expresióo a partir de ciertas consideraciones de tipo cuHural (mismas que por 

lo regular suelen omitirse en otras explicaciones) que nos permitan referimos a 

la evolución histórica que presenta dicha muestra: ·corta el aire con dos 

machetes para que no nos caiga el chahuiztle", 

Sobre el "cortar el aire" suponemos que es un signo a-cuUurizado (impuesto por 

los primeros evangelizadores) cuya realidad era el sacrificar al hombre, Pues si 

consideramos las prohibiciones católicas, tenemos que la palabra sacrificio fue 

sustituida por la de cortar, pero como "cortar al hombre" no .... arla de ·sacrificar 
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al hombre", la palabra hombre también se sustituyó por la de aire. PO( tanto, el 

movimiento simboliza el acto de extracción del Chalchihuatl o sangre, que en 

este caso redama Chalchiuhtlicue ~ rostro femenino de Tláloc y por tanto 

Ouetzalc6aa· o quien luroa para que la vida colectiva continué (l eón, Op. Cit.). 

Maruri (S/F) también lo cree asl pues asocia ta práctica de ·cortar" con las 

ceremonias prehispánicas dedicadas a Tláloc o tlaJoques, esto es: sacrificios 

humanos de niños. 

RespectO a la alusión de los dos "machetes", podemos considerar como un 

simbolo arquetipico propio de la cosmovisiÓfl náhuatJ, al cual para discernirte 

tenemos que recordar la introducción del hierro fundido en el mundo náhuatl, 

que en su forma de chuchillo o machete, vino a sustituir a las lajas de 

obsidianas punzo cortantes que se empleaban para cometer el acto físico del 

sacrificio. 

Es decir, antes de cualquier comentario en relación a los machetes, como dice 

Glockner (2003) tenemos que admitir que el mundo campesino ·herederos del 

mundo náhuatl·, Benftez Op. Cit., no es un mundo en el que la naturaleza 

haya sido plenamente entregada a la sensibilidad del aluminio que predomina 

en la mentalidad tecnologizada. 
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La última parte de la oración que nos interesa es el "Chahuiztle". Como vimos 

en el ejemplo anterior, el Chahuiztle, también aqul se reliere al sacrifico, la 

diferencia es que aquí involucra a toda una comunidad (Katz, E. SIF), a todo un 

pueblo, por tanto y retomando toda la acción se entiende que se hace un 

sacrificio personal para no sacrificar a lodo el pueblo. Se sufre en particular por 

el bien de todos. 

Cabe recoroar que las personas que recurren a La práctica de "cortar- conforme 

a Macias (2001) no saben por qué lo hacen, sólo reconooen que lo aprendieron 

asl de sus ascendentes familiares. Es decir nos encontramos ante la pérdida 

de significado de un arquetipo (Jung, 1997, Op. Cit.), provenlerlte de la 

cosmovisión náhuatl, lo cual no significa que no tenga validez, pues si 

consideramos los efectos psicológicos que produce su práctica, el desastre 

está salvado, pues inconscientemente el "cortador" ha pagado simbólicamente 

por la continuidad de la vida ooIectiva, que en la contemporaneidad urbana esa 

vida puede circunscribirse a un evento social de importancia para el saber 

local. 

Otras formas de fragmentación del saber local son producto de decisiones 

políticas que atienden a intereses mezquinos, como ejemplo de ello se 

exponen dos casos históricos y ampliamente conocidos, por tanto sólo se 

comentan de manera somera. 
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Dispersión del saber local 

Si consideramos que el orden poIltioo propio de un saber local suele ser una de 

las primeras instituciones que desaparecen cuando una sociedad o civilización 

inicia su colapso (Toynbee, 1985. Op. Cit.), más aun, cuando es invadido por 

otro saber, pues este nuevo orden poIitico se encarga de tomar, del orden 

anterior, sólo aquello que resuelve sus necesidades inmediatas, podemos 

anotar que durante los siglos de dominaciórl ibérica hubo una drástica 

reconfiguración del espacio, como guisa tenemos las distintas redistribuciones 

de pueblos diversos, por ejemplo, las concentraciones, como en el caso de los 

oriundos de Guatemala (Alda, 1994), donde la poIftica, Y tal vez la Ignofancia 

como dice Lavell (1990, en Alda, lbid), de las autoridades coloniales llegó a 

Juntar a distintas comunidades en un mismo territorio, sobre todo si pertenecfan 

a pueblos rivales, con fin de crear tensión y confrontación. 

Mientras tanto (este es otro ejemplo) en la ciudad de MélÓCO se hacian 

divisiones, pues la política en ese lugar era una especie de apartheid (Benítez, 

Op. Cit.) ya que los vencidos tenían prohibido vivir en sus ciudades y se 

hacinaban, medio desnudos y medio hambrientos, en sus miserables cabañas, 

y a la espera de ser trasladados para cubrir las demandas-amenazas de los 

españoles de abandonar las tierras asignadas si se les privaba de sus esclavos 

para trabajarlas. Es decir, el repartir esdavos sirvió para dos fines, uno 

económico y otro politico, el primero se encamino a hacer productiva la tierra y 

el segundo a fragmentar el saber local a partir de la divisiórl-incomunicacíórl 

entre personas de una misma cosmovisiórl. 
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Aparte de estas medidas, de concentración en algunos casos y de división en 

olros, lomadas por los españoles podemos agregar la iniciativa-reacción por 

parte de algunos grupos autóctonos de emigrar para librar la contingencia que 

vivran. caso concreto de los Raramuris y Tepehuanes del norte de México. 

Dismnución de poblaciones 

la transmisión de enfermedades oontagiosas de manera inconsciente por parte 

de los grupos al6ctonos, más las transformaciones ambientales (Garza, 1997) y 

la poIftica económica que se desarrolló en el "continente americano" durante el 

siglo XVI produjo la cafda ele la población autóctona ele 80, millones a 10, 

millones de habitantes (Duby, 2(01), esto equivalente a una merma del 

87.5%. Sin embargo en algunos casos llegó a ser del 100% o sea la extinción 

total de saberes locales, como es el caso de los tainos de la isla la Española, 

pues de los 200, 000 habitantes que tenfa la isla a la llegada de Colón en 

1492, para 1519 quedaban tan sólo 20, 000 (véase como en 27 años murieron 

180 mil personas, el equivalente ele seis veces la población del pafs de Mónaco 

actual). 

la explicación tradiciooal de este desastre es la del dominico Fray Bartolorné 

de las Casas, testigo ocular de las ultimas etapas del exterminio literal de los 

arawaks de la isla. En su inlento para poner colo a los excesos de los 

codiciosos colonizadores, las Casas redactó la Brevísima relación de fa 

destrucción de las indias (Cook, CIp. Cit.). A pesar del esfuerzo del dominico la 
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extinción de ese pueblo sólo era cuestión de tiempo, pues no tardó en 

consumarse. 

Si la extinción de los arawaks o tainas no es una muestra clara, vayamos al 

caso de los nativos de Nicaragua que en setenta ai'los cayeron de un millón a 

diez mil, nótese la mortandad que indica el restante 1 % (Izard, 1994). 

Es posible que lo anterio( no convenza, más si se es pragmático, por tanto en 

lo que viene se darán ejemplos más concretos. 

Hasta aqul se han explicado las diversas formas que adopta la fragmentación 

del saber local, ahora bien, tenemos la certeza de poder continuar con el tema 

que encabeza este apartado, pues sorprendentemente pese a todas esas 

formas de fragmentación, muchos de esos saberes locales, bien o mal 

preservados, siguen presentes hoy en el siglo XXI. Sin embargo, estos saberes 

locales, al igual que muchos más alrededor del mundo, parece ser que ahora 51 

serán cercados definitivamente por el orden poIltico vigente o neo-liberalismo. 

pues pese a que estos dignos representantes de nuestra especie, durante los 

cabalislicos 500 años de adversidad, han dado muestra de cómo sobrevivir en 

cualquier circunstancia, hoy nuevamente son expulsados, ya no a la sierra, a la 

selva, ni siquiera al desierto, sino a la distorsión de su memoria histÓrica, para 

as! consumar la ulopia ilustrada, o acaso ¿es el saber local la utopía y el saber 

occidental lo real? A continuación definimos la memoria histÓlÍca o colectiva 

para luego pasar a dar los ejemplos yasf ilustrar la cuestión. 
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3.3. Distorsión de la memoria histórica 

la memoria, como proceso psicológico se realiza en el órgano "cerebro· y 

como facultad del ser humano se relaciona con la voluntad. Conf()(lTlEl al 

enunciado al que uno se adsaiba, la memoria puede ser memoria·repetición (o 

memoria fisiológica), o la memoria puede ser memoria-representativa (Bergson, 

1900. En: Ferrater, 1971). "Este último tipo de memoria representa la 

continuidad de la persona, la realidad fundamental, la conciencia de la duración 

pora, es el ser esencial del hombre en cuanto entidad espiritual, pudiéndose 

definirlo en cierto sentido, a diferencia de todos los demás seres como "el ser 

que tiene memoria", que conseNa su pasado y lo actualiza en todo lo presente, 

que tiene por consiguiente historia y tradición" (/bid). 

De cierto modo estos argumentos referentes a la memoria, Halbwachs los 

retoma para argumentar que todo marco social se define como unidad por el 

recuerdo, es decir, por su memoria. Su evolución depende, pues, de la calidad 

'1 resistencia de aquellos recuerdos. De este modo, Halbwachs es llevado al 

estudio de la memoria, tanto colectiva como individual, para sostener la tesis de 

que esta Última es también una función social, determinada por la vida del 

grupo (Halbwachs. 1950. En: Poviiia, 1976). 

El individuo no recordaría nada de un modo completo si estuviera librado de si 

mismo -como el soñador que es incapaz de revivir su pasado durante el 

sueño·; si no pudiera referirse a la experiencia de los miembros de la sociedad, 
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para insertar asi sus reminiscencias en los cuadros colectivos, orientándolas 

por medio de hectJos Que tienen significación social. No puede recordar más 

que a condición de volver a encontrar en los cuadros de la memoria colectiva el 

lugar de los aoontecimientos pasados Que nos interesan (Ibid). 

Un r9ClJe(do es tanto más rico cuanto más cerca se encuentre del punto de 

unión de un gran número de los cuadros colectivos Que efectivamente se 

eotrecruzan y se recubren en parte. El olvido se explica ¡xx- la desapariciOn de 

esos cuadros o de una parte de ellos. 

De este modo el individuo evoca sus recuerdos personales ayudándose de los 

cuadros de la memoria social. La memoria individual encuentra asl un punto de 

apoyo, Que le es indispensable, en la memoria colectiva. En cierto sentido se 

puede decir Que la memoria Individual no es más Que una parte y un aspecto 

de la memoria del grupo, que tiene los medios necesarios para reoordar 

mediante la tradición, como función especifica de la colectividad (Ibid). 

Ahora bien, si además consideramos los argumentos de Willlam James (1909, 

principios de psicologia), para Quien, sólo puede tenerse memoria a partir de 

ciertos estados de ánimo que reaparecen, es decir, la memoria va acompañada 

de un proceso emotivo de creencia. Esta determinación es la que recupera 

Metz ((P. Cit.) para situar a la memoria como memoria de la libertad, Que, 

como memoria del sufrimiento, se convierte en orientación para la acción 
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relacionada 0011 la libertad (autonomla). Donde su estructura narrativa la 

conduce a la critica de la teCflologfa histórica carente de memoria (lb Id). 

En ese sentido, la memoria colectiva, como práctica histórica ha logrado definir 

los derechos de los individuos frente a Estados y grupos sociales, de allJ que 

Gildardo Martínez distinga los siguientes derechos como históricamente 

OOI1slruidos: ~Ios civiles, nacidos en el siglo XVIII; los políticos, en el siglo XIX y 

los sociales ... en el XX" (MartInez, 2004). 

De esta forma sabemos de la existencia de la memoria colectiva, la que se 

antepone a la Historia Oficial (o entelequia sin relación con el pasado, que 

considera valioso un trabajo perpetrado no para narrar lo aOOl1tecido sino para 

encubrirlo, con una curiosa salvedad. Ouien la escribe olvida destruir pistas de 

lo ocurrido. lzard, 1994). Sin embargo, no sabemos nada acerca de la 

distorsión de la memoria colectiva, ni del modo en que ocurre, ni de la relación 

que existe entre la distorsión de la memoria histórica y la reproducción de los 

espacios peligrosos, caso que nos ocupa en este apartado. 

Para explicar la distorsión de la memoria histórica y su relación con la 

reproducción de los espacios peligrosos, de nueva cuenta, nos apoyaremos en 

ejemplos provenientes de la cosmovisión náhuatl, pues consideramos que 

ciertos saberes médico-Iocales son herederos de ésta, y que junio a olros 

saberes·instituciones-Iocales determinan la vulnerabilidad-aulonornfa, mientras 
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que su ausencia conduce a una distorsión de la memoria histórica y 

consecuentemente a una especie de dependencia mental (Zea, Op. Cit.). 

La medicina náhuatl, la salud pública y la asistencia social entre k>s aztecas 

serán considerados como un saber local fragmentado, pero vigente, con dos 

paradigmas a seguir, uno es el otvido y por tanto extinción, el otro es la re­

valorización, re-oonocimiento, en la vida contemporánea. 

Distorsión de la memoria-medicina náhuatl 

Como saber local fragmentado la medicina náhuatl se enfrenta a un proceso de 

distorsión de memoria histórica tendiente a confundir a sus posibles 

practicantes y pacientes. Esta distorsión de la memoria histórica se suma a la 

lista de procesos que se relacionan con la reproducción del espacio bajo 

condiciones ignotas, pues una confusión en tomo a la atención médica 

autóctona impide que los seres humanos se reconozcan vulnerables­

autónomos. Situación que aprovechan grupos aJóctonos para reforzar la 

vulnerabilidad-susceptibilidad o dependencia psíquico-farmacológica de 

productos con carácter usurero antes que médico-asistencial. 

En lo que sigue se dará una contextualización general de la medicina náhuall, 

sus origenes, su fragmentación y su distorsión como memoria histórica por 

parte del Estado mexicano, al tiempo que se reconoce su importancia por parte 

de laboratorios transnacionales. 
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Como se dijo en el capítulo segundo la forma de sufrimiento náhuatl es un 

morir por la continuidad de la vida colectiva, por ésta se practicaban sacrificios 

(no sólo romo ofrenda a los dioses), en momentos críticos como hambrunas y 

epidemias, pues como dice Schendel "comúnmente las epidemias se 

erradicaban gracias a 6fdenes especificas dirigidas a los médicos, en el sentido 

de enviar a los sacerdotes, para su sacrificio, a cualquier paciente con una 

enfermedad contagiosa o repugnante" (Schendel, 1980). 

Sin embargo, este proceder debe ser considerado como el último recurso de la 

práctica médica, de la cirugra y de la investigación médica náhuatl, pues el 

imperio a2:leca era el prototipo de un Estado comunitario modemo. Ya que 

cabe reoordar que los principales hospitales militares estaban ubicados en las 

principales ciudades del imperio: Tenochtitlan, Texcoco, Cholula y Culhuacan. 

los soldados heridos eran enviados a esos hospitales después de haber 

recibido atención de urgencia en pieno campo de batalla, y ya que los soldados 

y veteranos reciblan atención médica gratuita, es absolutamente evidente que 

este tipo de organización azteca fue uno de los primeros ejemplos de medicina 

socializada de la historia (Ibid). 

Como vemos el sufrimiento náhuatl era el sacrificio total, era el morir por la 

continuidad de la vida como tal. Mientras esta no se viera amenazada, 

cualquier padecimiento personal era atendido por los tepati ylo ticitl o médicos 

nahuas, pues los antiguos mexicanos poseían hierbas medicinales para casi 

prácticamente todas las enfermedades, desde la gota hasta las pecas (Ibid). 
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La principal fuente de tal conocimiento farmacopea, provenía de los fabulosos

jardines botánicos y parques zoológicos que Moctezuma 1 había hecho

construir en la capital y en otras partes, particularmente en Oaxtepec. Estos

sitios se habían creado originalmente y se conservaban primordialmente con

objeto de proveer a los médicos de materias primas para fórmulas

medicinales, y más importante aún para la experimentación y la investigación

médica (Ibid).

El vasto número de especímenes vegetales de estos jardines botánicos

imperiales, así como el de los animales en los zoológicos, habían sido

acumulados y conseguido en México e incluso de Centro América." por un

inmenso plantel de coleccionistas y recolectores de plantas, por tanto no cabe

duda que la medicina náhuatl era un saber local muy organizado y

especializado, muestra de ello fueron los texoxtl, o cirujanos, los tamatepahtli o

internistas; los tecoani que hacían las sangrías; los temixiuitiani, parteros,

obstetras y ginecólogos, que eran también pediatras; los papiani,

farmacéuticos; y los panamacani, farmacognocistas (Ibid).

"Pese a que los límites entre la magia, la religión y el empirismo no eran

tan claros en los procedimientos terapéuticos, parece haber existido en

la época prehispánica una tremenda especialización. Tanto los textos

referentes a la vida anterior a la conquista como los que nos muestran la

31Este supuesto parte de considerar la extensión territorial que ocuparon los nahuas, la cual llegó hasta
nicanahuac o nicaragua cuyo significado metafórico es lugar donde termina el pa ís de los que hablan
náhuatl (Rodríguez, M. 200 5).

110



del siglo XVII, mencionan ciases de médicos con el nombre específico 

de un procedimiento. Entre ellos se distingue el tetonalmacani, 

tetaoaltiqui o tetonallaliqui, encargado de hacer que los pacientes, 

particularmente niños, recuperasen el alma-taoalli; que habian perdido. 

El teapatiani...o aJrador de mollera- (l6pez, 1975, Op. Cit.). 

Ahoi'a bien, si se pone en una balanza la especialización médica náhuatl y la 

quema de todo el conocimiento mismo de esa civilización que llevo a cabo 

Zumarraga, podemos llegar a dos conjeturas: 

,. La visión que de la medicina prehispánica tenemos es plana, intemporal, 

puesto que hemos recibido el informe de unos cuantos años inmediatos a la 

Conquista por tanto COfremos el riesgo tanto de atribuir creencias actuales a la 

época mesoamericana aJando su origen es Europa, como el rechazar por 

considerarlas europeas otras que pUdieron haber sido de suma importancia 

antes de la Conquista. En síntesis, tooo saber local en cuanto a medicina 

náhuatl se perdió (Ibid). 

2. La especialización debió de haber diversificado la posición social de los 

distintos médicos, por tanto dicha especialización, como un todo organizada, 

fue la que más impacto recibió por parte de las diversas y constantes 

fragmentaciones del saber local, en aJanto a medicina náhuatl se refiera. Sin 

embargo, los médicos, ayudantes, aprendices o incluso los sabios o 

especialistas en otras discipllnas que sobrevivieron continuaron ejerciendO 
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esta profesión O lipo de medicina, y ante la cantidad de demandas de salud de 

una sociedad local fragmentada, aparte de curar lo que les competía conforme 

a su especialidad, es posible que tomaran la decisión de experimentar a su 

modo. 

Parece ser que la primera conjetura ha sido asumida por diversos grupos 

sociales desde el siglo XVI al XX, el e;emplo más reciente que retoma esa 

conjetura será descrito en las lineas siguientes: 

Conforme al tema anterior, la medicina náhuatl como saber local ha 

experimentado diversas formas de fragmentación (sea por negación, 

generalización, deshistorificación, exterminiO, etcétera). Sin embargo, al 

situamos en un momento histórico, por ejemplo 1944 o año de la 

institucionalización del Instituto Mexicano del Seguro Social o IMSS (Lazo, 

1966), observamos que dicho saber perdura, está vigente, existe tanto para ser 

re-valorizado (como lo hacen algunos movimiento sociales tales como: la Red 

Mexicana de Acción Frente al Ubre Comercio, o el Centro de Investigaciones 

Eoonómicas y Políticas de Acción Comunitaria, A. e., o bien como ciertos 

laboratorios transnacionales) como para terminar por extinguirlo. 

los derroteros del IMSS, reafirmados Iras la aceptación de las 

recomendaciones y sugerencias de la Organización Mundial de la Salud 

(OMS), fundada en 1948, se rellejan en el proceder de su planta médico­

laboral, en las actitudes de sus doctores y practicantes. 
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Sabemos que desde la época porfiriana los cient1Iicos (personas empapadas 

con la filosofía positivista) no salian de su manera de pensar el mundo para 

observar el espacio geográfico mexicano al cual pertenedan, o como dice lazo 

"durante el porfiriato los científicos si vivieron en esplendO( y tuvieron en 

miseria al pueblo· (Ibid). 

Después de la revolución de 1910, después del gobierno de Lázaro Cárdenas 

de 1934 a 1940, uno llegarla a pensar que las actitudes de las personas 

partidarias del positivismo lógico fOl'lTlal, tales como ingenieros y médicos, se 

abrirlan a la sensibilidad social, que lIegarlan a estar dispuestos a dialOgar con 

los responsables de la salud en el México que los egresados del IPN y la 

UNAM no conoclan, que podrían comunicarse con los tlamatinimes (sabios). 

con los ticill (médicos) nahuas. o con sus homólogos mixtecos, zapotecos, 

etcétera, pues no hacia falta un Alfonso Caso para que cualquier mente 

reconociera a través de simple empirismo la coocIición multicullural de un país 

como México. 

Al contrario. por ejemplo en Chiapas, donde predomina una gran cantidad de 

saberes locales y cosmovisiones, tales como: Tzetal, Tzotil, Motozimllet. 

Tuzointeco, kamyoval. Mame, Chug, Zaque y TojOlabaJ. Desde los años 

cuarenta, el Estado mexicano ha luchado por erradicar formas culturales 

'primitivas' que obstaculizaban el proceso de modernización de la sociedad 

mexicana. Este era un esfuerzo mayor de asimilación de las culturas 

'indígenas' al proyecto nacional de un Estado-nación inconfundiblemente 
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moderno, a través de sus agencias indigenistas había identificado la medicina 

'1radicional', practicada por los 'indlgenas', como nociva para la salud pública 

nacional y un obstáculo en la adopción de la medicina racional, modema. Asi, 

las actividades del INI, desde 1948 hasta el inicio de Jos años setenta, 

estuvieron encaminadas a fomentar la medicina madema y desplazar la 

medicina '1radicional' en las preferencias médicas locales" CAyera, 20(2). 

lo cierto es que el proceder tanto de médicos como de practicantes se resume 

en un mooólogo médico-occidental justificado por diversos insti1utos, 

secretarías, escuelas y códigos creados para tal efecto, pues el ejercicio de la 

medicina históricamente no ha sido obra exclusiva del Departamento 

respectivo de la Secretaria de Salud y Asistencia, sino que ha requerido la 

ayuda que le brindan los otros departamentos de la misma dependencia; así 

como las Secretarias de Educación, de Agricultura y Ganadería, de Recursos 

Hidráulicos, de ComunicaciOlleS y Obras Públicas; Departamento de Asuntos 

Agrarios y Colonización; la Compañia Nacional de Subsistencias Populares, los 

gobiemos estatales, las autoridades municipales, las organizaciones 

campesinas y de los Centros de Bienestar Social Rural, ya que estos 

representan el mejor empleo de la cooperación de la ciencia y la técnica, 

amalgamada por la medicina, para alcanzar un bien común (Lazo, Op. Cit.). 

A lo sumo, era el espíritu del positivismo occidental en las mentes e 

inslituciones médicas, cuya misión parece ser que era expandirse 

territorialmente. pues si se revisan los informes médicos de las primeras 
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generaciones de internistas egresados tanto de la UNAM como det IPN 

encootraremos comentarios lan reduccionistas como los siguientes: 

·Xochitepec, es un pueblo de supersticiones y creencias falsas que 

hacen a las gentes recelosas del médioo, de sus consejos y medicinas: 

es as! como cuando una persona ve feo a otra es para que se enferme y 

dicen 'me hizo mal de ojo'. Por un eclipse de luna los niños nacen 

cuchos que no es otra cosa que el labio leporino. Por beber liquidas 

frfos les viene Aebre Pulmonaria. Si toman alimentos calientes les da 

'calor al pecho' o les baja 'escurrimiento de caño' ... además sólo hay una 

persona residente que está legalmente autorizada para ejercer la 

medicina, es el médico del Hospital de los Ejidatarios. en cambio, son 

numerosos los que sin autorización oficial se dedican a ello, cinco 

comadronas, dos o tres brujos. y numerosos herbolarios" (Chávez. 

1947). 

"las condiciones sanitarias de las habitaciones de la mayorla de la gente 

de esta población son mlnimas o no existen. pues en su mayor parte 

están acostumbradas a vivir casi como animales, utilizando como cama 

un sencillo petate de palma o simplemente un tambor de carrizos con et 

petate mencionado, durmiendo con las ropas usadas durante el dia en 

su trabajo· (Cepeda, 1944). 
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Por otra parte la actitud médica era incuestionable, pues la ley garantizaba su 

proceder en detrimento de otros hombres que también velaban por la salud del 

pueblo. Cito un par de fracciones de la Ley de Secretarias de Estado de 1959 

para evidenciar la auto-exdusividad que se aseguraba el galeno-occiderltal 

para atender todo lo relacionado a la salud humana. 

La atribución numero XVIII de la ley de secretarias de Estado, promulgada en 

el año de 1959 se adjudica ~a higiene veterinaria exdusivamente en lo que se 

relacione 000 los alimentos que puedan afectar a la salud humana", mientras 

que la fracción número XX de la misma ley se reserva: '1a vigilancia sobre el 

cumplimiento del código sanitario y de sus reglamentos". Supongo que quienes 

expidieron estas atribuciones nunca repararon acerca del espacio geográfiCO 

en que estaba inmerso México. 

Entiéndase que la reproducción de las relaciones entre el IMSS y las 

instituciooes médico-Iocales tenlan como finalidad el dominio de un grupo de 

poder (IMSS) sobre minarias locales y dispersas (médicos Mayas, parteras, 

Raramuris, etcétera), a través de un proceso de expansión, homogenización y 

generalización de las prácticas médicas propias de Occidente y mediante la 

des-acreditación peyorativa de las prácticas médicas no-occidentales a través 

de la difusión masiva del discurso médico del progreso. 
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Ahora bien, dado Que el progreso médico (como parte de una filosolia 

positivista) era (y es en alguna parte de la pobtación) ajeno a México, la 

expansión del IMSS, junio con las instituciones Que lo apoyan, se trata de la 

expansión de la Idea de meclicina occidental, la cual sólo sirvió para construir 

espacios peligrosos, pues detó sin saber médico-Iocal a millones de seres 

humanos Que en nuestra contemporaneidad viven de forma dependiente, como 

robots, al grado que son incapaces de afrontar una diarrea u otra enfermedad 

común. Al tiempo Que el principal difusor, en México (IMSS), de una Idea 

médico-occidental abandona su tarea de promotor de prácticas médicas 

occidentales, al ceder su presencia a laboralorios transnacionaies. 

Eslo en la terminología económica se expresa de la forma siguiente: el IMSS 

preparó en 60 años un "mercado de enfermos" de aproximadamente 100 

millones de personas para ser atendido por laboratorios transnacionales, dada 

la incapacidad de aquel organismo para "crear" curas para los males locales de 

"su socieclad", as! como la prohibición de alternativas médicas por parte de los 

saberes locales. 

Cabe mencionar de manera irónica y paradójica que muchos farmacólogos y 

laboratorios trasnacionales consideran a México como la zona más rica en 

plantas medicinales del mundo (Schendel, Op. Cil.; Lazo, Op. Cit.). El mayor 

ejemplo de descubrimiento del "oro verde" mexicano lo dio Russel Marker, en 

la misma década de la fundación del IMSS, al extraer 2 Kg., de progeslerona 

sintética (un tipo de hormona Que sirve para prevenir abortos prematuros) a 
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partir de la planta ·cabeza de negro· (variedad del sureste mexicano) o 

Dioscórea. 

El valor de esos 2000 gramos se tasaban en el mercado estadounidense a 

razón de 80 dólares el gramo (Schendel, q,. Cff,), en esa misma estimación o 

apreciación tienen los laboratorios trasnacionales a los remedios populares, a 

las hierbas "tradicionales· empleadas por los médicos locales o no­

ocddentales. Sobre todo desde que el factor anémico antipermicioso 6-14 (un 

lipo de oxigenador de tejidos) fue extraldo por un médico estadounidense del 

excremento de los pollos, roya inspiración parece ser que provino de las 

"panaceas a base de excremento seco de aves· que haclan los médicos 

nahuas (Ibid,), 

8 patrimonio social (Farrchild, 1966) que la medicina náhuatJ construyó 

(reconocido por el 'Estado Mexicano' en 1996 a través de la publicación de la 

Ley de Variedades Vegetales) hoy forma parte de los rerursos genéticos del 

pueblo de México, de los distintos saberes locales que hay en su territorio y sin 

embargo es el saber occidental quien se beneficia de esa herencia, al tiempo 

que cuarta a través de patentes 'biogéneticas' y 'biotecnológicas' a los saberes 

locales. 
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En la tabla siguiente se muestran algunas patentes que involucran plantas

medicinales de uso popular en México, pero cuyo propietario es algún

laboratorio transnacional.

Nombre Nombre Número TItulo de la Patente Ano Propietario
Común Clentl11co

Matariqui Psacalium 5747527 Furanoeremophitane and 1998 Inman et alShaman
decornpositum remophilanoide Pharmaceuticals lne.

sesqu iterpenes tor (Estados Unidos)
treatment o(diabetes

Gobemadora Larrea tridentata 5827898 Use o( bisphenolic 1998 Khandwala et al
compounds to treat type 11 Shaman
d(abetes Pharmaceuticals

lne. (Estados Unidos

Cuachalalate Amphipterigium 5869059 Herbal Composition lor 1999 M.F. Garza. (Estados
adstringens Hemorrhold Unidos)
treatment

Guayaba Psidium guaja va 5942 Method o( treatment of 1999 Hamada et alO.S.
231 lItoplc dermatitis with Industry Co. (Japón)

dried guajava leave

Almendro Terminalia 6217876 Cosmetic. dermatological 2001 Pauly Laboratoires
and pharmaceutical use ot Serob iologiques . S.A.
an extract 01Terminalia (Francia)
catappa (incluye
actividad
antilnf(amaforia)

(Fuente: United States Patent and Trademark Office. Refiere al periodo de enero de 1996 a

mayo de 2001 . En Hersch , 2004).

En concreto, mientras el IMSS (promotor de las prácticas médicas de

Occidente) negaba un saber médico local, éste era re-valorizado por diversas

empresas farmacéuticas de los Estados Unidos y otros países (principales

creadores de las curas y remedios de Occidente). El resultado directo son

medicamentos de patente transnacional cuyo origen comúnmente corresponde

a una variedad florística mexicana.
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Si nos ubicamos en otro ángulo para explicar lo ocurrido tenemos que: 

Occidente a través de diversos mecanismos (unos, como hemos visto, 

encargados de negar, fragmentar, generali18r a otros saberes, otros de 

aniquilar y deshistorizar lo poco que sobrevive) se expande al tiempo que como 

modelo civili18torio crea situaciones descooocidas de manea exponencial, 

mientras que como saber crea seres autónomo-vulnerables de manera 

aritmética, de esta relación se deduce que nuestra manea de vivir produce 

desastres, pues existen más contingencias que seres preparados para 

afrontarlas. 
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Conclusiones 

Las personas herederas de los saberes locales, dada la fragmentación y 

distorsión que presentan estos, viven en franca desventaja para afrontar lo 

desconocido, lo contingente de la vida. Están en una especie de vacío, pues 

ningún típico orden cultural mente construido (generación tras generación en 

una civilización dada), para afrontar lo ignoto de la vida, conocen. 

Ese vacío en sí constituye al espacio peligroso, pues el heredero de algún 

saber local, por el hecho de tener a éste en fragmentos y en distorsión, al 

tiempo de subyugarse a la imposición de otras ideas-saberes, desconoce las 

instituciones que sus ascendentes familiares y gobernantes legaron para 

sobrevivir. 

Por ejemplo, el no conocer algún tipo de reglas sociales para la convivencia­

sobrevivencia, los márgenes de exposición-explotación de la vida, y el 

sacrificio-sufrimiento personal para la continuidad de la vida colectiva, ya sea 

para los casos de enfermedad, como vimos, o para los casos de sustento 

alimenticio, así como para las necesidades de hábitat, siempre se estará 

construyendo el espacio peligroso, pues ¿de qué otra manera se le puede 

nombrar a la construcción de espacios en donde las colectividades locales no 

conocen su entorno social, ni las afecciones-contingencias y sus posibles 

curas? 
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De allí la necesidad de ver al desastre como la manifestación tangible de la 

organización social impuesta y asimétrica a nivel mundial. Cuya evasión o 

libramiento de la tragedia, en parte, está en la consideración del sufrimiento­

voluntad como componente imprescindible de toda acción-institución que se 

practique en la vida, pues de la imbricación de este sufrir-voluntad con el 

raciocinio surge la noción vulnerabilidad-autonomía, que en última instancia, 

como se explicó, es la mejor posibilidad para afrontar lo contingente, el 

desastre, la vida. 

En cuanto a la acción que practica Occidente sobre sus adeptos comentamos 

lo siguiente: Dada la división dogmática y dominante de estilo civilizatorio 

patentado que profesa Occidente, miles de millones de personas alrededor del 

planeta Tierra sufren al no poder afrontar lo contingente de la vida, de la vida 

cotidiana si se quiere. 

La vulnerabilidad-autonomía como institución-acción (producto de un orden 

culturalmente construido) que brinda el código, las claves, para la 

sobrevivencia, la supervivencia y la trascendencia en este mundo hoy 

pertenece a algunas corporaciones monopólicas del saber. A cambio, esos 

mismos monopolios, dentro del negocio de las ideas, inventaron cuatro o cinco 

referencias para quien intente aprehender algo en torno -al desastre se pierda 

sin darse cuenta entre retóricas (para el caso de una lengua en particular) y 

tautologías (para las traducciones de una lengua a otra), o tenga regresiones 

mentales por no contrastar lo pensado-dictado con lo real. 
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En corto, la base de la construcción social de los espacios peligrosos para el 

caso de Occidente es la dependencia mental de sus adeptos, así como el 

almacenamiento del saber u "orden culturalmente construido" en estantes de 

empresas transnacionales (aquí se incluyen las universidades con "copy righf), 

donde la "patente" garantiza el "no-retomo del saber" a los pueblos, a los 

saberes locales, de donde salió aquel antes de patentarse (recuérdese el 

Cuachalalate, o si se quiere recuérdese un caso más conocido como el del 

Maíz transgénico). 

la fragmentación y distorsión que experimentan también los pueblos de 

Occidente conduce a la reproducción del espacio bajo condiciones a­

culturales, a-históricas, sin significado, desconocidas, ignotas pues, de tal 

modo que se vuelve a estar en el origen del primer horno ante el mundo, ante 

lo contingente, con la desventaja de que aquel era autónomo-vulnerable pues 

tuvo la capacidad de crear los mitos necesarios para la sobrevivencia, la 

supervivencia y la trascendencia. Mientras que nosotros al ser vulnerable­

dependientes, sobre todo de los Estados y las transnacionales, no sabemos 

crear, sólo obedecer y repetir. O sino ¿Qué somos ante la institucionalización 

de la protección civil, y el mercado que genera? 
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