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RESUMEN

Este articulo busca desentrafar el intrincado proceso de construccion de las identidades sociales
en la frontera de Estados Unidos con México, Aqui se analiza la forma en que diversos simbolos
de la practica del catolicismo (considerados por muchos estudiosos como algunas de las principales
caracteristicas culturales que comparten mexicanos y mexicoamericanos. junto con el lenguaje y la
familia extendida) son empleados en el proceso de construccion identitaria por la poblacion de ori-
gen mexicano de ambos lados de la frontera. El objetivo es probar que, si por un lado tales simbo-
los catolicos pueden funcionar como espacios posibles para la construccion de la similitud, por otro
lado también pueden ser utilizados para la construccion discursiva del Otro. En el articulo se hace
uso de una teoria identitaria que plantea que la identidad no es una “cosa” (que un individuo “tiene”
de una vez y para siempre, sino, por el contrario, una construccion en el tiempo (que constante-
mente experimenta cambios, dada la continua negociacién con los Otros (que dicha construccién
entrafa.

ABSTRACT

This paper seeks to unfold the intricate process of construction of social identity in the Mexico-
US border region. It analyzes the way in which different symbols of catholic practice (considered
by many scholars as the main cultural characteristic shared by Mexicans and Mexican-Americans,
in addition to language and extended family practices) are employed in the process of constructing
identity for the population of Mexican origin on both sides of the border. The object of this study
is to prove whether on one hand such catholic symbols can function as potential spaces for build-
ing this similarity, or if, on the other hand, they can be utilized for the discursive construction of
the Other. The article is based on the identity theory that states that identity is not a “thing” that an
individual “possesses” once and for all, but rather, a construction built through time which is con-
stantly experimenting changes, due to the ongoing negotiation with Others that such construction
entails.
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Introduccién

Cerca del 70 por ciento de la poblacién de El
Paso es de origen mexicano, y una gran parte de
la misma ha migrado a Estados Unidos en los
Gltimos 20 afios. Asi, es facil asumir que la
poblacion que habita en ambos lados de la fron-
tera es una poblacién “homogénea”. Sin embar-
go, a pesar de su origen comun, ni en Juarez ni
en El Paso la gente piensa acerca de su identi-
dad de esa manera. Para cualquier observador
atento rapidamente queda claro que los mexi-
coamericanos se perciben a si mismos como
distintos de los mexicanos y que estos Gltimos
tienen una percepcion similar acerca de los
primeros. Este hecho se hizo evidente cuando,
en visperas de la aprobacion del Tratado de
Libre Comercio entre México y Estados
Unidos—un tratado internacional que supuesta-
mente se hacia para mejorar las relaciones entre
ambos paises— la Patrulla Fronteriza de El
Paso (al mando de un nativo de la zona,
Silvestre Reyes) implemento una nueva estrate-
gia para detener el flujo de inmigrantes indo-
cumentados. La nueva tactica, denominada
“’Operacion Bloqueo”, concitd un casi unanime
apoyo de parte de los pasefios, tanto de los de
origen anglosajéon como de los de ascendencia
mexicana (diversas encuestas indicaron que
entre un 80 y un 90 por ciento de los habitantes
de la ciudad apoyaron tal medida).1

Dado que casi es un dato del sentido comdn
que los mexicoamericanos apoyarian la inmi-
gracion mexicana por motivos de lealtad étnica,
y teniendo en cuenta que muchos de ellos mis-
mos son inmigrantes,

mucha gente se sorprendié del apoyo logrado
por la Operacién Bloqueo. Sin embargo, la
operacion no s6lo fue muy popular entre los
pasefios, sino que provoco la aparicion pablica
de un profundo resentimiento entre mexicanos y
mexicoamericanos, creando un espacio donde
fue muy comun que estos Gltimos acusaran a los
primeros de ser la causa de casi todos los prob-
lemas sociales de El Paso:

crimen, drogas, desempleo, fraudes en el sis-
tema de asistencia social, etcétera,

En este articulo buscamos desentrafiar el
intrincado proceso de construccion de las iden-
tidades sociales en la frontera entre Estados
Unidos y México. Para ello presentaremos a la
discusién algunos mecanismos narrativos que
mucha gente utiliza para entender a los Otros y,
al mismo tiempo, entenderse a si misma. Nos
concentraremos en analizar como alguna sim-
bolos de la préactica del catolicismo (considera-
dos por muchos estudiosos como algunas de las
principales marcas culturales que comparten
mexicanos y mexicoamericanos, junto con el
lenguaje y la familia extendida) son empleados
en el proceso de construccion identitaria por la
poblacion de origen mexicano en ambos lados
de la frontera. Intentaré probar que, si por un
lado tales simbolos catélicos pueden funcionar
como espacios posibles para la construccion de
la similitud, por otro lado también pueden ser
utilizados para la construccién discursiva del
Otro.

El analisis de los distintos discursos identitar-
ios a que voy a hacer referencia en las paginas
gue siguen se basa en una extensa serie de entre-
vistas grupales reali-

1  Una encuesta realizada por El Paso Times en octubre de 1994 mostré que el 85 por ciento de los pasefios apoyaba el
bloqueo de la frontera. Cuando la informacion era desglosada por etnicidad, los resultados mostraban que el 78 por cien-
to de los hispanos de la ciudad lo apoyaba, mientras que las otras etnias lo apoyaban en un 91 por ciento de los casos (El
Paso Times, 30 de octubre de 1994). Este abrumador apoyo a la Patrulla Fronteriza no parece ser un episodio aislado.
Una encuesta realizada por EI Paso Times reveld que un 62 por ciento de la poblacion pasefia apoyaria un tipo de medi-
da anti-inmigratoria similar a la Proposicion 187 de California (EI Paso Times, 29 de abril de 1995).
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zadas entre .septiembre de 1991 y abril de 1996.
En dicho lapso he tenido la oportunidad de
realizar 253 encuentros grupales, entrevistando
a 927 personas en ambos lados de la frontera.
Dado que mi interés era el mapear diferencias
en el proceso de construccion identitaria, decidi
entrevistar tanto a hombres como a mujeres de
distintos grupos etarios, asi como cubrir distin-
tas nacionalidades, clases sociales, etnias y
experiencias migratorias. Comencé entre-
vistando grupos mediante las categorias clasicas
de la sociologia que mencione mas arriba,
tratando de tener al menos 3 0 4 grupos en cada
pais donde cada una de dichas categorias tuvier-
an representacion. Pero cuando el andlisis del
material mostraba que dichas categorias eran
insuficientes para entender el proceso de
construccion identitaria local, inmediatamente
agregaba nuevas categorias al proyecto de
investigacion y expandia la muestra en tal direc-
cién. Esto fue precisamente lo que acontecio
con el tema de la religion, el cual, ausente al
comienzo del trabajo de campo, no s6lo “requir-
i6” ser tenido en cuenta sino que también llegd
a ocupar un lugar central en la investigacion.
Asi, actualmente estoy entrevistando a mexi-
canos y mexico-americanos que no profesan la
fe catolica, para tratar de entender el proceso de
construccion identitaria de tales personas en una
situacion que parece establecer un paralelismo
entre ser mexicano y ser catélico.

Las entrevistas estuvieron estructuradas
alrededor de la discusién de fotografias de dis-
tintos aspectos de la vida cotidiana de juarenses
y pasefios. Uno de los paquetes mostrados
versaba directamente sobre temas de familia y
religion. Al mirar las fotografias los entrevista-
dos usualmen-
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te entablaban una discusion grupal acerca de lo
que las fotos significaban para cada uno. En
tales discusiones los entrevistados, por un lado,
externaron imagenes verbalizadas, categoriales,
disparadas como respuesta a las fotos que les
mostrabamos;

pero, por otro lado, también nos contaron his-
torias que apoyaban los reclamos de identidad
gue estaban expresando en tales adscripciones
categoriales. Las entrevistas fueron grabadas y
luego transcritas para facilitar su analisis.

Otredad, categorias y narrativas iden-
titarias

En Ciudad Juarez./El Paso, donde ya es un
dato del sentido comln que “toda la pobreza y
los problemas sociales son mexicanos” (Vila,
1994), mucha gente trata de desentenderse de
esta imagen tan negativa construyendo identi-
dades sociales a través de las cuales intentan
mostrar que tal imagen no les corresponde a
ellos sino a los Otros. Distintas personas usan
diferentes argumentos discursivos para estable-
cer tal distincion. Los ciudadanos mexicanos
gue aceptan tal imagen hegemdnica hacen uso
de un muy elaborado sistema regional de clasi-

ficaciéon para plantear que los “surefios”2 (en
las narrativas de los fronterizos) o los “fronteri-
zos” (en las narrativas de los surefios) son los
“verdaderos” destinatarios de tan negativa ima-
gen. Por otro lado, muchos mexicoamericanos
usan la nacionalidad como linea divisoria, y de
esta manera construyen al ciudadano mexicano
como el Otro, a quien corresponderia el estigma
de pobre y problematico. Por ultimo, los anglos
(y aquellos otros que no siendo anglos usan un
discurso similar,

2 En este articulo voy a usar el término “surefio” de la manera en que la mayoria de mis entrevistados juarenses lo usaron,
es decir, para nombrar a todos aquellos inmigrantes que no provienen de los estados del norte de México. De ahi que, en
las narrativas de los juarenses, “surefios” sean tanto los “chilangos” como los inmigrantes de Oaxaca.
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incluyendo a muchos mexicoamericanos.), al
usar primordialmente un sistema clasificatorio
étnico, incluyen tanto a los mexicoamericanos
como a los ciudadanos mexicanos en su con-
struccion del Otro estigmatizado. En este articu-
lo vamos a ver como algunos simbolos del
catolicismo son muchas veces usados en este
tipo de construcciones.

Nuestra presuncion tedrica es que la identidad
no es una “cosa” que un individuo “tiene” de
una vez y para siempre, sino que, por el con-
trario, es una construccion a través del tiempo
gue constantemente experimenta cambios, dada
la continua negociacion con los Otros que la
misma construccion entrafia, de manera tal que
los contornos de la identidad son redefinidos en
todo momento. Asi, “each individual is both
located in, and opts for a number of differing,
and at times, conflictual, identities, depending
on the social, political, economic and ideologi-
cal aspects of their situation” (Bhavnani, 1994:
9).

Pero si la identidad social no es un “estado
interno esencial”, tampoco es, a la Althusser, el
producto exclusivo de las interpelaciones que
provienen de poderosos discursos externos. En
su lugar, la identidad se construye en el inter-
juego de categorias, metaforas y tramas narrati-
vas que en todo momento desarrollamos para
entendernos a nosotros mismos y a los Otros.
En el caso particular del uso de narrativas iden-
titarias en la construccién de identidades
sociales, creo que muchas veces la gente desar-
rolla su sentido de identidad pensandose como
protagonista de diferentes historias (Bhavnani y
Haraway, 1994; Bruner, 1987; Burgos, 1989;
Gergen y Gergen, 1983; Novitz, 1989;
Poikinghorne,  1988;  Ricoeur, 1992;
Rosenvvald, 1992; Rosenwald y Ochberg,
1992; Sarbin, 1986; Sewell, 1992; Shotter,
1989; Sommers, 1992 y 1994, y Taylor, 1989).
En los textos de tales historias, lo que hacemos
es narrar los episodios de nuestras vidas de
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manera tal

gue sean inteligibles para nosotros mismos y
para los demas. Y esto es asi dado (que para
entendernos como personas nuestras vidas
tienen que ser algo mas que una serie

aislada de eventos, y es aqui, precisamente,
donde intervienen las narrativas, al transformar
eventos aislados en episodios unidos por una
trama. Asi, narrar es mucho mas que describir
eventos o acciones. Narrar es también relatar
tales eventos y acciones, organizarlos en tramas
0 argumentos y atribuirlos a un personaje en
particular, En este sentido podemos afirmar que
el personaje de una narrativa es, en definitiva,
concomitante con sus experiencias, tal como
son relatadas en la trama particular de una nar-
rativa (Reagan, 1993). Es por eso que creemos
que, en definitiva, es la narrativa la que con-
struye la identidad del personaje al construir el
argumento de la historia. De tal forma, lo que
produce la identidad del personaje es la identi-
dad del argumento, y no al revés (Ricoeur,
1992).

Por todas estas razones es que en este articu-
lo propongo investigar el papel que juegan cier-
tas précticas ligadas al catolicismo en la con-
struccién de identidades regionales y étnicas,
analizando la compleja relacion que existe entre
las diversas categorias y narrativas identitarias
gue los actores fronterizos desarrollan para
entenderse a si mismos y a los Otros, Considero
que las categorias sociales juegan un papel muy
importante en dichas construcciones identi-
tarias, y que es en ellas donde las narrativas y
las categorias se entrelazan. Asi, por un lado,
siempre necesitamos narrativas para entender el
carécter relacional y secuencial de nuestras
identidades, y por otro, la inica manera que ten-
emos de contactarnos con nuestro pasado y con
el Otro es a través de descripciones culturales,
esto es, mediante aquellas categorias con las
que definimos tanto al pasado como al Otro y
que forman parte insepa-



rable de las narrativas que utilizamos para
armar nuestra identidad. Pero la intima relacion
que existe entre categorias y narrativas no ter-
mina aqui, sino que se extiende aun en otra
direccion. De este modo, es muy comun que los
actores sociales usen narrativas para apoyar la
connotacidn de las categorias que utilizan para
describir la realidad, sobre todo cuando se trata
de aquellas interpelaciones que empleamos para
describir a los Otros en un contexto de lucha
simbdlica por el sentido. Tal vez la gente no
necesite de una historia para explicar por qué
utiliza la categoria “mesa” para describir aquel
pedazo de madera apoyado en cuatro patas, pero
no calle duda que es una gran ventaja tener una
historia personal a mano para alguien que
plantea que los “fronterizos se estan american-
izando”, o que “los anglos son materialistas y
sin ningun tipo de espiritualidad”, o que “los
mexicoamericanos estan abandonando el catoli-
cismo para convertirse en masa al protes-
tantismo” (para nombrar solo algunas de las
narrativas que encontré en mi investigacion en
la frontera). De esta manera, para mostrar que
los Otros tienen las propiedades negativas rep-
resentadas por sus actitudes y conductas, o que
“nosotros” somos mejores que “ellos” (reclam-
0s que muy frecuentemente estan en la base de
toda construccidn identitaria), la gente prefiere
apoyar tales reclamos con “evidencia”. Y las
historias que contamos acerca de nosotros mis-
mos y los Otros son presentadas justamente
como “estableciendo los hechos” que apoyan
nuestras opiniones acerca de los Otros, ya que
tales historias reportan acontecimientos que la
gente ha presenciado o en los cuales ha partici-
pado personalmente. De ahi que podriamos
avanzar la hipotesis de que una parte importante
de la connotacién de las categorias que uti-
lizamos para describir a actores sociales seria el
producto de la sedi-
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mentacion de las maltiples narrativas acerca de
nosotros mismos y los Otros que utilizamos
para dar cuenta de la realidad que nos rodea.

Incluso, podriamos mencionar otra forma en
que narrativas y categorias se entre-cruzan,
traslape que creemos nos da muy buenas pistas
para explicar el porque determinadas interpela-
ciones son aceptadas por algunos actores
sociales mientras otras son rechazadas por los
mismos. El punto que queremos mencionar aqui
es que las categorias que utilizamos para
describir la realidad, asi como las interpela-
ciones que aceptamos como validas para
referirnos a nosotros mismos y a los Otros, de
alguna manera estan sobredeterminadas por las
distintas historias que contamos y nos con-
tamos. Asi, si por un lado siempre encontramos
al Otro a través de categorias, por otro lado las
categorias e interpelaciones que utilizamos para
describirlo estan intimamente relacionadas con
la peculiar narrativa que usamos para
retratarnos a nosotros mismos v a los Otros. En
este sentido, el “personaje” (que desarrollamos
en nuestras narrativas de alguna manera sobre-
determina no solo las categorias que vamos a
utilizar para describirnos a nosotros mismos y a
los Otros, sino también las connotaciones de
tales categorias e interpelaciones. Por lo tanto,
aun las descripciones categoriales (no narra-
tivizadas) acerca de nosotros mismos y los
Otros estarian, de alguna manera, ligadas a na-
rrativas.

Por supuesto, no queremos aqui plantear (que
la gente todo el tiempo esta construyendo narra-
tivas completas tal cual las entiende la teoria lit-
eraria. Por el contrario, la mayoria del tiempo
mis entrevistados usaron narrativas truncas, sin
terminar. Sin embargo, tales narrativas truncas
presentan los elementos bésicos que conforman
toda construccion narrativa.
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t is wrong, of course, to treat these ways of
thinking about ourselves, these character
sketches, as full-blown narratives. They clearly
are not. They do, however, express an integral
part of narrative. They are narrative structures,
for they are the expression of the organizational
principles around which detailed narratives can
be constructed . . . they are dispositions to
select, relate, and think of the events of one’s
life in specific ways (Novitz, 1989: 64).

En este sentido, si por un lado los testimonios
gue voy a presentar en las paginas que siguen no
pueden ser considerados como narrativas total-
mente terminadas, por otro lado los mismos pre-
sentan la mayoria de los elementos que
caracterizan a una estructura narrativa. Asi, los
personajes que mis entrevistados desarrollaron
para entenderse a si mismos y a los Otros, asi
como el tema o punto nodal de su trama argu-
mental (por ejemplo, aquel que establece que
“los juarenses son menos catdlicos que los
surefios”, o aquel otro que sostiene que “los
mexicoamericanos abandonan a sus muertos”),
siempre estuvieron presentes y guiaron el pro-
ceso de seleccidn y pensamiento acerca de los
acontecimientos de su vida, que es parte consti-
tutiva de toda relacién con lo real. Tal vez un
ejemplo ayude a entender que estoy proponien-
do en este apartado.

En una entrevista que conduje con un grupo
de profesionistas en Juérez, la trama argumental
que establece que “los surefios son més catoli-
cos que los fronterizos” aparecidé prominente-
mente. En tal entrevista Grisel me cont6 la sigu-
iente historia:

Un fendmeno que yo vi cuando vivi en la
Sierra Tarahumara... que yo observe y me causo
mucha curiosidad, fue esa irreverencia hacia la
iglesia... estaba un poco grande la iglesia, pero
lo mas chistoso es que estaba vacia, y en el ufio
que yo estuve alli, viviendo en la Tarahumara, el
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padre fue Unicamente dos veces. Y alli no habia
imagenes. Alguien peg0 una estampita en la
pared de una virgen y el Gnico santito que
tenian, [dicen que un dia entrd alguien borracho
y le dio una patada y lo quebrd. Entonces habia
un loco —don Marcelino— que llevaba caca de
vaca a la iglesia (risas). Decia que era oro y que
se lo ofrecia a la virgen, jpero no habia ni virgen
siquieral No habia bancas, las ventanas estaban
asi, pelonas... Entonces, yo note que la gente no
tenia ese fervor (nada més en los viejos, alguna
vez que estuve presente en algunos funerales)...
nada mas los grandes sabian rezar, las gentes ya
mayores, las gentes de mediana edad (hablamos
de gente de 30, 40 afios) ya no sabian rezar,
mucho menos los nifios. No habia este beatismo
que ves hacia el sur, ¢verdad? Y otra cosa que
me llamo mucho la atencién: la segunda vez que
fue el padre fue a casar a la enfermera, y a mi
me dieron una camara para que tomara unas
fotos. Entonces me puse en la parte de enfrente
del altar (donde se supone que iba el altar, que
no habia altar nada mas que pared) a tomar las
fotos. Pero yo oia un bullicio asi, y empezando
por la novia, yo decia: jno es posible lo que yo
estoy viendo! Ella volteaba y me veia, y luego
me decia que le daba “hueva”. Me hacia asi, que
ya, y que ¢a qué hora?, y que el padre estaba
loco (risas). O sea, jen su propia boda! jYo no
podia creer esto! Y el padre hable y hable y
nadie le prestaba atencidn... Lo que me di cuen-
ta es que fue un punto de convergencia social,
de que todos los que no se habian visto en
muchisimo tiempo (porque estaba gente de
todos los ranchos aledafios) estaban platicando.
iMiral, las sefioras haz de cuenta, el padre hable
y hable, y éstas volteadas y dice y dice y no sé
gueé y no sé qué tanto... o sea, jtodo mundo plat-
icando! Fue algo que yo me quedé... dije “esto
en el sur no se da, jno, jamas, jamas! Y tienen
un sacerdote alli de rigor y de seguro tienen oro
y buenos...



iPero alli en la Tarahumara no tienen nada!
Entonces, eso es muy diferente, y el tarahumara
€S por conveniencia, un poco por conveniencia,
religioso, puesto que las monjas eran las que se
encargaban de educar a los tarahumaras, porque
no habia casi escuelas para tarahumaras...

En este caso Grisel nos relat6 una narrativa en
el sentido estricto del termino; es decir, una his-
toria con un argumento bien establecido, distin-
tos personajes bien delimitados, un comienzo,
desarrollo y final, y una posicién moral acerca
de lo que es relatado. En dicha narrativa Grisel
(quien se define como fronteriza no catélica)
claramente se identifica con los tarahumaras
(indios, pero nortefios al fin de cuentas) y su
falta de respeto hacia la religion catdlica, al
mismo tiempo que critica fuertemente el
fanatismo religioso que ella cree identifica a los
habitantes del centro y sur de México. Asi,
Grisel tiene una muy bien desarrollada trama
argumental acerca de su identidad
religiosa/mexicana, bastante similar a la trama
hegemonica que establece que “los surefios son
mas catélicos que los fronterizos” (aqui expre-
sada en términos positivos), e ilustrada por la
historia que nos cuenta mas arriba. El punto
tedrico que quiero enfatizar aqui es que las
descripciones no narrativizadas que Grisel nos
hiciera acerca de ella misma y los Otros en
dicha entrevista también estan influenciadas por
su narrativa identitaria. En otras palabras, cuan-
do Grisel nos estuvo platicando en términos
puramente categoriales acerca de ella misma y
los Otros, todavia lo estaba haciendo desde el
punto de vista del personaje que su trama argu-
mental le dictaba; en este caso, desde el punto
de vista de un mexicano no catélico que se iden-
tifica en términos regionales como fronterizo.
Lo que quiero enfatizar aqui es que el criterio
evaluativo que guia toda construccién na-
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rrativa trabaja incluso en el caso de narrativas
parciales o truncas, como aquellas que confor-
man la mayoria de los testimonios que voy a
presentar mas adelante, en donde mis entrevis-
tados se refirieron a los Otros béasicamente en
términos categoriales. Como bien plantea
Sommers, tal criterio evaluativo

...enables us to make qualitative and lexical
distinctions among the infinite variety of events,
experiences, characters, institutional promises,
and social factors that impinge on our lives... in
the face of a potentially limitless array of social
experiences deriving from social contact whit
events, institutions, and people, the evaluative
capacity of Employment demands and enables
selective appropriation in constructing narra-
tives... (Sommers, 1992, p. 602).

En este sentido, la trama argumental que
Grisel uso para componer la historia que cita-
mos maés arriba también le sirvid para organizar
sus otros comentarios acerca de la préactica del
catolicismo y sus diferencias entre surefios y
fronterizos. Asi, cuando Grisel usd argumentos
no narrativos para hablar de las diferencias que
ella nota, separa la practica del catolicismo en el
centro y sur de la Republica de su practica en el
norte, tales discursos fueron elaborados desde el
punto de vista del personaje religioso que Grisel
fue construyendo para si misma durante el curso
de la entrevista.

En Juarez hay menos imagenes y menos igle-
sias, es que el centro de la Republica es muy
diferente... yo creo que también tiene que ver el
hecho de nuestra situacién geografica... la influ-
encia que hubo con el indio en lo que fue el cen-
tro, sobre todo el centro de nuestro pais reli-
giosamente, alli tuvo que ver muchisimo con
eso. Porque el tarahumara se les escapo, el
tarahumara se fue a vivir a la montafia, y jalli la
vemos! Y sim-
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plemente, en cualquier pueblito (al) que ti te
vas de Puebla (jno, no se diga Puebla, que mi
madre dice que alli mean agua bendita!)... (en)
algunos pueblos de aqui de nuestro estado no
ves la influencia de las iglesias, y alla en el cen-
tro el pueblo, por méas pobrecillo que este, mas
chiquitin, no le talla su iglesia llena de oro, y esa
es la gran, gran diferencia en ese sentido...

De esta manera, para tratar de dar cuenta de
esta compleja relacién que existe entre cate-
gorias y narrativas identitarias, yo creo que la
teoria narrativa puede solucionar algunas de las
limitaciones que aquejan a aquellas teorias que
se apoyan Unicamente en categorias e interpela-
ciones para entender el proceso de construccion
identitaria. Esto es asi porque, no obstante lo
sofisticado de su formulacion, el problema que
enfrenta la teoria neogramsciana/neoalthuseri-
ana de la articulacion y las interpelaciones es
gue muchas veces no puede dar cuenta de por
gue una interpelacion es exitosa y es aceptada
por los actores sociales mientras que otras son
descartadas por los mismos. Muchas veces los
autores que trabajan con este marco teérico ter-
minan recurriendo a algln tipo de homologia
estructural (poco discursiva, por supuesto) o,
peor adn, a algun residuo cartesiano que todavia
acecha en las sombras para volver a “centrar”
una identidad que se creia definitivamente
descentrada. De manera similar, si bien se habla
en la teoria de la articulacion de la lucha por el
sentido y de como distintas interpelaciones
luchan por establecer una correlacion entre real-
idad y discurso, nunca queda claro por que una
interpelacién es mas exitosa que otra, salvo
recurriendo teleoldgicamente a la idea de hege-
monia, que era, en principio, lo que se queria
explicar.

Es aqui donde la idea de narrativa (como
forma particular de discurso) puede venir a ayu-
darnos a entender mejor como
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funcionan las interpelaciones en la vida real de
actores sociales concretos y por que algunas
interpelaciones (en este caso, las interpelaciones
religiosas, étnicas, regionales y nacionales)
“pegan” y otras no. De alli que mi propuesta
tedrica para el estudio de las identidades intenta
avanzar en la bisqueda de soluciones a los
problemas de la teoria interpelatoria usando los
desarrollos de la teoria narrativa. Y lo intenta a
través de plantear algo que, a primera vista, es
claramente una tautologia: la gente parece acep-
tar una interpelacion (es decir, una propuesta de
sentido ligada a una particular posicion social)
cuando ésta tiene sentido para su construccion
identitaria. Esta tautologia, sin embargo,
esconde un intrincado proceso de ida y vuelta
entre interpelaciones y tramas argumentales en
donde ambas se modifican reciprocamente. Asi,
mi idea es que los eventos sociales son constru-
idos como “experiencia”, no sélo en relacién a
discursos que les confieren sentido, sino en par-
ticular al interior de tramas argumentales que
los organizan coherentemente. De esta manera,
es justamente la trama argumental de mi narra-
tiva identitaria la que dirige el proceso de selec-
cién de lo “real”, que es concomitante a toda
construccion identitaria. Y en esta seleccion de
lo “real” también entra 1.1 relacion que se
establece entre mi trama argumental y las multi-
ples interpelaciones que la cultura en general y
los sistemas clasificatorios en particular me
ofrecen para identificarme. Esto es asi porque
también las interpelaciones son evaluadas en
relacion a la trama argumental de nuestras nar-
rativas, de manera tal que dicha evaluacion da
comienzo a un complejo proceso de nego-
ciacion entre narrativa e interpelacion, proceso
que puede culminar de maneras muy diversas,
que van desde la aceptacion plena de la inter-
pelacién en cuestion, porque la misma se “ajus-
ta” sin problemas a la trama argumental de mi



identidad (esto ocurre, por ejemplo, cuando un
migrante surefio cuya trama argumental se
desarrolla alrededor del personaje “catdlico
tradicional” descubre cémo los juarenses inter-
pelan religiosamente a los surefios en general),
hasta el rechazo completo de tal interpelacion,
dado que la misma no tiene forma de encajar en
la narrativa de mi identidad (éste es el caso, por
ejemplo, de aquellos mexicoamericanos que son
interpelados como “pochos” por aquellos
juarenses que usan la trama argumental que
establece que “los mexico-americanos estan
abandonando la le catolica para convertirse al
protestantismo™). Lo mds probable, sin embar-
go, es que la interpelacion y la trama argumen-
tal se modifiquen en el proceso de encuentro y
evaluacién, ajustdndose mutuamente aqui y alla
en el proceso de construir una versién mas o
menos coherente del yo.

The life narrative is oponended: future actions
and occurrences will have to be incorporated
into the present plot. One’s past cannot be
changed ... However, the interpretation and sig-
nificance of the [events of our past] can change
if a different plot is used to configure them.
Recent events may be such that the person’s plot
line cannot be adapted to include them. The lite
plot must then itself be altered or replaced. The
rewriting of one’s story involves a major life
change both in one’s identity and in one’s inter-
pretation of the world and is usually undertaken
with difficulties. Such a change is resisted, and
people try lo maintain their past plots even if
doing so requires distorting new evidence
(Polkinghorne, 1988, p.182).

Por supuesto, aln queda por resolver el tema
de por qué determinadas personas tienen deter-
minadas tramas argumentales y no otras, y
resolverlo discursivamente, sin apelar a
planteos homoldégicos o al facil

expediente de *“culpar” a los discursos
hegeménicos de tal o cual trama argumental,
todo esto dicho sin dejar de tener en cuenta cuan
importante son los condicionantes sociales y los
discursos hegemdnicos para entender la preem-
inencia de determinadas tramas sobre otras. No
obstante, creo que entender la relacion entre
identidad social - sistemas clasificatorios -
interpelaciones - narrativas acerca de uno
mismo y los Otros de la manera en que lo estoy
planteando nos permite avanzar un poco mas en
la compleja busqueda por comprender el proce-
so de construccion identitaria. Al menos, ahora
tenemos un lugar mucho mas concreto en donde
buscar la compleja interrelacion entre estructura
y agencia: en las tramas argumentales de difer-
entes actores sociales. Y esto nos ofrece la opor-
tunidad de concretizar mucho mas la bisqueda
de los contenidos de sentido comdn que guian
nuestras acciones cotidianas.

A lo largo de este articulo tendremos la opor-
tunidad de ver cémo un par de temas argumen-
tales funcionan como puntos nodales que “cen-
tran” ciertas narrativas en la frontera. Asi, los
discursos que plantean que “los juarenses son
menos catolicos que los surefios” y que “los
mexicoamericanos son menos catélicos que los
ciudadanos mexicanos” funcionan como tramas
narrativas alrededor de las cuales muchos habi-
tantes fronterizos construyen sus identidades
coherentemente. La primacia de estas narrativas
determina la forma en que distintos eventos
sociales van a ser procesados, asi como los cri-
terios que van a ser utilizados para priorizar
acontecimientos y conferirles sentido. A lo largo
de las paginas que siguen veremos cdmo estas
particulares tramas narrativas selectivamente
darédn cuenta de los diversos acontecimientos
sociales, y los ordenaran para luego evaluar nor-
mativamente tales ordenamientos (Sommers,
1992, p. 602).
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Narrativas identitarias y sistemas clasi-
ficatorios en Ciudad Juéarez-El Paso

¢Qué es lo que conocemos sobre las iden-
tidades sociales en la region? Los resultados de
nuestra investigacién nos revelan que en Juarez
son dos los discursos que aparecieron promi-
nentemente para dar cuenta de uno mismo y de
los Otros: uno que hace referencia a la region y
otro que menciona a la nacién como anclaje pri-
mordial de las identidades. Asi, las muy repeti-
das frases “nosotros, los de la frontera”,
“nosotros, los de Juarez”, “nosotros, los del
norte”, asi como los roétulos “juarense”, “fron-
terizo” y “nortefio”, son usados por los juarens-
es para dar cuenta de actitudes y comportamien-
tos que los habitantes de la ciudad consideran
rasgos peculiares de aquellos que viven en la
region. En este particular sistema clasificatorio,
los mexicanos son divididos por ciudad, estado
y region y caracterizados concomitantemente.
Empleando este sistema de clasificacién region-
al, los juarenses realizan dos distinciones
importantes: primero, entre “nortefios” y
“surefios”, para distinguirse de los “chilangos”
del Distrito Federal y de las poblaciones del
centro y sur de México (muchas de las cuales
supuestamente tienen mayor ascendencia indi-
gena que los nortefios); luego, diferencian a los
“fronterizos” de aquellos otros nortefios que no
viven cerca de la frontera con Estados Unidos.
Asi, cuando un juarense encuentra a una per-
sona de tez oscura que proviene de Veracruz, la
categoria mas importante para encuadrar dicho
encuentro es el lugar de origen, no el color de la
piel.

Pero al mismo tiempo que los juarenses se
reconocen en una identidad regional que los dis-
tingue del resto de los mexicanos, los habitantes
de Juarez también se diferencian de los ameri-
canos que viven al otro lado de la frontera. Y
esto no es
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contradictorio con su valoracién de una identi-
dad “fronteriza”, porque si por un lado consid-
eran que su facil acceso a Estados Unidos es un
recurso muy valorado, por otro lado esto no sig-
nifica que necesariamente quieran vivir en
Estados Unidos, o convertirse en “mexicoamer-
icanos”. Asi, muchos de nuestros entrevistados
enfatizaron las ventajas de lo que podria
denominarse como un “estilo de vida mexi-
cano” en relacién con la frenética cultura con-
sumista que pareciera caracterizar a los resi-
dentes estadunidenses. De esta manera, al con-
stituir una particular identidad fronteriza, los
juarenses defienden simbdlicamente una forma
de ser y de vivir que, si bien reconoce la influ-
encia estadunidense, no deja de valorar su mex-
icanidad.

En El Paso, los discursos mas reiterados que
encontramos hacen alusion a las identidades
étnicas y nacionales, mientras que las identi-
dades regionales no son tan preeminentes. Asi,
cuando un pasefio encuentra a una persona de
raza negra que nacié y fue criado en Nueva
York, la categoria mas importante para
encuadrar dicho encuentro es la racial, no la
regional. En EI Paso, como en otras areas del
pais, el discurso étnico es muy importante. Sin
embargo, al tratarse de una ciudad fronteriza,
dicho discurso se combina con un discurso de
corte nacional provocando una mezcla muy
volatil que hace aparecer cualquier cosa que
quiera ser estigmatizada como mexicana. No es
casual que en El Paso el nombre de la pobreza
se pronuncie siempre en esparfiol, en un lugar
donde el espafiol es sindbnimo de mexicano. Asi,
los barrios pobres de la ciudad no son conocidos
con los nombres que habitualmente circulan en
el sentido comdn del resto de Estados Unidos
(slums, ghettos o shanty towns), sino como
“colonias”, y esto sucede independientemente
del idioma en que se hable o la etnicidad del que
habla. De



manera similar, al Second Ward —uno de los
barrios mexicanos mas pobres y antiguos de El
Paso— casi todo el mundo lo llama “Segundo
Barrio”, ya sea en contextos publicos como pri-
vados, y el nombre “Segundo Barrio” se ha con-
vertido casi en un sinénimo de pobreza en El
Paso. En este contexto, el uso del espafiol para
hacer referencia a la pobreza mata dos pajaros
de un tiro, porque el espafiol es, al mismo tiem-
po, la lengua que se habla en México, y la marca
cultural de la comunidad mexicoamericana en
Estados Unidos. Asi, el uso del espafiol para
nombrar la pobreza en El Paso es una parte
importante del discurso hegemonico local, el
cual invoca, al mismo tiempo, los dos sistemas
clasificatorios de mas preeminencia en la ciu-
dad, el étnico y el nacional. ¢Es s6lo producto
de la casualidad o de un error administrativo el
que las facturas del hospital pdblico de la zona
solo contengan una version en espafiol ofrecien-
do ayuda financiera para pagar las cuentas
médicas?:

Courtesy Reminder. Please remit full payment
due today. Contad the business office regarding
your account.

Si no le es posible hacer pagos en sus cuentas
de servicios médicos posiblemente califique
para recibir ayuda financiera. Por favor llame al
534-5908 o 534-5918 (El Paso Times, 9 de
marzo de 1993).

Asi, la factura del hospital si contiene un
mensaje bilingle, pero con la pequefia
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salvedad de que la version en inglés exige el
pago de la cuenta en forma inmediata, asumien-
do que los anglos que acuden al hospital si
pueden hacerlo, mientras la versién en espafiol
anuncia a los clientes que pueden recibir ayuda
financiera si asi lo necesitan, implicitamente
asumiendo que los clientes mexicanos o mexi-
coamericanos son los Unicos que necesitarian
este tipo de ayuda. Ademas de discriminar en
contra de los anglos pobres que no entienden
espafiol y que de esa manera no se enteran de
que pueden recibir ayuda econdmica, la factura
del hospital Thomason refuerza ain mas algo
gue ya forma parte del sentido comun de la ciu-
dad: todo aquello que tenga que ver con el
idioma espafiol y con México como pais o como
etnia es sinénimo de pobreza en El Paso.

Y es justamente sobre este telén de fondo que
los habitantes de EI Paso construyen su identi-
dad social. Demas esta decir que en este con-
texto la constitucion de una identidad valorada
es mucho mas facil para los anglos de clase
media que para los mexicoamericanos.3 Los
primeros (y todas aquellas personas de diversas
etnicidades —incluidos los mexicoameri-
canos— que comparten con los anglos esta par-
ticular narrativa identitaria), usando un sistema
de clasificacién étnico, tienden a poner a los
mexicanos y a los mexicoamericanos en una
misma categoria dado que ambos grupos
pertenecerian al mismo grupo étnico. Los mex-
icoamericanos, por otro lado, parecen mezclar
constantemente diversos sistemas clasificato-
rios para dar

3 Todavia no tuvimos la oportunidad de entrevistar a anglos pobres. Obviamente, el proceso de construccion identitaria de
este grupo es, por lo menos, dificultoso, dado que deben dar cuenta de su pobreza en un contexto donde el discurso
hegemonico establece que los anglos no son pobres. No obstante no haberlos entrevistado, podemos avanzar algunas
ideas acerca de la narrativa que seguramente utilizan para armar su identidad. Muchas veces, para entramar su pobreza,
estos anglos pobres plantean que ellos son pobres porque no pueden acceder a trabajos decentes dada la existencia de lo
que en ingles se ha dado en Ilamar “reverse discrimination”. En El Paso este tipo de discriminacién muchas veces es aso-
ciado al requisito de ser bilingue (algo que ellos no son) que muchos empleadores ponen para contratar personal en una
ciudad que depende en cerca de un 50 por ciento de los consumidores mexicanos para sostener su comercio.
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cuenta de si mismos y los Otros. Asi, suelen
usar la idea de nacionalidad para separarse de
los ciudadanos mexicanos, pero recurren a la
etnicidad para diferenciarse de los anglos. La
dificultad en el proceso de construccién identi-
taria es mas aguda para aquellas personas que,
por diversos motivos, han decidido no usar dos
narrativas  preestructuradas que  estan
disponibles en la zona: la que usa la metafora
del “melting pot” y que plantea la necesidad de
que los mexicanos abandonen su cultura
originaria para asimilarse a la sociedad
estadunidense, y la narrativa chicana, que
puntualiza el caréacter discriminador de la cul-
tura y sociedad de Estados Unidos.

Discursos y simbolos catolicos entre
mexicanos y mexicoamericanos

La variedad de tramas narrativas que en-
contramos en nuestro trabajo de campo es tan
grande, que es imposible presentar un inven-
tario exhaustivo en este articulo. De ahi que me
concentraré en una trama argumental que orga-
nizé las narrativas identitarias de muchos de
nuestros entrevistados de ascendencia mexicana
a ambos lados de la frontera. Y la seleccion de
esta trama argumental (tanto por los entrevista-
dos como por el investigador) no es hecha por
casualidad, sino que adquiere relevancia dada
su intima conexién con uno de los aspectos cen-
trales de toda construccion identitaria: su
dimensién moral (Taylor, 1989). La referida
trama argumental sostiene que mientras los
mexicanos en general comparten la fe en la
religion catolica, por otro lado difieren en la
forma concreta en que practican dicha fe; y esta
diferencia, a su vez, es ligada a una evaluacion
acerca del grado de mexicanidad que tendrian
los mexicanos viviendo en distintas regiones de
la Republica y/o Estados Unidos. En este senti-
do, podriamos decir que la religion catélica fue
usada por muchos de
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nuestros entrevistados como una “vara” para
medir el grado de mexicanidad del Otro, y aque-
llos que eran definidos como “mas” catolicos
automaticamente eran evaluados como “mas”
mexicanos.

Asi, en el lado mexicano de la frontera, las
distintas maneras de practicar el catolicismo
fueron mencionadas muchas veces para estable-
cer las diferencias que nuestros entrevistados
creen separan a los surefios de los fronterizos.
De esta manera, los surefios entrevistados
plantearon que los fronterizos son menos tradi-
cionalmente catolicos que ellos mismos, al
mismo tiempo que argumentaron que, al ser
menos catélicos por definicién, también son
menos tradicionalmente mexicanos que los
surefios. Los fronterizos, por otro lado, también
usan el catolicismo, pero esta vez para diferen-
ciarse tanto de lo surefios como de los
estadunidenses en general (anglos y mexi-
coamericanos por igual). En el caso de estos
Gltimos, sin embargo, la comparacién ya no es
entre distintas maneras de entender el culto
catdlico, sino lisa y llanamente entre religién y
no-religién, como si ser protestante y no catéli-
co significara no profesar religién alguna.
Algunos de nuestros entrevistados en Juarez
también plantearon que ellos sienten que los
mexicoamericanos estan en un proceso de aban-
dono de la religidn catélica (y por ende, también
estarian abandonando su mexicanidad), ya sea
incorporando practicas protestantes en su catoli-
cismo o convirtiéndose directamente al protes-
tantismo.

En el lado estadunidense de la frontera los
mexicoamericanos que son cat6licos también
usan la religién para enfatizar sus diferencias
respecto de los ciudadanos mexicanos, otros
mexicoamericanos que se han convertido al
protestantismo y en relacion con los anglos.
Muchos de ellos reconocen sin problemas que
practican un tipo diferente de catolicismo que
los ciu-



dadanos mexicanos, sin embargo, orgullosa-
mente argumentan que ellos adn son catdlicos
(y, por lo tanto, que adn merecen ser llamados
mexicanos). En este sentido, para este tipo de
narrativa, los “verdaderamente” no catolicos (y,
por ende, no mexicanos) no serian ellos mis-
mos, sino los anglos y los mexicoamericanos
que han abandonado el catolicismo para abrazar
cultos protestantes.

El lado mexicano de la frontera, o
como los surefios se consideran a si mis-
mos mas catélicos que los fronterizos y
estos ultimos se consideran mas catolicos
que los mexicoamericanos

En la mayoria de las entrevistas que sostu-
vimos en Juarez, la intima relaciéon que
pareciera haber entre catolicismo y mexi-
canidad fue un tema prominente. Y esto fue asi
independientemente de las caracteristicas
socioecondmicas de nuestros entrevistados. El
juego de entrevistas que realizamos en un sindi-
cato es una buena ilustracién de lo que estamos
diciendo. Alli tuvimos la oportunidad de entre-
vistar a un grupo de jévenes que trabajan para
diversas maquiladoras instaladas en Juarez. Los
participantes de dichas entrevistas fueron
Aurora, quien migré desde Veracruz en 1991;
Secundino, originario de San Luis Potosi, y
Felipe y JesUs, juarenses nativos. De acuerdo
con estos entrevistados, Juarez padeceria de una
cierta falta de “cultura mexicana” (una opinion
muy extendida en todo el interior de México),
fenémeno que tendria dos facetas interrela-
cionadas entre si.

Por un lado, nuestros entrevistados ar-
gumentaron que las costumbres mexicanas
estan mas profundamente enraizadas en el cen-
tro y sur de México que en la frontera norte. Por
otro lado, también plantearon que en Juarez las
costumbres estaduniden
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ses parecen haber remplazado a las mexicanas.

En relacién con el primer punto, estos entre-
vistados puntualizaron que ciertas tradiciones
mexicanas que son muy importantes en el sur de
México casi no se practican en Juarez. Lo
interesante de hacer notar es que estos traba-
jadores casi siempre se refirieron a costumbres
y celebraciones cat6licas como si fueran el epi-
tome de la cultura mexicana, como si la primera
fuera sinénimo de la segunda:

FELIPE: Por ejemplo, ahora que fui a Méxi-
co... en cada vecindad... ;qué habia?... jpero
sefiores, altares a la Virgen de Guadalupe!

ANGELA: Y aqui en Judrez, ¢se ve eso?
¢ Ustedes lo han visto?

FELIPE: jYo no lo he visto!

AURORA; No... mira, ni las iglesias son
iguales... alld son diferentes... alla las colonias se
relinen todas... — si son de escasos recursos— y
ponen su altar asi, especificamente para la
Virgen de Guadalupe. jPero muchas!... porque
alla se acostumbra de que la época de cada
santo... si es la Virgen de Guadalupe, se le lleva
serenata a la Virgen. Se redne todo el pueblo... se
reline y van, colonia por colonia, dandole sere-
nata al altar. Y fuera de las casas se ponen
veladoras, porque es la idea de que si se alumbra
la casa, por alli pasa la imagen y te da bienestar
y alegria a su casa. Y también... se pone en la
casa el altar, uno le pone lo que les gusta a los
muertos, por decir asi, que les gusta en vida.
Toda la comida... y se acostumbra que se retina
toda la familia después que se llevan las flores,
se come toda la comida... y al altar se le ponen
calaveras, con los nombres de los muertos, las
velas, todo.

Asi, para alguno de nuestros entrevistados, la
“falta de cultura en la frontera” en realidad
refiere a la falta de costumbres
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mexicanas en Juérez, en donde dichas costum-
bres son entendidas mayormente como costum-
bres catélicas. Y esta sinonimia es realmente
poderosa, ya que cuestionar el catolicismo de
los juarenses es cuestionar uno de los aspectos
mas importantes de una identidad compartida,
es decir, es cuestionar si los surefios realmente
comparten con los fronterizos un sistema de
valores que estd mas alla de las diferencias cir-
cunstanciales que separan una region de otra.

El cuidado de los muertos es una de las cos-
tumbres catélicas mas importantes que los
surefios cuestionan acerca de los juarenses:

SECUNDINO: También sobre lo que hemos
estado comentando de nuestras tradiciones, que
tenemos mas arraigadas en el centro y sur... para
aquellas partes tenemos un respeto muy grande
por nuestros difuntos, por los lugares en que
reposan... Aqui, precisamente, observamos que
ya no le importa a mucha gente, de acuerdo a sus
necesidades... va y le invade cualquier territorio
que les indiquen. “Ahi se puede, ahi mero...” O
sea, me toco leer notas y ver que destruyen las
mismas tumbas para utilizar material del que
estaba ahi.

AURORA: ...yo conocia un pantedn que esta
por alla, por el parque Bermadez. A mi me llamé
la atencién ese pantedn, cuando lo vi... porque,
como dice él, alla tenemos respeto hacia los
muertos, les hacemos sus tumbas y esos territo-
rios nos dan papeles... de que ese pedacito nadie
lo tiene que invadir, nosotros no lo permitimos.
Entonces, aqui vi que nada mas una planchita...
una plaquita y todo, entonces es la diferencia
que he visto en Estados Unidos... pues aqui estan
adoptando esa costumbre... Porque nosotros por
alla se les acostumbra que se les lleve flores nat-
urales, y aqui he visto que... 0 sea, como Estados
Unidos, ¢no?, nada mas flores de plastico... y ya,
por eso
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me llamo la atencion ese panteon... O sea, por

esa costumbre, entonces, digo: si estando aqui

mismo, ¢por que no... [respetarla]?

Nosotros creemos que, al criticar la forma en
que los juarenses se ocuparian de sus seres
queridos ya fallecidos, Aurora y Secundino
establecen una diferencia entre ellos mismos y
los juarenses en la manera en que estos Ultimos
lidian con el tema de continuidad a traves del
tiempo. Al afirmar que los juarenses abandonan
a sus muertos, estos jovenes migrantes surefios
parecen argumentar metaféricamente que los
fronterizos rompen toda relacién con su propio
pasado en particular y con la tradicion mexicana
en general. Asi, Secundino directamente acusa a
los juarenses de faltarle el respeto no sélo al
espacio que los muertos deberian ocupar (sus
tumbas y lapidas), sino también al espacio que
el pasado deberia ocupar en la vida de los
juarenses, como si no hubiera espacio para el
pasado mexicano en la forma en que los fron-
terizos construyen su presente y su futuro. De
esta manera, de acuerdo con Secundino, los
muertos (usados aqui como metafora de las
tradiciones mexicanas) deberian tener un espa-
cio fijo y consagrado en la vida de los mexi-
canos, algo que los surefios cumplen, pero no
asi los juarenses.

Adicionalmente, estos entrevistados re-
lacionan el abandono de los muertos —es decir,
el abandono del pasado y de las tradiciones
mexicanas— con la incorporacién de costum-
bres estadunidenses de parte de los juarenses,
costumbres tales como usar placas en lugar de
cruces y flores plasticas en lugar de naturales.
Por supuesto, estos entrevistados lamentan que
los juarenses supuestamente no hagan nada para
conservar las costumbres mexicanas, permitien-
do, de esta manera, que las tradiciones
estadunidenses remplacen a las mexicanas:



AURORA: Entonces, cuando llegué aqui, que
no... que Santa Claus, que esto, que el otro, y
decia yo: “¢Pero por qué?”... Y yo siempre les he
dicho: “Pues vamos a ser mexicanos, Si Somos
de aqui... jvamos a ser mexicanos!” Ahora
nosotros mismos estamos... bueno, aqui mismo,
estan educando a sus hijos a costumbres de
alla... los padres, esteee... adoptan4 a los hijos a
que tengan costumbres de alla.

De acuerdo con este tipo de narrativa, tanto el
ethos como la identidad mexicana son actual-
izados a través de précticas que también son
esenciales para el mantenimiento de la fe catoli-
ca. Asi, el no practicar dichos rituales es parang-
onado con abandonar la “verdadera” identidad
mexicana. Pero a su vez, de acuerdo con estos
entrevistados, la ausencia de rituales catolicos
no significaria la ausencia de practicas reli-
giosas, sino que lisa y llanamente los ritos
catolicos habrian sido remplazados por otras
préacticas que son ajenas tanto al catolicismo
como, supuestamente, a las tradiciones mexi-
canas. Aqui, el estigma de la “falta de cultura”
que tiene la frontera norte en todo el resto de
Meéxico se transforma en la también muy difun-
dida imagen de “agringados” que los nortefios
tienen. De esta manera, el usar la religion para
establecer las diferencias que separarian a
surefios de juarenses es una estrategia narrativa
mas que poderosa. Esto es asi ya que el catoli-
cismo no s6lo ocupa un lugar central en el pro-
ceso de construccion identitaria de los mexi-
canos en general, sino también porque la
religion catolica es una de las marcas culturales
mas importantes que tienen los fronterizos para
establecer
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sus propias diferencias con los estadunidenses.
De ahi que no sea accidental que Aurora haya
planteado: “Y yo siempre les he dicho: "Pues
vamos a ser mexicanos, si somos de aqui...
jvamos a ser mexicanos!””

Por supuesto, algunos juarenses entrevistados
no tuvieron otra alternativa que reconocer que
practican un tipo diferente de catolicismo del
que se practica en el sur y centro de México. Sin
embargo, distintas personas hicieron este
reconocimiento de manera diferente. Algunos
entrevistados, por ejemplo, no tuvieron ningln
problema en aceptar que las costumbres en
Juarez son muy diferentes de las practicadas por
los surefios y que dicha diferencia reside en la
poderosa influencia que tiene la cultura
estadunidense en la frontera. Esto fue lo que
acontecié en un juego de entrevistas que mantu-
vimos con un grupo de estudiantes nativos de
Juérez de alrededor de 20 afios, los cuales asis-
ten a clase en un instituto profesional (en
busqueda de un titulo no oficial de ayudantes de
oficina 0 mecanografos, para convertirse en
secretarias/os u oficinistas especializados),
viven en barrios de clase media baja, trabajan
medio tiempo o tiempo completo en empleos de
oficina no especializados, y cuyos padres son
inmigrantes que arribaron a Juarez provenientes
de otros estados del norte de México (Durango,
Coahuila, etc.). Estos entrevistados trataron de
“probarnos” por todos los medios que los
juarenses y los fronterizos son una especie muy
particular de mexicanos —mas modernos, lib-
erales y con mayor amor al trabajo que los
surefios—. Asi, estos estudiantes no se sintieron
avergonzados de la influencia religiosa que
Estados Unidos ejerce sobre

4 Este es un error gramatical muy comun en la frontera. Aurora utilizé el verbo “adoptar” en lugar de “adaptar”, mezclando
dos sentidos que, si bien son diferentes, no obstante estan interrelacionados. Asi, uno puede adoptar una costumbre
extranjera y adaptar su comportamiento a tal costumbre. En la frase de Aurora, pareciera ser que los padres juarenses
estarian adaptando las costumbres de sus hijos a las nuevas costumbres estadunidenses por ellos adoptadas.
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la frontera, ni tampoco de que tal influencia
haya cambiado algunos rituales catdlicos en
Juérez:

JORGE: Por ejemplo, aqui tenemos una cos-
tumbre que... que es mas bien una costumbre de
Estados Unidos, que aqui le llamamos el Dia de
la Coneja, en Pascua. Aqui le hacen... lo que se
hace aqui es estilo Estados Unidos, y para alla
para el sur no, creo que... queman un Judas y...
muchas cosas asi, y aqui no, jaqui es muy difer-
ente! Aqui se usa que... las canastas, que... los
huevos de dulce y eso... jy alla no, alla se usa
mas comida! Comida... La fiesta...

En las entrevistas que realizamos en el sindi-
cato mencionado con anterioridad, los juarenses
nativos que participaron en las mismas también
reconocieron que ellos practican un tipo de
catolicismo distinto, méas “moderno”. Sin
embargo, a diferencia de Jorge, algunos de ellos
también se lamentaron de que en Juarez se
hayan perdido algunas costumbres catdlicas tra-
dicionales como se practican en el sur. Al
mismo tiempo, estos entrevistados puntua-
lizaron otra diferencia que ellos sienten los sep-
aran de los surefios, diferencia que ocupd un
lugar prominente en la mayoria de nuestras
entrevistas en ambos lados de la frontera. Asi,
cuando nuestros entrevistados se refirieron a los
cambios que ciertos ritos catolicos estarian
experimentando en la frontera (y, por lo tanto, a
los cambios que ciertas costumbres mexicanas
estarian experimentando, dada la interconexion
entre catolicismo y mexicanidad que antes men-
cionaramos), otro punto que frecuentemente
aparecié en las entrevistas fue la diferencia
entre el caracter publico del catolicismo en el
sur y centro de México, contra su caracter mas
privado en la frontera con Estados Unidos. De
esta manera, si por un lado el movimiento
geogréafico que va del sur al norte de México (y
del
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lado mexicano de la frontera al estadunidense,
como veremos mas adelante) parece estar carac-
terizado por un debilitamiento de las costum-
bres catolicas tradicionales, por otro lado tam-
bién parece estar caracterizado por una privati-
zacion en la préctica de la fe catolica:

ANGEL. A: Muchas personas de El Paso nos
decian que en Juarez la gente jponia santas en
los porches, pero que en El Paso no... ¢ Ustedes
qué piensan de todo eso?

JESUS: Bueno, de tener imégenes asi, por
fuera de la casa no, pero me imagino yo que por
dentro sf,

FELIPE: Bueno, yo si he visto... pero sélo en
muy pocas casas... dos o tres, pero asi como se
ve alla en el sur, no... jAqui no es pueblo!

JESUS: ...hay mucha gente que en las colo-
nias si hacen su altar y sus matachines, y todo
eso...

FELIPE: Pero estoy seguro que alla [en el sur]
mas...

AURORA: Alla quedan permanentes...

FELIPE: Bueno, como le digo... o sea, afuera
de la casa, pues son contadas las casas... las que
yo he visto. Pero si... al entrar a una casa de
inmediato vemos a un Cristo o a la Virgen de
Guadalupe... pero de que tengamos el altar
afuera de la casa, no.

De este modo, nuestros entrevistados
plantearon que ellos practican una version mas
moderna de catolicismo (“jAqui no es
pueblo!), en la que no es necesario desplegar
publicamente el caracter de la fe practicada. A
su vez, estos trabajadores identificaron la forma
“vieja” y menos moderna de practicar el catoli-
cismo con el sur de México y con los inmi-
grantes surefios arribados a Juarez atraidos por
la industria maquiladora, ya que es un compo-
nente del sentido comun de la ciudad el asumir
que los residentes pobres que habitan las



colonias de la periferia son basicamente
surefios (“...hay mucha gente que en las colo-
nias si hacen su altar y sus matachines, y todo
es0”). Es interesante hacer notar que estos
entrevistados estan mezclando dos logicas que,
al menos analiticamente, podrian considerarse
como diferentes. Me estoy refiriendo a la distin-
cién entre moderno/tradicional por un lado y
urbano/rural por el otro. Asi, el comentario que
Felipe hace acerca de que Juarez no es pueblo
parece referirse a ambas dicotomias simultanea-
mente, y que nuestro entrevistado hace un para-
lelismo entre modernizacién y urbanizacion.
Pero el testimonio de Felipe (y muchos otros en
la misma direccion que escuché en innume-
rables entrevistas) también introduce otra
dimension a la construccion moderno/urbano.
Me estoy refiriendo a la dimensién regional:
“Pero estoy seguro que alla [en el sur] més...”
En este sentido, la l6gica moderno/urbana se
complejiza ain mas cuando es encuadrada en
términos regionales, dado que tal catolicismo
“tradicional” estilo surefio seria practicado,
segln nuestros entrevistados, también por aque-
llos que viven en la ciudad de México, jla ciu-
dad mas “urbanizada” y “moderna” del pais! Se
puede ver aqui, una vez mas, cémo lo regional
sobredetermina otras posibles légicas para dar
cuenta de actitudes y comportamientos.

El tema de los juarenses practicando una ver-
sion mas moderna de catolicismo también fue
prominente en una serie de entrevistas que man-
tuvimos con algunos gerentes de maquiladoras.
Algunos de los participantes de estas entrevistas
fueron Salvador y Carolina, ambos de alrededor
de 30 afios de edad y que tienen un titulo profe-
sional en administracién de empresas que los
habilita para trabajar como gerentes intermedios
en una maquiladora estadunidense en Juarez.
De acuerdo con estos entrevistados, la forma
tradicional de prac
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ticar el catolicismo s6lo se preservaria en el
sur de México, en el campo o entre la gente
mayor que vive en Juarez. En cambio, los
jovenes juarenses modernizados y “agringa-
dos”, como ellos mismos, practicarian una ver-
sion mas aggiornada de la fe catdlica:

SALVADOR: Bueno, esto luna foto mostran-
do una serie de santos colgados en la pared del
patio de una casa humilde] es Juarez... Sin
embargo, se me “afigura” que ésta es gente ya
grande...

PAULO: ¢Por que?

SALVADOR: Este tipo de altares, los catéli-
€0s nuevos ya no los hacen...

CAROLINA O una casa vieja de rancho...
porque esta en un lugar muy transitado para mi...

SALVADOR: Si... ésta es una persona grande,
estamos hablando de una persona de 55 afios a
60 afios.

PAULO ¢Y por que piensa usted que no
podrian ser personas jovenes?

SALVADOR: En la frontera... jhijole!, lleva-
mos una vida mas rapida, acostumbrados a lo
practico en El Paso, Texas... no tenemos toda la
tranquilidad espiritual. Pero muchos ni eso...
como mi esposa, no porque... la irres-
ponsabilidad religiosa... pero Dios esta en todas
partes.

De esta manera, si por un lado Salvador
reconoce que él practica una versién mas mod-
erna y norteamericanizada de catolicismo, por
otro lado no plantea que ha abandonado la fe
catolica completamente. Es por esto que
Salvador termina su intervencion acotando;
“Pero muchos ni eso... como mi esposa, no
porque... la irresponsabilidad religiosa... pero
Dios esta en todas partes”. Y la defensa que
hace Salvador de su catolicismo no es algo sin
importancia; al contrario, es una muy bien
desarrollada estrategia na-
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rrativa para contrarrestar algo de lo que él esta
muy consciente, es decir, de las criticas surefias
al supuesto abandono de la fe catélica por parte
de los juarenses.

Es interesante puntualizar que cuando los
juarenses describen aquellas cosas que ellos
sienten los separan de los mexicoamericanos,
practicamente utilizan los mismos argumentos
narrativos que los surefios usan para negarles a
ellos mismos su catolicismo/mexicanidad. Asf,
si por un lado muchos juarenses entrevistados
reconocieron que ellos ya practican una version
diferente de catolicismo si se le compara con la
forma en que profesan su fe los surefios, por
otro lado ellos ain se consideran a si mismos
como muy cercanos a la tradicion cat6lica, algo
que les niegan a los mexicoamericanos. Una vez
mas se hace evidente como una identidad
regional (o en este caso nacional) se entrecruza
con una identidad religiosa para trazar una linea
imaginaria de lo que parece ser una de las batal-
las simbolicas mas importantes de la frontera.
Me estoy refiriendo a la lucha por la definicién
de qué es y quiénes son los mexicanos.

Es en este contexto en el que muchos de nue-
stros entrevistados juarenses marcaron las difer-
encias que los separan de los mexicoamericanos
citando la influencia de la cultura estadunidense
sobre éstos, casi sin variantes respecto de la nar-
rativa que, como ya hemos visto, los surefios
desarrollan para establecer a los juarenses como
los Otros. Asi, estos entrevistados primero pun-
tualizaron sus diferencias religiosas en relacion
con los estadunidenses en general, para luego
establecer lo que distingue su catolicismo del
practicado por los mexicoamericanos. Aqui,
como vimos que acontecié en el debate entre
surefios y juarenses, el culto a los muertos

parece ocupar un lugar central en la diferencia
que separaria a los fronterizos de los norteamer-
icanos:

FELIPE: Y all4 [en Estados Unidos] no hacen
nada, ni siquiera existe un dia de muertos espe-
cia), ¢verdad?

AURORA,; O sea, es el Hallowen el dia y en
la tradicion mexicana es el 1 y el dia 2 de muer-
tos, o sea los Santos Difuntos.

ROBUSTIANO: Abandonados, ¢verdad?...
Panteones muy viejos... yo me imagino que ya ni
familiares existen.

MARGARITA: Pero también... porque aca los
visitan mas que alla.

LOURDES: ;Por qué aqui los visitan mas que
alla?

MARGARITA: Si, porque aqui (en una foto-
grafia tomada en EIl Paso] ya ni les ponen sus
florecitas...

PABLO: (Y por qué piensan que existe esa
diferencia?

MARGARITA: Y aqui, en los panteones hay
siempre gente, porque visitan aqui mas.

PAULO; Y por qué pasa eso? MARGARI-
TA: Porque alld son més olvidados de los seres
queridos...5

De esta manera, el proceso de establecer las
diferencias religiosas entre mexicanos y
norteamericanos se desplegaria en dos direc-
ciones. Por un lado, muchos de nuestros entre-
vistados puntualizaron que la gente en Juarez es
mucho mas familista que en Estados Unidos,
porque

5 Robustiano y Margarita migraron a Juarez desde Parral, Chihuahua, hace mas de 20 afios. Viven en una colonia muy
pobre al poniente de la ciudad y ambos tienen trabajos por cuenta propia. Margarita, que no sabe leer ni escribir, atiende
un pequefio negocio de comestibles y bebidas instalado en su casa. Robustiano, que solia pasarse de mojado y trabajar
ilegalmente en Estados Unidos, cria gallinas en un lote muy cercano a su hogar.
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recuerdana sus seres queridos aun luego de fal-
lecidos. Por otro lado, también plantearon que
la gente en Judrez es mucho mas catolica que en
El Paso, dado que los juarenses respetarian la
tradicion catdlica de recordar a sus muertos,
algo que los pasefios supuestamente no harian,
debido a la gran influencia del protestantismo
estadunidense en sus précticas religiosas:

MARGARITA: La razon es que alla estan
abandonados... Alla dicen “ya se murid, ya se
acab0” y aqui ya muertos se recuerdan.

ROBUSTIANO: Es que también todo eso,
¢verdad?, todo eso de los panteones, todo eso va

a lo de las religiones que existen alla. Alla si se

me figura ver que hay mas religiones que aqui,

aqui hay mas catolismo [sic], por ejemplo,
entonces, por medio del catolismo llevamos la
tradicion de arreglar los panteones y todo eso...

y alla en Estados Unidos hay mas hermandad y

todo eso que... se muere aquella persona y jya,

ahi se queda!... Y aqui, como hay muchos catoli-
cos y todo eso, hay una tradicion en arreglar las
tumbas.

Es interesante notar aqui coémo Robustiano
plantea que en El Paso hay més religiones que
en Juarez. A lo que hace referencia nuestro
entrevistado es al hecho de que la gente, desde
el punto de vista religioso, es mas homogénea
en Juarez que en El Paso, ya que en la primera
ciudad casi todos son catélicos, mientras que en
el lado estadunidense de la frontera la gente pro-
fesa diferentes tipos de protestantismo (“her-
mandades”, en la narrativa de Robustiano).
Nosotros creemos que Su argumento es una
critica velada a la manera en que los norteamer-
icanos establecen su relacion con Dios. Asi,
para Robustiano, el que un pais o una region
tenga mas de una religién no es un rasgo positi-
vo, al contrario:
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ROBUSTIANO: Vaya a ver usted a aquellos
que enterraron... jolvidados! Y toda la gente
catolica, oiga, jparece que esta enfiestado todo el
pantedn! Y aquellos otros se ven muy tristecitos
porque ninguna frutita, ninguna... ahora, dig-
amos... los hermanos y todo no les ponen cruces
ni nada... nomas se entierran y se olvidan... por
eso es que estan abandonados estos panteones.
Pero Robustiano no s6lo se considera a si

mismo diferente de los estadunidenses que son
protestantes, sino también de los que son catéli-
cos, entre ellos los mexicoamericanos. Y esto es
asi porque desde el punto de vista de
Robustiano el catolicismo no se practica de la
misma manera en ambos lados de la frontera.
De esta manera, Robustiano utiliza el mismo
tipo de narrativa critica en relacién con los mex-
icoamericanos que los surefios utilizaron para
criticar a los juarenses con anterioridad.

ROBUSTIANO: Yo me imagino que es dis-
tinto el catolismo [sic] all4 en Estados Unidos,
porque en Estados Unidos ahi si se trabaja, dig-
amos ahi no hay tiempo de descansar ni nada de
eso... Digamos, pues, por medio de! trabajo, dig-
amos que no tiene tiempo para predicar el
catolismo, por ejemplo, porque sabe que all se
trabaja duro... y las mismas drogas [deudas] los
hacen trabajar y trabajar... porque yo también
anduve trabajando en Estados Unidos, y yo no,
yo hasta los viernes y, jvamonos!, jhabia gente
que no descansaba ni los domingos!...

El argumento desarrollado por Robustiano
plantea que, dado que los estilos de vida de
ambos lados de la frontera son tan distintos,
también son diferentes las formas en que la
gente practica la religién catélica. En su narrati-
va Robustiano parece sugerir que para ser un
catolico “a la mexicana” se necesitaria disponer
de cierto tiempo libre,
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algo de lo que los mexicoamericanos ca-
recerian, dada su tendencia a trabajar y con-
sumir desenfrenadamente. Asi, Robustiano
argumenta, por un lado, que los norteameri-
canos son menos religiosos que los mexicanos,
pero por otro lado también puntualiza que los
catolicos fronterizos serian méas catdlicos que
los mexicoamericanos. Una vez mas se hace
evidente como la gradacion de mayor a menor
catolicismo que hiciéramos notar est& presente
en la narrativa de surefios y juarenses; se repite
cuando el debate acerca de la
“religiosidad/mexicanidad” se establece entre
mexicanos y mexicoamericanos.

Es asi como a través de todos estos procesos
narrativos se establece una suerte de jerarquia
en relacidn con el catolicismo entre las distintas
identidades regionales y nacionales que son pre-
eminentes en la frontera, jerarquia que sirve de
metafora para establecer grados de mexi-
canidad. Dentro de esta jerarquia los surefios su-
puestamente practicarian un catolicismo mas
tradicional, los fronterizos una version maés
moderna y norteamericanizada del mismo, y los
mexicoamericanos una vertiente totalmente
norteamericanizada o, aun peor, directamente
ya no lo practicarian. Como parte de este tipo de
narrativa se entiende, implicitamente, que al
mismo tiempo que la gente abandona ciertas
practicas catolicas, otras practicas religiosas las
remplazan, sobre todo aquellas promovidas por
las distintas denominaciones protestantes.

PABLO ¢ Y por qué piensa usted que la
poblacion mexicana del otro lado ya ha dejado
de ser catdlica?

ROBUSTIANO: Si, en Estados Unidos la
mayoria que se va de aqui se va por pobreza;
entonces, cuando, se va el mojado, que se va por
pobreza, no encuentra trabajo, y es a donde va a
recaer, digamos a los hermanos. Y todo eso para
que los ayuden...
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Yo digo, a mi me han tocado muchos amigos
que se han ido para alla, catdlicos, digamos
viciosos, y ya cuando se van de aqui para alla,
digamos va cuando vienen para aca ya vienen
con otra fe, digamos en otras religiones. Pero
digamos, yo me pongo a platicar:

“.Y por qué te metiste a eso?” “No, pues
sabes (que ya me anclaba llevando ell carajo de
hambre; tuve que recurrir a otras religiones para
mantener mi familia y comer yo;

entonces de alli para alla tuve que meterme a
la hermandad en Estados Unidos”. Y por eso yo
me imagino que por eso viene siendo esto, a eso
recae.

Y aqui Robustiano no solamente est4 descri-
biendo como algunos mexicanos migrantes se
convierten al protestantismo, sino también cudl
es el destino de muchos fronterizos del lado
mexicano de la frontera. Esto es asi porque es
muy comin que denominaciones protestantes
estadunidenses vayan a los barrios pobres de
Juérez para distribuir ropa y comida, y asi
engrosar su feligresia.

Chicanos, inmigrantes mexicanos y
catolicismo en Estados Unidos

Como vimos mas arriba, cuando analizamos
la relacién entre religion y diferenciacién
regional entre ciudadanos mexicanos, ciertas
practicas catélicas fueron utilizadas por muchos
entrevistados para “medir” el grado de mexi-
canidad de los Otros (y, en consecuencia, de
ellos mismos). Asi, para algunas de las personas
participantes en las entrevistas, los surefios
tuvieron un mayor puntaje que los juarenses en
el rubro catolicismo (y, por lo tanto, también en
el rubro mexicanidad). Un mecanismo muy
similar fue descrito cuando analizamos como
algunos juarenses piensan que los chicanos son
“menos” catolicos que ellos mismos (y, de paso,
menos mexicanos también). En esta seccidn
vamos a



analizar la misma trama narrativa pero desde el
punto de vista de los migrantes mexicanos que
viven en Estados Unidos, es decir, desde el
punto de vista de aquellos que, en las narrativas
de los juarenses, obtuvieron un puntaje muy
bajo en las categorias catolicismo/mexicanidad.

Humberto y Marta formaron parte de un
grupo de inmigrantes recientes que entre-
vistamos en El Paso. Ambos viven en un barrio
de clase media baja y trabajan como empleados
no calificados en empresas de servicios. Su
migracion de Juérez a El Paso se produjo hace
menos de cinco afios y ambos, por un breve
lapso, vivieron en los departamentos subven-
cionados que el gobierno estadunidense tiene
destinados para ayudar a la gente de bajos recur-
sos. Es interesante hacer notar como esta pareja
desarrolla sus narrativas como si ain estuviera
viviendo en Juarez. Do ahi que no sea casual
que se refieran a la religién casi de la misma
forma en que lo hicieron nuestros entrevistados
juarenses, es decir, contrastando la manera dis-
tinta en que surefios y fronterizos practican la
religion catolica.

MARTA: Yo digo que en culto todos los
hispanos tenemos el mismo culto, ¢no? A difer-
encia de por alla del sur, de que las creencias de
Ilevarle la comida que ellos comian, eso pues...
eso es lo més... (¢,.como se dice?) una...

HUMBERTO: ...tradicion.

MARTA: Una tradicién. jPero que crea uno en
€s0 Nno es cierto!, porque el muerto no va a venir
a comer lo que comia en vida, no va a venir a
tomar. “Dioquis” llevan las cosas que les gustan.

ANGELA: ¢ Usted cree que en las cuestiones
de costumbres son muy diferentes los del norte y
los del sur de México?

MARTA: Si.

HUMBERTO: All4 para el sur de México hay
mucho... se usa mucho esa cosa para el dia de los
muertos, de llevarles todo lo que les gusta a los
difuntos, y mariachis y todo eso.
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Pero eso son cosas ya...

MARTA: Son cosas secundarias, porque...
HUMBERTO: ...que estan fuera, fuera ya de lo
comun.

Es interesante puntualizar aqui que tanto
Marta como Humberto consideran que la forma
“normal” o “comun” de practicar el catolicismo
es, no casualmente, la forma en que ellos mis-
mos lo practican; esto es, la practica de un
catolicismo més moderno o menos tradicional
gue caracterizaria tanto a los fronterizos como a
los mexicoamericanos. Y para estos entrevista-
dos el epitome de la manera “fuera de lo
comun” en que los surefios practican la religion
catdlica es justamente el culto a los muertos;

esto es, llevando comida y bebidas a las tum-
bas de sus seres queridos para complacerlos con
aquellos alimentos que més les gustaban cuan-
do estaban vivos. Debemos recordar aqui que
justamente fue este tipo de préactica catolica la
que los inmigrantes surefios que vivian en
Juarez reclamaban que los juarenses estaban
abandonando, y con ello, que estaban abando-
nando también su mexicanidad.

MARTA: jNo creo que crean que los muertos
vayan a venir a comer! O vaya... para qué le
lleva usted al muerto... mejor eleve una oracion
por él.

HUMBERTO: Le lleva uno sus flores y un
rosario, unas oraciones. Alli con eso... es sufi-
ciente, creo yo, porque no tiene caso llevarles
comida ni bebida, jpues para qué!

MARTA: Pero pues, digo, respeta uno...
porque eso es ya mas bien, son como tradiciones
del sur, ¢no? De que se van pasando de padres a
hijos, y asi sucesivamente.

De esta manera Marta quiere diferenciar entre
una “tradicién surefia” y una “tradicion catoli-
ca”, separando lo que nuestros entrevistados
surefios intentaron juntar en
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muchos de los testimonios citados més arriba:
es decir, el catolicismo per se de su practica “a
la surefia”. Asi, para Marta tanto los altares
como el culto a los muertos “a la surefia” no
son, por definicion, la verdadera forma catdlica
(y mexicana) de practicar la religion, tal como
reclaman los surefios. Por el contrario, tales
précticas sélo serian una tradicion “surefia”, y
no necesariamente una tradiciéon “catélica”.
Adicionalmente, este tipo de préctica se les hace
tan extrafia a Marta y Humberto, que sospechan
que los surefios realmente no creerian en tales
précticas ni ellos mismos.

Un segundo topico que estos migrantes
recientes en Estados Unidos miran desde un
punto de vista juarense y no desde un punto de
vista pasefio es, nuevamente, el tema del carac-
ter publico versus el caracter privado de la prac-
tica del catolicismo. Y una vez mas, tanto Marta
como Humberto son sumamente criticos respec-
to del despliegue publico que hacen los surefios
de su fe catolica, algo que no harian ni juarens-
es ni mexicoamericanos.

ANGELA: Para ustedes, esta fotografia
donde estan las imé&genes afuera de la casa,
¢serian muy comunes en México?

HUMBERTO: Pues en Juarez no. Pero puede
ser que para el sur de México si... es que eso
no... no se usa en Juarez. En México si, porque
hay gente mas...

MARTA: ...bueno, pero es que también hay
que ver, hay mucha gente que usa las imagenes
nomas para atraer incautos. Que yo, digamos...
yo soy... tengo la Virgen de Guadalupe y los
pienso curar, jaunque no crean!... Y la gente
ignorante dice: “Ah, no, pos’ ésta si es muy
catolica”. O si es cierto, eso es mentira.

ANGELA: O sea que confunden la religion...

MARTA: Ujum... con el fanatismo, mucha
gente.
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ANGELA: Entonces... El sefior dice que es
gente del sur. O sea, que realmente la gente del
sur de México es la que...

HUMBERTO: En México. En Juarez no creo
yo que haya gente que tenga, ¢verdad?

MARTA: Pues hay algunas casas que si
tienen.

HUMBERTO: Solamente hay gente vividora
que dice: “jAh, yo tengo! Mira esta... esta ima-
gen esta llorando”, y la ponen ahi y le hacen su
altarcito ahi. Y luego empieza la gente y
empiezan a correr la voz que en tal parte hay una
imagen que... entonces ya empieza la gente a ir
y a ir, ahi esta la gente, le estd pagando a ellos.

Para este tipo de narrativa, la gente que tiene
imagenes catolicas afuera de sus casas no
podrian ser ni juarenses ni chicanos, sino
surefios, 0, aln peor, gente inescrupulosa que
quiere hacer dinero aprovechandose del
fanatismo religioso de gente sin educacion. En
este sentido, si Marta y Humberto primero
negaron que la forma surefia de practicar la
religion catolica fuera la “verdadera”, ahora
plantean quero s6lo es la forma incorrecta de
practicar el catolicismo, sino que las personas
que practican la religién de tal manera no son en
realidad verdaderos creyentes, sino “fanaticos”.

En un juego de entrevistas que hicimos con
un grupo de mujeres en San Elizario (un subur-
bio pobre de El Paso), tuvimos la oportunidad
de escuchar la voz de aquellos inmigrantes
mexicanos con varios afios de residencia en El
Paso. El andlisis de las narrativas de estas
mujeres nos permitira adentrarnos en el compli-
cado proceso de negociacion que se produce
cuando los inmigrantes mexicanos comienzan a
pensarse a si mismos como mexicoamericanos.

La primera cosa que estas mujeres reconocen
es que los juarenses (ellas mismas en el pasado)
tienen razon cuando recla-



man que hay un mayor grado de catolicismo en
Juérez que en El Paso.

ROSALBA: ..all4, ..la gente tiene mas
arraigada la religion catdlica... Es que la gente
de aqui anda corre y corre, jni a misa va! Y si
pone un santo en la sala, no, pos’ se ve feo en la
sala, mejor lo pone uno alla en el cuarto...

De este modo, Rosalba piensa que la razén
por la cual los pasefios han cambiado su manera
de practicar la religion catolica respecto de los
mexicanos es debido al ritmo de vida frenético
de los norteamericanos (ella misma en el pre-
sente). Sin embargo, ella no sostiene (como lo
hacen muchos juarenses) que los inmigrantes
mexicanos en El Paso se estan convirtiendo al
protestantismo, y ella ain se considera catdlica,
aunque practica un tipo diferente de catolicis-
mo. ¢En qué sentido diferente? Basicamente, en
el sentido de que ella celebra su culto adaptan-
dolo a las peculiaridades del estilo de vida
estadunidense.

Este tipo de comentario fue reiterado en
muchas de nuestras entrevistas en El Paso. Tal
es lo que acontecid, por ejemplo, en una serie de
entrevistas que sostuvimos con un grupo de per-
sonas que vivian en unos departamentos sub-
sidiados por el gobierno estadunidense.

YOLANDA; ..hasta un domingo, cuando
viene uno de alla, y empieza con que a flojear...
iY alla en Juarez no, cada domingo va a misa!

PABLO: ¢Y por qué se da eso?

ANIBAL: Pues por la influencia que tenemos
del mismo pais que es nuestro, ¢;verda’?,
Meéxico, pues no sé si habra alguna diferien-
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cia (sic) en si de que, siendo mexicanos, hay
mas... mas, este, mas fidelidad en cuanto a que...
pues desde muchos tiempos atras se iba a misa,
incluso para hacer el catecismo, la confirmacion.
Es que hay mas, esteee... liberacion en Estados
Unidos que en México, ‘tons ya las creencias
religiosas en ese aspecto tienden a ser, no secu-
lares (sic) sino hasta terciarias, verda’. Aqui hay
que moverse pa’ poder vivir... me refiero a que...
influyen otras cosas que en cuestion de religion
se van quedando atras...6

Como podemos observar, si por un lado
Anibal concuerda con Rosalba en que la
religion no es tan importante en EI Paso como lo
es en Juarez, por otro lado vuelve a poner en el
centro de la escena algo que no figuraba en el
comentario de Rosalba; esto es, la influencia del
“liberalismo” estadunidense en las practicas
religiosas de los pasefios. Y justamente esta
influencia seria, para Anibal, la verdadera causa
del cambio de actitud en relacidn con el catoli-
cismo que parece ser tan prominente en el dis-
curso de estos entrevistados.

Por otro lado, pareciera que la fuerte presen-
cia de cultos protestantes en El Paso estaria
minando la te catdlica de los pasefios aln de
otra manera. Asi, de acuerdo con lo relatado por
algunos de nuestros entrevistados, la practica de
la fe catolica seria mucho mas demandante del
lado estadunidense que del lado mexicano, y tal
demanda, a su vez, desalentaria a mucha gente
que, de otra forma, habria continuado con su fe
catolica “estilo mexicano”. Y la verdadera razén
de la mayor exigencia que se les impone a los
catdlicos en El Paso no seria otra que la compe-
tencia

6 Los participantes de este juego de entrevistas fueron Anibal, Yolanda, Micaela, Agustina y Coquis. Todos ellos migraron
a El Paso desde Juarez en los Gltimos 15 afios y actualmente viven en uno de los departamentos subvencionados por el
gobierno en El Paso. Al momento de la entrevista, Anibal estalla desempleado, Coquis trabajaba en una fabrica de plas-

ticos y el resto de las entrevistadas eran amas de casa.

79



FRONTERA NORTE, VOL. 8, NUM. 15, ENERO-JUNIO DE 1996

de los cultos protestantes por la misma feli-
gresia.

MICAELA: Y mi hijo fue hasta antes de la
confirmacion, muy a fuerzas verda’, porque...
jes que son dos afios!, y también eso cambid
mucho. También por eso la gente ha perdido
mucha fe y todo eso, porque ya cambiaron
mucho las costumbres. Porque antes no se usaba
que platicaran en el bautizo, que los confirma-
ban chiquitos y que practicaban que dos, tres
afios de la doctrina pa’ la primera comunion... y
dos, tres afios para...

AGUSTINA: Pero es para la conciencia mis-
ma...

MICAELA: Pero no se crea, si es para la con-
ciencia, pero ya como los jévenes ya no quieren,
pongale que no pierden mucho;

pierden dos horas que les dan clases una vez
por semana, pero ya ahorita no quieren...

AGUSTINA: Menos aqui, jpero en Judrez
créame que si van!

MICAELA: Si, jpero en Juarez son seis meses
las clases para la confirmacion! jY aqui son dos
afios! Y también eso cuenta mucho para que los
muchachos se desmoralicen...

PABLO: ¢ Y por qué son mas estrictos aqui?
YOLANDA: Por tanta religion que estd sa-
liendo, que hace que la gente esté consciente de
su religion, para que no haya equivocaciones.
No, pus’ como ha habido, verda’, dicen; “No,
pus’ yo no sabia lo que era”, y ya se volvié de
otra religion...

De esta manera, el protestantismo aparece
una vez mas detras de la diferencia en las prac-
ticas del catolicismo que muchos

entrevistados notan separan a juarenses de
pasefios. En este caso en particular, dada la
competencia de los cultos protestantes en El
Paso (“...tanta religion que esta saliendo...”), la
jerarquia catolica pasefia parece haber hecho
mas rigurosos los requerimientos para pasar los
ritos catélicos més importantes (bautismo,
comunion, confirmacién, matrimonio, etc.).
Esto, a su vez, desalentaria a mucha gente a ir a
la iglesia 0 a cumplir tales rituales. Como una
de nuestras entrevistadas nos explicara, ella
decidid no casarse por la Iglesia cat6lica debido
a lo complicado que resulta hacerlo bajo las
actuales directrices de la clpula eclesidstica
estadunidense.

AGUSTINA; Yo me iba a casar por la Iglesia,
pero como aqui vivimos... jnos tienen que hacer
platicas! Ya después que vivimos siete afios jun-
tos, jtodavia debemos ir a hacer platicas pa’
casarnos! Ni movimos nada, de veras. Y en
Juérez no es asi...7

Pero en su testimonio inicial Rosalba también
hizo alusién a algo que ya habia aparecido en
nuestras entrevistas en Juarez, y que luego fuera
muy notorio en nuestros encuentros en EIl Paso.
Me estoy refiriendo al hecho de que, de acuerdo
con muchos de nuestros entrevistados, el cato-
licismo seria practicado publicamente por los
Otros, pero de una manera mucho mas privati-
zada por ellos mismos: (“Y si pone un santo en
la sala, no, pos’ se ve feo en la sala, mejor lo
pone uno alla en el cuarto™). Asi, Rosalba usa la
metafora del santo que es desplazado del living
(el cuarto de la casa que la gente habitualmente
comparte con amigos y conocidos,

7  El procedimiento tipico para poder casarse por 1.1 Iglesia catélica en El Paso (que también se aplica .1 aquellas pare-
jas que se han casado solamente por las leyes civiles o han vivido en concubinato por muchos anos) es tomar un curso
de “preparacion” de seis semanas (tres horas por semana). pasar un retiro espiritual un fin de semana y contestar un cues-
tionario de 165 preguntas. Pablo Luna, comunicacion personal, 16 de junio de 1993.
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aquellos que no son parte del circulo intimo
familiar) hacia el dormitorio (un cuarto mucho
mas privado que el living) como “evidencia” de
la privatizacion de la practica religiosa entre los
inmigrantes mexicanos en El Paso. Y aqui
pareciera ser que el proceso de privatizacion del
catolicismo es aln mas intenso en El Paso que
en Judrez, si recordamos que la metafora usada
por los juarenses mencionaba a un santo
moviéndose del porche de la casa al living,
mientras que la usada por Rosalba mueve al
santo del living al dormitorio. Buscando expli-
caciones a este proceso de privatizacion,
Rosalba propone una hipdtesis que sostiene que,
al parecer, cierta “verglienza” de ser catdlicos
evitaria la manifestacion publica de su fe entre
muchos inmigrantes mexicanos en Estados
Unidos.

ROSALBA; Asi, como si les daba vergiienza
0 0 sé qué el decir que era catolico, ¢verdad?

PABLO; ¢Y por qué les daria verglienza?

PILAR: Pues no sé, es que aqui como que la
gente es... se vuelve la gente mas...

ROSALBA: ...como que la gente no tiene mas
sentimientos, se vuelve uno mas...

Nora: Mas indiferente.

ROSALBA: Yo le voy a decir una cosa, yo
siento que aqui uno vive mejor, materialmente,
pero hay mas unién en México, mas amistad,
mas amor por el préjimo; aqui vive uno a la car-
rera, muy...

En lugares como El Paso, donde para muchas
personas “lo mexicano” es sindnimo de todo
aquello de lo cual se quieren distanciar (Vila,
1994), el catolicismo, dado su entrelazamiento
con la mexicanidad, es
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también algo que muchos pasefios de origen
mexicano quieren guardar para si mismos y su
circulo intimo, tal como lo hacen con el idioma
espafiol y con todos aquellos simbolos cultur-
ales indicadores de su etnicidad que se pueden
mantener fuera del escrutinio publico (algo que,
por ejemplo, no se puede hacer con el color de
la piel). Esto es probablemente a lo que apunta-
ba Rosalba con su idea de “vergiienza”.

En el siguiente testimonio tomado de una de
las entrevistas que sostuvimos con Alex y Alicia
vuelve a hacer su aparicién la imagen de los
santos moviéndose de un lugar pablico a uno
mas privado de la casa.8

ALICIA: (Y cuéntas casas... mira, como en la
foto... que tienen santos todos... todos afuera?
ALEX: ...santos asi...

PABLO: ¢No hay aqui en El Paso? ALEX:
iiNo!! ALICIA: Que yo he visto, no. ALEX:
...hay algunas, pero... | mean, jjadentro, pero no
afuera!!

PABLO: ¢ Y por qué seria esa diferencia?

ALEX: Lo hacen para prote,.. [Alex tiene difi-
cultades para pronunciar la palabra en espafiol]
proteger la... la casa, jme imagino!

ALICIA: Pero es muy dificil que aqui miren
[a] los santos asi...

ALEX: Pero... hay... si hay, jpero noméas como
unol... pero no como quien tiene... tres...

ALICIA: ...cuatro, cinco...

ALEX: ...tiene... uno... uno, dos... jtiene seis!
..y no..

PAULO: Son demasiados santos, aqui habria
menos [risas].

8 Alex, de 26 afios de edad, es nativo de El Paso y pertenece a la tercera generacion mexicoamericana. Trabaja como
empleado en un pequefio negocio de servicios. Alicia, que tiene 24 afios, es originaria de la ciudad de Chihuahua y emi-
gré a Estados Unidos en 1989, A pesar del relativamente poco tiempo que tiene de vivir en El Paso, su proceso de
norteamericanizacion es muy profundo y constantemente mezcla palabras en inglés y en espafiol, en parte porque Alex
no es muy fluido en su espafiol. Ambos viven en “América”, una de las colonias populares mas pobres de El Paso, sin

agua corriente ni alcantarillado.
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ALEX: [Risas] No, pos si... no [risas]. ALI-
CIA: Vamos al cuarto de tu papa... [risas].

ALEX: jiNo!! [risas].

PABLO: ¢Cuantos tiene el papa? I Risas].
ALICIA; jTodos!

ALEX: jTodos!

ALICIA: Pero adentro del cuarto, no afuera...

ALEX: Adentro...

La referencia que hicieron Alex y Alicia acer-
ca de los santos que son mostrados publica-
mente en las casas mexicanas pero que se
mantienen ocultos a las miradas ajenas en las
casas estadunidenses vuelve a traer a colacion el
tema de la “verglienza” a que hiciera alusion
Rosalba mas arriba, como asi también hace ref-
erencia a que el lugar “apropiado” de los santos
en las casas chicanas pareceria ser el dormito-
rio, pero no el porcheo el living. Sin embargo,
como veremos en el siguiente testimonio, Alicia
sugiere que tal vez los juarenses tengan adn otro
motivo para desplegar publicamente los santos
en el porche de sus casas:

PABLO: ¢ Y por qué piensas... que la gente es
mas... por ahi mas timida ac4, en El Paso;

que no se anima a tener los santos afuera? ¢,
Por qué? ¢Cual seria la respuesta?1

ALICIA: También yo pienso que en Juarez los
ponen afuera por los... esa gente que... ¢her-
manos?... que mucha gente no méas los pone,
jporque mi mama lo hace! Pone uno afuera a
veces cuando vienen los hermanos, pa’que no
lleguen, [para demostrar] que son catdlicos...
que las demas religiones no lleguen a pedir
dinero, o algo...

Una vez. mas el protestantismo aparece como
el fantasma en relacién al cual las

practicas catolicas se estructuran diferen-
cialmente en El Paso y en Juérez. Asi, de acuer-
do con Alicia, los mexicanos cat6licos tratarian
mas fehacientemente de rechazar a los protes-
tantes que sus colegas mexicoamericanos.

En la entrevista que mantuvimos con Elena y
su familia también aparecié prominentemente el
tema de la diferencia en la manera de practicar
el catolicismo que separaria a los ciudadanos
mexicanos de los mexicoamericanos y de los
inmigrantes mexicanos con muchos afios de res-
idencia en Estados Unidos.9

ELENA: Yo pienso que aqui en los Estados
Unidos todavia est4 un poquito de las costum-
bres que teniamos nosotros los mexicanos.

PABLO: Lo curioso en muchas entrevistas es
que la gente me dice lo mismo que aqui: el
catolicismo ha ido como cambiando...

ELENA: Si, va cambiando.

Asi, Elena no tiene mayores problemas en
reconocer que los mexicoamericanos profesan
un tipo diferente de catolicismo que los mexi-
canos. De esta manera, Elena rdpidamente pun-
tualiza que los mexicoamericanos sélo siguen
“un poquito” las tradiciones religiosas mexi-
canas. Y tal como acontecié en muchas de las
entrevistas que tuvimos en Juérez, donde algu-
na gente estableciera una relacion entre cato-
licismo tradicional, surefios y gente pobre,
Elena y sus amigos también parecen creer que la
vieja manera de practicar el catolicismo es sélo
mantenida en México por viejos inmigrantes
mexicanos en El Paso.

ELENA: Yo creo que porque al irse uno mod-
ernizando, estee... va uno primerarnen-

9  Elena, Catalina, Jorgelina, Beatriz y Carlos nacieron en Juarez y migraron a El Paso a comienzos de la década de los
setenta. Todos ellos tienen alrededor de 50 afios y viven y trabajan en un ambiente de clase media. Adriana es primera
generacién mexicoamericana, tiene alrededor de 30 afios y estudia en la UTEP.
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te quitando los santos de las paredes y pone
uno decoraciones.

CATALINA: Pero donde hay una gente
grande viviendo en su casa no...

ELISA: jNo, siempre hay...!
BEATRIZ: La Virgen de Guadalupe.

CATALINA: iMi mama! ijMi mam4, qué es-
peranzas que yo le quite sus virgenes de
Guadalupe de este tamafio, su Santo Nifio de
Atocha y su Martin de Porres! Yo los tengo alli
porque ella...

Como podemos observar, en esta entrevista
vuelve a aparecer la metéfora de los santos
desapareciendo de los lugares mas o menos
publicos que suelen ocupar en las casas de los
mexicanos (aunque esta vez los santos desa-
parecen de las paredes y realmente no sabemos
a dénde van a parar...). Una vez més, un cambio
de lo pablico a lo privado parece marcar la tran-
sicién que va de la manera mexicana de prac-
ticar el catolicismo a la manera chicana de
mostrar su devocion religiosa. Tratando de
encontrar una explicacion a las diferencias que
estos entrevistados sienten que separan su
forma de practicar la religion de la forma en que
lo hacen los ciudadanos mexicanos, Elena y sus
amigos creen que tal explicacion puede hallarse
en la relacion que existiria entre catolicismo y
pobreza:

ELENA: ..y esta otra [fotografia]... me
recuerda también mi época cuando yo estaba
chica en México...

BEATRIZ: ;Qué es, ropa tendida alli?

ELENA: Si, es un angelito con sus... afuera, y
luego en medio estan unos santitos. Entonces, la
gente, por lo regular cuando estad uno muy pobre
se une uno mas a los santos, a la religion... es
como un... si pierde la fe en los santos y en Dios,
ya perdid todo, porque ya esta pobre, ya no tiene
mas...

ADRIANA: Ya no tiene méas que perder...
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ELENA: Pues por eso... jsantos por donde
quieral

PAULO: ¢ Podria ver una foto asi en El Paso?
ELENA: Nunca he visto una.

PABLO: ¢Por qué piensa queseria imposible
ver una foto asi?

ELENA: Porque aqui el gobierno ayuda a toda
la gente.

De acuerdo con la narrativa de Elena, la gente
en México seria mas religiosa porque seria mas
pobre que los estadunidenses. Es interesante
hacer notar que lo que Elena esta haciendo no es
otra cosa que mezclar dos tramas narrativas que
son muy (recuentes en la zona: por un lado,
aquella que plantea (como ya hemos visto) que
los mexicanos son mas religiosos que los
estadunidenses, y por otro lado, aquella otra
trama que argumenta que “toda la pobreza es
mexicana” y que no existiria algo que pudiera
denominarse “pobreza americana”. Por lo tanto,
de acuerdo con la narrativa de Elena, si los mex-
icoamericanos ya no veneran tanto a los santos
como lo hacen los ciudadanos mexicanos, es
porque basicamente ya no son pobres y no ne-
cesitarian de tal veneracidn. Y si los mexi-
coamericanos ya no son pobres es porque el
gobierno norteamericano no permite que haya
pobreza en los estadunidenses, mientras que el
gobierno mexicano, por su parte, no haria nada
para ayudar a sus ciudadanos. Adriana usa la
misma trama descrita més arriba para explicar
por qué sus hijos parecen ser menos religiosos
que ella y su marido:

porque ellos no sufrieron la pobreza como
ellos la sufrieron:

ADRIANA: [A] los hijos de hoy no les ha fal-
tado tanto como le falt6 a uno. O sea que ellos no
tienen necesidad de tener tal fe, porque, como no
les ha faltado, no han sufrido el hambre, el frio;
ellos no tienen por qué...
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De este modo, aunque estos entrevistados
reconocen las diferencias que separan al catoli-
cismo de los mexicanos de aquel de los mexi-
coamericanos, aun creen que ellos son “ver-
daderamente” catélicos, de ahi que consideren
importante diferenciar su te de aquella que car-
acterizaria a los anglos.

ELENA: Yo pienso que [entre] los hispanos la
religion lo mantiene a uno mas unido. Porque al
ser creyente uno, estee... aparte de creer en el
dinero, en el trabajo, si cree uno en Dios 0 en un
santo, pienso que eso ayuda a mantener la famil-
ia, porque tiene uno de que hablarles. Por ejem-
plo, de una fe. Yo pienso que a veces uno gana
mas inculcandoles una fe, y después lo que va a
encontrar afuera, y en el trabajo.

De esta manera, de acuerdo con la narrativa
de Elena, los hispanos en Estados Unidos son
mas creyentes que los anglos, y a través de su le
mantendrian unida a la familia (algo que
supuestamente los anglos no harian).
Adicionalmente, la fe catolica funcionaria como
una especie de barrera que los hispanos poseen
para rechazar el extremo materialismo que car-
tacterizaria a los anglos. Asi, Elena aboga por
una combinacién de “ambas creencias” como la
mejor opcion para los hispanos: conservar las
tradiciones catdlicas para mantener la unidad
familiar, al mismo tiempo que adoptar el credo
anglo en el dinero y el trabajo duro: “porque al
ser creyente uno, estee... aparte de creer en el
dinero, en el trabajo, si cree uno en Dios 0 en un
santo, pienso que eso ayuda a mantener la
familia”.

La entrevista que tuvimos con la familia
Lopez claramente demuestra como muchas per-
sonas de ascendencia mexicana ven la practica
del catolicismo en la frontera en términos de
rangos o jerarquias de fe. Horacio y Mdnica
Lopez migraron de
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Sonora a El Paso a comienzos de la década de
los setenta. En la actualidad viven en un barrio
de clase media baja y trabajan en ocupaciones
no especializadas del sector servicios. Rick, uno
de sus hijos, tiene 25 afios y estudia ingenieria
en la UTEP. Es interesante observar corno los
Lépez creen que pueden cuantificar muy pre-
cisamente cuan tradicional es el catolicismo que
se practica en el sur de México comparado con
el que se practica en la frontera. Asi, cuando se
refieren a la celebracion de la Virgen de
Guadalupe, Horacio argumenta que si en el sur
de México un 60 por ciento de la gente reveren-
ciaria a la virgen en la forma tradicional, en la
frontera s6lo un 20 por ciento seguiria practi-
cando esta manera tradicional de reverencia.

PAUL.: ¢Usted piensa que bu cambiado esa
celebracion de 1d Virgen?

HORACIO: iOh, no! Alla [en el sur de
Meéxicol no, hijo... aqui tampoco, en la frontera.
Pero alld lo hace... por ejemplo, si aqui en la
frontera, aqui en Juarez, lo hace un 20 por cien-
to de la poblacion, alla quiza lo haga un 60 por
ciento.

RICK; Quiere decir que... ;mas catdlica la
gente entre mas adentro vaya a México y menos
catolica entre més se acerca a lo americano?

HORACIO: Mas conservadoras sus creencias,
hijo. PorQue alla, por ejemplo, como veneran a
nuestra madre santisima de Guadalupe, veneran
a la virgencita de San Juan de los Lagos, y a
muchas imagenes de la virgen en si.

En este testimonio Horacio parece querer
avanzar una idea similar a la que encontramos
en Marta y Humberto mas arriba, esto es, que la
manera surefia de practicar el catolicismo no es
la manera “comun” o “correcta” de practicarlo
como plantean los surefios, sino algo que va esta
pasado de moda y que no se corresponde-



ria con las actuales directivas de la Iglesia
catolica.

Como ya vimos en la mayoria de las entrevis-
tas que venimos analizando, estos entrevistados
también hicieron referencia al proceso de priva-
tizacion que el culto catdlico sufriria en su
desplazamiento desde el sur al norte de México
y desde el lado mexicano al lado estadunidense
de la frontera. Pero en lugar de usar la ya
mencionada imagen del santo que cambia de
lugar dentro de la casa, los L6pez hicieron men-
cién de uno de los rituales catolicos que mas
publicamente demuestra la fe de una persona.
Me estoy refiriendo al acto de persignarse cuan-
do se pasa por delante de una iglesia. Asi, de
acuerdo con los Lépez, este ritual estaria muy
difundido en el sur de México, pero ya casi
ningun catoélico lo practicaria en El Paso. En la
busqueda de una explicacién que dé cuenta de
esta diferencia, los Ldpez equiparan lo tradi-
cional con el pasado, en este caso, con su propio
pasado de ciudadanos mexicanos.

RICK: ¢Usted se persigna cuando pasa por
enfrente de las iglesias?

HORACIO: No, no, hijo... antes lo hacia, pero
no es, pues... no te conlleva a nada. Yo le pre-
guntaba a un sacerdote, y me decia, pues, que no
es mas que una forma de saludar a nuestro sefior.
Es una forma de no apenarte de tu creencia,
porque muchas personas pasan y se persignan y
sin ton ni son...

RICK: Yo creo que eso lo aprendemos de los
grandes, porque yo andaba con un amigo cuan-
do estaba en Ysleta High, y cuando pasabamos
enfrente de una iglesia se persignaba, y decia
que lo hacia porque su abuelita siempre lo hacia
y decia que se debia hacer.

Es interesante notar como Horacio (de la
misma manera en que Rosalba lo expre-
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sO mas arriba) también menciona el tema de la
“verglienza” para dar cuenta de por qué los
pasefios no mostrarian pdblicamente su fe a
través de este ritual catolico: “Es una forma de
no apenarte de tu creencia”.

Asi, en la jerarquia de fe que muchas personas
de ascendencia mexicana usan repetidamente
para establecer sus diferencias con los Otros, los
anglos y los afroamericanos parecerian ocupar
los lugares mas bajos de la escala:

RICK: ¢No se le hace raro que...? Es mas, yo
nunca he visto a un americano gliero santi-
guarse, nunca.

MONICA: Ni a un negro tampoco. Només asi
somos los mexicanos.

RICK: ;Usted por qué dice que asi es el mex-
icano?

MONICA: Porque el persignarse es mas
comln en un mexicano que en cualquier otra
raza. Como que el mexicano es mas catolico que
todas las razas. EI mexicano siempre ha sido el
mas cercano a Dios.

RICK: ¢Se puede decir que desde chicos nos
han ensefiado a tener mucho respeto a lo que
son las cosas de la religion?

Adicionalmente, las précticas religiosas de
anglos y afroamericanos muchas veces son el
blanco de burlas y comentarios ridiculizadores:

RICK: Estas fotos las agarré porque son de
religion, y de todos estos entonces tenemos tem-
plos, ¢verdad? Entonces me recuerda mucho...
como se nos facilita a cualquiera poder hacer
una religion asi, donde sea, ¢verdad? Compran
un changarro y ahi, luego, luego, hacen su
religion y levantan su limosna, y se me hace
como una burla a lo que debe de ser la religion.
O sea, esto me ensefia que esta en los dos lados,
que se organizan esos dos grupos o fracciones
para
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que dizque hablar de una religién, y para mi que
lo hacen como para agarrar dinero, que, en real-
idad, pues la creencia no es tan fuerte. Esto lo
agarré de los mormones, nomas porque ellos
hacen sus dos o tres afios de andar en bicicleta
pues lo requiere su religién. Pero digo yo cémo
le harén, si yo apenas me subo y ya voy sudan-
do, y ellos con corbata y camisa.

HORACIO: Si, si los he visto. Los asustan
con los carros.

RICK: Esto lo agarré también porque quiere
decir algo de la religion. Porque se ve que aqui
tienen una crucita y una oracion a varias cosas,
prendas de la religion, y ya se me hace como
fanatismo tanta cosa, y esta el mueble ya muy
volteado... 0 sea, ya se me hace como un
fanatismo... entonces, digo que es fanatismo,
que por eso cualquiera ya va y abre un changar-
ro, se me hace que viola mi respeto de la religion
catolica el que cualquiera pueda abrir su templo,
aungue somos libres de hacerlo. Pero viola mi
view de lo que debe ser respeto a la religion.

De esta manera, anglos y afroamericanos,
quienes en su mayoria son protestantes y no
catdlicos (jno como la mayoria de los chicanos,
gue son catdlicos modernos, pero aun catoli-
cos!), son denostados a través de una narrativa
que los muestra creyendo en el dinero mas que
en la religion, o, aln peor, haciendo dinero a
través de la religion. Y Rick va ain mas alla en
su critica, ya que plantea que practicamente se
siente violado en su fe religiosa por la manera
en que los Otros profesan la suya: “se me hace
que viola mi respeto de la religion catolica el
que cualquiera pueda abrir su templo”. Pare-
ciera que para Rick habria una Unica religion
“verdadera”, el catolicismo. Las otras religiones
serian meros fanatismos de gente que, en reali-
dad, no busca un encuentro real con Dios.
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Reflexiones finales

Como hemos visto, ciertas préacticas ligadas al
catolicismo, por muchos consideradas como
una de las marcas culturales mas importantes
gue comparten mexicanos y mexicoamericanos,
también pueden ser usadas en la construccion
de diferencias en relacion con los Otros. Asi,
citando contrastes en la manera en que practican
su fe catdlica, algunos de nuestros entrevistados
construyeron sus narrativas identitarias de tal
forma, que muchas veces las mismas
adquirieron tintes claramente derogatorios
respecto a los Otros.

Estos mecanismos discursivos utilizados en la
construccion del Otro en términos de sus practi-
cas religiosas siguen patrones bien establecidos
gue también estan presentes en formas no reli-
giosas de construir al Otro. Me estoy refiriendo
a las logicas regional y étnica de clasificacion,
tan prominentes en Judrez y en El Paso,
respectivamente. En este sentido, en la frontera
no sélo los pares religion/regién y religion/etni-
cidad son usados en la construccion de los
Otros, sino los pares género/region y
género/etnicidad también. Asi, de la misma
manera en que existe una jerarquia en relacion a
la practica del catolicismo que iria de sur = mas
a nortee menos, también existe una jerarquia en
relacion con el género, donde los fronterizos y
los mexicoamericanos son percibidos como mas
“liberales” que los surefios en términos de
género.

Es bastante conocida la “obsesién” que los
estadunidenses tienen respecto de la raza y la
etnicidad como mecanismos “ordenadores” de
la realidad, obsesién que ha desenfatizado otras
maneras de entender actitudes y comportamien-
tos. Menos conocida es la misma obsesion que
muchos fronterizos tienen con la I6gica region-
al de clasificacion. Dicha l6gica aparece clara-
mente en la manera en que los juarenses



utilizan rétulos identitarios. Asi, en lo que hace
a la forma en que se refirieron a los Otros, la
mayoria de nuestros entrevistados, sin importar
a qué clase social pertenecian, prefirieron
mucho mas la construccion “ellos, los de...” que
el uso de gentilicios. Asi, fue mucho mas comin
hablar de “ellos, los de Tamaulipas”, “de
Monterrey”, “de Chiapas”, que escuchar los
gentilicios “tamaulipecos”, “regiomontanos” o
“chiapanecos”. De esta manera, en una entre-
vista tipica se podia observar como la gente
usaba alternativamente “nosotros, los de
Juérez” y “los juarenses”, pero siempre se refer-
fa a los Otros como “los de...”

Pensamos que esta manera de interpelarse a si
mismos y a los Otros es muy importante, y esta
intimamente ligada con el fuerte sistema clasifi-
catorio regional que parece ser tan importante
en la frontera. Asi, desde el punto de vista gra-
matical, el usar la expresiéon “de... (Juarez, el
sur, Chihuahua, Torreodn, el norte, la frontera,
etc.) implica algo diferente a decir “juarense”,
“surefio”, “chihuahuense”, etc., dado que el
peso de la agencia (palabra que usamos aqui en
el sentido de quién es el responsable de la
accion) es puesto en el lugar de origen y no en
las personas mismas. De este modo, si alguien
hizo algo porque “jtenia que ser del sur!” (una
expresién bastante comdn en Juarez), y no
porque era un “surefio”, significa que la causa
profunda de tal tipo de comportamiento es el
lugar de origen, no la persona en si misma. Era
como si la responsable real de actitudes y com-
portamientos fuera la regién, debido a cierto
tipo de presion social por ella ejercida, de la
cual no habria escape posible. Aqui tenemos
que recordar que la construccién “de..” en
espafiol también denota posesién, como si, de
alguna manera, la regidon poseyera a las per-
sonas de una manera irresistible.
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El hecho de que nuestros entrevistados usaran
mas los gentilicios en las autorreferencias que
cuando nombraban a los Otros refuerza ain mas
el argumento planteado anteriormente. De esta
manera, los juarenses, si bien por un lado con-
sideran que la regién “marca” a la gente en gen-
eral, por el otro piensan que marca mucho mas
a los Otros que a ellos mismos. Asi, los juarens-
es (en este caso a traves del uso simbdlico del
gentilicio) considerarian que tienen una libertad
de accién que niegan a los Otros, ya que “los
de...” serian esclavos de lo que la region
imprime en sus identidades. La Unica excepcién
a la regla que encontramos en los discursos y
narrativas de los juarenses fue en las referencias
que hicieron acerca de los habitantes de la ciu-
dad de México o del Distrito Federal, ya que la
mayoria de nuestros entrevistados se refirieron
a los mismos como “chilangos” y no como “los
del Distrito Federal” o “los de México”. Pero si
miramos con atencién descubriremos que en
realidad esta divergencia no sélo no es una
excepcion a la regla planteada, sino que, por el
contrario, la confirma. Esto es asi porque “chi-
lango” en realidad no es el gentilicio que corre-
sponde a los habitantes de la ciudad de México
o Distrito Federal (tal gentilicio seria “mexi-
cano”, que coincide con el de los habitantes de
todo el pais, o “defefio”), sino una suerte de
apodo insultante que hace alusidon a un pez
caracterizado por ser muy escurridizo. Asi, el
usar el rotulo “chilango” para referirse a los
habitantes de la ciudad de México no es usar el
gentilicio de una regién, sino metaféricamente
hacer referencia a las supuestas caracteristicas
de los habitantes de la ciudad capital, por ser
habitantes del centro politico de la nacidn, cen-
tro que a la saz6n se halla en la ciudad de
Meéxico. Y lo que parecen hacer los juarenses es
establecer una paralelismo estrecho entre la
politica centralista del Estado mexicano y las
actitudes y conductas
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de los habitantes de la ciudad capital, de manera
tal que se da a entender que los chilangos uti-
lizarian para su beneficio personal dicho cen-
tralismo estatal, al parecer sin diferencia alguna
ligada a la clase social, el género, la edad, la
posicién de poder, etcétera.

Por todo lo expuesto, pienso que no es por
casualidad que nuestros entrevistados de ascen-
dencia mexicana en ambos lados de la frontera
establecieran tales jerar-
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quias geograficas entre practicas catolicas y
mexicanidad del modo que lo hicieron, Esto fue
asi, por un lado, porque el pensar las identidades
en términos geograficos es una manera bastante
extendida de entender a los Otros del lado mex-
icano de la frontera. Por otro lado, el pensar en
términos jerarquizados parece ser una premisa
basica en cualquier construccion identitaria
donde lo moral juega un papel mas que impor-
tante.
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