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INTRODUCCION

El pueblo de Turicuaro se situa en la meseta P'urhepecha. Durante las primeras
visitas de campo, observé como las mujeres portaban el rebozo en su cuerpo todo
el tiempo: cargando un bebé, como enredo en sus caderas, enrollado en la cabeza,
cargando una cubeta con ropa o agua, cubriéndose a si mismas y los productos que
acababan de comprar en la tienda, o doblados y acomodados hacia el frente los

dias de fiesta.

Junto con la versatilidad en el uso del rebozo, observé que ésta venia acompanada
de un comportamiento que variaba segun las personas presentes y el espacio en
que se encontraran, ya fuera dentro de casa, en el espacio publico o en dia de fiesta,
y entendi que habia una relacion estrecha entre las mujeres y los textiles que
portaban. De estos momentos derivaron algunas preguntas que dirigieron esta
investigacion: ;Qué vinculo existe entre los textiles artesanales y ser mujer? ;Qué
relacion tiene el trabajo textil con la configuracion del ser mujer en el contexto
P’urhepecha? ;Qué vinculacion tiene el trabajo textil con el pertenecer a una
comunidad? ¢Como se define el ser mujer en el contexto de la comunidad
P’urhepecha de Turicuaro? ;Qué es lo que determina el comportamiento de una
mujer en la comunidad? ;Qué sucede con las mujeres para que su trayecto de vida

sea distinto a la norma?

La concepcidon de identidad es indisociable de la idea de cultura, ya que ‘las

identidades solo pueden formarse a partir de las diferentes culturas y subculturas a
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las que se pertenece o0 en las que se participa” (Giménez, 2007, p. 54). Segun
Geertz (1992, p. 20), la cultura se representa como una “telarafia de significados”,
por lo que la cultura-significado tiende a generar ciertas estructuras mentales
llamadadas representaciones sociales o esquemas’, esto es “redes de elementos
cognitivos fuertemente interconectados que representan conceptos genéricos
almacenados en la memoria” (Strauss & Quin p. 6 en Giménez, 2007). Desde esta
idea, en el entramado de significados y representaciones de la identidad se tejen la

socializacion, el género y la etnicidad.

Para pensar la socializacion en los distintos trayectos de vida para el contexto
P’urhepecha, Marquez y Constancio (2007: 142 en Keyser, 2009) consideran que
‘existe una educacion familiar-comunitaria en donde basicamente se ensefia a
trabajar”. El primer contacto con el trabajo se tiene desde la infancia, ya que su
espacio fisico es el que se comparte tanto con familia nuclear como con la extensa,
-segun las necesidades y posibilidades-, pero también puede servir para fines

productivos.

La mayoria de las actividades se rigen por una division de género; en tal caso, los
nifios y las nifias crecen practicamente con las actividades laborales de sus padres
y madres, primero en su casa Yy, posteriormente, acompafiando a familiares en otros

contextos laborales como el campo o el comercio (Mejia-Arauz, et al., 2013).

! Veldzquez (2019) se refiere a la fiesta de corpus en la comunidad de Cherdn K'eri; sin embargo, hay
elementos comunes de los significados y representaciones de la fiesta de corpus en todo el P’urhepecherio.
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El tipo de aprendizaje que prevalece en los espacios familiares -y comunitarios en
general- se caracteriza porque “el tiempo y el espacio del aprendizaje no estan
predefinidos, lo que permite una gran flexibilidad para combinar el aprendizaje con
actividades sumamente diversas” (Chamoux, 1992: 75 en Mejia-Arauz, et al., 2013),
desde “la practica cotidiana del trabajo” (Torres, 1998: 81, en Mejia-Arauz, et al.,

2013) hasta los contextos rituales y festivos.

La naturaleza es un espacio de socializacién que, segun Castilleja (2007), es donde
las redes de relaciones adquieren concrecion, donde se producen y reproducen, y
donde también se concretan los aprendizajes vinculados a la cosmovisidn, definida
como una particular manera de comprender y actuar en el mundo en constante
actualizacion, que se transmite y se reproduce dinamicamente entre generaciones

dentro de la vida P’urhepecha.

La fiesta también resulta un espacio en el que desde temprana edad se participa,
se aprende, se transita hacia su forma de estar en la comunidad (ritual de paso) y
se entiende la compleja relacion entre los distintos espacios de la comunidad. Para
Velaquez (2013), la fiesta de Corpus es un espacio en el que se pueden identificar
las representaciones identitarias y se reconoce la dimensidn pueblo-territorio; es la
fiesta que articula y cohesiona la comunidad con el territorio comun: barrios-

comunidad-bosques-milpas?.

2 Veldzquez (2019) se refiere a la fiesta de Corpus en la comunidad de Cheran K’eri; sin embargo, hay
elementos comunes de los significados y representaciones de la fiesta de Corpus en todo el P’urhepecherio.

12



Respecto a los aprendizajes en el trayecto de vida de las mujeres, “aprender a hacer
algo” o “ensefarse” en el trabajo artesanal son actos voluntarios y determinantes.
Por ejemplo, hay elecciones que, segun Ramirez (2016), es preferible que se tomen
libremente, como aprender una actividad que les permita obtener recursos
econdmicos extra, ya sea tejer o producir objetos de barro. En cambio, los
aprendizajes que son de caracter “obligatorio” son los relacionados con el cuidado
y el trabajo domeéstico, ya que son considerados como indispensables para que la

mujer P’urhepecha esté lista para el matrimonio (A. Ramirez, 2016).

Para las mujeres P’urhepecha, los espacios de socializacion de género y
comunitarios transitan principalmente entre los espacios domeéstico, productivo y
ritual-festivo, aunque durante los ultimos 20 afios se han transformado gracias a la

incorporacion de las mujeres en los espacios educativos formales.

La discusion alrededor del proceso de socializacion en el pueblo P’'urhepecha se ha
enfocado primordialmente en los procesos que suceden en el espacio escolar, como
la incorporacion de los saberes comunitarios, los procesos de construccidon de la
identidad en la escuela desde una perspectiva intercultural, la participacion
comunitaria en los espacios educativos, asi como el analisis temporal y espacial de
los procesos de ensefanza-aprendizaje en relacidn con la construccion identitaria.
Sin embargo -y sin restarles importancia-, estos aportes carecen de una
conceptualizacién desde la perspectiva situada y de género sobre el papel de los
trabajos tradicionales, asi como de las practicas comunitarias y rituales en el

proceso de socializacion durante los distintos trayectos de vida.
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Para Chamoux (2013), la transmisién de los conocimientos y del saber-hacer (como
se le ha denominado de manera “informal” o “tradicional”) aun no ha sido bien
desarrollada desde la Optica de las relaciones sociales. Pérez-Bustos (2016)
enfatiza el potencial que da el reconocer y escuchar las materialidades humanas y
no humanas que constituyen el conocimiento, es decir, para este caso, la
exploracion del tejido como practica del conocimiento, y del conocimiento como
tejido, y de cdmo cobran sentido a través de la dimension corporal del conocimiento

incorporado.

La importancia y el aporte de esta investigacion con las mujeres P’urhepecha de
Turicuaro radica en analizar el proceso de socializaciéon de género y comunitario
desde el espacio reproductivo y productivo, es decir, la unidad familiar, situando las
experiencias de las mujeres tejedoras en un didlogo de saberes, mostrando la
importancia de los saberes tradicionales en los procesos de socializacidon y la

compleja trama que teje las estructuras comunitarias alrededor de ese proceso.

Objetivo de la investigacion

El objetivo central de este proyecto fue “analizar el proceso de socializacion de
género y comunitario través del trabajo textil en Turicuaro, Michoacan”. Los
objetivos particulares versaron en lo siguiente: a) Realizar un analisis tedrico sobre
la socializacion de género y comunitaria en el pueblo P'urhepecha, b) Realizar una
descripcion historica y antropoldgica del trabajo textil P’'urhepecha de Turicuaro,

Michoacan, c) Explicar el proceso de socializaciéon de género y comunitario de las

14



mujeres P’urhepecha de Turicuaro, Michoacan, en su trayecto de vida, d) Analizar
las relaciones del trabajo textil de las mujeres P’urhepecha de Turicuaro,
Michoacan, con las personas y los espacios involucrados en el proceso de
socializacion y, finalmente, e) Identificar las continuidades y rupturas del proceso de
socializacion, tanto de género como comunitario, a partir de las historias de vida de

las mujeres.

Lo anterior fue realizado a partir de trabajo etnografico, empleando entrevistas
informales semiestructuradas y observacién participante. Para el cruce tedrico de la
investigacion desde una perspectiva interdisciplinar, abordé la socializacion como
un proceso no lineal y practico, implicando participacion, experimentacion,
observacion y corporalizacion (Holland, Dorothy; Lave, 2009; Lave, 1996, 2012;

Maria & Tassinari, 2015; Padawer, 2010b, 2013; Rogoff, 2014)

Estructura Capitular

Esta investigacion comprende trabajo de campo y de gabinete, y fue realizado de
agosto de 2017 a mayo de 2021. Con ella pretendo analizar la socializacion de
género y comunitaria a través del trabajo textil de las mujeres P’urhepecha de

Turicuaro, Michoacan.

A partir del entretejido conceptual entre la socializacidn, el trabajo textil y la identidad
étnica, muestro algunas continuidades del proceso en la vida de las mujeres

P’urhepecha, pero también rupturas derivadas del contexto actual en tension.
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La investigacion se presenta en 5 capitulos: 1) El contexto historico, social,
econdmico y politico del pueblo de Turicuaro, Michoacan. Con este capitulo
pretendo situar el trabajo de investigacion y el contexto de las mujeres P’urhepecha,
lo cual implicé un trabajo documental de fuentes primarias y secundarias, asi como
trabajo etnografico; 2) Los antecedentes historicos del trabajo artesanal y, en
particular, el tejido en el telar de cintura, asi como las caracteristicas actuales que
tiene la técnica textil y la organizacion para el trabajo en Turicuaro, Michoacan. Este
capitulo tuvo como objetivo realizar una descripcion histérica y antropoldgica del
trabajo textil P’'urhepecha a través de trabajo documental y etnografico; 3) Este
capitulo se centra en vincular el trayecto de vida femenino desde la infancia hasta
la adultez y la vejez, con la socializacidn y el trabajo textil, tejiendolo con el sistema
normativo P’urhepecha (kaxumbekua) en el pueblo de Turicuaro, Michoacan, y 5)
Finalmente, a partir de 3 historias de vida, abordo las particularidades, las
continuidades y las rupturas en la conformacién identitaria femenina. Este ultimo
capitulo lo desarrollé desde el relato de tres mujeres de la comunidad, articulando
la conformacion identitaria, el proceso de socializacion, el trabajo textil y el sistema
normativo como categorias de analisis para explicar las continuidades y las

rupturas.

La antropologia cultural y educativa con un enfoque feminista fueron disciplinas que
rigieron la escritura y la reflexividad. El disefio metodologico implicado desde la
etnografia feminista me permitié identificar mi posicionamiento frente y con las

mujeres P’urhepecha de Turicuaro, asi como situar los conocimientos de las
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mujeres que estamos implicadas en este proceso de investigacion en un contexto

historico y politico determinado (Haraway, 1995; Harding, 2004).

Metodologia

En el 2013 tuve mi primer contacto con la comunidad de Turicuaro, a partir de la
relacion afectiva que sostengo con mi compariero, Juan José. Desde entonces me
involucré en la comercializacion textil; inicié, en un primer momento, con mi suegra

y las mujeres de la familia nuclear y extensa.

En el 2016 colaboré en un trabajo de investigacidn-accién participativa con un
gremio de 150 tejedoras realizado por Alicia Tapia (Tapia, 2019). A partir de esta
experiencia pudimos conformar una cooperativa artesanal, que ahora tiene como

nombre Cooperativa Artesanal Tatsuni.

Para el 2017 -una vez que ingresé al posgrado- inicié mi propio trabajo de campo
con la mirada puesta en el trabajo textil y su relacion con la socializacién femenina

y comunitaria.

El abordaje epistemoldgico de este proceso de investigacion fue desde la
perspectiva feminista. Harding (2004) plantea la stand point theory o teoria del punto
de vista, que afirma que los temas feministas no pueden ser infantilizados e
ignorados como solo un asunto de mujeres, en cambio, deben ser vistos como
informacion valorable desde una perspectiva tedrica, metodologica y politica;
asimismo, supone que cualquier investigacion habla -y debe hablar- desde una

posicion particular historica y social, lo cual ha estado sistematicamente fuera de los
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estandares de las normas de investigacion. También consider6 que la
epistemologia feminista ayuda a los grupos oprimidos a producir conciencia comun
de oposicion, en donde los grupos son sujetos colectivos de investigacion, mas alla
de ser soOlo objetos de observacion de otros, nombrados y manejados como un

ndmero.

Abonando a lo anterior, Haraway (1995) habla de “conocimientos situados” (situated
knowledges), que reconocen el contexto historico y social desde el cual se esta
percibiendo la realidad y, a su vez, no renuncian a la posibilidad de conocer ni de
relativizar el valor ético y explicativo de cualquier conocimiento. Para ella, crear
conocimiento tiene consecuencias importantes en el esbozo de distintos mundos, y
éstos estan interconectados. Afirma que el cuidado importa en la produccion de
conocimiento y esta sostenido por él. Ademas, hace un llamado a poner atencion al
trabajo y a las consecuencias del uso de tecnologias semioticas, es decir, las
practicas y las artes de la fabricacion de significantes con signos, palabras,

descripciones y teorias.

Pensar desde el planteamiento de Haraway es crear la posibilidad de otras
relaciones y otras posibilidades de existencia al saber de otros seres, es decir, se
crean nuevos patrones sin suponer categorias prexistentes, sino realidades

multiples.

Este “pensar-con”, para Puig de Bellacasa (2012) revela un compromiso con un
colectivo de productores y productoras de conocimiento; es construir desde el amor,
lo cual implica y apela a pensar con y para lo que nos importa. Es una vision no

idealizada de practicas basadas en compromisos. Supone que donde hay una
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relacion, tiene que haber cuidado. Pensar-con pertenece y crea comunidad,

registrando el pensamiento y el conocimiento en los mundos que nos importan.

Para Gregorio (2011, 2014 p. 299), la antropologia feminista ha estado preguntando
desde hace décadas por las implicaciones del antropélogo/a como conocedor
generizado, trazando un camino dialégico e intersubjetivo entre sujeto-
conocedor/objeto-de-conocimiento, entre el yo y el otro desde posiciones politicas
situadas. Desde esta perspectiva, lo emocional y lo personal no pueden ser
separados de lo conceptual. Estas aportaciones han llevado, en algunos casos, a la
marginacion de las antropologas, que han sido ignoradas o juzgadas de “perniciosas

para el bienestar epistémico de la disciplina” (Gregorio, 2014, p. 299).

Considero que la tarea antropoldgica, entonces, se convierte en una experiencia
antiexatica en la medida en que no supone una vision fugaz y estética de los “otros”,
sino una convivencia que compromete nuestra cotidianidad y nos involucra en redes
personales, politicas, simbdlicas, afectivas y culturales que ya nunca mas nos

podran ser ajenas (Bartolomé, 2003: 207; Gregorio, 2014).

Para este trabajo, una guia importante fue la “antropologia del contacto”, enunciada
por Pérez-Bustos (2016a) como una practica en dos dimensiones: la primera hace
referencia al acto de tocar, literalmente, otras materialidades; de esta manera, el
contacto puede ser reconocido como implicito en la etnografia. La segunda
comprende el contacto en un sentido mas amplio, asociado con las sensaciones
que tienen lugar mas alla de la piel y que se manifiestan en nuestros cuerpos en
forma de emociones (Paterson 2009, p. 768; Pérez-Bustos, 2016b).
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Para Gomez y Ojeda (2019, p. 41), las etnografias feministas intentan dar vida a lo
que significa ser mujer en otros lugares y en diferentes condiciones, y exploran lo
que significa trabajo, matrimonio, maternidad, sexualidad, educacion, poesia,

television, pobreza o enfermedad para otras mujeres.

Segun las consideraciones de Gregorio (2011, 2014) etnografiar no es solo escribir
posicionandose una misma en un contexto determinado, también implica el
reconocer los privilegios que el espacio académico otorga y ser interlocutoras, es
decir, dar espacio a las voces que necesitan ser escuchadas, construir

conocimientos nuevos de manera colectiva y ética.

Desde aqui considero que la practica antropolégica debe estar acompanada de un
cuestionamiento constante desde el binomio desigualdad-privilegio, el cual me hace
tener una mirada desde la ética feminista y pensar en el dialogo de saberes como
s6lo una posibilidad que nos permite posicionarnos epistémicamente hacia la
descolonizacién del saber, asi como realizar un ejercicio intercultural en la
construccion del conocimiento y el re-conocimiento de los saberes tradicionales
indigenas. Este didlogo de saberes supone el intercambio de conocimientos,

apreciaciones y valores (Argueta, 2011; M. L. Pérez & Argueta, 2011, p. 44)

El trabajo de campo que hizo posibles las reflexiones anteriores fue realizado en la
comunidad de Turicuaro, Michoacan, con estancias de diciembre del 2017 a febrero
del 2020. Durante esta temporada se llevaron a cabo entrevistas informales,
entrevistas semiestructuradas, una entrevista grupal y observacion participante en

el ambito cotidiano y ritual de las mujeres artesanas.
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En particular para los capitulos 2 y 3 realicé investigacion documental en fuentes
secundarias y trabajo etnografico; lo referente al analisis del trabajo textil en el
segundo apartado del capitulo 2 lo abordé desde la antropologia y la economia
feminista, lo cual significa mirar a las mujeres desde la unidad domeéstica y la
relacion con el trabajo artesanal, la organizacion que supone, las contribuciones que
tiene para la reproduccion de la vida de la familia y de la comunidad y, finalmente,
las relaciones e interacciones que se tienen en el oficio entre las mismas mujeres a

cargo.

Retomé la informacion empirica del trabajo de campo realizado con mujeres
tejedoras, primero desde mi acercamiento como integrante de una familia del pueblo
desde 2013, lo cual me otorgd informacion de la vida cotidiana y de la venta textil;
posteriormente, realicé visitas frecuentes durante agosto del 2017 a marzo del 2018,
acudi a reuniones relacionadas con la Cooperativa Artesanal Tatsuni® y acomparé
a estudiantes de licenciatura y posgrado de la Universidad Nacional Autbnoma de

México.

Para el capitulo 4 realicé observacion participante durante una estancia en agosto
y visitas cortas durante septiembre, octubre y diciembre del 2018, asi como enero,
febrero, marzo y mayo del 2019. Durante esos periodos también realicé entrevistas

semiestructuradas a 15 mujeres tejedoras, 5 jévenes y un grupo focal de 6 jévenes.

3 Abordaré la descripcion de la Cooperativa Artesanal en el capitulo 3 de este trabajo.
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Para el capitulo 5 realicé trabajo de campo y de gabinete entre julio y diciembre del
2019, y febrero y agosto del 2020. Para el trabajo de campo tuve el acercamiento
con mujeres tejedoras con quienes ya habia hecho contacto en el pueblo, asi como
la vinculacion con la cooperativa artesanal Tatsuni, la cual me ayudo a tener otro
tipo acercamiento hacia los distintos perfiles del grupo de artesanas, su percepcion
sobre las mujeres mas jovenes que no son tejedoras, el trabajo fuera de la
comunidad, el reconocimiento entre ellas, la vinculacion alrededor del trabajo y la
relacion de colaboracién. A partir de ese acercamiento realicé 3 entrevistas
informales a mujeres vinculadas con el trabajo textil, lo cual derivo en la eleccion de
tres perfiles para el desarrollo de las historias de vida: una mujer adulta mayor,
casada, de oficio tejedora y con reconocimiento por parte del gremio, de la familia
extensa y de la comunidad; una mujer de edad adulta, casada, quien era tejedora
pero no practica actualmente, con ocupacion laboral fuera de la comunidad y con
reconocimiento de la familia extensa alrededor de su trabajo; una mujer joven,
madre soltera, vinculada al trabajo textil, con estudios profesionales y con tensiones

familiares y comunitarios por su trayecto de vida.

El analisis de las historias de vida esta planteado a partir de las siguientes
categorias: a) La socializacion de género y comunitaria durante el trayecto de vida,
vinculada con el trabajo textil; b) La construccion de la identidad étnica femenina a
partir de la normatividad P’urhepecha, y c) Las rupturas al continuo de la
socializacion femenina, como la educacion formal, la migracion; el trabajo asalariado

fuera de la comunidad y los hijos fuera de matrimonio.
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El enfoque biografico implica un abordaje desde desde tres tipos de narrativa
diferentes: relatos de vida (biografias tal y como son contadas por las narradoras),
biogramas (registros biograficos de un amplio numero de biografias personales) e
historias de vida (reconstrucciones biograficas a través de relatos y otras fuentes
complementarias), por lo que la historia de vida resulté una estrategia indispensable
de obtencidn de datos en un trabajo cualitativo que ayuda a estudiar procesos

(Pujadas, 1992).

Los casos que analicé fueron abordados a partir del relato biografico obtenido a
través de tres entrevistas a profundidad, las cuales, por un lado, explican la vida y
la conformacion identitaria femenina a partir de las formas de socializacion y las
expectativas asociadas al deber ser femenino, y por otro, la implicacion de la
continuidad del deber ser femenino, las rupturas y tensiones alrededor de su
trayecto de vida, y el rumbo de ésta ante las expectativas familiares y las normas

comunitarias(Pujadas, 1992)

Con la investigacion biografica desde la historia de vida busqué dar relevancia a la
dimension discursiva de la individualidad, a las formas en cémo las mujeres
vivencian y dan significado a su mundo mediante el lenguaje. El relato es un
esquema fundamental para conjuntar acciones humanas y acontecimientos y, en su
caracter reconstructivo de la experiencia que da significado de lo vivido, requiere
trama argumental, secuencia temporal, personal y situacional, y es asi como la
narrativa de las mujeres entrevistadas y la mia se funden para analizar una realidad

determinada.
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La investigacion biografico-narrativa se focaliza en casos ejemplares o singulares,
y se configura como estudio de caso en la medida en que pretende develar un
contexto de vida especifico (Bolivar, 2002, p. 561,562). Se trata de una identidad
narrativa que se construye y reconstruye a través de relatos que dan sentido a las

acciones y a los eventos vividos (Ricceur 1983-1985 en Cornejo et al., 2018).

De Souza Braganga (2012)considera que la historia de vida funciona como una
especie de memoria, como una forma de reproduccion de conocimiento y también
de practica, y que da posibilidades de comprension del sentido de vida propio, asi

como de la historia personal y colectiva.

Las historias de vida que describo son el punto de partida para reflexionar sobre el
papel de la memoria en la construccion de identidades sociales. Al aplicar el enfoque
narrativo en las historias orales, busco no sélo trabajar con los datos precisos de la
vida de cada mujer, sino conocer estas experiencias desde los sentidos y los
significados que tienen para las que las viven (Chavez, 2014). Al privilegiar las
entrevistas se posibilitan las reflexiones de los sujetos sociales. Desde una
metodologia feminista, esto potencia la agencia, la autocritica y la reflexion de las

personas de un proceso dialdgico que, ademas, es profundo (Guereca, 2016).

En este trabajo, las posibilidades que me dieron la proximidad y el contacto con las
mujeres tejedoras y los textiles fue el difuminar las fronteras entre el yo y lo otro, lo
que me supone una inmersion en la cotidianidad y su vinculacion (Puig de
Bellacasa, 2012) con el trabajo artesanal. Vincularme activamente con su trabajo no
sélo en la produccidn textil, sino también en el ambito de la comercializacién a través

de la cooperativa Tatsuni, también hizo posible hacer esta reflexion desde el ambito
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subjetivo-afectivo. Este contacto supone un esfuerzo por entender las vivencias en
contexto y en interdependencia con otros humanos (M. L. Pérez, 2015), lo que para
Pérez-Bustos (2016 p. 51) favorece el acceso al mundo de otras maneras que nos

hacen participes de las realidades de los actores.

Durante la ultima fase de reflexivo a inicios del 2021, otro aspecto que influyé en mi
abordaje metodoldgico y cercania fue el proceso de embarazo y parto de mi hijo
Camilo, ya que durante ese proceso el vinculo con las artesanas y la familia politica
se concreta al poder proveer un nuevo miembro a la familia y a la comunidad.
También, la declaracion de una pandemia por COVID-19 afecto6 la escritura para
atender el trabajo con la Cooperativa artesanal, ya que por el encarecimiento y
cierre de los espacios de venta provistos por el estado, como son las ferias
artesanales. Un gran tiempo de trabajo, fue dedicado al impulso de estrategias
solidarias de venta en redes sociales, tandas y conversaciones sobre el impacto de

una pandemia en la actividad artesanal.
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Capitulo 1

La socializaciéon del ser mujer Purépecha. Una aproximacion tedérica

El proceso de socializacion de género y comunitaria de las mujeres P’'urhepecha de
Turicuaro, requiere un analisis tedrico y conceptual que nos permita entender los
procesos, las continuidades, las transformaciones y las rupturas que han
experimentado las mujeres; de igual manera, es necesario situar el proceso de
trabajo de investigacién que desarrollé con las mujeres tejedoras y enunciar como

se construyo la investigacion que presento.

1.1.Socializacién, enculturacion y apropiacion

La antropologia sobre socializacion y transmisién cultural en las sociedades no
occidentales tuvo entre sus figuras mas reconocidas a Margaret Mead, Ruth
Benedict y Franz Boas en los Estados Unidos. La aportacion de Margaret Mead
toma relevancia, en este caso, por su trabajo con nifias y adolescentes en Samoa,
con el que analiza la socializacién vinculada con las relaciones de sexo-género,
situacion familiar, estandares de amistad, de lealtad y de responsabilidad familiar

(Mead, 1928).
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Mead empareja el concepto de educacion con el de socializacion; sin embargo,
Schwartz (1976) considera que ninguno de estos dos conceptos describe
precisamente lo que buscaba estudiar, sino que el término que mejor lo describe es
“enculturacién™, que aparecié hasta 1948 y fue acufiado por Melville J. Herskovits.
Este término -empleado comunmente en la antropologia cultural- se refiere al
proceso de aprendizaje de principios culturales del grupo social al que pertenece un

individuo.

En este sentido, para Mead (1928) la socializacion versa en las interacciones
sensibles al contexto entre padres e hijos, companieros, jovenes y adultos. Para ella,
el canal de comunicacion es en ambas de direcciones, por o que el proceso no
sucede desde un agente hacia nifios y nifias; por el contrario, ellos van incorporando
a las personas adultas a su aprendizaje a partir de preguntas y de sus propias

necesidades (Langness L.L., 1976).

Para Berger y Luckmann (1972), la socializacion es la interiorizacién de normas,
valores y pautas culturales necesarias para la vida en sociedad en un tiempo y en
un espacio especificos, es decir, se asimilan y se admiten por los individuos, las

normas, los sentimientos, las creencias, los valores, las actitudes, los estereotipos,

4 “Los aspectos de |la experiencia de aprendizaje que marcan el rol de otras criaturas, y por medio de
los cuales, incialmente, y en la vida posterior, logra competencia en su cultura, tal vez llamada
enculturacion. Esto es, en esencia, un proceso de acondicionamiento, consciente o inconsciente,
ejercido dentro de los limites sancionados por un determinado cuerpo de costumbre. De este
proceso no solo se logra todo ajuste a la vida social, sino también todas aquellas satisfacciones que,
aunque por supuesto forman parte de la experiencia social, derivan de la experesion individual”.
Herskovits 1948:39, en Schwartz, 1976, p. 9.
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las conductas, el lenguaje y las creencias de una sociedad particular, e involucra
tanto procesos intrapsiquicos como la relacidén entre el individuo y los diferentes

agentes de socializacion (Moulin, 1975; Sikim, Hugo; Berrera, 2013;Chavez, 2014).

Para Pierre Bourdieu, la socializacién es “la incorporacién de los habitus” o
“sistemas de disposiciones” transponibles, estructuras estructuradas presupuestas
a funcionar como estructuras estructurantes, es decir, en tanto que principios

generadores y organizadores de practicas de representacion (Bourdieu, 2007).

Estas disposiciones las define como actitudes o inclinaciones para percibir, sentir,
hacer y pensar, interiorizadas por los individuos partiendo de las condiciones
objetivas de su existencia y que funcionan como principios inconscientes de accion,

de percepcioén y de reflexion:

De esta manera, el habitus designa “los sistemas de disposiciones para
actuar y percibir, sentir y pensar de una cierta manera, interiorizada e
incorporada de manera durable por los individuos en el curso de su historia;
se manifiestan fundamentalmente por el sentido practico, es decir, la aptitud
de moverse, actuar, orientarse segun la posicion ocupada en el espacio
social’. Esta teoria del habitus reposa sobre el postulado de la libre iniciativa
de los “agentes sociales” dentro de un mundo lleno de obligaciones sociales

ante las cuales deben supeditarse (Bourdieu, 2007, p. 86).

El habitus, entonces, es la estructura generadora de practicas dentro de las
“posibilidades e imposibilidades, las libertades y las necesidades, las facilidades y
las prohibiciones” inscritas en las condiciones pasadas de produccién y adaptadas
a sus exigencias objetivas. “Las practicas mas improbables se encuentran
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excluidas, ante todo examen, a titulo de impensable, por esta suerte de sumision

inmediata al orden que inclina hacerla necesidad de virtud” (Bourdieu, 2007).

La accion del individuo es considerada como una simple obediencia de una regla;
su propia logica, le permite analizar las practicas como generadoras por
disposiciones subjetivas producto de su historia. De esta forma, el habitus constituye
un “un pasado actuante” que, por un proceso dialéctico, se alimenta de las practicas

que dicho pasado produce.

Bourdieu aclara que son “las condiciones sociales en las cuales se ha engendrado
el habitus y estas mismas en que se pone en obra las situaciones sociales en las
que se desarrolla la infancia de un individuo”, o bien, el resultado de una trayectoria

social definida sobre varias generaciones (Bourdieu, 2007, p. 90).

Como producto de la historia, el habitus origina practicas individuales y colectivas y,
por ende, historia, de acuerdo con los esquemas engendrados por esta misma; es
el habitus el que asegura la presencia activa de las experiencias pasadas,
registradas en cada organismo bajo la forma de esquemas de recepcion, de
pensamientos y de acciones, lo cual tiende a garantizar la conformidad de las
practicas y su constancia a través del tiempo. Es el pasado que sobrevive en lo
actual, y que tiende a perpetuarse en el porvenir actualizandose en practicas

estructuradas (Bourdieu, 2007, p. 88)..

Por su parte, Padawer (2010) coincide en que es necesario repensar el concepto
de socializacidén y complejizar el proceso de aprendizaje humano para dejar de verlo
como una simple interiorizacion; asimismo, considera la coexistencia de
experiencias formativas de la infancia y de la juventud dadas por la escolarizacién
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y la participacion periférica en procesos productivos paralelos a la reproduccion
familiar domeéstica; ademas, propone retomar el concepto de “apropiacién”
(Heller,1997, en Padawer, 2010b), el cual se centra en la relacion activa entre el
sujeto particular y la multiplicidad de recursos y usos culturales objetivados en los
ambitos heterogéneos que caracterizan a la vida cotidiana. Dicho concepto vincula
la cultura tanto a la reproduccion del sujeto como a la reproduccion social, a la vez

que da margen a la seleccion, reelaboracion y produccion colectiva de los recursos.

A diferencia de las nociones de transmisidn e internalizacion, la apropiacién y la
participacion periférica permiten entender el proceso de aprendizaje, compartiendo
la naturaleza conflictiva de las practicas sociales, de manera que las relaciones
entre quien aprende y quien ensefia son parte de procesos de transformacion social
que suceden a nivel cotidiano. No se trata solamente de ser capaz de involucrarse
en nuevas actividades, desarrollar nuevas tareas o dominar nuevos conocimientos
sin poder establecer nuevas relaciones habilitadas por ese dominio, por las cuales
el sujeto participa en la produccion y reproduccién de las estructuras de las

comunidades de practica en las que se ve involucrado. (Padawer, 2010b).

En ese mismo sentido, Vanderstraeten (2000) considera que la socializacidén debe
contar con sistemas de referencia mas amplios y, por lo tanto, no considerarse como
la inculcacion de los valores y normas sociales o la realizacion de talentos
individuales, sino que tendria que contemplar como se desarrolla un individuo y
cuales son sus posibilidades en un mundo de cambios individuales que dependen
de los sistemas sociales en que se desenvuelva (familia, grupo social, escuela, etc.),

por lo que su participacion activa deberia ser tomada en cuenta.
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Es importante situar a los sujetos en el contexto histérico y sociopolitico, ademas de
incorporar los criterios de clasificacion y principios de diferenciacion especificos de
cada sociedad para definir miembros y clases de edad, asi como actualizaciones
subjetivas de los sujetos concretos. En este sentido, los sujetos no pueden
considerarse desde una existencia autbnoma, sino que se encontraran inmersos en

una red de relaciones e interacciones multiples y complejas (Padawer, 2010b).

De acuerdo con lo anterior, Lave (2015 p.40)considera que el aprendizaje y la
cultura son indivisibles. Propone la nocion de aprendizaje situado como
participacion periférica legitimada (Chaiklin; Lave, 1993; Lave, 1988; Lave; Wenger,
1991 en Lave, 1996, 2015). Esta nocion enmarcada en la teoria de la practica social
sugiere que toda actividad (lo que sin duda incluye el aprendizaje) se situa en las
relaciones entre las personas, los contextos y las practicas. Esto lleva a la nocién
de que el aprendizaje se situa en complejas comunidades de practica (culturales y
cambiantes, como parte del proceso historico que constituye la vida social).
Considera que las cosas estan constituidas por, y constituidas como, sus relaciones;

y asi la produccion cultural es aprendizaje que es produccion cultural.

Sumado a ello, Rogério Correia da Silva, Ana Maria R. Gomes y Antonella Tassinari
hacen énfasis en la agencia de quien se socializa a través de la busqueda de
aprendizaje en todas sus fases de vida. Consideran el aprendizaje al interior de los
espacios, lo que sucede a través de la exploracion, la experimentacion, la
observacion y la imitacion. (Correia & Gomes, 2015; Tassinari, 2015, 2019).

Retoman el planteamiento de Mauss (1979), quien considera que, para muchos de
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los pueblos originarios, este conocimiento pasa por el cuerpo, por lo que se le

prepara y cuida a través de las practicas rituales y medicinales locales.

Bourdieu (2010) también considera que aprendemos por el cuerpo y que el orden
social se inscribe en los cuerpos, es decir, que en las posturas y los pliegues del
cuerpo se aprende a ser mujer o a ser hombre, entonces, lo que se recuerda con el
cuerpo es producto de la historia. El habitus, en este sentido, es lo social
incorporado que se encarna de manera duradera en el cuerpo como una segunda
naturaleza socialmente construida; le llaman un “estado del cuerpo” al adoptar las
condiciones objetivas incorporadas y convertidas en disposiciones duraderas,
maneras duraderas de mantenerse y de moverse, de hablar, de caminar, de pensar
y de sentir que se presentan con todas las apariencias de la naturaleza (Bourdieu,

2010, p. 14).

Pensar la socializacion desde el trabajo textil remite a la produccién del
conocimiento dentro de ese espacio, asi como formas de ser y de entenderse en un

contexto determinado.

En este sentido, Pérez-Bustos (2016a) considera que, al utilizar el tejido para pensar
el conocimiento, tendria que hacerse visible el trabajo detras, es decir, los sujetos y

las relaciones que se generan en un determinado espacio-tiempo.

Para la nocién del habitus como un pasado actuante en la realidad estructurada de
las mujeres tejedoras P’urhepecha, considero que ellas son el resultado de una

trayectoria social que se define sobre varias generaciones, es decir, este habitus se
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estructura a partir de lo que van apropiando e incorporando en su trayecto de vida
(Ames & Padawer, 2016a; Padawer, 2010a, 2010b, 2013) y en su contexto como
mujeres P’urhepecha, a partir de una estructura social particular, de un sistema

normativo y dentro del espacio en que esta forma de ser se reproduce.

1.2Socializacion e Identidad de género

Desde un analisis antropoldgico de la cultura, es importante reconocer que todas
las culturas elaboran cosmovisiones sobre los géneros y, en ese sentido, cada
sociedad, cada pueblo, cada grupo y todas las personas, tienen una particular
concepcion de género, basada en la de su propia cultura. El género ha sido una
categoria amplia que ha posibilitado la comprension de las realidades e
interacciones sociales y ha hecho posible el reconocer como se construye el sujeto
en todas sus dimensiones socioculturales, constituyendo asi unas dinamicas

relacionales en torno a la mismidad, la otredad y la alteridad (Lagarde, 1996).

A partir de estas aproximaciones se ha discutido conceptualmente el género como
construccion cultural, que determina las acciones y comportamientos humanos vy
que designa la forma como se construyen las relaciones sociales basadas en la
diferencia y en el poder; en palabras de Scott (1986): “El género es un elemento
constitutivo de las relaciones sociales, las cuales se basan en las diferencias
percibidas entre los sexos, y el género es una forma primaria de las relaciones

simbolicas de poder” (Scott, 1986, p. 65).
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Este se compone de cuatro elementos: los simbolos disponibles, los conceptos
normativos transmitidos (oposiciones binarias), las instituciones y organizaciones

sociales, y la identidad subjetiva.

El género ha sido conceptualizado por Bourdieu (2000) como una posicién ocupada
dentro de una estructura de relaciones de fuerza, y no como un atributo de los
individuos. Esta estructura fue definida histéricamente y objetivada en instituciones
y esquemas mentales y corporales que contribuyen a su diferencia, justificada en la

biologia y llevada a la sexualidad socialmente construida.

La posicidn de los agentes es compartida con una clase, en tanto se vivencian
grupalmente las condiciones materiales de existencia similares que determinan las
posibilidades de accion; depende del volumen del capital simbdlico apropiado, que
determina, a su vez, acciones materiales y procesos de otros campos. Hablamos,
por tanto, de una dominacion simbdlica hacia las mujeres por el mayor
reconocimiento social otorgado a los hombres, y su posibilidad de definir e imponer
estilos de vida, asegurando la perpetuacion del orden social establecido (Bourdieu,

2000).

Si bien las identidades se construyen a partir de la interiorizacion de la norma social
imperante y son los roles sociales de género los mecanismos que responden a la
imposicion de una norma a través de los mecanismos externos de control, las
identidades de género representan la interiorizacion mas o menos critica de la
normay la creacion de la propia individualidad (Gomez Bueno, et al. 2001, p. 52, en

Rodriguez, 2016).
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La socializacion de género es un proceso de incorporacion de lo que se entiende
como mujeres y hombres en una sociedad determinada (Chavez, 1997). Depende
de la normatividad, de la estructura social y del espacio, adquiriéndolo asi a través
de la experimentacion, la observacién y la imitacion. En dicho proceso se aprenden
-y se apropian- el comportamiento, la performatividad, los valores, los intereses y
las emociones que son consideradas socialmente adecuadas para las personas

asignadas a algun género en especifico.
1.2 La socializacién comunitaria P’'urhepecha

Rogoff et al. (2003) plantean que las formas de aprendizaje en comunidades
suceden a traves de la observacion, la participacion y la escucha en la comunidad

y con relaciones e interacciones horizontales entre sus miembros.

Dentro de la sociedad P’urhepecha, la estructura que define el proceso de
socializacion es el sistema normativo y de valores, el cual se explica
fundamentalmente por la kaxumkekua, la cual también forma parte del entramado
identitario P’'urhepechay, por lo tanto, de las mujeres de Turicuaro de quienes hablo

en esta investigacion.

La kaxumbekua, denominado por Lemus (2016, p. 27) como un “etnoconcepto
central del sistema de creencias y valores P’urhepecha”, también vincula otros dos
etnoconceptos que se explican entre si y tienen correlacion: el sesi irekani “vivir

bien” y el minguarhini “poseer persona u objeto”.
Lemus (2016, p. 27) le define:

La kaxumbecua como el valor moral ideal mas alto al que la sociedad
p’urhepecha aspira. Esta ligado a su sistema de creencias y al sesi irekani.
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Se trasmite de generacion en generacidn mediante la oralidad, ritos y fiestas;
como valor moral, se categoriza en honorabilidad individual y colectiva:
individual, en las etapas de la vida del ser humano, y colectiva en todo el
sistema de cargos. En la actualidad es un concepto polisémico, aglutina otros
valores como buena crianza, cortesia, amabilidad, servicio y respeto, la
reunion de todos estos valores da la honorabilidad. El término se aplica tanto
a hombres como a mujeres. Se adquiere en la familia durante la primera
infancia y son los adultos, principalmente los ancianos, quienes inculcan las

normas de la buena crianza®.

Este etnoconcepto es aplicable en todo el trayecto de vida y en cada momento se
aplican normas que tienen como fin regular la conducta. Estas, segiin Lemus (2016),

se entretejen para perfilar el ideal de persona a ser.

La kaxumbekua tiene dos niveles de aplicacion: lo individual y lo colectivo. La
primera, tanto para hombres como para mujeres, se aplica en la etapa de la solteria
y en la vida de casados, reflejandose en actos especificos, es decir, en la puesta en
practica de las reglas del matrimonio o la aspiracién al vivir bien en el matrimonio.
En el ambito colectivo, se vincula al espacio familiar e incluye a la pareja de casados,
a la familia extensa y a la ritual. La kaxumbekua individual se relaciona con la

colectiva, lo mismo que la colectiva tiene su base en la individual (Lemus, 2016).

5 Este término lo empleo para referenciar la estructura normativa en que las mujeres P urhepecha

crecen y se desarrollan.
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Las normas de la kaxumbekua se adquieren durante la socializacion a través de la
familia, y ésta se aspira a lo que Alvarez (2019) considera que son valores que estan
vinculados a la kaxumbekua: janhanharhperakua (respeto), kurhajchpekua
(obediencia), p’amdjkpekua (bondad y benevolencia), pimpinhaxekua (higiene),
kueroOkata eratakua (proteccion al ambiente), jurhimbekua (honestidad),
erokpérakua (tolerancia), uadakua jupikakua (compromiso), ukua (obligacion),
xenchpérakua (amor), kurhankutsiperakua (entendimiento), latsitakarhu uandani
(hablar en voz baja), uandajpekua (saludo); no k’eri amakuarhekua (humildad),
eratsekua (conciencia), sesi jankua (buenas acciones), p‘ampojkperakua

(compasion), tekontsiperantsikua (perdonar).

Mejia-Arauz et al. (2013) apuntan que, para los pueblos indigenas, el ser educado
y socializado significa la emergencia de la persona, traer el alma al cuerpo, brotar,
despertar; para los P’urhepecha, la kaxumbekua “generalmente se traduce como
cortesia, buenas maneras, buena educacion, y designa, por implicacion, al que sabe
comportarse en la sociedad P’urhepecha de acuerdo con las ensefianzas de los

mayores”.

Para Marquez (2015, p. 246), la kaxumbekua es un modo de ser, de comportarse,
de ver la vida y lo que esta en su entorno, personas, animales y plantas, pero, ante
todo, es un modo de relacionarse con las divinidades, lo que significa que es una
forma de practicar su religiosidad o espiritualidad. Es una forma de cumplir con las
“obligaciones” ante las divinidades, como una manera de establecer el bienestar
social de la comunidad; presenta en la Figura 1 las distintas acepciones linguisticas

de la kaxumbekua.
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Sesi cuiripeni/ tener

buenos respetos

..virtuoso

... Disciplinado

Tener agradecimiento /
caxumbetsperacua

kaxumbekua

Bien criado / caxumbeti

Sesi uandani/ hablar con
reverencia

Caxumbezperakua
ser acomedido

Qhuratzequa
(jucani) Verguenza- tener

Esquateri, sesi cuiripeni

... civilidad, sociable, crianza

Miringari,
marimaringari’honesto

Curanditi/ no
tecanditieri/acatar las
ordenes/ obediente

Figura 1: Acepciones lingliisticas de la kaximbekua. Fuente: (Marquez, 2015, p. 246).
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La kaxumbekua, entonces, define y da estructura a las normas y a los valores que
rigen el comportamiento en el trayecto de vida de la sociedad. En particular, para
las mujeres recae en los siguientes principios: obediencia, respeto y servicio;

cuando la mujer es soltera, debe aplicar estos principios a sus padres y a su familia.

La kaxumbekua individual de una mujer soltera recae en el cuerpo, es decir, en su
modestia sexual: debe conservar la virginidad hasta el matrimonio. El rol como
cuidadora, madre y esposa esta fuertemente arraigado y es parte de su buena
crianza. Es procurar a su familia, asi como participar en los rituales que afianzan y
garantizan su honor en la familia del marido, por lo que la mujer kaxumbeti realiza
acciones de servicio a sus suegros y a su marido, lo que reflejara la buena crianza

y evitara problemas en la familia (Lemus, 2016).
1.3 Identidad e identidad étnica

Para el concepto de identidad, considero que éste es inseparable de la idea de
cultura, debido a que las identidades sélo pueden formarse a partir de las diferentes
culturas y subculturas a las que se pertenece o en las que se participa. La gente
echa mano de recursos culturalmente disponibles en sus redes sociales inmediatas,
por lo que las contradicciones y disposiciones del entorno cultural ejercen un

profundo impacto sobre el proceso de construcciéon de identidad.

La cultura puede representarse como una “telarafia de significados”, haciendo
alusién a la metafora de Clifford Geertz (1992, 20, en Giménez, 2007), aunque no

todos los significados pueden llamarse culturales, sino sélo una clase particular de
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ellos. Un significado cultural es la interpretacion tipica, recurrente y ampliamente
compartida de algun tipo de objeto o evento, evocada en cierto numero de personas
como resultado de experiencias de vida similares, por lo que la cultura-significado
tiende a generar, en los individuos que la interiorizan, ciertas estructuras mentales
que los psicdlogos sociales llaman “representaciones sociales”. La socializacion la

ubica dentro dentro de esta telarafia de significados o representaciones sociales.
En este sentido, la identidad es definida por M. L. Pérez (2019, p. 117) como:

Una categoria de pertenencia en la que intervienen procesos de identificacion
y de exclusion, asi como de autoadscripcion y de heterorreconocimiento, por
lo que su construccidon se asocia con la existencia real o simbdlica de la
alteridad y, por tanto, un proceso de contrastacion y evaluacion entre
individuos y grupos sociales que se perciben y se construyen como
diferentes. Al ser una construccion social, es histérica y siempre
contextualmente situada, por lo que su permanencia y su actuacion son
variables en el tiempo. Las identidades pueden ser individuales y colectivas,
pero siempre son sociales (Barth, 1976; Bordieu, 1980; Giménez, 2000; Hall

y Du Gay, 2003; Pizzorno, 2006).

Entonces, la identidad implica autonombrarse y ser nombrado, reconocerse como
parte de un colectivo y ser reconocido como parte de éste a través de mecanismos
de inclusion-exclusion, donde también existen e intervienen relaciones de poder, ya
que se pone en el campo la capacidad de algunos de nombrar/establecer fronteras
y decidir inclusién o exclusion (M. L. Pérez, 2015, p. 84). Esta misma autora

considera que la pertenencia en cada grupo identitario se fundamenta en
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representaciones sociales que le asignan a cada quien un valor, una posicion social
y ciertos atributos y elementos diacriticos estereotipados. Esos estereotipos sirven
para recordar a cada quien su lugar, su valor y su papel, por lo que las identidades
son construcciones sociales que se constituyen dentro de la representacion y el
discurso, a través de narrativas en torno al yo y el nosotros, que surgen y se
moldean en ambitos historicos e institucionales, dentro de formaciones y practicas

discursivas e inmersas en estrategias enunciativas particulares (M. L. Pérez, 2019).

Los individuos pueden crear y compartir dimensiones identitarias comunes al
pertenecer a colectivos con los que se identifican y por los que sienten afinidad y
lealtad, por lo que la pertenencia puede darse por especificacidon a determinada
categoria (como sexo y edad), con un cierto grupo formalmente establecido con
ciertos colectivos de interaccidon coyuntural. Entonces, las identidades colectivas se
construyen, se nombran y se interiorizan en los individuos y se proyectan en el

tiempo mediante practicas sociales (Pérez, 2015).

Ser mujer es producto de una construccion social relativa, historica e ilegible en si
misma, ya que forma parte de las estrategias de produccion y reproduccion de una
sociedad determinada, en particular, aquellas relacionadas con la manera en cémo
cada sociedad organiza las diferencias sociales sociales relativas a los transitos de

lo que se considera infancia a la vida adulta (M. Pérez, 2015).

Para Chavez (2014), la identidad étnica -a diferencia de otras identidades sociales-
se distingue por ser imperativa o terminal, es decir, que abraza en si misma una
serie de identidades “menores” como la de género o clase. Para la misma autora,

existen aspectos psicosociales que afectan la identidad étnica, como la afectividad,
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que se manifiesta en la cercania y juega un papel muy importante, ya que a través
de la misma se recurre a experiencias pasadas, privadas y cargadas de sentidos
para identificarse a si mismo y seleccionar entre alguna gama de posibilidades de
la memoria (Bartolomé, 1997, en Chavez, 2014). También es mediante la
socializacion en la vida cotidiana, que los sujetos adquieren experiencias

significativas para definir su identidad étnica en un espacio concreto (Chavez, 2014).
1.4 Ildentidad, Trabajo textil artesanal

Un elemento importante en la definicion del ser mujeres P’urhepecha kaxumbeti es
el servicio y el trabajo (maruatsperi, anchikurini). En este sentido, el trabajo
artesanal cobra relevancia, ya que demuestra la buena crianza a través de la

habilidad y la dedicacion (McCafferty, Sharisse, D.; McCafferty (1991).

Moctezuma (2011) considera que la produccion artesanal provee una base para
inferir otras formas de trabajo en la sociedad, especialmente en el conjunto
domeéstico, ya que fue un componente importante de las antiguas sociedades

mesoamericanas.

Novelo (1974) define el trabajo artesanal en términos de produccion artesanal, en
donde hay poca inversién de capital, una tecnologia simple, en la que los artesanos
y las artesanas realizan sus productos en forma principalmente manual, dominando
todo el proceso productivo y siendo, ademas, propietarios de los medios de
produccion. Asimismo, le considera un repertorio cambiante de reglas de un oficio,
fundamentalmente manual, que requiere de un conjunto de cualidades fisicas e

intelectuales y una suma de habitos culturales que incluyen el conocimiento intimo
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de los materiales y las herramientas, asi como las maneras de hacer las cosas con

destrezas y habilidades desarrolladas por experiencia y habito (Novelo, 2015).

Por su parte, Moctezuma (2012) analiza las formas de produccion y reproduccion
artesanal, y afirma que éstas son posibles debido a las relaciones de parentesco y
de organizacion de la casa desde una perspectiva patriarcal, donde hay jerarquias
que obedecen a un orden de género. También, que la especializacion se debe a la
socializacion de la persona como artesana, inicia en la nifiez y su participacion

sucede de manera progresiva y constante.

En la produccion artesanal, las y los artesanos recurren a la memoria, en lo que
Cardini (2015) llama un “doble sentido”™ la evocacion de aspectos de su vida
personal y de su identidad, y el recuerdo de pasos técnicos y formas de organizacion
de trabajo. Entonces, la memoria posee una estrecha relacion con la identidad -sea
individual o colectiva-, haciéndose interdependientes; por ello, se visualizan

claramente en un contexto muy especifico: lo cotidiano familiar (Candau, 2001).

En casi todas las comunidades P’urhepecha, el trabajo textil tiene una presencia
importante y un fuerte nexo con la identidad étnica, que se ven materializados en la
indumentaria. Tan es asi, que en localidades donde el uso de la indumentaria
P’urhepecha ha dejado de ocurrir, aun se producen algunos textiles para su
comercio regional o para mantener vigentes los requerimientos de la vida social

comunitaria (A. Ramirez, 2014b, p. 1).
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Conclusion

En este capitulo de la investigacion busqué entretejer la discusién de categorias
principales de analisis: la socializacién, la identidad étnica y el sistema normativo
indigena. Dentro de este dialogo, encontré necesario repensar el concepto de
socializacion y complejizar el proceso de aprendizaje humano. Este proceso esta
intimamente vinculado al desarrollo de la persona en una sociedad y sucede bajo
estructuras particulares obtenidas de interacciones sensibles al contexto (Ames &

Padawer, 2016b; Padawer, 2010b, 2013).

La socializacion, en una compleja definicion, puede pensarse como la experiencia
formativa en todo el trayecto de vida de un sujeto, su posibilidad en el mundo para
cambios individuales, y depende de los sistemas sociales en que se desenvuelve,
es decir, forma parte de una red de relaciones e interacciones multiples y complejas.
En este proceso estan inmersas la experiencia y la participacion de los sujetos, su

involucramiento en las practicas cotidianas y el aprendizaje a través del cuerpo.

La estructura que define el proceso de socializacion se explica desde la
kaxumbekua, y este sistema de valores y de normas también estructura el habitus,
el cual define el ser mujer indigena tejedora en Turicuaro, que tiene qué ver con la
historicidad de las otras mujeres en su pasado y con las estructuras estructurantes

que parten de la historicidad de las otras mujeres indigenas tejedoras en Turicuaro.
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Capitulo 2. Turicuaro, un pueblo P’urhepecha

En este capitulo, es de mi interés abordar el contexto del espacio de estudio y de la
comunidad de Turicuaro; para ello, haré una breve descripcion geografica, historica,
social, econdmica y politica de la comunidad, con la intencion de dimensionar el

ambiente en el que se insertan las mujeres de la comunidad y del trabajo textil.

Turicuaro tiene un aproximado de 3 mil habitantes. Se encuentra en las
inmediaciones de las comunidades de Arantepakua, Comachuén y Quinceo.
Actualmente, tiene una via de acceso por el camino Nahuatzen-Arantepakua.
Segun sus habitantes, apenas hace una década se pavimento el camino y solo

circulan taxis colectivos para el transporte hacia afuera de la comunidad.

Cuenta con dos escuelas primarias, una telesecundaria y una clinica pequefna que
da algunos servicios basicos de salud. El servicio de agua potable, drenaje y
alcantarillado sélo esta instalado para el primer cuadro del pueblo, por lo que el
abastecimiento de agua y el drenaje para uso domeéstico son una problematica

recurrente.

Comparte linderos con Arantepakua, Comachuén, Quinceo, Sevina, Capacuaro,
San Juan Coruo, San Francisco Uruapan y San Angel Tzurumucapio. La relacién
con sus vecinos ha variado a lo largo del tiempo, sin embargo, en los ultimos 20

afnos las tensiones, en su gran mayoria, han sido por tierra con los ejidos cercanos
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San Angel Tzurumucapio y San Juan Coruo, debido a la venta ilegal de tierras

comunales, invasion u “ocupamiento®” para la siembra de aguacate.

Ilustracién 1. Camino a Turicuaro. Foto: Diana A. Manrique Ascencio.
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6 Este “ocupamiento” se refiere a usufructo de tierras de manera ilegal por parte de ajenos a la
comunidad o de las autoridades en turno, debido al impulso de la produccion y exportacion de
aguacate en los ultimos afios del siglo XXI en el estado de Michoacén, actividad que ha colocado al
estado como principal exportador de aguacate en el mundo, tendiendo, al 2017, 51 de los 113
municipios del estado involucrados en la industria, con un cultivo total cerca de 140 mil hectareas y
un valor de la produccion de 64 mil millones de pesos. Esto significa que, en la zonas aguacateras y
aledafas, como la meseta P’urhepecha, el cambio de uso de suelo ha sido un factor de deterioro
ambiental y de conflictos inter e intra comunitarios, asi como atribuido a propietarios (particulares,
ejidos y comunidades) o por grupos del crimen organizado. (Vilar, 2017)

46



2.1 Datos historicos

El origen de la comunidad data de alrededor del afio 1425, cuando fue asentada al
oeste de donde esta ubicada actualmente, cerca del poblado de Arantepakua.
Segun el cronista de la comunidad, Jerénimo Solérzano Sanchez (2015), los
primeros habitantes que llegaron le llamaron Turhicuaru Jatsicurin o “Turicuaro
sobre una mesita”, y fue ubicada en un ojo de agua denominado Takulan (“el de en
medio”), pero después llegaron los kuin jupiri (“pajareros”), que cazaban aves para

su comercio y ocuparon el espacio.

El encuentro generd conflicto entre los dos grupos, por lo que los habitantes de
Turhikuaru Jatsicurin decidieron desplazarse hacia el sur. Su destino fue un ojo de
agua llamado Itsi Ueratilu (“donde nace el agua”), localizado a un kildbmetro de

distancia cerca del Cerro del Valiente.

Cuentan que la denominacion del pueblo se relaciona con el Acha Turi (“Sefior
Negro”), que tenia su sede donde se encuentra asentada ahora la comunidad.
Durante la Colonia, este jefe P’urhepecha escondia de los espafioles a las mujeres
y a los nifios en una cueva en el Cerro del Valiente, que estaba conectada con

Tzintzuntzan, lugar donde tenian relaciones de tributo y de alianza bélica.

La relacion del pueblo con su actual cabecera, Nahuatzen, se explica en gran

medida por la historia que les vincula. Durante la época colonial, en 1526, tras la
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llegada de los franciscanos posterior a los conquistadores, inicio la accion doctrinal

por Martin de Valencia en la regién denominada el Imperio Tarasco’.

Para 1530 -y después de una inicial colaboracion con la cristianizacion-, el Rey
Caltzonzin fue quemado y traicionado por Beltran Nufio de Guzman; en ese mismo
ano llegd Vasco de Quiroga, quien -bajo la idea de la cristianizacién y la
castellanizacion- creo los hospitales en cada uno de los pueblos, establecimientos
destinados a acoger enfermos y también viajeros, ademas de ser lugares donde los

pobres, las viudas y los huérfanos podrian encontrar descanso (Cipriani, 2010).

Entre 1520 y 1570, la poblacion de la region Tarasca® fue golpeada por
enfermedades como el tifus, la viruela y el sarampion, por lo que los hospitales se

convirtieron en centros donde se fundaron aldeas y ciudades, y donde se

8 Existe todo un debate en relacion con la terminologia y la escritura entre lo P’'urhepecha y lo
tarasco. Tarasco fue el término mas comun para referirse a la etnia p’urhé hasta hace relativamente
pocos afos. Los autores de estudios etnohistéricos y etnograficos de las ultimas décadas se inclinan
por usar el vocablo P’urhepecha, sobre todo para referirse a la etnia a partir de la época colonial y
hasta la actualidad, ya que para la época prehispanica muchos estudiosos siguen prefiriendo la
palabra “tarasco”. El origen de este término se remonta a la época de la conquista, en la cual los
espafioles comenzaron a referirse a los habitantes de Michoacan como “tarascos”. No se sabe el
nombre que ellos se daban a si mismos, pero pronto se generalizé este apelativo. Los dos
significados mas aceptados de la palabra tarasco son: cufiado o suegro (debido a que los espafioles
tomaron a algunas mujeres indigenas y empleaban esta palabra con un sentido de burla y desprecio
hacia los hombres de su familia) o “adoradores del dios Taras o Tares”. Por su parte, P'urhepecha -
que es el término que ha cobrado mayor vigencia ultimamente- quiere decir “gente del pueblo”, es
decir, corresponde mas a un sustantivo que a un nombre propio. En la antigledad, P’urhepecha era
un término contrapuesto a uacusecha, que correspondia a la clase gobernante; sin embargo,
actualmente los indigenas prefieren llamarse a si mismos y ser llamados P’urhepecha. De hecho, en
algunos lugares llegan a utilizar la palabra tarasco cuando quieren ofenderse entre ellos, o para
referirse a alguien que es “barbaro, bruto o indio” (Ojeda, 20086, p. 25).

48



concentraban actividades de convalecencia, evangelizacion, educacioén, lectura y
ensefianza, asi como residencia provisional. Alrededor de los hospitales se
construyeron casas, con lo que se dio una reorganizacion de los poblados que, en
el siglo XVI, se convirtieron en congregaciones. En 1550, Nahuatzen estuvo bajo la
jurisdiccion de Valladolid, y para 1598 se crearon congregaciones en Patzcuaro,
donde un juez congregador debia decidir cuales poblaciones mantener y cuales

‘reorganizar” (Cipriani, 2010), como un eufrmismo para disolver.

En 1603, grupos indigenas de la zona serrana fueron convocados a Nahuatzen y
Sevina, pero muchos huyeron y no formaron parte de la congregacion; en ese
mismo afo, se cred la congregacion de Capacuaro, de la cual formaron parte
Turicuaro y Arantepakua, mismos que antes se habian opuesto a una congregacion

en Cheran.

Para 1700, Turicuaro ya formaba parte de los pueblos que participaban de las
observaciones o inspecciones parroquiales, donde se evaluaba y se rendia informe
a la Corona sobre las condiciones y necesidades de los pueblos pertenecientes a la
sede parroquial, ubicada en Nahuatzen. En esos informes se cuenta que el numero
de tributarios era de “19 laboriosos, déciles y un poco latinizados”, y que no contaba

con escuela que, segun los datos, fue instalada 100 afos después (Cipriani, 2010).

2.2 Organizacion social y politica

Durante muchos anos, la relacion de Nahuatzen con Turicuaro se mantuvo distante,

por lo que son pocas las referencias sobre la vida del pueblo durante el siglo XIX.
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En la actualidad, la comunidad mantiene un vinculo administrativo, a diferencia de
Arantepakua y Comachuén, con momentos de tension por diferencias politicas y de
seguridad dentro de los pueblos que pertenecen a Nahuatzen, lo cual ha conducido
a un descontento social de los habitantes de Turicuaro, Arantepakua y Comachuén

hacia las administraciones del municipio en los ultimos 10 afios.

Segun las autoridades locales del pueblo, su resolucién presidencial data del 23 de
octubre de 1987, ahi se le reconoce y ratifica como comunidad indigena con los

linderos ya antes mencionados.

La organizacion politica de la comunidad esta determinada por una autoridad civil,
comunal y religiosa; la Jefatura de Tenencia y un Comisariado de Bienes
Comunales, con su mesa de presidente, secretario, tesorero y comisiones de
vigilancia; la Asamblea, constituida por 501 comuneros varones censados, misma
que funge como el érgano de mayor poder para la toma de decisiones en términos
agrarios, lo cual significa que todas las actividades que estan relacionadas con el
territorio de la comunidad, pasan a la Asamblea y al Comisariado. Las actividades
que les corresponden son el resguardo y la organizacion de las tierras comunales,
la resolucién de conflictos intercomunitarios e intracomunitarios, la gestién del agua,
la organizacion y dote de tierras de cultivo y vivienda, asi como la seguridad de las

tierras de la comunidad.

Las labores de la Jefatura de Tenencia estan relacionadas con asuntos del
municipio, como la gestidn de servicios publicos y conflictos familiares, y participan
en algunas actividades de las fiestas de la comunidad, como la patronal y la de

Corpus.
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Turicuaro se encuentra conformado por tres barrios: Karakua (“el de arriba®),
Ketsikua (“el de abajo”) y Kenikua (“el de en medio”). El barrio mas grande es el
Karakua, y en Kenikua es donde se encuentran concentrados la Jefatura de

Tenencia, el Comisariado, la iglesia y la plaza principal del pueblo.

Las autoridades religiosas tienen un papel importante, estos son, en orden
jerarquico: el prioste -que es elegido para la fiesta del 24 de diciembre-, el keinhi 'y
el viscal, que son quienes ayudan al prioste. Son “cargueros” que se eligen cada
afno, dependiendo de “como se vayan apuntando”; en ocasiones hay dos, o solo
uno, para organizar las fiestas religiosas de la iglesia. Sus labores en la Fiesta de
Navidad (conocida como “las pastorelas”) son principalmente dar comida y contratar

la musica.

2.3 Organizacion social y festividades

Desde tiempos prehispanicos, las fiestas se organizaban de acuerdo con un
calendario festivo fijo, ininterrumpido y sustentado en el ciclo agricola, con la
intencion de que la poblacion participe en las festividades (como en la guerra) y
consolidar, asi, las relaciones sociales. “Las fiestas agricolas o religiosas tenian su
corolario en la guerra, puesto que la finalidad de la guerra era menos politica que
mistica, a fin de proveer sangre y carne para los altares de los dioses (Le Clézio p.

238y 239 en Ojeda, 2006).

Este ciclo festivo se entiende como la forma en que se organizan las festividades a

lo largo del afo; a partir de la Colonia y del trabajo de cristianizacion, el calendario
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catélico quedd superpuesto. El ciclo festivo es, por lo tanto, el resultado de un
proceso de apropiacion y control cultural de los antiguos P’urhepecha, donde
identificaron imagenes y festividades catdlicas con nativas, dando con ello un solo
calendario. Estas fiestas y ceremonias tradicionales P’urhepecha son
indispensables para mantener los ritos y costumbres de sus antepasados, con lo
que otorgan el sentido de identidad étnica, que ha fungido como un mecanismo de

defensa ante factores externos que le amenazan (Ojeda, 2006, p. 25).

En Turicuaro, este ciclo festivo puede visualizarse con la siguiente ilustracion (ver
llustraciéon 3), que fue construida con ayuda de los habitantes del pueblo. En el
primer circulo, el interno, se ilustran las actividades relacionadas con la milpa; en el
segundo, se vinculan las actividades festivas, y en el tercero se indican los meses
que corresponden al calendario gregoriano. En el calendario se puede observar
cémo muchas de las fiestas coinciden con la peticion de lluvia para el inicio del ciclo

agricola, o la fiesta al santo patrono San Andrés, con la temporada de cosecha.

el

[
]
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Cuando un pueblo de la meseta P'urhepecha esta de fiesta, se pueden ver desde
lo lejos los hilos de humo que salen de las casas, todas las paranhua (fogones)
estan prendidas: las familias del pueblo estan preparando alimentos para recibir la

visita de parientes y amigos.

Asi fue el primer dia que visité Turicuaro: rumbo al pueblo, al pasar el entronque de
Arantepakua para tomar el camino que conducia a mi destino, pude ver el pequefio
pueblo entre cerros. Al entrar por la calle principal, llamaron mi atencién esos hilos
de humo y tantas personas caminando por sus calles: mujeres vestidas con sus
faldas de rollo brillantes, portando rebozos de multiples colores, con flores en mano;
chiquigdiites con fruta; hombres con cajas de refresco; nifios, jévenes. Se celebraba

la Tsintsikua (Domingo de Resurreccion).

Para finalizar los dias santos, al caer las 12:00 del dia, el pueblo acostumbra visitar
el pantedn en familia y compartir con los difuntos; ahi, los nifios, entre juegos y con
mucha algarabia, llevan cantaros pequenos de agua adornados con listones de

colores y lo que asemejaria un pequefio delantal o una pequefa servilleta bordada.

Todos los nifios entregan el cantaro a las abuelas y a las mujeres mayores; después
de dar un trago o tirarlo a la tierra para ofrendar a sus muertos como simbolo de

resurreccion, dan a cambio fruta y/o un refresco.

El ambiente que percibi era de reunién, de convivencia; un espacio para el
encuentro de familias y de recuerdo con los familiares, y asi, en medio de miradas
y de risas timidas, fue mi primer encuentro con este pueblo en medio de la Meseta

P’urhepecha.
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La organizacion de la comunidad esta fuertemente regida por el citado ciclo festivo
y otras actividades comunitarias (faenas, limpieza y ayuda en actividades
particulares). Cada familia se organiza para contribuir al deber dentro de la

comunidad, y cada integrante tiene un papel que desarrollar.

Las casas, comunmente patrilocales, dotan de suficientes personas para poder
resolver las actividades que implica el trabajo comunitario. El afio agricola determina
las fiestas y las temporadas de celebraciones familiares/comunitarias como

bautizos, presentaciones, primeras comuniones y bodas.

La participacién de las fiestas (en dinero, especie y trabajo), sumada a las
actividades de cuidado comun, dan la posibilidad de pertenecer de manera legitima
a la comunidad. La jaroahjperakua o “ayudanza” es la base para hacer posible la

permanencia y la reproduccion de la organizacién comunitaria

Lara & Lara (2005, p. 98) sostienen que el culto es una obligacion comunitaria,
porque toda la comunidad se beneficia de los dones de los santos vy, por ello,
cooperan con el carguero en turno; se trata, en cierta forma y en el fondo, de un
proyecto comunitario (como la Jarhuajperakua y la Marhuatspeni) puesto en juego

y posibilitado, viabilizado y refrendado por los cargueros.

Una forma de organizar esta participacion es a través del sistema de cargos, el cual
es un mecanismo propiciatorio de esos intercambios y es, al mismo tiempo, un
medio a través del cual se premia la responsabilidad individual frente al proyecto
comunitario; asi, el individuo intercambia con el santo en el plano sagrado, y con la

humanidad en el terrenal.
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Durante el ciclo festivo comunitario en general, y particularmente a lo largo y ancho
del desempefio del cargo, se hacen posibles la expresidn, la confirmacion y las
modificaciones de roles y de estatus comunitarios (Lara & Lara, 2005, p. 111), lo

que presentaré mas adelante.

2.3.1 Las pastorelas (Fiesta de Navidad)

El prioste inicia sus tareas después del 12 de diciembre, donde se les regalan
cantaros a las muchachas, que son los mismos que llevan en Semana Santa para
el Domingo de Resurreccion. Esto es un presente y un “acuerdo” para que las
muchachas participen en la pastorela. Después del 12, entre el 14 y el 17 de
diciembre, inician los kuraticha, donde personajes relativos a las pastorelas salen
por tres dias y son comunmente nifios entre los 8 y los 12 afos de edad, que
recorren todo el pueblo haciendo “travesuras”; también se ponen frente a las tiendas

y la gente les avienta dulces, a modo de juego.

Después de los kuraticha, las maringuias (que son hombres jovenes) salen por tres
dias consecutivos. Estos jovenes se juntan en casa del keinhi; ahi, las muchachas
les hacen atole y escogen al muchacho que vestiran de maringuia con sus propias
ropas; después de vestirles, las maringuias salen al pueblo y visitan la casa de los
expriostes y éstos los ponen a hacer labores domésticas, beben, comen y se recorre

el pueblo haciendo juegos entre ellos.

Se descansa un dia y, al siguiente, las parientes del prioste van a lavar el nixtamal

al barranco, ubicado al sur del pueblo, donde hay un ojo de agua. Ahi mismo se
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junta el nixtamal para la fiesta; en la tarde, estas mismas seforas representan al
Curat Kahuarhu, una mascara de madera con una imagen de hombre, personaje
que tiene que ver con la persona que esta en el barranco; las sefioras emborrachan
a sefores excargueros, se hace churipu9 y se contrata una orquesta. Eso dura una

tarde-noche.

A los dos dias siguientes, es decir, entre el 22 y el 23 de diciembre, se hace un
ensayo general de la pastorela, representada por hombres jévenes, mujeres y nifios
el 24 de diciembre. Ese dia se ofrece atole de tamarindo y zarzamora, y se da con
un pan. La presentacion es cercana las 10:00 de la noche, se hace una pequefa
ceremonia en la iglesia con las pastoras, rancheras, ermitafios y angeles, y después
se hace un recorrido de la plaza; cuando termina, salen los kuraticha y los luzbeles,
y se hace la representacion del nacimiento de Jesus en la pérgola del pueblo. Esta
representacion se hace en una o dos casas, durante toda la noche, con letanias que
aprenden los jovenes y que siempre se repiten; al terminar, se regresa al templo a

bailar y se da chocolate con bolillo a media mafiana.

Segun Araiza (2013), esta festividad es una representacion de la identidad
P’urhepecha, ya que existe una variedad en los tiempos y formas de la
representacion escénica de la pastorela, de la rotacién de las fechas en ciertos
pueblos P’urhepecha, asi como los escenarios, los personajes, el vestuario y los

objetos escénicos. Entre toda esa diversidad, algo comun son los dos personajes

9 El churipo o churipu significa “caldo” y consiste en caldo de res con chile rojo molido, y
carne acompafiada de col y zanahoria. Se sirve con corundas.
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principales: el diablo y el angel, que encarnan dos de los valores fundamentales del
ser humano: el bien y el mal o, para ser mas precisos en lo que concierne a los
P’urhepecha, ampakiti y no ampakiti, es decir, lo bueno y lo no bueno. No puede
haber pastorela sin el coloquio o dialogo de los luzbeles, sin la adoracion al Nifio

Dios o sin la danza de los diablos menores.

En la representacion, los luzbeles visten con largas tunicas hechas con tela de
terciopelo, un velo -0 una impresionante mascara- cubriéndoles el rostro, y sobre la
cabeza llevan un tocado que les hace aparecer como seres que tienen un cuerpo
mas grande. Estos personajes recitan largos parlamentos; pueden ser tres, siete e
incluso nueve, y dialogan entre si turnandose la palabra y dirigiéndose
aparentemente al arcangel Miguel; se despliegan en un constante interrogarse, no
solamente acerca de su propia identidad, en tanto que angeles caidos, sino también
sobre la identidad de la madre de Jesucristo, que dicen que es virgen y, sin

embargo, se embaraza.

Después, aparecen en escena los rancheros por pares, una mujer y un varon, o
bien, una larga fila con varias parejas (pueden ser desde diez hasta cincuenta),
quienes primero bailan al son de una tonada que, en muchos casos, fue compuesta

especialmente para esta pareja, y luego cantan una cancion de cuna.

Por momentos, los personajes hacen comentarios sobre cuestiones de la vida
diaria, mas que nada, aludiendo a aspectos materiales: la posesion de grandes
extensiones de tierra para el cultivo o la crianza de animales; el caracter lujoso de
las cosas que tienen, la belleza, la honestidad y la rectitud de su esposa o esposo.

(Araiza, 2014 p. 87).
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La tercera parte consiste, esencialmente, en la aparicion de decenas e incluso
cientos de diablos cobrando una variedad de formas, algunos con mascaras que
remiten a los politicos, entre ellos ex presidentes como Salinas o Fox, o bien, a
algunos militares o narcos; personajes sacados de programas de television,
famosos, etcétera. Estos diablos “menores” no hablan, solo bailan y brincan por las

calles, la plaza o cualquier lugar del poblado (Araiza, 2013, p. 87).

Terminando la representacion del 25 de diciembre, se festeja y se anuncian los
cargueros del siguiente afo. Las familias que se proponen a si mismas se presentan
en la plaza de pueblo, con una gran parte de su sistema de parentezco, para
anunciar al pueblo que seran los encargados para la fiesta del siguiente ano; se
ofrece comida y musica, y se dice que casi siempre se va avisando cual de las

familias saldra ese afo para organizar las festividades.

A los dos dias se va a los barrios a bailar a las casas de los jovenes que salieron en
la pastorela, asi como a las de los nuevos priostes; se recibe con fruta, refrescos vy,
en algunas partes, con cerveza. Estas actividades terminan el 27 y, en la tarde, se

regresa a comer a casa del prioste.

Ya en enero, se acude a la casa de los jovenes que invitan para que salgan en las
representaciones de diciembre, se busca el relevo de este ano para asegurar la
participacion, para lo que se lleva un poco de tabaco y de tequila para sellar el

compromiso con sus familias y con ellos.
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2.3.2 Tsitsiki Pirani

Entre enero y febrero, cada sabado durante dos semanas o tres, los jévenes del
pueblo salen los viernes en la tarde y se van a San Andrés Coruo a comprar flores;
al cabo de tres semanas se encuentran con las jovenes en el Cerro de la Cruz. Ellas
preparan comida y son acompafadas por la comision de cargo, el prioste, el keinhi
y el viscal. Como parte del ritual, los jovenes les regalan flores, y ellas los invitan a
comer. Se reunen en el cerro, instalan columpios para jugar y van a cortar nurite.

Se convive todo el dia y, al iniciar la tarde, regresan todos al pueblo.
2.3.3 El carnaval

Para el carnaval, las muchachas, nifias y jovenes, se dirigen a la entrada de por
Comachuén, al sur del pueblo, donde se localiza el ojo de agua. Van con fruta, pan
y cerveza en los chiquiguites para los priostes y los keinhis, y les rompen un huevo
lleno de harina y confeti en la cabeza; a cambio, ellos les entregan una cafa. Se
dice que estas cafas antes se traian de Ziracuaretiro a caballo. El keinhi es el que
regala las cafas, y las muchachas realizan el recorrido con los priostes, los
parientes y todos los jovenes que estaran involucrados en las pastorelas de ese
afno. Tanto el prioste como el keinhi y el viscal se organizan para trabajar y estar

presentes en las necesidades de la iglesia todo el afio.
2.3.4 La fiesta de Corpus Christi
A diferencia de las festividades anteriores, la fiesta de Corpus Christi, conocida

como “el Corpus”, asi como la fiesta patronal, se organizan por barrio; ahi se deciden

59



los montos de cooperacion, segun las necesidades de la fiesta, contemplando que
cada barrio pone un escenario, una banda y un castillo (en el Corpus no hay las dos
ultimas, ni jaripeo o “toros”. El jefe de tenencia organiza los toros para el dia
siguiente de la fiesta patronal y para el 12 de diciembre, Dia de la Virgen de

Guadalupe.

Por la manana del Corpus, las mujeres jovenes regalan flores a los muchachos y
ellos, a su vez, les regalan una reja de refrescos; después, ellas llevan comida como
mole, nacatamales y atole a la familia de los jovenes. Posterior a esta entrega, los
jovenes regalan un pastel o varios, dependiendo de la cantidad de alimentos que
haya llevado la muchacha, y de la cantidad de gente que la haya recibido. En este
ritual, las familias van decidiendo su participacion, que depende de la formalidad de
la relacion de los jovenes, a manera de cortejo. Las mujeres de la segunda linea

parental son las que ayudan a la joven en todo el proceso.

Durante el dia se escuchan las orquestas tocando en la plaza, y se ven puestos de
comida, ropa y juguetes. Las paranhua en todas las casas desde temprano ya tienen
preparando un caldo para esperar a quienes visitan; entre las familias se dice que
es necesario compartir lo dado ese afio, y existe la creencia de que a quien mas

gente reciba en su casa a comer, mejor le ira durante el afio.

Todas las mujeres de las casas desde un dia antes prepararon suficientes corundas
para acompafar el churipu. Durante la mafiana, las mujeres de la familia limpian las
casas y se organizan las mesas donde esperaran a parientes, amigos y conocidos

de pueblos vecinos u otros lados, a quienes hayan extendido la invitacion.
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Al caer la tarde, se ve cdmo se van reuniendo las familias en la plaza del pueblo;
muchas de las personasestrenando enaguas, zapatos, rebozos, pantalones y/o
camisas; las muchachas y los muchachos jovenesse reunen en grupos, mostrando

sus prendas nuevas al resto.

En uno de los escenarios del pueblo se colocan todas las personas que “ofrendaran”
al pueblo su labor; los hombres (jovenes y mayores) hasta delante, y atras, las

mujeres y los nifios, que observan como sucede toda la ofrenda de la comunidad.

El ritual inicia cuando se empiezan a aventar hacia la multitud pequefas cosas como
bolsas de jabon, servilletas de alguna tejedora, pan y pelotas, y se reparten,

ademas, muebles y metates elaborados por artesanos.

Las mujeres reboceras suben al escenario con chiquihuites en mano llenos de
servilletas y algunos rebozos. Los ofrendan a la multitud y bajan. Muchas personas
con diferentes oficios suben, la mayoria dice a quiénes les fue mejor en el afio para

garantizar abundancia para el proximo afio.

La fiesta termina con un baile organizado por los barrios; cada afo se nota la
recaudacion de “ayuda” por contribucién de algun miembro del barrio radicado en

Estados Unidos, que coopera de manera sustanciosa.
2.3.5 La fiesta patronal a San Andrés

La fiesta patronal se organiza a San Andrés, santo patrono del pueblo, y es una de
las fiestas mas esperadas. Esta si tiene una fecha fija y se celebra el 30 de
noviembre. La fiesta empieza nueve dias antes, a lo que le llaman novenario, que

consiste en una peregrinacion diaria de todos los grupos o las devociones catolicas
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que estan en el pueblo (franciscanos, devotos al Cristo Negro de Caracuaro, a la
Virgen de Guadalupe, a la Virgen del Rosario, a la Virgen de la Luz, el grupo de las
Juventudes, Accion Catdlica, etcétera). Son aproximadamente 12 o 14 grupos, y se
organizan para que cada uno reciba a los peregrinos en el curato con un refrigerio

por la tarde.

Como anteriormente, los barrios organizan la fiesta y cada uno contrata una
orquesta o banda de aliento; pagan la musica para la noche del dia de la fiesta y
queman un castillo o dos. Un dia antes de la fiesta llegan las orquestas, las bandas
de aliento y los coheteros, que avisan que la celebracion esta lista; los danzantes
hacen su ultimo ensayo y los comisionados ofrecen atole de tamarindo, caldo de
camaron y/o ponche. A las 6:00 de la mafana, frente a la iglesia, se cantan Las
Marianitas a San Andrés; cada barrio tiene su turno y, una vez que terminan, hacen
un recorrido por todo el pueblo con las bandas. Regresan al curato a la hora del
almuerzo. Quienes se encargan de la gestion de la musica y de los alimentos son
los comisionados de cada barrio, y los organizadores que éstos designan. La
cooperacion la dan los hombres casados de la familia, y es de entre 1,500 y 2,700

pesos, dependiendo del costo de la musica y del castillo.

Después del almuerzo, la misa es a las 12:00 del dia; inicia con un rosario y, entre
las 2:00 y las 4:00 de la tarde, las familias esperan a los visitantes de los otros
pueblos en sus casas, donde las mujeres preparan desde temprano entre 15y 25
kilos de carne para el churipu, ademas de tamales, y tienen listos refrescos, chiles

y limones.
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Se recibe a cada visitante y se invita a todas las personas que se encuentran en la
plaza, tanto conocidas como de otros pueblos. La musica de las orquestas continua
en la plaza hasta las 5:00 de la tarde; después, se hace otro recorrido al pueblo,
pero ahora con los pueblos visitantes (Comachuén, Capacuaro, Aristeo Mercado, y
Arantepakua). Terminando el recorrido, en el portal de la iglesia, los Moros
Pequefios inician las danzas, seguidos de los Moros Mayores. Las danzas terminan
cerca de las 6:00 o 7:00 de la noche, y las bandas de aliento siguen amenizando en

la pérgola del pueblo hasta que se encienden los castillos y empieza el baile.

Al dia siguiente, el 1 de diciembre, son “los toros”, un jaripeo organizado por la
jefatura de tenencia, cuyos encargados invitan a los jinetes. Inicia con otro recorrido
con musica entre las 7:00 y las 8:00 de la mafiana; después, salen a montar “las
palmas” donadas por los acomparfantes de los jefes, que son los premios para el
concurso; al finalizar el recorrido, se reunen en la casa del jefe de Tenencia y se

dirigen a la plaza de toros. El jaripeo termina con una verbena en la plaza del pueblo.

La participacion de las mujeres es clave para la organizacion de esta fiesta, ya que
ellas se encargan de organizar a las familias para la distribucion de las tareas, como
la comida en casa del comisionado, el arreglo de la casa, la distribucidn del dinero,
el pago de la cooperacion, el recorrido del barrio, el arreglo de la iglesia (sobre todo
las del barrio de arriba) y la quema de los castillos. La participacion masculina es

sobre todo en el jaripeo y en la musica que ameniza toda la fiesta.
2.3.6 El Dia de la Virgen de Guadalupe

El 12 de diciembre, en la fiesta de la Virgen de Guadalupe, hay una comision para
sacar los moros y recorrer el pueblo bailando hasta el dia 13 por la mafiana. Quienes
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participan son familias que se dedican a ensefiar a sus hijos la danza, desde
pequefios y hasta ya mayores. Durante la tarde del 12 se presentan las huanaches,
que son las mujeres que también participan en la pastorela, bailan en el templo
todas juntas, y el prioste y la comision les regalan cantaros de barro. Un dia
después, se hace un recorrido por el pueblo con la orquesta que contrata el carguero

y se dirigen a la plaza de toros para un jaripeo.
2.3.7 La Marhuatspeni y la participaciéon de las mujeres

La Marhuatspekua muestra la tradicidon del servicio a “otros”, en el entendido de que
pueden ser tanto seres humanos como divinos. La palabra significa que las
personas que sirven se entregan al servicio sin esperar nada a cambio, es decir,
que servir y no servirse es ayudar a la comunidad, es dar tiempo y esfuerzo, estar
dispuesto a lo que se ofrezca durante el dia y la noche, sobre todo cuando se tiene

el cargo (Marquez, 2019).

Lemus (2019, p. 69) identifica dos sistemas de cargos: el civil y el religioso, y a este
ultimo le considera como una institucion regida por normas que se transmiten de
generacion en generacion a través de la oralidad. La practica se fundamenta en la
ayuda, la reciprocidad, la obediencia y el servicio a la comunidad. La Marhuatspekua
se vincula con la ayuda mutua, y esto le define como la ayuda de unos a otros a
través de roles establecidos dentro del complejo sistema de parentesco y de
estructura comunitaria. Se aplica la jarhojpikua, es decir, que el desempefio del
cargo estara cargado por una reciprocidad de todos los habitantes. La participacion
de las mujeres en el sistema de cargos es, primordialmente, siendo casadas, y el

servicio se da en pareja.
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En el caso de Turicuaro, el servicio de las mujeres se da basicamente a través de
la preparacion y la distribucién de comida, en el adorno de la iglesia, acompafiando

y haciendo aportacién para la fiesta (la del santo patrono San Andrés, por ejemplo).

Como se puede identificar en paginas anteriores, la participacion de las mujeres -
con cargo o sin él- se realiza a través del cuerpo, lo que inicia portando de manera
correcta la indumentaria, en el respeto y en la participacion mediante un
comportamiento acorde a la fiesta o al ritual (tomando bebidas alcohdlicas cuando
hay que hacerlo, bailando, sirviendo comida o ayudando, o bien, haciendo el saludo

adecuado a quien corresponde).

Las mujeres también tienen un papel en la comunidad en la extension de si mismas
con los otros, lo que se refleja en la crianza de su linaje para ser parte de las fiestas
y los rituales del ciclo festivo de manera adecuada; aportando, trabajando y
mostrando el respeto que amerita la ocasion. En muchas ocasiones, la participacion
de las mujeres es de manera indirecta: las hijas o las nueras acompafian a parte de

la familia extensa en los rituales y las celebraciones.
2.4 Actividades econémicas

Las actividades econdémicas de Turicuaro estan fuertemente vinculadas con las
realizadas de la regién P’urhepecha. Sobre este tema, Toledo (1980 en Argueta,
Arturo; Castilleja, 2018, p. 52) sefiala 17 actividades econdmicamente importantes
que se agrupan en dos grandes rubros: practicas productivas y actividades
artesanales. Entre las practicas productivas, destacan la horticultura, la pesca, la

caza, la extraccién acuatica y la apicultura, y entre las actividades artesanales
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figuran la alfareria, las artesanias de trigo, madera y palma, asi como la produccion

de pan.

West (1948), realiz6 una caracterizacion econdémica de la region fundamentalmente
campesina; sin embargo, durante esa misma década se realizé la construccion de
la carretera panamericana (Ciudad de México-Morelia-Guadalajara) y los ramales
hacia Patzcuaro y hacia Uruapan, lo que transformaria la economia campesina de
la meseta P’'urhepecha debido a la introduccion de productos industriales (Garibay

& Bocco, 2012).

Argueta & Castilleja (2018, p. 54) describen la regiéon como con un caracter dinamico
y multiple, e identifican un patron tradicional de subsistencia: el uso multiple de los
recursos naturales de los ecosistemas, por lo que implementan una combinacién de
diferentes practicas que derivan en una multidimensionalidad de actividades

humanas y una gran variedad de productos.

Este sistema opera a escalas doméstica, comunitaria y regional. No se excluye la
produccion de excedente; sin embargo, el intercambio no esta supeditado a la
autosuficiencia, sino que los productores operan a través de distintas modalidades
que garantizan la fluidez de bienes, de materiales y de energia, asi como estabilidad

ante las fluctuaciones del mercado, del medio ambiente y sus cambios anuales.

Esta dinamica favorece la persistencia de actividades como la agricultura de
temporal para consumo familiar, el comercio en pequefa escala, el trabajo artesanal
-como el labrado en piedra volcanica para la elaboracion de metates y molcajetes-,
la produccion de muebles de madera, el bordado en punto de cruz y el tejido en telar
de cintura.
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Otra forma de ingresos de las familias de la comunidad son las remesas: el impulso
del programa Bracero desde la década de los cuarenta derivd en una gran salida de
hombres a trabajar a Estados Unidos (Cipriani, 2010); de igual forma, a principios
de 1990, en los momentos mas agudos de la devaluacion del peso mexicano, otra
generacion migro a Estados Unidos en busca de mejores oportunidades de empleo.
De esta manera, las remesas provenientes de Estados Unidos -y/o del interior de la
republica y del estado- fueron y son una parte importante del sostén de la unidad
domeéstica, lo que se ha traducido, también, en la posibilidad de muchas

generaciones de formarse como docentes rurales e indigenas.

El trabajo jornalero dentro del pais ha repuntado en los ultimos 50 afos. Se ha
registrado un incremento de 1,200 campesinos por afio debido a la reconversion
productiva en el pais, sobre todo en el estado de Michoacan, a donde se ha

enfocado la promocion de la agroindustria de exportacion.

Este fendmeno no ha excluido a la meseta P’urhepecha, lo que ha implicado que
cientos de familias se trasladen a Los Reyes, La Piedad (Yurécuaro y Tanhuato) y
Zamora a incorporarse a la zafra de cafia de azucar, la cosecha de berries o al corte
de aguacate en la zona de Uruapan (Méndez et al., 2009; Michoacan, 2018; Paleta,

2012).

El trabajo jornalero en el pueblo de Turicuaro no ha sido la excepcion, y a éste se
han sumado familias completas, trayendo como consecuencia el abandono de las

tierras de cultivo y la postergacion de las actividades econdmicas tradicionales.

Muy temprano por la mafana, se puede observar un school bus amarillo recogiendo
en la plaza del pueblo a mujeres y hombres jovenes y de edad media que iran a
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trabajar a la zona de Zamora a la cosecha de zarzamora y otras berries, con la

promesa de una buena paga por el jornal.

Segun testimonios de algunas mujeres del pueblo, el pago por dia es de 200 pesos
y no hay garantia de seguridad alguna. “Es un trabajo pesado y riesgoso” donde ha

habido accidentes laborales, discriminacion y violencia.

Otras personas se dirigen al empaque o corte de aguacate, el cual esta
representando una fuente de ingresos segura y al alcance de las generaciones en

edad productiva.
2.4.1 Actividades agropecuarias y forestales

Segun el estudio de West en 1943, la agricultura en Turicuaro era la fuente de
productos como maiz, frijol, calabaza, trigo, avena, cebada, haba y lenteja, siembras
que se practicaban comunmente por los hombres en planicies y partes bajas de
laderas alrededor de la comunidad, con proceso tradicional y, solo en algunos
casos, con tractor. Describié el calendario agricola tradicional como rector de la
actividad, donde los primeros meses del afio se preparaban la tierra y la siembra
para las primeras lluvias en mayo; la cosecha de los primeros elotes ocurria entre
julio y agosto, y la cosecha de la mazorca en noviembre y diciembre. A la par de la
siembra de maiz blanco, azul y pinto, se siembra el t’achin kots (frijol ancho) y la

calabaza, productos de la tradicién alimentaria en Turicuaro.

Otra actividad descrita por West era el aprovechamiento del bosque que, en una
pequefia escala, representaba una importante fuente de abastecimiento de lefia y

de madera para el intercambio entre comunidades.
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De acuerdo con el relato de los habitantes del pueblo, los arrieros eran quienes
llevaban y traian productos de otras regiones y los intercambiaban por productos de
madera: “habia un sefor que se iba caminando hasta la Ciudad de México, se
montaba sus sillas y por donde pasaba iba intercambiando por cosas para comery
para traer a vender aqui; luego habia otros que hacian palitas y bateas, y se iban al
lago, ahi los cambiaban por pescados” (comunicacion personal con Maria Gloria

Serafin Felipe, octubre 2017).

Segun el informe del Instituto Nacional Indigenista de 1968, se implementaron
politicas de apoyo y fomento para el aprovechamiento forestal, lo que impulsoé la
actividad resinera de la comunidad como proveedora de la planta de resinacion
Melchor Ocampo, establecida en Uruapan, a través de la sociedad local de crédito,
que agrupaba a 80 jefes de familia, lo que la convirtié en una de las 27 sociedades
que entregaban resina a dicha planta; asimismo, se contaba con un permiso
concedido por las autoridades forestales para la extraccion de 49 toneladas de

resina al ano.

Actualmente, esta practica agricola y forestal persiste, aunque en menor escala y
cada vez es mas ausente. A partir de la ya mencionada carretera México-Morelia-
Guadalajara, asi como de los planes de desarrollo agroindustrial, la dinamica
agricola ha sido transformada. Como sefialan Garibay & Bocco (2012, p. 31), con la
pavimentacion de las carreteras, se da un lento desplazamiento en el mercado de
los productos artesanales por los productos industriales y se implementan nuevos

patrones de consumo que requerian ingresos monetarios.
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Para estos autores, el declive del mercado regional campesino, efecto de la
integracion al mercado industrial nacional, desaté un conjunto de transformaciones
que modificarian los usos del suelo y los recursos naturales de la region. Los autores
lo resumen en tres grandes procesos: 1) La especializaciéon regional en la
explotacion forestal, 2) La expansion del monocultivo de aguacate, y 3) la quiebra
del sistema maicero-ganadero. Esta transformacion, ocurrida durante las décadas
de 1960y 1970, explican el incremento de la demanda de los productos maderables
para la construccion y de muebles para un mercado mayor, asi como la introduccion

del cultivo de aguacate Hass y su expansion a la region.

Actualmente, la produccion aguacatera es de 1.83 millones de toneladas (Cantu,
2022) en el estado: se ha destinado una parte de las tierras comunales hacia el

cultivo de aguacate, y la otra continua en la produccion resinera.

Otra practica que ha sido base fundamental para la alimentacion de la comunidad y
del reconocimiento del bosque, es la recoleccion. Durante la época de lluvias, es
decir, de junio a septiembre, es comun que se recolecten terekua y xakua (hongos
y quelites), tarea que es realizada principalmente por mujeres mayores, nifias y
nifos, a quienes les ensefan a reconocer y elegir la gran variedad de alimentos
que, de forma natural, provee el bosque. Se llegan a recolectar de 10 a 15
variedades de xakua y terekua durante la temporada, asi como algunas bayas como

zarzas y cerezas silvestres.

Actualmente, esta actividad se realiza cada vez en menor medida debido a la
deforestacion para el cultivo de aguate o venta de tierras, lo disminuye la presencia

de las especies mencionadas.
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2.4.2 Artesanias

Segun Novelo (2008, p. 118), el sector de artesanias cubri6 todo el periodo colonial
y comenzO a perder importancia, numérica y estratégica, a partir del desarrollo
industrial en todo el pais, es decir, desde la segunda mitad del siglo XIX debido, por
un lado, al artesanado de origen europeo que llegd a territorio mexicano con la
Conquista espafola, junto cono todo el bagaje de formas de organizacion,
reglamentacion, ritualidad y técnicay, por otro, al refugio de la manufactura indigena
en las unidades domésticas de los pueblos sometidos, ya que las habilidades de los
artesanos fue utilizada como mano de obra aprendiz en los oficios y talleres

permitidos por el monopolio espafiol.

Lo anterior favorecio la suma de los contingentes artesanos urbanos a estratos de
la sociedad trabajadora indigena colonizada, que producia con otras técnicas, pero
también con otros patrones estéticos y simbdlicos apropiados de las técnicas de
origen europeo. Esas primeras diferenciaciones en la manera artesanal de producir
influyeron en una divisién territorial del trabajo artesano y su consecuente

especializacion, tendencia que se puede observar en las artesanias P’urhepecha.

La mayoria de las artesanias actuales derivan de las industrias anteriores a la
conquista y a sus especializaciones posteriores, como la alfareria, los productos de
madera y de piel, la orfebreria en cobre, los tejidos de algoddn, asi como los

productos de fibra de agave y de varas de tule.

En particular, Turicuaro se especializé en la elaboracion de metates y molcajetes

labrados en piedra volcanica, en la fabricacion de muebles y de bateas en madera,
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y en la elaboracion de cinturones, cobijas, servilletas, rebozos de algodon y de lana

en telar de cintura.

West (1948)observd una persistencia del labrado en madera, la cual a la fecha
continua vigente. Antes y después de la Conquista, en la zona serrana se labraban
barcas a partir de un solo tronco; cuentan que éstas eran intercambiadas por
alimentos y productos del lago, como una forma para mantener la relacion entre los
pueblos P’urhepecha. Sin embargo, este trabajo en madera se ha transformado en
mayor escala en un mecanismo de subsistencia y en poca medida para el
intercambio, y el oficio ahora se basa principalmente en la elaboracién de bateas y

de muebles para uso doméstico.

En relacién con la canteria, por muchos afios se le atribuy6 casi exclusivamente a
Turicuaro. Esta es una actividad que consiste en el labrado de piedra volcanica para
la elaboracion de iauarhi y xumatakua (metate y molcajete), que se siguen labrando
tanto con cincel como con cortadora eléctrica, y cuya destreza para su elaboracion

continua vigente en determinadas familias.

A partir de las transformaciones econdmicas ya mencionadas, el consumo regional
ha desplazado de forma importante la produccion artesanal, cambiandola por
productos industriales; sin embargo, la persistencia de algunas actividades, como

el trabajo textil, aun tiene una presencia importante.

Para Ramirez (2014) esto se debe a un fuerte vinculo de la indumentaria con la
identidad étnica: incluso en las localidades en las que la vestimenta P’'urhepecha ha
dejado de ser distintiva, aun se producen textiles para su comercio regional o para
mantener vigentes los requerimientos de la vida social y ritual comunitaria.

72



En el caso de Turicuaro, la indumentaria es cambiante y el trabajo textil sigue
vigente; dado que este es un tema central del presente trabajo, sera abordado en el

siguiente capitulo.
2.4.3 Trabajo de cuidados

Una actividad que se realiza por parte de las mujeres es la labor doméstica. En
Turicuaro, como en otros lugares, dificilmente es reconocida como trabajo que
aporte a la reproduccién de la vida de las familias en lo particular, y de la vida
comunitaria en lo general. Al respecto, en voz de las mujeres tejedoras es recurrente
escuchar: “Yo ayudo a mi esposo”, cuando se refieren al trabajo en casa y al sostén

de sus familias.

El trabajo doméstico, en muchos casos, se mezcla -como ya mencionamos- con la
elaboracion artesanal, con el comercio formal e informal, con la docencia y, ahora,

con el trabajo jornalero.

Parte de las actividades domésticas también implican la gestidn de las actividades
comunitarias de la familia, como su participacion en las llamadas “faenas” (labores
de aseo para programas de gobierno), en la limpieza y arreglo de los espacios
comunitarios, el cuidado y mantenimiento del bosque, la siembra y la cosecha, el
acompafiamiento en fiestas y el sostén de las redes de trabajo colectivo,
obedeciendo a normas sociales establecidas en lo que atafie a las redes de

parentesco y compadrazgo.

Segun Carrasco et al. (2012 p. 71), el llamado “trabajo de cuidados” se utiliza para

referirse a una actividad realizada desde los hogares, orientada a las personas de
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una casa o familia, y no remunerada monetariamente. El trabajo de cuidados se
organiza en trabajo directo e indirecto: el primero, refiriéndose a las acciones
directas como alimentar a la familia o atender a una persona enferma, y el segundo
atafie a lo que tradicionalmente se conocia como trabajo doméstico: mantener la
casay laropa limpias, cocinar, hacer las compras. En el trabajo de cuidados también
se incluye todo lo referido a la gestion y organizacion de los trabajos del hogar,
incluidos los momentos de tension, y lo referido a las tareas de mediacion y a las
fuertes dosis de emociones entre las personas involucradas en los cuidados, es
decir, que el trabajo de cuidados también engloba una notable carga de subjetividad,
traducida en emociones, sentimientos, afectos o desafectos, amores o desamores,

etcétera.

Gran parte de la vida de la familia sucede y se decide en el espacio central
domeéstico: el hogar. Un elemento central como la paranhua explica el hogar como
el espacio de reunion y contencion de la familia, y es un elemento fundamental en

la identidad P’urhepecha.

Si bien el trabajo de cuidados no es exclusivo del hogar, gran parte sucede ahi, ya
que es el espacio donde se tejen las redes de mayor cercania y donde se toman las
decisiones de mayor peso, como las econdmicas primarias (organizacidn, acceso a
recursos, gestion de cuidados) y donde, en ultima instancia, se ajustan todos los

procesos de vida.
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2.4.4 Profesionistas

El grupo de profesionistas de la comunidad de Turicuaro esta, en su mayor parte,
ocupado por el gremio magisterial, lo que en gran medida es resultado de la politica

educativa en México, que tiene sus origenes a principios de la Revolucién Mexicana.

Para 1926, Manuel Gambio planted buscar una integracion nacional considerando
las diferencias de las regiones y de los grupos indigenas. Sin embargo, la politica
educativa se concret6 con la creacién de la Secretaria de Educacién Publica, que
impulsé una educacién obligatoria y en espanol por parte de Vasconcelos, quien
aspiré al mejoramiento integral de los pueblos indigenas y a la educacion en el

medio rural (Garcia, 2004; Montemayor, 2000).

Con esas aspiraciones, se crearon las Casas del Pueblo como instrumentos para
otorgar una escuela a la comunidad (Aguirre Beltran, 1973, p. 90), no solo para
alfabetizar, sino para ayudar a la poblacion a aumentar su produccién, a fomentar
la cooperacion y a perfeccionar las industrias locales. Estas Casas de Pueblo, afios

mas tarde se convertirian en la Escuela Rural Mexicana.

Aunado a lo anterior, se sumaron los programas Misiones Culturales y Brigadas de
Mejoramiento Indigena, que buscaron ensefar las artes y oficios diversos a los

miembros adultos de la comunidad (Aguirre Beltran, 1973).

Respecto al ultimo proyecto, muchos de los ahora profesores reconocen que sus
inicios datan de las Misiones Culturales. En la memoria de los iniciadores de la

Escuela Normal Rural Indigena de Cheran, esa fue su incorporacién a este gremio
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y de su proceso de organizacién para hacer visibles las necesidades educativas

dentro de la estructura estatal (Torres, 2019).

Esta generacion de jovenes profesores, hasta la entrada de la llamada
‘modernizacién” en las décadas de 1960 y 1970, representaron un sector de la
sociedad que pudo salir de su comunidad a estudiar, a trabajar, o bien, a realizar

actividades distintas a las llamadas “tradicionales” en el pueblo.

La garantia de una plaza, lo que implica un trabajo seguro y con prestaciones, dio
a muchos de los profesores cierto prestigio en la comunidad, gracias a las
posibilidades econdmicas para resolver tanto las necesidades familiares como las

responsabilidades comunitarias.

Algunos de los profesores que pasaron por el internado P’urhepecha, por Misiones
Culturales o por la Normal Indigena de Cheran, recuerdan que la posibilidad de
estudiar y de mantenerse fuera de la comunidad, se debio al trabajo de sus madres

y a la venta de textiles.

A partir de la Reforma Educativa impulsada por el ahora expresidente Enrique Pefia
Nieto a partir del 2012, se percibe cierta incertidumbre para obtener una plaza de
trabajo al término de los estudios como docente, por lo que algunos jévenes que
han egresado después de la Reforma se han sumado a los sindicatos haciendo
labores docentes gratuitas y participando en los movimientos politicos sindicales
(marchas, plantones, reuniones) para buscar el acceso a una plaza o la garantia de
un trabajo fijo. Otros han migrado hacia Estados Unidos, han incursionado en el

comercio formal o informal, o se han dedicado al trabajo en la agroindustria.
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Conclusion

Este apartado me ayudo a contextualizar la presente investigacion, ya que busco
articular el escenario historico con un proceso que atafie a las y los habitantes de la

comunidad, que es la socializacion.

Asimismo, considero que su pertinencia radica principalmente en que la informacién
sobre Turicuaro es escasa, ya que hay poca documentacién y fuentes secundarias
de consulta sobre y en la comunidad. La recuperacién de la informacion sucedio de
primera mano a través de habitantes de la comunidad que facilitaron tanto

informacion personal como documentos para la construccion de este capitulo.

De igual forma, pude identificar elementos clave para explicar la socializacion
comunitaria y de género: por un lado, el ciclo festivo imbrica el canon catolico con

la celebraciones y peticiones vinculadas a la cosmovision P’urhepecha.

Para la realizacidén de las fiestas y celebraciones se despliega toda una serie de
recursos que vienen de los sistemas de parentesco y compadrazgo, asi como de la
puesta en marcha de la Kaxumbekua'™ y la Jaroahjperakua o “ayudanza” para la

participacion en estas actividades.

La organizacion de la comunidad esta fuertemente regida por dicho ciclo festivo y

otras actividades comunitarias como faenas de limpieza y ayuda en actividades

10 Sistema normativo P’urhepecha el cual precisaré mas adelante.
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particulares. Cada familia se organiza para contribuir al deber dentro de la

comunidad, y cada integrante tiene un papel que desarrollar.

La especializacion y la organizacion para el trabajo en la comunidad ha transitado
de ser primordialmente agroforestal y artesanales en pequefa escala, hacia una
dinamica de trabajo asalariado en las actividades agroexportadoras, mezcladas con
servicios y con un pequefio remanente de trabajo artesanal o agricola, lo que ha
derivado en transformaciones de las expectativas de vida, de consumo y de

desplazamiento para el trabajo.

El trabajo que permanece para la reproduccion de los habitantes de la comunidad
es el de los cuidados, a cargo de mujeres que mezclan esta labor con el trabajo
artesanal y, en algunas ocasiones, con el trabajo asalariado. Cabe mencionar que
los cuidados no son una actividad exclusiva del espacio del hogar, sin embargo,
gran parte sucede ahi, ya que ahi te tejen las redes de mayor cercania, con mayor
peso en la toma de decisiones econdmicas primarias y donde se ajustan todos los

procesos comunitarios.
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Capitulo 3. Turicuaro, un pueblo de manos creadoras
3.1 Historia y textiles P’urhepecha

Los datos mas antiguos sobre trabajo textil en Mesoameérica datan de mediados del
periodo Preclasico (100-800 a.C). Esta informacion ha sido recuperada de
fragmentos de ropa de este periodo, procedentes de tierras altas de México (Vaillant
1930 p. 38 en Brumfiel, 2006). Aunado ello, se han podido identificar figurillas de
barro representando figuras humanas ocupadas en quehaceres cotidianos,
guerreros vestidos con uniformes, danzantes ataviados, nobles y reyes vestidos con
gran lujo, sacerdotes y encarnaciones de deidades portando los emblemas
simbdlicos de sus atributos, asi como evidencia de los textiles mesoamericanos en
pinturas plasmadas y muros, en piezas de ceramica, cédices, libros pintados en el

México antiguo, cronicas, etcétera (Lechuga, 1991, p. 10) p. 10).

En México hay evidencia arqueoldgica de tejidos desde aproximadamente el 1500
a. C. La mayoria de las técnicas precortesianas se siguen aplicando en la
actualidad, en ocasiones con algunas modificaciones. Existen muchos casos donde
no hay descripciones de las formas de elaboracién; sin embargo, lo que se ha
evidenciado ha sido una actividad atribuida a las mujeres. Para Brumele (2006) el
trabajo textil ha tenido distintas funciones a lo largo de la historia mesoamericana:
durante el maya clasico, el trabajo textil definia la clase de las mujeres; en el México

Azteca, definia género, y en el siglo XX, la etnicidad.

La antigledad del oficio de tejedora esta referida en el Codice Mendoza, ahi se
muestra el trayecto de vida de una nifia y su aprendizaje del oficio, asi como su
relacion con la educacion concerniente a las labores domésticas. De acuerdo con
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Lechuga (1991, p. 23), este aprendizaje era obligatorio para todas las menores, asi
fueran de la clase trabajadora o hijas de principes, dado que las tareas relacionadas
con la elaboracion de textiles se consideraban la esencia de la femineidad, inclusive

como un don divino dado a la mujer, comparable con la maternidad.

Ruth Lechuga (1991), al hablar del telar de cintura, considera que éste ha sido

empleado por los pueblos mesoamericanos:

El telar de cintura recibe este nombre porque la tejedora lo amarra al talle
(...); es un artefacto sumamente sencillo, que permite, sin embargo, hacer
telas muy complicadas y adornadas. Por otra parte, hay técnicas que solo

pueden ejecutarse en este tipo de telar.

Los bienes textiles producidos bajo esa técnica, aparte de ser una actividad
sumamente femenina, estan cargados de complejos significados econdmicos,
culturales, de interacciones entre sociedades, asi como proyectos coloniales en las
Américas, que pueden ser distinguidos través del comercio, el uso y la evolucion de
los materiales que usaban, asi como a través de los tejidos que estaban presentes

en la vida diaria (Gonzalez, 2014, p. 11).

Segun (McCafferty, Sharisse; McCafferty, 1991), el tejido y el hilado tuvieron un
papel muy importante en las actividades simbdlicas y funcionales en el México
posclasico: los textiles terminados funcionaron como tributo, o bien, como
indumentaria indicando estatus, rango, afiliacion étnica y género. Asimismo, los
autores indican que hilar y tejer son actividades que, desde la época prehispanica,
han estado asociadas a la mujer y representan una funcionalidad simbdlica al
representar lo femenino y una forma de expresion de control sobre la reproduccién
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y la produccion domeéstica. Pero no solo eso, también le otorgaban una entrada a la
economia, ya que los bienes tejidos se podian vender en el mercado o dar como
tributo; capas y lienzos eran presentados como regalos en distintas ceremonias y

eran muy importantes para determinar el estatus social.

En la religibn mesoamericana existian cuatro deidades asociadadas a hilado y al
tejido: Tlazolteolt, Xochiquetzal, Mayahuel y Toci. Las cuatro como representacion
de lo femenino, de la reproduccion y como un vinculo simbdlico entre los materiales
de tejido (como el ixtle o el algoddn) y el poder de las mujeres (McCafferty, Sharisse;

McCafferty, 1991).

Las evidencias sobre este deber hacia la vestimenta y los modos de elaborarla,
consisten, por un lado, en los instrumentos que fueron usados para formar los hilos,
como los malacates de barro o los tzotzopaztlis para acomodar los hilos en el telar,
asi como fragmentos de telas hechos con fibras como ixtle y algodon, tefiidas con
purpura, grana y afil. Por otro lado, se ha encontrado que las mujeres tejedoras
generalmente eran enterradas con sus herramientas y, en muchas ocasiones, con

las piezas que elaboraban para ellas mismas (R. Ramirez, 2014).

La produccién textil en Michoacan se remonta a la época del Imperio Tarasco. La
evidencia mas antigua de su uso indumentario son los faldellines y los tocados de
la coleccion de figurillas recuperadas en las tumbas del sitio EI Opefio, con

fechamientos de +-1280 a.C. (Oliveros, 1989 p. 124-125 en A. Ramirez, 2014, p. 1).

Segun Ramirez (2014), la forma de vestir de los antiguos michoacanos ha cambiado
a lo largo de los afos: hace referencia a La Relacion de Michoacan, escrita por Fray
Jerénimo de Alcala en 1541, donde se muestran hombres con prendas de vestir que
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van desde lienzos blancos que cubren sdlo la cadera y dejan al resto del cuerpo
desnudo, hasta camisas cortas sin mangas y con decoracion, lo que parece un
patrén de tartan. Hay otros personajes que aparecen cubiertos hasta los tobillos con

una especie de tunica o huipil largo de color monocromo.

En el mismo libro también se puede identificar la presencia del trabajo textil, no sélo
en la indumentaria, sino en la produccion del tejido del algodon, de fibras de plantas
y de animales como objetos de tributo, ofrendas a Curicaueri, como cargo para
gobernadores durante el gobierno de Tariacuri, asi como la descripcion de los
oficios dentro de la casa del cazonci o deberes que correspondian a las mujeres de

la época, o como parte del ajuar de las mujeres cuando se casaban'.

Dentro de la casa del cazonci, todo el servicio era de mujeres y no se servia dentro
de su casa si no se era mujer: “todas tenian repartidos los oficios de su casa. Habia
otra que tenia a su cargo todas sus mantas delgadas llamada siquapu uri’ (La

relacion de Michoacan, Lamina XXX f. 9 1956:179 en Jeronimo, 2000).

Las relaciones geograficas que se redactaron alrededor de 1580 revelan que, una
vez consumada la conquista de Michoacan, hubo transformaciones importantes en
el trabajo textil, con las que se incorporaron nuevos oficios traidos por espafioles,
como la produccion de seda y de lana, lo que transformé el oficio y, con ello, la

vestimenta indigena, ya que inici6 el uso de prendas “al modo espafol”’, como

1 Ldmina XXIX (f. 5v 1965:172; Lamina XXX (f. 9 1956:179), Ldmina XXXVII (f.24, 1956:207),

Lamina XXX VIII (f.27, 1956:213).
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jubones, sayos, capas Yy zaraguelles de pafo. Esta transformacion de la
indumentaria y del oficio implico el aprendizaje de un tipo de tecnologia: el telar de

pedales, también conocido en México como telar colonial.

Ademas de las diferencias entre el telar de pedales y el de cintura en cuanto a
tamano y forma, una muy significativa es que el primero empezo6 a ser trabajado
sobre todo por hombres, mientras que el telar mesoamericano es una tecnologia

ligada al oficio femenino. (A. Ramirez, 2014b, p. 1).

Relativo a la labor del tejido en telar de cintura, durante la época colonial, Margarita
Castell6 narra las ordenanzas que Vasco de Quiroga, primer obispo de Michoacan,

dicto a los hospitales:

Que las nifas, y también en las familias con sus padres, aprendan los oficios
mujeriles a ellas adaptados, y necesarios el pro y bien suyo y de la republica
hospital, como son obras de lana, lino, seda y algoddn, y para todo lo
necesario y util al oficio de los telares. Estas ordenanzas preservaron la
habilidad manual de las mujeres P’urhepecha, de quien Fray Bernardino de
Sahagun comentd que eran lindas tejedoras y lindas labranderas de mantas

galanas (Castelld, 2008, p. 16).

Castell6 senala que el bachiller Juan Timoteo Ramirez contesta el informe que le
pide su prelado en 1778, y en él habla de la indumentaria que las mujeres usaban:
menciona el uso de los pafios de rebozar de lana y habia “varias mujeres dedicadas

a tejer rebozos” (Castello, 2008, p. 16).
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Aunque lo anterior afirma que la especializacion textil es producto de la labor de
Vasco de Quiroga, en realidad era una situacion comun en Mesoamérica y en la
region por testimonios anteriores, y subsiste en zonas de fuerte poblacién indigena
como la P’urhepecha. Lo que si puede atribuirse al trabajo de Vasco de Quiroga, es
el refuerzo de la division territorial del trabajo e introduccion de algunas técnicas y

objetos nuevos, como la manufactura de sombreros y el telar europeo de pedales.

Sin embago, para la fabricacién de prendas tradicionales y de piezas textiles en
muchos de los pueblos, como lo es Turicuaro, aun se utiliza el tradicional telar de
cintura. Las mujeres utilizan prendas como enredos, camisas, delantales, rebozos,

fajas y huanengos'? (R. Ramirez, 2014).

Novelo (2004 p. 6) menciona que, durante la Colonia, el artesanado de origen
europeo llegd a territorio mexicano con un bagaje de formas de organizacion,
reglamentacion, ritualidad y técnica, que se encontré con un forma indigena de
producir que se fue refugiando en las unidades domésticas de los pueblos
sometidos, y como mano de obra aprendiz en los oficios y talleres permitidos por el
monopolio espafol, lo cual generd las primeras diferenciaciones en la manera
artesanal de producir, y que esto influydo en una division territorial del trabajo

artesano y su consecuente especializacion, que es visible hasta nuestros dias.

Moheno & Barthelemy (1994, p. 65) describen el oficio en la region P’urhepecha a

principios del siglo XX:

2 El huanengo es una prenda similar al huipil, que ha sido sustituida por blusas bordadas o
deshiladas, como parte de la indumentaria tradicional femenina
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La confeccion de colchas, las realizaban las mujeres en telares de cintura
combinando los hilos de algodon que les traian los arrieros de Tierra Caliente,
con los de lana que les abastecian los pastores. En ocasiones utilizaban un
hilo de una planta silvestre de la comarca llamada huinare. Ellas mismas
hilaban los madejones, sea a mano, sea en ruedas de madera de pino tierno
que le fabricaban los hombres en casa. Segun nos cuenta un viajero de la
época, las colchas son muy agradables, a no ser por los grotescos dibujos
de animales y pajaros que solo la fantasia de los indios es capaz de imaginar
y sus manos ejecutar (...). Tienen una trama gruesa de algoddén con
entretejido de estambre de brillantes colores, formando variedad de dibujos
representativos. Usanlas mucho como frazadas o sarapes los indios
mexicanos Yy las clases trabajadoras, quienes les practicaban a veces una

abertura por donde les pasa la cabeza cuando se los ponen como ponchos.

Actualmente, en el contexto artesanal P’urhepecha, los textiles ocupan un lugar
importante en la vida cotidiana, festiva y ritual. Comunmente se les clasifica segun
las técnicas de elaboracion, que dependen de la tecnologia empleada: el telar de
pedales o el telar de cintura; asimismo, las formas de acabado o decoracion de las
telas terminadas, también pueden dividirse de una manera simple en bordados,
deshilados y anudados. El trabajo textil sigue presente en toda la region
P’urhepecha, ya sea en la vestimenta o en el comercio regional (A. Ramirez, 2014a,

p. 56).
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3.2 Las mujeres tejedoras en la comunidad de Turicuaro.

Para conocer a las mujeres tejedoras, es preciso reconocerles en su trabajo y en
las condiciones en que lo desarrollan, las redes, como se desarrolla el oficio y situar
el contexto del trabajo. Para el pueblo de Turicuaro, como antes mencioné, la casa
es el espacio primario de reproduccion y de relaciones vinculadas en distintos

procesos de trabajo (Castilleja, 2007, p. 48).

Entendiendo lo anterior, considero a la unidad doméstica como un campo de analisis
y el vinculo con la vida cotidiana de las mujeres, donde, segun Moctezuma (2003),
es donde se encuentran los recursos humanos basicos para el oficio artesanal,
donde se dan, por una parte, las pautas culturales e histéricas que contextualizan
cada tradicion, asi como el papel que juegan los procesos identitarios y las
relaciones sociales (como precisamente las genéricas). En este espacio se delimita
en quién recae el oficio (hombres, mujeres, o ambos), y como influye la dimensién

de género en dicha organizacion del trabajo.

En Turicuaro pude observar, durante la tarde, a algunas mujeres jovenes sentadas
al pie de la puerta de sus casas, acompanadas por una o dos mujeres, con un
pedazo de cuadrillé, hilo y aguja en mano. Nifias y nifios jugando, entrando y
saliendo de las casas cercanas, corriendo, un grupo de jévenes en la esquina con
alguna bocina reproduciendo pirekuas romanticas. Mas de cerca, dentro de casa,
alrededor del mediodia o por la tarde, pude encontrar a algunas mujeres de mayor
edad al pie de una columna de su troje, de un arbol o de una columna cercana a la
paranhua, colocando sobre sus piernas un petate con su telar o joparani.
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llustracion 4 : Nana Esther Valdez. Foto: Diana Manrique Ascencio

La vida cotidiana de las mujeres artesanas que conoci transcurre en casa e inicia al
alba. Durante las primeras horas de la manana, la mujer cabeza de familia se
despierta y, con ella, sus nueras e hijas mayores (si les tiene en casa). Reaviva el
fogén vy, si éste esta apagado, hay que pedir fuego prestado a la paranhua vecina.
En medio del humo recién levantado, del frio del pueblo y de los gallos cantando,
se pone agua para hacer el café o, en algunas casas, los hombres de la familia
acercan lefa, mientras la mujer mayor de la casa o una de las nueras corta pan y
prepara la medida para ir al molino, se abraza la cubeta con el rebozo y se va a

moler el nixtamal que recién se lavo con la gélida agua del pueblo.
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Las actividades que se realizan en este espacio se dividen por las jerarquias de las
mujeres de la casa, y éstas estan determinadas por las relaciones de parentesco
que existen. Entendiendo lo propuesto por Robichaux (2005), la filiacion en
Turicuaro es patrilocal, con una unidad doméstica multifamiliar, donde dos o tres

parejas de casados comparten el mismo conjunto de viviendas.

El orden y el grado de parentesco definen las actividades del trabajo de cuidados,
por lo que la unidad domeéstica se organiza por rangos entre mujeres. Primero esta
la mujer que lleva la casa, después la nuera o la nuera mayor -si en ella habita mas
de un hijo con su familia-; le siguen las hijas de la mayor a la menor vy, finalmente,

las nietas.

En las actividades cotidianas, quien tiene el mayor rango va delegando y dirigiendo
el trabajo, y también por quien le parece necesario o apremiante que tenga que
aprender a hacerlo. Regularmente, la nuera mayor es quien esta en grado inmediato
de trabajo y se encarga del trabajo doméstico; en un principio, con el fin de aprender
y, posteriormente, como apoyo principal en la casa. Algunas de las actividades que
realiza son: preparar el nixtamal y/o hacer tortillas, cocinar algun tipo de almuerzo
que pueda calentarse después para que los hombres de la casa puedan llevarse al
cerro o al campo, o bien, si regresan a casa, tener listo el fogdn con la comida a

tiempo.

Las mujeres jovenes solteras siguen en rango y, aunque algunas de ellas van a la
escuela, hacen tareas que les permitan comenzar a entender la economia de la
casa y a ocuparse de algunas tareas domésticas; sin embargo, no tienen la

completa responsabiliad, ya que no estan casadas, pero si se considera que deben
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aprender actividades como realizar las compras, lavar su ropa y cuidar a los nifios,

mientras las demas se ocupan de resto del trabajo doméstico.

Por la tarde y noche muchos de los hombres regresan de su labor, con lo que
incrementa el trabajo doméstico con la elaboracion de la comida y las posteriores
tareas de limpieza que ésta implica, y que el trabajo textil viene al final de la tarde,

mientras la luz del dia lo haga posible.

Las tareas en el trabajo de cuidados varian dependiendo, también, del tiempo de la
comunidad. En dias de fiesta, la rutina varia y la jornada de trabajo puede
prolongarse, ya que se preparan previamente los insumos necesarios para los
alimentos que se ofrecen. Por ejemplo, para un dia de fiesta, desde muy temprano
se cuecen el nixtamal para las corundas y la carne para el caldo o churipu, o bien,

se deja cociendo el grano de maiz para el pozole.

Durante el dia se prepara y se limpia la casa y se atiende a quienes llegan; en caso
de bodas o festejos familiares, como bautizos o “el perdon”, se lleva “la ayuda” a
las casas de la familia extensa, padrinos o primos los dias que corresponda segun
el grado de parentesco. Durante los dias previos y del desarrollo de las fiestas, el

trabajo doméstico y de cuidados no se intercala con el textil.

La forma de organizacion de la casa también define el trabajo textil: durante el
trascurso de la vida doméstica también se teje, y esta actividad se realiza en funcion
de las actividades anteriores, es decir, si se cria, se tiene fiesta o se tiene algun
cargo de la comunidad, no se teje. El tejido se realiza en tiempos previos a requerir

dinero “extra” para resolver gastos que salen de lo cotidiano, como el inicio de clases
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de los mas jévenes de la casa, la participacion en una fiesta o si ocurre una

emergencia familiar.

El tejido en telar, al igual que muchas actividades artesanales, se define como una
labor que nace y se desenvuelve en el seno de lo doméstico, y todo lo relacionado
con este ambito es valorado como femenino, por ser la mujer quien pasa mayor
tiempo en este espacio, por lo se le considera mas facultada que el hombre para

atender la produccion artesana (Moctezuma, 2003, p. 57).

Para el trabajo artesanal existe una division generacional que se diferencia en la
técnica del tejido: las mujeres que bordan punto de cruz, y las mujeres que tejen en
telar de cintura. Las primeras, en su mayoria, son mujeres jovenes de entre 15y 35
anos; el bordado se puede realizar de manera solitaria 0 en grupo con vecinas o
parientes. Para ello, las jévenes se reunen para ver muestras, modas, piezas
nuevas y se comparten los disefios que van viendo en las fiestas locales o de
pueblos vecinos; preparan los bordados con tiempo para su uso en alguna festividad
importante, o bien, por encargo de vecinas o familiares cercanos. Las piezas mas
recurrentes para bordar son el peto del huanengo, servilletas para tortillas, mandiles

y la orilla de las enaguas.

En cambio, las mujeres que tejen en telar de cintura -que, en su mayoria, también
saben bordar- son mujeres mayores, de entre 40 y 60 afnos, pocas entre los 70 y los
80, y lo realizan de manera solitaria y en momentos precisos del dia y del afio; las
piezas que mas se realizan son servilletas para tortillas y rebozos de colores
tradicionales (negro y azul), y de otros tonos que se han introducido en los ultimos

5 anos.
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Las relaciones entre madre e hija, suegra y nuera, juegan un papel crucial en la vida
de la mujer, como artesana y como persona. La joven puede adquirir los
conocimientos pertenecientes al espacio doméstico por parte de su madre o abuela,
o bien, cuando la joven se casa se incorpora al hogar de los suegros en calidad de
hija, por lo que debe obediencia al marido y a los padres de él, muy en particular a

la suegra.

Es en este espacio en particular donde se encuentran las relaciones de alianza,
conflicto y solidaridad para desarrollar todas las actividades implicadas dentro de lo
domeéstico. Considero importante sefialar mi experiencia personal en este tema, ya
que mi “condicién” de nuera dentro del espacio me “obligaria” a aprender -y a
reproducir- las formas en cédmo funcionan las relaciones nuera-suegra en el trabajo
domeéstico y artesanal; sin embargo, al no residir en el espacio familiar, ser citadina
y ser mujer trabajadora en otros espacios, me ha dado la posibilidad de “saltarme”
estos deberes e intercambiarlos por otras funciones que hacen posible la
reproduccion de la familia. Estos deberes son una extension de lo que le
corresponde al hijo mayor' que emigré a la ciudad, y que implican realizar

aportaciones monetarias equivalentes al trabajo de ambos dentro del espacio

'3 En mi caso, contraer matrimonio con el hijo mayor, migrante y profesionista, da otro tipo de
responsabilidades que salen del espacio patrilocal, pero que son una especie de “intercambio” de
deberes. Si no se esta presente para realizar las labores que se deben, se tienen que dar
aportaciones monetarias para fiestas y compromisos familiares, apoyar a familiares fuera del pueblo,
ayudar a los hermanos menores en los estudios y ser el enlace de la familia en la ciudad o con

asuntos relacionados con lo externo.
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patrilocal. Estas relaciones no solo existen entre generaciones, sino entre mujeres

en general.

Como lo sefiala Moctezuma (2003), “ser suegra” se traduce en poder y prestigio
intragénero y reconocido por los varones. Como se mencioné en renglones
anteriores, las jévenes recién casadas se incorporan al hogar de los suegros en
calidad de hijas, por lo que deben obediencia tanto al marido como a los padres de
él, muy en particular a la madre, por lo que es recurrente que las mujeres adultas
‘compitan” para ver quién es la suegra mas enérgica o considerada, segun lo
amerite el episodio de la vida cotidiana en cuestion, y esta actitud les confiere
prestigio, aun si se reconoce la crueldad o injusticia de la suegra sobre la nuera, en
lo referente a Turicuaro, en muchas ocasiones este prestigio se traduce en la
cantidad y calidad de trabajo que se realice en el ambito doméstico, y esto incluye

saber tejer o bordar.

Como el interés particular de este texto es el telar de cintura, trabajo artesanal de
mayor tradicion, éste sera posible en tanto el tiempo y el espacio de las mujeres que

le realizan, tal como lo dicen en sus testimonios:

“Yo tejo cuando no tengo ya nada que hacer; ya en la tarde o en la noche, que nadie

me molesta” (comunicacion personal con Gloria Serafin Felipe, 2017).

“Tejo solamente en la mafana, al mediodia, cuando ya acabé de dar de almorzary

hacer la casa” (comunicacion personal con Esther Valdez Ramirez, 2017).

“Yo tejo porque me relajo, nada mas empezando a hacer la bolita ya me relajé”

(comunicacion personal con Valdez C., diciembre del 2017).
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“Yo tejo porque mis hijos ya no estan; debo mantenerme sola” (comunicacion

personal con Olivia Orozco, 2017).

“Yo tejo para pagar quién me ayude a sembrar, porque yo estoy mayor”

(comunicacion personal con Alicia Valdez, 2017).

Segun algunos de los testimonios, se teje, por un lado, como sostén econdémico;
puede ser que lo cobrado por el tejido se sume al trabajo del marido (si se tiene), o
de algun familiar, o sirva para establecer un pequefio negocio. Por otro lado, se teje

COMOo un espacio propio, un momento para si mismas.

El tejer en telar de cintura implica tener una red de mujeres, jévenes y adultas, a
disposicion de hacerse cargo del trabajo domeéstico y de cuidado; por lo tanto,
también implica tener tiempo para realizarlo, asi como conocimiento y experiencia

en la técnica.

Algunas mujeres tejen sus piezas para vender en mercados locales como el de
Cheran o el de Paracho; en ferias temporales, como el Tianguis Artesanal del
Domingo de Ramos, en Uruapan, y el de Semana Santa, en Patzcuaro, asi como
para el de los dias de la celebracion de las animas. Mas adelante, precisaré las

estrategias de comercializacion que las mujeres tejedoras tienen.

De igual forma, hay mujeres que tejen para otras mujeres, es decir, existe un
reconocimiento por parte de unas a otras por su habilidad en el tejido, lo que ayuda
a dividirse el trabajo para resolver pedidos especiales de determinado volumen o
cuando no se puede tejer para las temporadas de venta; en este sentido, se reparte

el hilo y se paga el trabajo correspondiente.

93



También se trabaja en partes: en algunas ocasiones, las mujeres dividen la
produccion de un mismo rebozo, es decir, la misma que urde es la que teje y le cede

a alguna cuiliada o prima el trabajo del empuntado.

Actualmente, la organizacién para el trabajo textil no sélo depende del sistema de
parentesco; en el caso de Turicuaro, la distribucion y la organizacién para el trabajo
se han modificado por un proceso de transformacién de los modos de produccion
en la sociedad, resultado de una revolucién tanto técnica como tecnoldgica vy
cultural, que ha redundado en una paulatina falta de demanda de muchos productos

artesanales.

Este mismo proceso gener6 una estratificacion del artesanado, llevandolo a un
proceso de proletarizaciéon (Novelo, 2004) que, en conjunto con las politicas
culturales impulsadas por Manuel M. Gambio a principios del siglo XX, llevaron al
sector artesanal y, para el caso, a las artesanas de Turicuaro, a diferenciarse entre
quienes tienen mayor vinculo y relacion con los agentes del Estado, generandoles
un capital simbdlico que se detona en un campo en particular, como lo es el

artesanal, estableciendo un poder simbolico entre artesanas (Bourdieu, 2007).

Este campo de poder, en este caso, el espacio artesanal definido desde el Estado,
se encuentra determinado por la existencia de un capital en comun y la lucha por
su apropiacion, donde el capital econdmico y el simbdlico (privilegio y prestigio) se
entienden como una “arena” dentro de la cual tiene lugar un conflicto entre
artesanas por el acceso a esos recursos especificos, por lo que el campo artesanal
definido desde el Estado posee esa estructura jerarquica determinada por las

relaciones que le guardan entre si los actores involucrados (artesanas), de manera
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que el campo consiste en un sistema estructurado de posiciones sociales, a la vez
que de relaciones de fuerza entre estas posiciones (Bourdieu, Pierre; Wacquant,

2005).

Lo anterior explica la gran diversidad de posiciones que una tejedora puede tener,
es decir, existen tejedoras que estan mas vinculadas a los programas estatales y
eso les hace tener cierto prestigio, insumos, dinero para producir, asi como espacios

de comercializacion.

Asimismo, existen otras que no tienen vinculos directos con organismos de gobierno
o partidos politicos, pero si tienen un prestigio como artesanas, ya sea por mostrar
su habilidad en concursos, con la oportunidad de ser contactadas para la produccion

o venta, accediendo asi a otros mercados.

También estan las tejedoras que no tienen ningun tipo de vinculacion con agentes
externos; ellas trabajan para otras que si los tienen a cambio de hilo para producir

rebozos, o bien, por un pago mucho menor al precio de una pieza comun.

Como anteriormente mencioné, las mujeres tejen por motivantes econdémicos,
personales y familiares, por lo que esta actividad se define como una actividad
economical/de reproduccion, asi como como una labor que reafirma la identidad a
través de la memoria. La primera sucede cuando se debe proveer el propio sustento,
o bien, un recurso adicional a su casa para solventar los gastos de la familia; al
respecto, ha sido recurrente escuchar que se teje para la comida, para cultivar maiz,
para que sus hijos o hijas puedan salir a estudiar o para solventar alguna
emergencia familiar de salud, asimismo, para los gastos extraordinarios que
implican los dias de fiesta, las “ayudas” y compadrazgos.
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Para la generacion de tejedoras, la mencionada caracteristica econdmica coincide
con el acceso de mujeres y hombres jovenes a la escuela de nivel medio superior y
superior, sobre todo cuando sus esposos emigran o fallecen, es decir, las mujeres
que ahora tejen, en su mayoria tinen hijos o hijas profesionistas o en proceso de
serlo, y sus esposos estuvieron o estan en Estado Unidos, lo que me parece
importante porque lo interpreto como que ellas tejen para que sus descendientes se

mantengan fuera de la comunidad.

Durante un ejercicio de definicion y priorizacion de necesidades con mujeres
artesanas de la comunidad (Tapia, 2019), donde también participé, las tejedoras
priorizaron la necesidad de tejer como una actividad econdmica que les proveyera
tranquilidad y felicidad, lo que comienza con la posibilidad de adquirir todos los
insumos necesarios para tejer, y que sus piezas se vendan, lo que garantiza, en

primer lugar, la manutencion de su familia y, después, su bienestar personal.

Otro motivante para mantener el trabajo textil es el sentido de pertenencia, que se
manifiesta en el recuerdo de sus madres y abuelas, y en la conservacion de los

telares de quienes les ensefaron el oficio.

Durante las entrevistas, las mujeres tejedoras recurrentemente mencionaron lo
aprendido por su familia y el valor de la sabiduria contenida en su memoria, asi
como sus recuerdos de la infancia, y conmemoran los espacios de alegria y

ensefnanza.

Para Chavez (2014, p. 46), la memoria juega un papel importante en la proyeccion
de la identidad; mediante ésta, el sujeto recurre a sus experiencias pasadas,
cargadas de sentidos, para identificarse a si mismo, para situarse y realizar una
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seleccion propia dentro de la gran gama de posibilidades identitarias. Es un recurso
para la construccion de significados y, por lo tanto, de identidades, ya que el pasado
se actualiza y sirve para encontrar un sentido social en el presente. Este proceso lo
define como “circular”, ya que el entorno social trastoca la memoria; entonces, para
que ciertos recuerdos e imagenes aparezcan, es hecesario que ocurran situaciones
que les evoquen. Esa memoria, que ancla la identidad de las mujeres, es lo que
hace que, pese a que muchas veces no trabajen en condiciones oOptimas, se

continue realizando el oficio.

Las tejedoras, al hablar de su actividad y del origen de su aprendizaje, hacen
referencia a esas generaciones y al tiempo en que aprendieron. El conmemorar por
medio del tejido y del mantener el oficio, también les da la posibilidad de

posicionarse en la comunidad como tejedoras “que saben”.

Cardini (2015 p. 480) considera que durante la produccion artesanal se apela a todo
un caudal que es utilizado y que forma parte de una herencia que se transmite de
generacion en generacion; para ella, la memoria es un medio para reconstruir la
historia de la practica en un sentido historico, asi como un elemento importante en
la identidad individual y colectiva donde los procesos de estructuracion de la
memoria se realizan en funcion de pertenencias grupales simultaneas, de modo que
los distintos posicionamientos sociales inciden en la manera de procesar los hechos
del pasado. Asi es como se recurre a la memoria, ya que permite evocar momentos
de la vida personal y de su identidad, ademas de funcionar como una herramienta

para apelar los pasos técnicos y las formas de organizar el trabajo.
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Por su parte, la percepcion de los hombres hacia la actividad es lejana, ya que, al
ser una actividad que se desarrolla en el espacio doméstico y complementa su
trabajo, es dificil incluso reconocer que existen casas que son sostenidas por las

mujeres que tejen.

Existe una vision culturalmente construida a través de la cual todo lo que realiza la
mujer tiende a ser poco reconocido, invisibilizado o catalogado como una accion
secundaria a cualquier actividad de un vardn: hacer loza es un trabajo pesado, por
ejemplo, y no obstante la mujer debe cumplir también con las tareas domésticas; en
cambio, el hombre llega a casa de trabajar o de traer la lefia y no tiene ninguna

obligacion en las actividades del hogar (Moctezuma, 2003, p. 57).

3.3 La técnica del tejido en telar de cintura en la comunidad de

Turicuaro

Para Marie-Noelle Chamoux, la técnica del telar de cintura se presenta como un
atributo femenino, como una técnica vinculada al cuerpo de las mujeres. La
ideologia indigena ha hecho del tejido un saber-hacer general femenino en
contraposicion a la agricultura, que es un saber-hacer general masculino

(Chamoux, 1992: 23).

A continuacién, describiré el proceso de tejido en telar de cintura, retomando lo
descrito por Maria Gloria Serafin Felipe durante mi trabajo de campo y lo descrito

por Lechuga (1991) para precisar la técnica del telar de cintura.

Como antes se menciond, para elaborar un rebozo es necesaria toda una red de

mujeres que sostengan el oficio, asi como el espacio y el tiempo para llevarlo a
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cabo, ya que, en comparacion con otro tipo de trabajo artesanal, el tejido en telar de
cintura no cuenta con un taller fijo, sino que éste se puede realizar en distintos
espacios de la casa definidos como optimos para poder tejer: debajo de un arbol,

en el portal del troje, al pie de una columna.

Como se puede observar, la llustracion 7 muestra el proceso de tejido, mismo que

describiré a continuacion:

En la primera figura se observa lo que es necesario para poder realizar un tejido en
telar de cintura segun el testimonio de las mujeres tejedoras. Para iniciar, se
obtienen los insumos y las herramientas; el hilo es, usualmente, de algoddn
obtenido por proveedores de Uruapan y/o Patzcuaro, y cuyo costo es de
aproximadamente 30 pesos la madeja; los colores varian, dependiendo de la
existencia de los proveedores que, a su vez, es determinada por la demanda
regional, aunque existe una fuerte preferencia por los hilos de algodén producidos
en Uruapan, ya que son estos los que mantienen calidad e innovacién en colores y
en productos que no destifien posteriormente; no obstante, en la actualidad existe
una fuerte tendencia a la mezcla de hilos de poliéster para las modas locales, que

le aportan colores brillantes al atuendo tradicional.

Una vez que se tiene el hilo, se procede a prepararlo para tejer; en muchos casos,
el hilo se prepara con un bafo en almidon o en atole blanco rebajado, esto para
brindarle al hilo la textura y la fuerza necesarias para el telar. Una vez seco, se hace
la bolita de hilo o se coloca en artefactos disefiados para mantener el hilo fijo y evitar
que se ensucie 0 se corra, y se procede a realizar el montaje de la urdimbre, el

urdido o la xakuarakua.
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El urdido consiste en acomodar el hilo en forma de ocho en una vara de pino con
dos puntas en los extremos; para este paso, las artesanas van contando la cantidad
de hilos que tendra el rebozo y es donde se realiza el disefio del mismo, es decir, la

cantidad de lineas de un color, dependiendo del disefio que se tiene en mente.

Segun Lechuga (1991, p. 26), el complicado pensamiento que implican estas
operaciones se refleja en las expresiones de nuestro lenguaje: se dice urdir con el
significado de conspirar, tramar cdmo sinénimo de planear, y se le denomina trama

al argumento de una narracion literaria.

Una vez urdido el hilo, se le realizan tres amarres al hilo montado: en medio y en
los dos extremos de la xakuarakua; posteriormente, se desprende de un extremo y
se desdobla el hilo, obteniendo el doble del tamafio. El hilo se pasa por una de las
dos varillas paralelas de madera que forman el telar de pino llamado jarumu, entre
las cuales se tiene la urdimbre; una de las varillas se amarra con una cuerda o sintari
tiripatarakua a un lugar fijo, el cual comunmente es un arbol, una columna o al pie
de un troje, y la otra parte se sujeta al talle de la tejedora, y ésta se conoce como

Joparakutarakua.

Una vez que los hilos se acomodan en pares y estan bien tensos en el telar, se
dividen en dos grupos: el primero incluye todos los pares, el segundo todos los
impares, y se mantienen separados por esa varilla de paso o jarhokua. La

tatsurakua o tatsuni es un palo al que se le fija con un hilo adicional cada hebra par
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o impar de la urdimbre. Una vez separados y amarrados, el telar esta listo para tejer:
se suben y se bajan estos palos con los hilos pares e impares, o la tatsurakua, con
lo que se genera un entrecruce en la urdimbre y se deja un hueco llamado uitzini
por donde se pasan los hilos de la trama o usikua. La usikua suele ser una madera
que tiene una ranura en cada extremo o un amarrado para sostener el hilo que
cruzara tejido. Una vez que cruza, se aprieta el tejido con la uankua o machete, la
cual regularmente es de manera, de forma plana y pulida que aprieta la tramay abre
el espacio entre los hilos. Este proceso se repite unay otra vez hasta que se obtiene
la tela del largo deseado, la cual ha sido enrollada en uno de los palos que estan en
el extremo del lado la tejedora. El ancho puede ser desde un cinturon o faja hasta

un ancho de no mas de 80 centimetros, que es lo que puede extenderse el brazo
de la tejedora.

El lapso para el tejido varia dependiendo de las piezas que se elaboren y de la
cantidad de trabajo, espacio y tiempo que posea la tejedora; sin embargo, elaborar
un rebozo de 1.80 metros toma cerca de cuatro dias, dedicando entre 4 y 5 horas
diarias, mas 3 dias del empuntado, que consiste en un anudado al finalizar el rebozo

(ver Tabla 1).
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Tabla 1. Distribuciéon de tiempo/horas para la elaboracion de un rebozo

Actividad Tiempo en horas
Comprar el hilo 1-3
Uirhintani - Hacer bolita el hilo 2
Xakuani — Urdir el hilo 2
Tatsuni - Poner el hilo en la “alzadera” 1
Uangani - Tejer el hilo 12
Urhukuni- Hacer el empuntado 15
Jupantan - Lavar la pieza Ya
Planchar la pieza Y2

Fuente: Elaboracion propia en trabajo de campo con cooperativa artesanal Tatsuni (2019).
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3.4 Produccién y comercializacion textil

En relacion con la comercializacion textil, retomaré algunos puntos expuestos por
Turok (1988) sobre el como acercarse a las artesanias y, en particular, al proceso
que compete en este apartado, que la comercializacion. Turok plantea abordar,
desde quien comercializa, la relacion con los consumidores, el tipo de mercado en
el que se comercia, la existencia o no de intermediarios, el desplazamiento para la

venta de quien produce y el tipo de personas que consumen el textil.

Para el analisis retomé el trabajo de campo realizado en la comunidad de Turicuaro
y en el Tianguis Artesanal del Domingo de Ramos en Uruapan durante la Semana
Santa del afio 2018, asi como mi participacion en el proceso de comercializacion

con la cooperativa artesanal Tatsuni.

La produccién textil en telar de cintura realizada por las mujeres de Turicuaro, como
antes se menciono, se enfoca en rebozos, servilletas para tortillas y manteles, que
pueden variar de colores y tamafnos; el material usualmente es algodon y, en

ocasiones -y mas recientemente- se ha introducido el poliéster.

Principalmente se produce de manera individual o empleando a otras mujeres que
tienen mayor acceso y/o posibilidad de vender a clientes fuera de la comunidad.
Para la venta, de igual manera, hay cuatro posibilidades: 1) Las mujeres que salen
durante todo el afio son mujeres que se comunican con facilidad en espafol y sus
hijos ya son mayores, es decir, son mujeres que tienen un trabajo minimo de
cuidados y les da una flexibilidad de tiempo para salir a los mercados locales; 2)
Artesanas de edad adulta y adultas mayores que tienen contacto con espacios de
venta o establecimientos en otros pueblos, y que compran para las fiestas en
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pueblos concretos, como San Juan Nuevo, Comachuen, Cheran o Paracho; 3)
Artesanas que conocen la demanda de artesanias en Patzcuaro y acuden a las
tiendas particulares a vender (a un bajo costo) o a dejar a concesion su rebozos y
servilletas; finalmente, 4) Las artesanas que, por afos, han tenido su espacio en
venta artesanal el Domingo de Ramos en Uruapan, y el 1 y 2 de noviembre en
Patzcuaro, espacios que son ocupados por artesanas y sus familias extensas que
durante muchos anos han accedido a concursos, programas y algunos beneficios
de los programas de gobierno. Ellas tienen la posibilidad de vender en estos
espacios y, en ocasiones, sus piezas son compradas para su venta en la Casa de

Artesanias o concursos locales.

La produccion y comercializacion textil culminan al momento del intercambio; para

ello, es necesario hablar de los mercados en los que éste se realiza.

Las mujeres de Turicuaro tienen 5 posibilidades de mercado:

1) El consumo comunitario e intracomunitario.

2) Los mercados locales y regionales.

3) El trabajo con intermediarios.

4) Los mercados provistos por el Estado.

5) Las cooperativas artesanales o iniciativas de personas fuera de la comunidad.

Los primeros puntos se refieren a la venta en los mercados de las comunidades
cercanas, o bien, para las fiestas y celebraciones; los ultimos representan las ferias,

los tianguis artesanales y otros espacios gestionados por distintas entidades.
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En ambos casos, la colocacién de los productos depende del estatus que ocupa la
artesana en la comunidad -en lo que atafie a los programas de gobierno-, asi como
al nivel de especializacion que tenga, sus relaciones y sus vinculos, es decir, la
posibilidad de generar oferta diferenciada, la accesibilidad y el prestigio que tenga

frente a los programas ofertados por organismos de gobierno u otros espacios.

En particular, en el Tianguis Artesanal de Uruapan pude observar la dinamica de las
mujeres beneficiadas por la politica estatal hacia la produccion artesanal. Este
mercado representa uno de los espacios de venta mas importantes para las mujeres
que tienen acceso a los beneficios de la Casa de Artesanias, organismo del
Gobierno de Michoacan y del Fondo Nacional para el Fomento de las Artesanias

(FONART).

Para este evento, las mujeres llegan dos o tres dias previos al Domingo de Ramos,
aunque la preparacion para inscribir las piezas al concurso y la produccion para su
venta implica un trabajo de meses, tanto para tener la cantidad de piezas suficientes

como para garantizar su calidad, para lo que se subcontrata a otras mujeres.

Muchas de las mujeres estan concentradas en la Huatapera, pero es comun ver en
puntos de la plaza a algunas mujeres que colocan sus rebozos sobre cajas de carton
cubiertas por delantales o manteles para exhibir sus piezas, y después del tianguis
se puede ver todavia a algunas artesanas por los pasillos ofreciendo sus rebozos a

la venta o para reventa.

En la Huatapera se puede identificar la diferenciacion de acceso: las mujeres que
tienen subsidio para alimentos y para servicios sanitarios permanecen dias
posteriores al Domingo de Ramos, aunque son muy pocas, sélo las que tienen
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familiares o conocidos en la ciudad de Uruapan, lo que implica una inversion menor.
En su mayoria, son mujeres mayores, de entre los 50 y 60 afnos de edad, y s6lo
algunas van con familia, como dofia Juana Cano'4, que instala su puesto con tres o

cuatro mujeres mas de su familia.

Unas mujeres buscan una casa donde quedarse si tienen algun familiar o conocido,
pero otras permanecen en el puesto del tianguis para cuidar su mercancia. También
existen agentes que van a la comunidad, o bien, las tejedoras les buscan para que,

a su vez, revendan sus piezas.

Durante muchos afios, el mercado textil para las mujeres de Turicuaro se
concentraba en las mujeres que tuvieran acceso a la venta en comunidades
aledanas como Paracho y Cheran; el mecanismo consistia en recaudar las piezas
elaboradas por las otras mujeres sin esos accesos, por lo que mucha de la

produccion de estas mujeres fue y ha sido asociada a ciertas localidades.

También existe consumo de rebozos por los pueblos vecinos -como Comachuén y
Arantepakua- en momentos especificos del afio, como las fiestas patronales, que
son en las que se “acostumbra” portar rebozos de la regién; ademas, se hace

encargo de manteles y servilletas.

4 Juana Cano es una de las tejedoras que es identificada en el pueblo como una de las primeras y
principales beneficiadas por las politicas estatales. Ha ganado prestigio y reconocimiento por las
redes de mujeres que tiene a su alrededor por la concentracion de apoyos en especie y en efectivo.
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La comercializaciéon ha estado en funcion de las piezas que se elaboran, como

servilletas y manteles que, durante mucho tiempo, fueron las unicas piezas

registradas como producto de la elaboracion de las mujeres del pueblo.

La produccion implica un despliegue de recursos: la compra de insumos, el tiempo

de trabajo, el trabajo no realizado y los costos de transporte y alimentacion; lo

anterior, puede resumirse en las siguientes tablas con datos proporcionados por las

mujeres tejedoras, en relacion con lo necesario para tejer, la priorizacion y los costos

de comercializacion:

Tabla 4. Costos de produccion (por rebozo)

Rubro

Cantidad / Unidad de medida

Tiempo de trabajo

10 horas

Hilo (4 madejas) 140 pesos
Madera de telar con hechura 250 pesos

Hilo para tatsuni 5 pesos

Petate 20 pesos

Fuente: Elaboracion propia con informacion obtenida en trabajo de campo con los precios de

insumos del 2018 y 2019.
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Nivel de prioridad
(Donde 1
representa una
mayor importancia
y 6 una menor

. =m Dificil de conseguir
Necesidades A veces dificil a veces facil de conseguir
wm Fiécil de conseguir

importancia)

1 Herramienta

2

3

4 Estar contentas Techo (espacio produccion)
5 Arbol i

6

llustracion 7. Lista de priorizada y marcada con nivel de dificultad para la produccién y comercializaciéon de

artesania textil elaborada por las mujeres de Turicuaro (Tapia, 2019, p. 72).

Tabla 5. Costos de comercializacion fuera de la comunidad

Rubro Costo (en pesos)
Transporte a Uruapan 30

Transporte a Patzcuaro 50

Transporte a Morelia 100

Un dia de alimentacion 100

Un dia de hospedaje 300 a 500

Otros gastos (uso de sanitarios y materiales | 300
para montar puestos en caso de usarlos)

Fuente: Autoria propia con informacion recabada en trabajo de campo, 2018.
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1.5 Estrategias de comercializacién: La Cooperativa Artesanal Tatsuni

Una de las estrategias de venta que se menciond anteriormente fueron las
organizaciones y cooperativas. En particular, la Cooperativa Artesanal Tatsuni tuvo
su inicio en el afo 2014 con las actividades que impulsamos con Gloria Serafin
Felipe y algunas mujeres de la familia nuclear y extensa a la cual pertenezco por mi

matrimonio en el pueblo.

En un inicio, las actividades se dirigieron la apertura del mercado y a la promocion
del comercio justo. Para el 2016, con la llegada de Alicia Tapia, el grupo se conformoé
como un colectivo organizado con un total de 60 mujeres, donde se realizé un
proceso de diagnostico y planeacion en el ambito artesanal a corto, mediano y largo

plazo.

Este trabajo de diagndstico y planeacion fueron parte de la investigacion de Tapia
(2019) y, durante este proceso, se logré cohesionar el grupo, ya que fungié como
un espacio de escucha activa y dialogo entre las mujeres tejedoras, un

reconocimiento a sus problematicas y la puesta en marcha de soluciones.

Las problematicas identificadas y sentidas estan vinculadas con las herramientas
identificadas en la llustracion 7: las mujeres ubicaron la lengua como la mayor
dificultad en el proceso de comercializacion, por ser monolingues y sus
compradores no saber P'urhepecha, lo que impide la comunicacion eficiente con

clientes fuera de las localidades cercanas.
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Otra problematica que las mujeres identificaron fue el no saber leer, lo cual, sumado
al idioma, les dificulta su transito por y hacia las ciudades al no poder entender los

letreros de senalizacion.

Segun el analisis realizado por Tapia (2019, p. 73), las dificultades en torno al

proceso de comercializacion:

Parecen un circulo vicioso, ya que, al no poder salir a vender sus productos
o contar con un alto grado de incertidumbre en sus ventas, las mujeres no
pueden conseguir el dinero suficiente para volver a comprar los insumos o

incluso pagar la cuota del transporte publico para volver a salir a vender.

A partir de este proceso y con el grupo cohesionado, se propusieron actividades y
distribucion de tareas para resolver las necesidades. La primera tarea fue la
organizacion, lo que implicé, en un primer momento, definir quiénes estariamos para
conformarnos como grupo, como agruparnos y definirnos como cooperativa, y como

distribuir el trabajo, dependiendo de nuestras habilidades y voluntad.

En este sentido, decidimos que algunas nos encargariamos de la comercializacion

y la vinculacion fuera de la comunidad, y otras de la produccion artesanal.

En el 2018 llevamos a cabo un primer proyecto vinculado con la elaboracién de
bolsas para el XI Congreso Mexicano de Etnobiologia, llevado a cabo en Morelia,
Michoacan. Propusimos un disefio de bolsas tejidas y bordadas, las cuales fueron

empleadas como parte del kit de regalo para las y los asistentes al congreso.

Desde el 2017 y hasta principios del 2019 se habia mantenido la colectividad con

vinculos y relaciones con mujeres artesanas de otras comunidades; sin embargo,
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los desacuerdos de trabajo con algunas de ellas, asi como las rupturas personales,
nos llevaron a replantear el trabajo a una relacion exclusivamente dentro de la
comunidad, manteniendo a una familia de Cheran como unico vinculo externo. Esta
reorganizacion y reacomodo de la cooperativa funciond para la formacion de un

grupo mas consolidada y con una mejor distribucién de roles y responsabilidades.

Para el 2020 las tareas de la cooperativa las habiamos distribuido en produccién y
gestion, siendo esta ultima la tarea que realizamos con Alicia Tapia, Yurixhi Ochoa
y Sofia Garcia'®. Desde entonces, el objetivo de la cooperativa ha sido definir
esquemas de comercio justo, iniciando por la definicion de los precios, etiquetas e
innovaciones en el disefno textil, asi como la importancia de pensar en economias
mas equitativas, tanto al interior de la comunidad y de la cooperativa, como hacia
afuera, tarea que implica establecer estrategias de comercializacidn, espacios de
venta, procesos de capacitacién y de educacidén cooperativa, encuentros, visitas y

vinculacion con espacios educativos.

La experiencia de trabajo dentro de la cooperativa, ha implicado no sélo tener
contacto con las artesanas, sino con otras mujeres vinculadas a los procesos de
produccion artesanal como gestoras de su propia familia, asi como a mujeres de las
familias de las artesanas que se acercan por el interés que ha generado la

cooperativa en el pueblo.

15 Ellas se sumaron a partir de la transicién en el 2019.
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De igual forma, en el proceso he tenido una relacion reciproca y de intercambio de

conocimiento, de habilidades y de espacios familiares.

llustracion 9. Reunion de asamblea de la Cooperativa llustracion 8. Balance de taller de tintes naturales 2019.
Artesanal Tatsuni. Foto: Diana Manrique Ascencio. Foto: Diana Manrique Ascencio

La Cooperativa Artesanal Tatsuni se ha definido como un espacio que ha sido
impulsado primordialmente por mujeres que no somos de la comunidad, por lo que,
en algunas ocasiones, ha fungido como una especie de refugio para las que si son
de la comunidad, que deben resolver el sostenimiento de su familia ellas solas como

viudas o cuyos esposos decidieron no volver de Estados Unidos.

Durante la organizacion de la cooperativa se definieron algunos criterios de entrada,
y éstos fueron: ser constante, es decir, atender a los llamados para las reuniones

que se anuncian en la bocina'; trabajar, cooperar y, sobre todo, tener la necesidad

16 Las bocinas son altavoces que se colocan en algunos comercios de la comunidad o en
ocasiones en casas particulares. Estas sirven para anunciar en la comunidad sobre venta de
productos, alimentos, dar aviso y convocar sobre los programas sociales. También han
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de ganar dinero; de igual forma, un acuerdo implicito es mantener fidelidad a la

cooperativa, bajo la premisa: “No decir chismes”.

La organizaciéon de la cooperativa se ha sido acoplando y ajustando a las
necesidades de las propias cooperativistas, asi como de los principios que tienen

para el trabajo.

No obstante, identifiqué la cooperativa como un espacio de disputa y tension, un
campo de poder y disputa entre las artesanas por legitimidad interna y acceso a

recursos econdomicos.

A diferencia del espacio construido por el Estado, en la cooperativa los recursos son
mas limitados, pero la legitimidad y el reconocimiento trascienden los espacios
construidos por el Estado; ésta funciona dentro de la comunidad y provee un
prestigio efectivo, ya que se mantiene dentro de los estandares del comportamiento

definidos por la kaxumbekua

Durante algunas conversaciones informales con las mujeres mayores, pude
identificar como se legitimaban entre ellas y a Nana Gloria como las mujeres que
iniciaron el grupo de la cooperativa, asi como un reconocimiento a su autoridad
moral. También pude identificar acuerdos no dichos durante la asamblea, pero que
si respondian a los codigos de la comunidad. Es decir, hablar mal de la cooperativa

o “inventar chismes” es mal visto y, en muchas ocasiones, ha sido motivo de

servido para felicitar, dar noticias sobre familiares en la comunidad. Existen bocinas
localizadas en puntos estratégicos por barrio, en la comunidad hay alrededor de 4-5 bocinas
y el cobro por anuncio es de 20- 30 pesos.
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exclusion de una u otra artesana, asi como de expulsion de otras. En este sentido,
son las mismas tejedoras quienes sancionan o aprueban quién entra, quién sale y

quien se va manteniendo en la cooperativa.

Mi espacio de accién y aprendizaje ha sido respetar los modos de organizacion que
corresponden a las formas comunitarias de entender el trabajo y de mediar o facilitar
y, en la medida de lo posible, abrir el didlogo entre las tejedoras para reflexionar

sobre los procesos y acordar decisiones de manera colectiva.

Conclusion

En el pueblo P'urhepecha la historia del trabajo textil y, sobre todo, el tejido en telar
de cintura, asi como los lienzos de ese tejido, fueron objetos de uso ritual y

destinados a tributo.

Los cambios en la técnica textil han sido pocos: el tejido en telar de cintura de lienzos

con usos domésticos y rituales se ha mantenido a lo largo de los afos.

Una caracteristica importante es que la tecnologia y la técnica de tejido se han
mantenido en Turicuaro, a diferencia de los rebozos mas elaborados en la region.
Los cambios a lo largo de los afios esencialmente atafien a los materiales (algodon
de colores, mercerizados y polyester) y al uso. Segun las fuentes consultadas, en
la region se elaboraban lienzos para tributo y enredos, pero el uso en la actualidad
es cotidiano y festivo, y ha tenido su ciclo de vida (uso y desuso) a lo lardo de los

anos.
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Asimismo, se han diversificado los productos que elaboran, lo que mucho tiene qué
ver con la influencia producto de la comunicacidn con tejedoras de otros espacios,
la participacion en bazares y las ventas regionales, donde se comparten y se
incorporan colores y disefios, ademas de la apertura a nuevos conocimientos como

recomendacién de la Cooperativa Artesanal Tatsuni.

Un claro ejemplo de ello es la implementacion de urdimbres suplementarias (como
en Angahuan), anudados mas elaborados en macramé en los rebozos, elaboracion

de huanengos de telar de cintura, lienzos de telar de cintura bordados, etc.

El trabajo textil también ha sido objeto de politicas publicas en distintos momentos,
tales como la organizacion de grupos artesanales, la participacion en concursos
artesanales y la obtencion de apoyos en especie, lo que ha tenido tanto momentos
de auge y como de menor participacion en la comunidad, lo que ha ocasionado
relaciones de poder entre las artesanas para el sostener los concursos, las ventas

y la competencia dentro del gremio.

El oficio textil en Turicuaro ha contribuido, también, a la formacion profesional de
algunas generaciones. A partir de la transformacion productiva en la regién, de la
creacion de infraestructura y de la instalacion de la Escuela Normal Rural Indigena
de Michoacan, la atraccién de mujeres y hombres jovenes hacia el magisterio ha
tenido una relacion paraddjica con el trabajo textil: por un lado, los profesionistas
han sostenido su periodo de estudios por el trabajo textil de las mujeres de su
familia, pero al mismo tiempo esta profesionalizacion ha alejado a muchas y muchos

jovenes de los oficios tradicionales.
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El trabajo textil en telar de cintura es reproducido como una actividad econémica y
de reproduccion, y como una actividad que reafirma la identidad a través de la
memoria, ya que hace que las mujeres que tejen recurran a su experiencia con el
tejido y a la vinculacion con su madre y su abuela; la memoria hace posible

identificarse y situarse como mujer P’'urhepecha y tejedora.
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Capitulo 4. El tejido de la socializacion. Aprender a hacer y ser, y el trabajo

textil en el trayecto de vida de las mujeres en la comunidad de Turicuaro

En el presente capitulo expondré lo referente al proceso de socializacion dentro del
trayecto de vida de las mujeres P’urhepecha de Turicuaro. Para ello, me centro en
el entramado de practicas cotidianas y comunitarias, que, junto con el trabajo textil,
configuran el ser mujer a lo largo del trayecto de vida de las nifias, jovenes y adultas.
A este entramado, vinculo el sistema de valores y creencias que configuran la
kaxumbekua y su aplicabilidad para los distintos momentos de la vida social de las

mujeres de Turicuaro.

4.1 El nacimiento y los primeros ainos de crianza. Lo que sucede dentro de

casa

En el presente apartado, la socializacion sera abordada mirando seres
socializados'’, su trayecto y su vinculo con el trabajo textil. Es decir, como sucede

la interaccion del ser charaku o watsi sapichu (infantes) en su entorno socializante,

7 Segun Sikim y Becerra (2013), los principales agentes socializantes son los padres y funcionan
como un sistema bio-psico-social que asegura que se responde a la demanda social de formar una
familia; la socializacion la realizan por medio de practicas familiares que se reflejen, transmitan y
encuentren presentes y disponibles en la cultura, y que se toman desde la propia experiencia de
socializacion. Otro agente de socializacion es el grupo de pares, es decir, los iguales a los sujetos
socializantes con los cuales conviven, y ello se da en los espacios de convivencia comunitaria, como
la escuela, pero en la adultez se considera que la escuela es remplazada por el trabajo como un
espacio socializante. Dentro de la cultura occidental, los medios de comunicacién son otro agente
socializante.
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en consecuencia, con lo planteado por Padawer (2010b) sobre la necesidad de
contextualizar y explicar los criterios de clasificacion por género y edad en

Turicuaro.

Como ya mencioné en el primer capitulo, la kaxumbekua es un elemento central del
sistema de creencias y valores P’urhepecha (Lemus, 2016); éste define bajo qué
estructuras y como sucede la socializacion, es decir, como sera criado el o la infante
y configura el quehacer de quienes se involucran en un primer momento: la familia

nuclear y la red de parentesco.

Durante los primeros meses de cuidado de un bebé, las mamas, abuelas, tias y
primas le traen consigo todo el tiempo enredado en el rebozo; acompafan a todas
tareas de la casa, se van pasando al bebé de brazos en brazos dependiendo de las

actividades y del numero de mujeres que estén en casa, asi como de su edad.

A la llegada de un nuevo miembro de la casa, las abuelas (abuela y hermanas de la
abuela y abuelo) despliegan los conocimientos para recibir y proteger el aima y el
cuerpo como parte de su participacion y deber para con la familia. Algunos de esos
conocimientos se vuelcan en los cuidados y en el propiciar la buena salud tanto para

la cria como de la madre.

Parte de estos cuidados son los alimentos para propiciar mas leche a la nueva

madre, las sobadas para cerrar cadera y el mantener el cuerpo caliente. Al pequefio
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se le cuida, se le atan amuletos, se le “limpia el alma” para que no le hagan o curarle

el “0jo” o “mal de 0jo"'® 0 0 eskua ukata.

Si es nifia, se entierra su ombligo en el fogon; si es nifio, se lleva al monte; en ambos
casos, se busca garantizar su arraigo y su regreso al pueblo. Al respecto, Cacia
Oenning da Silva (2015) considera que la mejor expresion/transmision de
conocimiento se manifiesta en los cuidados de nifios pequenos, como a través de

los rituales que suceden alrededor de los nacimientos.

Durante el crecimiento del watsi sapichu, es comun que las mujeres mas jovenes
de casa “jueguen” y carguen en brazos a sus pequefos parientes. El sentido de
proteccion y resguardo se ve claro, al buscar proveer calor, alimento y afecto por
parte de las mujeres de la casa, y se manifiesta con la llegada de visitas durante el

dia y de nifias y nifios después de la “cuarentena” de la mama (el puerperio).

La importancia de la kaximbekua en la sociedad P’urhepecha da ese marco inicial
para la formacion de entes que cumplan con la construccién del tipo de persona a

la que se aspira a ser.

Mejia-Arauz et al. (2013) apuntan que, para los pueblos indigenas, el ser educado
y socializado significa la emergencia de la persona, traer el alma al cuerpo, brotar,
despertar; para los P’urhepecha, un principio de la crianza es la kaxumbekua, que

‘generalmente se traduce como cortesia, buenas maneras, buena educacion vy

18 Gallardo Ruiz (2008, p. 113) considera que el “mal de 0jo” o eskua ukata es un mal producido por la actividad
humana. Por envidia o mal intencion. Esta enfermedad es causada voluntaria o involuntariamente por una
persona que posee mirada fuerte, la cual esta cargada de odio y “dafia” a la persona, pues esa mirada fuerte
va acompafada de un deseo malsano.
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designa, por implicacion, al que sabe comportarse en la sociedad P’urhepecha de
acuerdo con las ensefianzas de los mayores” (Zavala, 1988 p. 106 en Mejia-Arauz

etal., 2013).

Segun cuentan en Turicuaro, al nacer, la familia le asigna un nombre al bebé y, a
partir de ahi, le consideran persona. Ademas del nombre del recién nacidos y de los
watsi sapichu (nifos y nifas), tienen nombres que son una especie de apodo que

usa la familia, y juega con ellos para nombrarles.

En la casa de la familia, las jovenes usaban pisiki (globito) para llamar a la bebé que
llegd hace unos meses: Gloria Isabel, y escuché a las personas cercanas a la familia
- tias, tios, primas, vecinas- nombrarle de la misma manera; al paso de unos meses,
la misma familia fue cambiando la forma de nombrarle, haciendo referencia a su
pequefio tamafo y nombre: sapichitu Chabeli o sélo Chabeli. Lo mismo sucedio en
mis primeros encuentros con la familia: a una de las mujeres mas jovenes de la

casa, aun adolescente, le llamaban Maripichu.

La transicién de cdmo se le nombra a la persona en la familia tiene mucho qué ver
con la posicion/percepcion que tienen en la comunidad. EI poder nombrar de
manera cercana también inicia los vinculos de la familia de manera interna -y con la
comunidad- para “presentar” al nuevo integrante de la familia. Este momento inicial
de socializacidon puede identificarse al momento que se nombra a la persona 'y como

el caso, Isabel o Chabeli por ser pequefia y esto forma parte de la cotidianidad.

Segun Chamoux (2011), la gramaticalizacién y la lexicalizacién son sistemas de

informacion que se aportan desde la nocion de lo que es vivir; en Turicuaro dicen
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que “se es persona cuando ya tiene nombre” refiriendose a un recién nacido o a un

charhako o charhaku (Castilleja & Mateo, 2015).

Conforme van creciendo, a los watsi sapichu se les ve en las espaldas de las
mujeres: mientras van al molino, a lavar al manantial, o bien, con un pedazo de

masa mientras se preparan las tortillas o la comida.

A las nifias les acercan enseres de cocina pequefios como mesas, molinitos,
cacerolitas; a manera de juego, les hacen participes de las tareas domésticas. Para
Lave (2015), el aprendizaje cotidiano se produce en todas las relaciones de los
individuos y en las actividades que realizan, y considera que existe una estrecha
vinculacion entre accidon, pensamiento, sentimiento, valor y sus formas colectivas e
historico-culturales de la actividad localizada, como la crianza y la corporalidad

vinculadas a un oficio o a los aprendizajes entramados.

Tanto el aprendizaje como la ensefianza ocurren dentro de las actividades situadas
dentro de las practicas valoradas por la comunidad y en la vida familiar (M. Pérez,
2016); por ello, para los primeros ainos de vida, es importante el papel de la familia
y, en particular, de las mujeres. Es por ellas y por el espacio doméstico que las y los
watsi sapichu empiezan a reconocer los espacios importantes de la familia, como la
casa Y el centro de convivencia: el fogdn, donde inician los primeros acercamientos

a la vida cotidiana y a las labores, en particular, de las nifas.

También en ese espacio se pronuncian las primeras palabras en lengua materna.
Independiente de las expectativas que se tengan sobre los infantes, los primeros
afos de vida de una persona en Turicuaro son en lengua P’urhepecha. Las primeras
palabras estan vinculadas a lo que la mama y las abuelas nombran frecuentemente,
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y buscan que sean identificadas por las nifias; una forma de socializar la lengua, es
a partir de cantos y de oraciones que les repiten constantemente, pequefias frases
y juegos de palabras como tsinga stinga, tsingui, tiritsinga, tiritsingui que pueden ser
tonadas conformadas por silabas o, segun dicen, si la familia es pirericha, las

abuelas cantan pequefios fragmentos de pirekuas.

Ames (2013) considera la infancia como uno de los momentos de la vida mas
fuertemente marcado por el cambio y la transformacion, fisica y social. En este
sentido, durante sus primeros afnos de vida, las nifias van construyendo referentes
culturales asociados al ser nifia, joven, mujer, que vienen de las mujeres mas
cercanas y “adecuadas”, segun su comportamiento y proceder dictados por la

kaxumbekua.

Las abuelas, las tias y las primas son las personas que, debido a la residencia de
sus padres (patrilocal) y de la estructura de parentesco, son de quienes aprende las
formas basicas de comunicacion, espacios y objetos importantes de la casa, como
nombrar lo que es la paranhua (fogon), el iahuali (metate), el tisiri (maiz) y las

ichuskuta (tortillas).

Pérez (2016) considera que el conocimiento se adquiere a través de un proceso
social en donde las personas pueden participar, en diferentes niveles, dependiendo
de su lugar en el grupo al que pertenecen; por ejemplo, alguien recién llegado o
aprendiz comenzara como un participante periférico y, paulatinamente, se ira
moviendo hasta ser un participante pleno; los novatos aprenden de los miembros
del grupo con mas experiencia (veteranos o expertos); las watsi sapichu son

aprendices de las mujeres mayores, quienes, por ejemplo, se encuentran
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cocinando, y a las watsi sapichu les dan un pedazo de masa, un pedazo de tortilla,
o tienen alguno de los enseres domésticos de menor tamafo para darselos mientras
trabajan, ya sea que estén a sus espaldas o caminando por si mismas para ir
familiarizandose y aprendiendo el trabajo doméstico, es decir, a ser mujer dentro de

la comunidad a partir de lo cotidiano.

El juego es una actividad muy importante en la socializacion de las nifias, ya que en
ese espacio van abriendo su universo de conocimiento sobre la comunidad; por
ejemplo, reproducir las bodas: recrean el ritual y las relaciones de parentesco,

incorporando elementos de la naturaleza y de lo cotidiano.

A mi el juego que mas me gustaba, y ahora recuerdo con mucho carifio, era cuando
mi abuelita nos hacia mufiecas con hojas de maiz y los pelitos de elote; les hacia
su falda, su delantal y nos las daba para que jugaramos con ellas. Yo me divertia

mucho con mi hermana (Hernandez, T. Comunicacion personal marzo del 2019).

Para Padawer (2010b) el juego y su vinculacién con el trabajo en la infancia es la
primera condicion para la trasmision del patrimonio de saberes. El vinculo desde
pequefia edad con los textiles es importante en la vida de las nifias, ya que son
objetos de los cuales son rodeadas en el cotidiano. Los rebozos les dan cercania y
contacto con las mujeres que les cuidan y les alimentan, lo cual permite ir

identificando y nombrando a los principales miembros de la familia; también, cuando
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las mujeres de la casa estan bordando, les dan pedacitos de “cuadrillé”’® a las nifias,
o bien, les dan pequefias bolitas de hilo con las que juegan mientras las abuelas o

mamas tejen en el telar de cintura.

4.2 El trabajo y la participacion comunitaria en la infancia y la adolescencia

femenina P’urhepecha

La participacion de las nifias (y nifios) sucede desde una edad temprana en las
tareas familiares y comunitarias, por lo que forman parte de una realidad econémica
y social compartida con los adultos (Rogoff et al., 2003). Como parte de este
proceso, las diferencias de género van apareciendo a lo largo de la infancia, lo cual
se evidencia en su vestimenta, en las herramientas que usan y en las actividades
en las que participan en mayor medida, que van asemejandose a las del padre o la

madre (Ames, 2013, p. 406).

En esta etapa, el sentido del trabajo esta presente en los roles que se adquieren y
es mediante conocimientos tacitos, rituales, mitos legitimadores, semanticas
propias, etc. Mejia-Arauz et al. (2013, p. 1024) en su analisis con nifios, madres y
padres de Cheran, concluyen que, fuera de la escuela, los nifios y nifias estan
presentes en casi todas las actividades diarias, hasta la noche, asi como en las
fiestas, donde conviven con personas de todas las edades, e igual que en Cheran,

en Turicuaro las fiestas en la comunidad y en la familia son particularmente

19 El cuadrillé es una tela de algoddn con la trama abierta, usada regularmente para el

bordado en punto de cruz.
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importantes para la socializacion, ya que en estas situaciones se aprenden las
responsabilidades correspondientes a su género, edad y la relacion con otros;
aprenden normas sociales como respeto, reciprocidad, conocimientos técnicos
(construccién de tejados, muebles, fogones, maneras de cocinar, etcétera), uso de
espacios (donde viven sus familiares y otros miembros de la comunidad),
participacion y sentido de reciprocidad, estructuras de parentesco y comunitarias,
asi como las negociaciones y los papeles que le corresponden a cada quién
dependiendo de su posicion en dichas estructuras. De igual forma, la participacion
en la fiesta muestra su crianza y les da la posibilidad de ser reconocidos como

miembros responsables de la sociedad (Eliade, 2001:10 en Balza- Garcia, 2009).

Liliana Estrada recordd que uno de los juegos recurrentes entre nifias y nifios es la
recreacion de las fiestas del pueblo, como “la boda”, donde reproducen todo el ritual,
cada quien asume un papel que conoce (los padrinos, las primas o tias de los
novios, los papas) y lo que se debe de hacer en cada momento: “entregabamos pan

y hasta llevabamos cigarros a los padrinos”.

En Turicuaro, tanto nifas como niflos confirman su participacion en las actividades
de la comunidad mediante el juego y en las fiestas de manera mas autonoma; en el
caso de los niflos, mediante el juego en el bosque, acompanando a sus abuelas y
abuelos a la colecta de lefia, la tarea que les corresponde es acompanarles, recoger
ramitas y, a través de estos espacios, van aprendiendo a identificar no sélo los
medios que son necesarios para la vida cotidiana, sino las rutinas de las casas, los

espacios importantes de la familia y de la comunidad, los limites, la colecta de
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hongos y a diferenciar los distintos tipos de arboles, tierra y plantas, es decir, lo

importante que es el bosque para la subsistencia de la comunidad.

llustracion 10. Abuela con nifios de regreso de la lefia. Aut. Diana Manrique.
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En Turicuaro, el sentido del cuidado y de la reciprocidad estan presentes en muchas
de las formas de la vida, y una de ellas esta concretada en el trabajo de cuidado.
En las nifias, algo muy cotidiano es involucrarles en las tareas domésticas con
labores puntuales como el lavado y arreglo de su ropa o el desgrane de la mazorca.
Aprenden imitando a su madre o0 a sus abuelas a realizarlo. También es frecuente
verlos con pequefas cubetas regresando del molino, yendo a la tienda a comprar
insumos, o bien, cuidando de nifias o nifos mas pequenos, con lo que marcan
también los roles de género y los espacios que les son destinados para sus
actividades. Estos espacios de trabajo proveen la experiencia y el entendimiento de
lo que se contribuye con el esfuerzo colectivo, asi como la responsabilidad y
reciprocidad que devienen en el trabajo en los espacios indigenas rurales (Paradise

& de Haan, 2009).

Para los padres, los hijos poco a poco se van convirtiendo en miembros de la
comunidad, y la meta principal el aprender a trabajar; por ejemplo, en comunidades
como Cheran, donde existe una gran cantidad de personas en el magisterio, se
considera que es una pérdida de tiempo el que los alumnos se ausenten de la
escuela para acompafiar a sus padres en actividades de fiestas y trabajo (Keyser,

2009).

Sin embargo, en Turicuaro las fiestas son un espacio importante de juego y de
participacion. Durante el ciclo festivo, las nifias y nifios tienen roles y momentos
especificos de socializacion. Como menciona Chavez (2014), es donde se
interactua con otros y se adquiere el conocimiento social acumulado historicamente

para percibir la realidad como un mundo coherente para construir un “yo individual”
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y un “yo colectivo”. Esta socializacion cotidiana ocurre en el marco de escenarios
conformados socialmente, como las fiestas que, para las nifias y jovenes, es un

momento crucial en la socializacion fuera del espacio de la familia nuclear.

Previo a las fiestas comunitarias, se ve a las nifias caminando en grupo o enlazadas
de un rebozo en pares o trios, buscando lo necesario y organizandose para su
participacion. En las pastorelas inicia la participacion anual del carguero y, por lo
tanto, de las y los jévenes que les acompafan; es el momento que ellas, ellos y sus
familias aceptan su participacion; implica que se recuerde lo observado y, por parte

de la familia, el deber es guiarlos y acompanarlos.

Las pastorelas son un evento muy esperado por nifias, nifios y jovenes. Dias antes
del 24 de diciembre, se ve mucho movimiento en la comunidad con la preparacion
de trajes, arreglo de sombreros y ensayos; la emocion de participar en una festividad

asi y socializar con sus pares.

Entre los que ya han participado y los que no, se van ensefiando cémo y de qué
trata la participacion. Se puede ver a las nifas y a las jovenes con sus faldas de
rollo hechos de tela de caracol®®, sus grandes sombreros con flores, zapatos de
tacon y calcetas con holanes. Los personajes de rancherita, todas visten igual, pero
se puede diferenciar entre quienes apenas es su primera vez saliendo, por la timidez
con los niflos de su edad, o bien, a otras que su participaciéon es bailando con el

nifo que le acompana.

20 Tela de importacion hecha de poliéster que se caracteriza por ser sumamente brillosa, similar al
tul, pero con aplicaciones de diferentes disefios de flores y colores.
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La nifias y nifos, y los mas pequefios, salen desde la mafiana y hasta el mediodia;
por la tarde, es el momento de la participacion de las y los jovenes. Son dias en que
las madres estan afuera esperandoles, siguiéndoles, acompafandoles en una
festividad y un ritual que les muestra el paso que estaran pronto por dar como

adolescentes.

Para las nifias, otro momento importante de participacion y presentacién ante la
comunidad es la Chanantskua o el Carnaval, el cual se caracteriza por ser uno de
los primeros rituales de peticion de agua. Segun Arturo, Argueta & Castilleja (2018)
la naturaleza -y con ella el agua- tiene un caracter animado, es una entidad
proveedora de multiples bienes que condensa el sentido de fertilidad y, durante los
meses de secas, este ritual se caracteriza por tener un caracter propiciatorio;
también es recurrente que estos rituales se realicen en cercania a los cuerpos de
agua. En el caso de Turicuaro, el ritual se realiza cerca de uno de los manantiales
que abastecen al pueblo. Los manantiales, dentro de la tradicién oral P'urhepecha,
estan vinculados a los mitos fundacionales de los pueblos con una fuerte presencia

femenina?'.

La vinculacion de lo fértil con lo femenino en la chanantskua da razén al
protagonismo de las nifias y mujeres jovenes. Una forma en la que las mujeres
“‘bendicen” o dan el buen augurio de la cosecha es torando confeti o harina en la

cabeza del carguero y de su esposa, el cual describo en las siguientes lineas:

21 Estos mitos fundacionales, vinculan la muerte de una doncella en ocasiones por ahogamiento
intencional o accidentado, o por haber cometido algun acto prohibido.
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Cuando llegamos, lo primero que vi fueron dos hileras de nifas, jovenes y
seforas; una del lado derecho, y otra del lado izquierdo, ambas a los
costados de la calle con una cantidad considerable de mujeres. Al inicio del
lado derecho habia un grupo de siete sefioras, conocido como Nana K’ericha
(sefiloras mayores), que estaban con una cafia de azucar en mano cada
quien; frente a ellas, un grupo de nifas y jovenes con una pequefa canasta
en mano, tapada con una servilleta bordada, todas acompanadas de su

mama o de una mujer mayor.

En contraesquina de las Nana K’ericha, estaba un grupo de Tata K’ericha
(sefiores mayores), 6 o 7, en medio de las dos lineas de gente al frente dos
camionetas llenas de cafas que, segun dicen, traen de Tierra Caliente,
especificamente de la poblacidén de Aristeo Mercado. Ahi se podia distinguir
al Prioste o Carguero al Keinhiy al Viscal ayudando, cada uno con su esposa

y sobrinas.

En la calle, frente a la camioneta, estaba la orquesta. La Esposa del Carguero
0 Keine Temba, sus hijas mayores y sobrinas iniciaron el ritual, entregando a
los 6 0 7 hombres mayores -quienes fueron Cargueros-, una cafia de azucar
a cada quien; después, entregaron una cada una de las Nana K’eri. Una vez
que terminaron y se dirigieron a la camioneta, inicié la musica y, con ello,
todas las jovenes y nifias, acompafiadas de las sefioras, se dirigieron a las
camionetas. Ahi estaban la Esposa del Carguero y el Carguero, y ellos
reciben con la cabeza inclinada la “bendiciéon” por medio de los huevos con

confeti y harina que les revientan suavemente en la cabeza. Cada que una
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nifa o joven revienta un huevo, recibe una cafia, y ella, a su vez, da la fruta
0 jugo que trae en su canasta y procede a retirarse (fragmento de mi Diario

de Campo, 3 de marzo de 2018).
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llustracion 12. Nifas en Carnaval. Foto: Diana

llustracion 11. Nifas en Carnaval. Foto: Diana

Manrique.
Manrique.

Otra de las fiestas en donde existe una participacion activa de las nifias y los nifios
es durante los dias de la Semana Santa; durante los tres dias santos pude observar
a muchas nifias adornando cantaros como parte de un ritual entre familias, para
después repartirlos a los nifios de la familia; acompanando con flores y agua a sus
madres a la misa de Sabado de Gloria, ayudando a las mujeres de la casa y

acompanando al panteon el Domingo de Resurreccion.

Durante la nifiez y la juventud, este ritual se hace a manera de juego entre primos y
vecinos. Al ir creciendo, el intercambio del cantaro se transforma en un tipo de ritual
de cortejo entre los jovenes, donde también se busca que se entienda cémo

funcionan las relaciones de reciprocidad en los rituales de la comunidad a lo largo
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del afio; a través de estas practicas colectivas, las y los nifios participan en las
mismas actividades en el diario de la vida de las comunidades, asi como los adultos,
contribuyendo al mismo tiempo en que aprenden, pero compartiendo su realidad

econdmica y social (Paradise and Rogoff 2009 p. 06 en Urrieta, 2013).

Los trabajos textil y domeéstico, tanto para las niflas como para las jovenes, es algo
que esta presente en todo su trayecto de vida y les va dando la pauta de la nifia o
joven “buena” que se espera en la comunidad. Sandra Jiménez, en entrevista,
identifico el gran interés de su abuela porque “se ensefiara” desde pequena a lo que

tendria que saber:

Cuando estaba chiquita, mi abuelita me decia que viera cdémo se hacia tal o
cual cosa, que me ensenara hacer atole; es que a la mama de mi mama la
admiraba mucho porque ella sabia hacer de todo: tortillas de maiz, atoles de
muchos. Si me gustaba mucho porque ella nos ensefiaba “vamos a hacer
esto” y me gustaba mucho observarla porque ella nos decia “cuando te cases
te van a pedir que hagas esto, ¢que van a pensar?, que eres hombre”, y si,
como que al menos exigia que estuviéramos viendo, pero si me gustaria
hacer como ella de comer (Jimenez, S., comunicacidén personal, marzo de

2019).

La participacidon en la elaboracion artesanal se imbrica en los aprendizajes dentro
del trabajo que tienen nifas y nifios; los nifios, por ejemplo, acompafian a sacar la
piedra para el metate, o bien, inician haciendo algunas tareas de carpinteria para
aprender el oficio y los valores que el trabajo trae consigo, y asi las nifias con el

trabajo textil. Ellas se reunen para hacer bordados sencillos, aprenden entre ellas,
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en grupo en el solar o en el portal de la casa, reproduciendo lo que han visto en las

mujeres mayores Yy fuera del hogar.

Algunas de las mujeres y jovenes entrevistadas, comentaron que ellas iniciaron su
aprendizaje en el telar de cintura realizando el rapacejo o punta del rebozo, como le
llaman, y que ello, si se aprende a esa edad, lo van aprendiendo de su mama,

abuela o tia.

Yo aprendi a bordar con mi vecina, que es de mi edad, y su mama nos enseio
a las dos porque mi mama y mis hermanas no me tenian paciencia;
normalmente, una aprende en su casa, pero también asi pasa, a tejer desde
chiquita veia a mi abuelita, a mi mama, rato tiempo sentadas tejiendo, ya
luego mi mama me ensefid, aunque tampoco me tenia mucha paciencia

(Jimenez, S., comunicacién personal, marzo de 2019).

llustraciéon 13. Nifias bordando. Foto: Diana Manrique.
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Con lo anterior, entendemos que aprender “observando y echando mano” (Paradise
y Rogoff 2009) prevalece mas en sociedades en donde los nifios estan integrados
al dia a dia de la vida adulta de la comunidad (Lancy 2008; Peele-Eady 2011, en
Urrieta, 2013); de igual manera, se producen “cuerpos activos” (Tassinari, 2019, p.
145) “para entrar en el ritmo del pueblo” o "para estar dispuesto a trabajar" e incluso

cultivar el valor de la responsabilidad.

Desde la infancia y hasta la adolescencia, las nifias de Turicuaro desarrollan y van
mejorando sus habilidades en el ambito textil, en particular del punto de cruz, asi
como de todas las tareas que les implica llegar a ser una mujer del pueblo, es decir,
se inicia con bordados sencillos en servilletas y se va pasando a la elaboracion de

prendas para su uso en las fiestas, como blusas y mandiles.

Al respecto, M. Pérez (2016) considera que existen materialidades a través de
artefactos y herramientas que son mediadores y constituyentes de la mente y el
mundo, asi como mediadores de la accion humana, con ello, las herramientas
textiles se entienden como mediadoras de un conocimiento que se va produciendo

en medio del quehacer textil.

Hoy en dia, las jovenes tienen mas acercamiento al bordado que a la elaboracion
de piezas en telar de cintura; al respecto, mencionan que no les “ayudan” a sus
mamas o abuelas con esta labor ya que es un trabajo pesado: “cansa estar tanto
tiempo asi hincada, por eso no le ayudo a mi mama” (Jimenez, S., comunicacion
personal, marzo de 2019). Ademas, la asistencia a la escuela no les permite tener

el tiempo suficiente para incursionar en esta tarea. De igual forma, es importante
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mencionar que las piezas elaboradas en telar de cintura ahora no son para uso

propio, sino para venta.

4.2 La socializacién de las mujeres jovenes para ser mujer P’'urhepecha.

De yurhitskiri a uarhiti

En Turicuaro, las nifias van aprendiendo durante su trayecto de vida los valores
intrinsecos en la participacion de las fiestas y actividades, como la “buena crianza”
a partir del trabajo domeéstico y el trabajo textil, lo que refleja esa honorabilidad que

se trasladara a su familia.

Las normas de la kaxumbekua se adquieren mediante la observacion y la
ensefanza de la familia extensa; para las mujeres, se refiere a la obediencia, al
respeto y al servicio, y cuando la mujer es soltera debe aplicar estos principios a sus

padres y a su familia (Lemus, 2016).

Desde el testimonio de las jovenes de Turicuaro, consideran que “Cuando una esta
joven, te ensefan a funcionar para ser funcional a la sociedad y depende de cada
casa y cada lugar, te ensefian cosas. Aqui el trabajo es bien importante, se tiene
que aprender a saber resolver la vida, ese tema cOmo nos ensefian a resolver la

vida" (Hernandez, S. Comunicacién personal febrero, 2019)

Por ello, un momento importante para la vida de las jévenes es el transito de ser
una adolescente joven preparandose para ser una uarhiti, donde los aprendizajes
de la casa se consolidan y se vinculan con la vida comunitaria que, para las familias

de Turicuaro, esto se concreta al contraer matrimonio.
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Para Urrieta (2013), los saberes que se socializan en la familia y en la comunidad
durante la juventud son muy importantes para el entendimiento de arraigo,
responsabilidad e integracion a una familia y, a su vez, a la comunidad. En
Turicuaro, la socializacion transita del espacio familiar hacia los espacios colectivos,
y consolida la formacion de las y los jévenes como potenciales adultos, con las
responsabilidades que esto implica; para ello, habra que cumplir con el trabajo

esperado por la familia, delimitado por las normas que la comunidad establece.

Para una yurhitskiri (joven soltera) la socializacion sucede primordialmente en casa:
se realiza con las tareas que previamente (desde su infancia) se aprende e imita a
modo de juego o con menor responsabilidad. Una yurhitskiri forma parte en la
organizacion del trabajo, acompanando a su mama en las tareas domésticas,
distribucion y asignacion del trabajo que esta vinculada con las tareas que va
designando la mujer mayor de la familia, desde levantarse temprano para
asegurarse de que el fuego esta vivo en la paranhua, hasta hacerse cargo de sus

tareas en caso de tener que ausentarse.
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La falta de disponibilidad de recursos para satisfacer las necesidades de la familia,
marcan la intensidad del trabajo de las mujeres en casa, que van, por rangos, desde

las mujeres mayores, hasta las nueras e hijas jévenes.

Un claro ejemplo es la escasez de agua potable: en época de “secas”, las mujeres
-adultas y jovenes- van a lavar ropa a los espacios comunitarios como el “barranco”,
lo que ocurre en grupos de dos o tres mujeres de una misma familia, quienes cargan
cubetas con ropa sucia en sus espaldas, sostenidas por sus rebozos, pasan el dia

entero ahi, lavando, y como un espacio importante de encuentro.

De igual manera, para la colecta de agua las mujeres cargan las garrafas llenas en
sus espaldas. Ambas tareas requieren de cuerpos jovenes, fuertes y sanos para
poder cargar y caminar largas distancias. Esta tarea es realizada por las mujeres

jovenes de la casa, en compaiia de una de las mujeres adultas.

llustracion 14. Jovenes de regreso del manantial. Foto: Diana

Manrique.
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Otra tarea doméstica de las mujeres jovenes es ir al molino. El consumo de maiz y
su procesamiento para elaborar tortillas y alimentos aun es un trabajo cotidiano que
implica tener, a primera hora del dia, el maiz listo y nixtamalizado para llevarlo a

moler.

El cuidado de los niflos mas pequefios también es una tarea de las mujeres jovenes,
ya sean sus hermanos o sobrinos, lo que les permite iniciar su aprendizaje en las

tareas de cuidados y de crianza.

Para A. Tassinari (2019), estos aprendizajes -a los que llama “pedagogias nativas’-
se dan en el seno del trabajo cotidiano, donde la participacion de las infancias y las
adolescencias hace posible el desarrollo de la disposicion al trabajo, el amor por la
familia, la responsabilidad y el mantenimiento de la propiedad, y favorece la
adquisicién de habilidades y valores necesarios para la cotidianidad, como el
trabajo, el levantarse temprano y el ir asumiendo, progresivamente, la

responsabilidad del cuidado de lo que sostiene su vida comunitaria.

Todo lo anterior se realiza mientras las mujeres jovenes permanezcan en la
comunidad, es decir, si estudian (hasta secundaria, por ejemplo) deben destinar
tiempo de la escuela para atender las necesidades de la familia. En este trayecto,
muchas de las mujeres jovenes se casan, y es entre los 15 y los 17 afios que noté
un momento decisivo en donde se casan y permanecen en la comunidad para
reproducir los principios que dicta la kaxumbekua, o bien, su familia decide que
salgan a estudiar la preparatoria, lo que regularmente es en Cheran o Nahuatzen, y

soélo algunas llegan a estudiar a Morelia o a Uruapan.
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Salir de la comunidad para estudiar la preparatoria tiene varias implicaciones
personales y familiares; por un lado, si el interés de la joven se conjunta con las
aspiraciones de vida que tiene en ella la familia, ella podra salir, teniendo que
desplegar una serie de recursos para lograrlo®?, y debe converger una serie de
factores que hagan posible que salga, entre los que figura el numero de hermanos

y hermanas que estén en la familia.

Para las familias de Turicuaro, segun los roles de género establecidos, es prioridad
que los varones accedan a la educacion formal por su destino como proveedores y
cabezas de familia. Sin embargo, una de las preocupaciones de las mujeres que
entrevisté es que, en las familias, las mujeres deben de tener un “seguro de vida”
que pueda garantizarles el solventar las necesidades de sus hijos. Para muchas de
las mujeres tejedoras, su seguro de vida era saber tejer, pero reconocen que el
oficio de tejedoras actualmente no les es suficiente, por lo que estudiar puede ser

una opcion para las mujeres jovenes.

Si la familia cuenta con los recursos para que las mujeres jovenes estudien, ellas
pueden acceder a la educacion media superior y superior. Una implicacion personal
para ellas es tener que alejarse de casa, lo que implica estar menos en la
convivencia familiar, asi como tener una menor participacion en las fiestas debido a

las actividades de la escuela, ademas de afrontar lo que dicen de las jovenes que

22 Entendiendo que los costos para trasladarse a Cheran, por ejemplo, pueden ascender a entre 60
y 80 pesos diarios, y que el promedio de ingreso familiar mensual esta por debajo del salario minimo.
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salen del pueblo: que las mujeres “de afuera” tienen una actividad sexual implicita,

lo que pone en duda su honorabilidad.

Para las yurhistkiri, la posibilidad de estudiar y salir el pueblo entra en una relacion
de tension con la kaxumbekua individual, la cual recae en su modestia sexual, es
decir, debe conservar la virginidad hasta el matrimonio; si éste no se consuma, debe
permanecer “virgen” hasta su deceso, es decir, mantener recato con su cuerpo, sin

se le toque o se vea su desnudez.

En esta etapa de la vida, todos los integrantes de la familia cuidan o vigilan la
honorabilidad de la mujer soltera, la acompafian a todos los eventos publicos,

fiestas, rituales y ceremonias (Lemus, 2016).

Aunque muchas de las jévenes salen de la comunidad, regresan para casarse con
jovenes de ahi mismo o de pueblos vecinos, para contener o conservar su
honorabilidad, y algunas buscan otras estrategias de contencion o conservacion de

la honorabilidad, como la participacion en los rituales familiares y comunitarios.

También se considera que cuando las mujeres jévenes salen a estudiar se
posicionan distinto. En comunicacioén personal con Sashenka Hernandez (febrero
2019), considera que “cuando una mujer estudia, mas que te posiciones, te
posicionan en una escala superior, es decir, es profesionista, ya tiene de cierta
manera la vida resuelta, ya no tendra la necesidad de llevar cabo los trabajos que

estan enla comunidad y que han servido a las familias “
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Aunque son limitados, las jovenes buscan espacios para poder atender las
responsabilidades de acompafiar y ayudar en fiestas como las bodas, donde su
participacion es fundamental para el sostenimiento de las redes de parentesco y

compadrazgo de la familia nuclear y extensa.

En el proceso de socializacidn de las jovenes, la participacion comunitaria hace
posible que se tejan lazos entre mujeres, fomentando el sentido de reciprocidad
como un principio basico en la sociedad P’urhepecha. Entre las practicas que
fomentan lo anterior, estan la gestion de las festividades y de las actividades
econdmicas. En el ambito ritual, por ejemplo, hay un grupo de jovenes que se reune
alrededor del Nifio Joselito?3, ritual a cargo de las jovenes, en su mayoria mujeres

adolescentes y preadolescentes.

Su participacion es la recepcion del santito de casa en casa con el ritual que le
corresponde durante una semana, para ello, es necesaria la articulacion de las
mujeres de la red de parentesco para poder gestionar la semana del santito y de los
otros santos que estén de visita en la comunidad. El proceso de gestidon implica
organizar el calendario de recepcion del santito, la cena que se ofrece durante la
semana, el baile al santo, el atuendo para el santo y el atuendo propio para la
ceremonia que implica, asi como la adoracion al santo, que implica actividades para

la iglesia, como organizar faenas, colectas de dinero y actividades con adultos

23Es un Santo que originalmente esta en Sahuayo. El nifio Joselito, cuentan fue un martir de la época cristera
que, de la region de Sahuayo, el padre de la iglesia contd sobre este al grupo de jovenes y con el plan de
organizar un grupo religioso, para ello, mandaron hacer la imagen en Uruapan en $6000,00 pesos, a su
entrega, se puso en una vitrina y lo mandaron a bendecir en la iglesia del Pueblo.
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mayores, como acompanarlos en sus oraciones en casa, es decir, un tipo de iglesia

en casa.

Los espacios como articuladores de los aprendizajes en el trayecto de vida también
fungen como reguladores de las normas para las nifias y jovenes “buenas”; es decir,
existen espacios que son de cotidianidad y de convivencia permitidos. En una
conversacion grupal con seis jovenes de la comunidad, se indicé cuales eran los
espacios cotidianos y permitidos para ellas, para lo que elaboraron un pequeio
croquis de la comunidad e identificaron los espacios en los que ellas conviven,
principalmente sus casas, las de su barrio, la iglesia y la plaza, estas ultimas para

los eventos de la comunidad y los transitos a la escuela secundaria.
Dentro de los espacios sefialados y desde la comunicacién personal, sefialaron:

Si, nos decian que nunca deberiamos ir a una casa si no estuviera ahi nadie;
antes se acostumbraba a pedir lumbre porque no habia cerillos, que no
debiamos ir, porque te pasaba algo; que una nifia, muchacha o sefora, no
debia ir a pedir lumbre a una casa donde so6lo esté un sefor (Jimenez, S.,

comunicacion personal, marzo de 2019).

También hizo referencia a los mitos e historias que se cruzan con los espacios que

buscan guiar el comportamiento:

Precisamente del 25 de diciembre mi abuelita, la mama de mi mama, si nos
decia que no fuéramos a la milpa cuando esta de este tamafio (levantando la
mano hasta su cabeza) crecida, que una no se debe de meter porque la milpa

esa que es de color morado, se convierte en la miringua. Si una muchacha

143



se pasaba a la milpa, se la llevaba a otro lugar y le quitaba su virginidad, o

no sé como se le diga.

Las actividades que se realizan en el bosque, por ejemplo, se dan en momentos de
recreacion colectiva, los paseos de los grupos de adolescentes forman parte de los
rituales que estan contemplados en los primeros dias para iniciar la pastorela,
cuando se va de manera familiar en dias de asueto, o para acompanar -aunque de

manera limitada- en actividades de manejo del bosque.

Considero que otra manera para cumplir con las normas de la comunidad para/hacia
las jovenes, es buscar fortalecer sus aprendizajes en el ambito textil (bordados)
como una forma de reafirmarse como mujeres de la comunidad y para cumplir con
las normas de participacion -aunque limitadas-, es decir, ser “buenas mujeres”; para
ello, dicen que son las que saben bordar bien, de hecho, durante las fiestas como
el Corpus, la fiesta patronal o el 12 de diciembre, las jévenes lucen los bordados
que, durante meses, estuvieron elaborando y, con ello, muestran destreza y el
tiempo que se dedicd al bordado y no a otras actividades propias de las “buenas

mujeres”, como estar fuera de casa o conviviendo con hombres.

Destinar su cuerpo al recato y al textil, proporciona a las mujeres prestigio y
honorabilidad que ostentan de manera individual y familiar. En el espacio de
elaboracion textil, en particular del punto de cruz, se da el intercambio de
conocimientos y espacios de socializacion “permitidos” para las jovenes: se reunen
a intercambiar modelos, a innovar en colores y modas; por ejemplo, cada afio se

pueden observar distintas “tendencias” en la indumentaria, que reflejan los gustos
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de la juventud ese afo. Pueden ser las tradicionales canastas de flores y ramilletes,

o bien, animales, hadas o incluso anime japonés.

Durante meses, las jovenes se ven al pie de la puerta, en los banquitos o en los
portales de las casas, bordando, riendo, platicando en grupo; la presion del estreno
y de la mejoria en su técnica, cada afio, conforme van creciendo, es mayor, por lo

que invierten mas tiempo e incrementan el grado de dificultad del bordado.

llustracién 16. Joven en el Corpus.

llustracién 15. Grupo de jévenes en el Corpus. Foto:

Foto: Diana Manrique.
Diana Manrique.
Considero que el proceso para llegar a ser una “buena mujer’, desde la visién
comunitaria y el proceso de identidad de las jovenes de Turicuaro, entra en tension,
ya que, por sus trayectos de vida, van adquiriendo referentes culturales que entran
en contradiccidn con lo que son, quieren ser y desean, y con lo que las mujeres de

su familia son.
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Durante algunas entrevistas, me qued¢ clara la “comodidad del ser mujer citadina”:
si existen presiones morales sobre el cuerpo y el comportamiento; sin embargo, el
deber ser para pertenecer tiene mayor flexibilidad. Sin embargo, me surgieron
dudas como: ¢;Sera posible que las jévenes que estan construyendo otros

referentes puedan seguir construyendo el comun?

Considero que algo que se valora mucho desde las jovenes es la red que hace
posible lo comun. El sentido de arraigo que provee pertenecer a un lugar, con las
normas que pueden ser dificiles de cumplir, también les hacen sentir seguras. Las
referencias hacia sus abuelas, hacia sus madres y a todo lo aprendido por ellas,
estan contenidas de mucha emocion y remembranza, hacia espacios que les han
provisto de herramientas para afrontar las adversidades que ellas mismas vivieron

al lado de las mujeres de la casa.

Esto es parte importante de su conformacion identitaria, proceso que, segun
(Chavez, 2014, p. 46), posee una historicidad y esta situada en un tiempo y un
espacio especificos, donde la memoria toma una parte importante como proyeccién
de identidad, ya que, a través de ésta, se hace referencia de experiencias pasadas
y reconstruye su pasado a partir de su contexto, lo cual da posibilidad al sujeto de
situarse e identificarse, asi como de seleccionar, desde el abanico de posibilidades

identitarias.

Chavez considera dicho proceso como circular, ya que el entorno social trastoca la
memoria, es decir, para que ciertos recuerdos e imagenes del pasado aparezcan,

€S necesario que ocurran sucesos que los evoquen; esta memoria también da un
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sentido de orientacion, dependiendo de la significacion que se le vayan dando vy,

con su trasmision, también se trasladan las formas de estar en el mundo.

4.2.1 Ser mujer P’urhepecha y el trabajo textil

Ser mujer, para muchas, es ser una “buena mujer”, y ello se ve reflejado en todo lo
que alrededor consolida. Por ejemplo, saber criar se aprende durante el trayecto de
vida de una mujer, y ello también le constituye como una mujer “honorable” y que

refleja su propia crianza.

Segun Giménez (2007, p. 11), la identidad se manifiesta bajo configuraciones que
varian segun la presencia y la intensidad de los polos que las constituyen, entonces,
no es una esencia, un atributo o una propiedad intrinseca del sujeto, sino que tiene
un caracter intersubjetivo y relacional. Es la autopercepcion de un sujeto en relacidon
con los otros, a lo que corresponden el reconocimiento y la “aprobacién” de los otros,
es decir, la identidad de un actor social emerge y se afirma solo en la confrontacién

con otras identidades.

Entendiendo el proceso identitario, ser uarhiti esta enmarcado por un esquema de
confrontacion y afirmacion, que es el sistema de valores. Para Lemus (2016), la
kaxumbekua o buena crianza de la mujer se evidencia, por una parte, en su
desempeiio como madre y esposa, lo que significa que debera cumplir con las
obligaciones asignadas dentro del ambito doméstico y publico, es decir, alimentar
primero a sus hijos, cuidarles, tenerles ropa limpia, espacio de vivienda limpios,

preparar los alimentos para su esposo y suegro, mantener una buena relacién con
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su suegra y, sobre todo, acceder a las decisiones de la familia sobre sus hijos en

tanto se encuentre residiendo en la casa patrilocal.

En ocasiones, se cuestiona la buena crianza si una mujer no corrige un mal
comportamiento de sus hijos 0 no sabe realizar alguna de las tareas domésticas,
como hacer tortillas, preparar atole, bordar o tejer. También se cuestiona la buena
crianza de las mujeres que, a manera de prueba, no resisten un mal trato de parte
de su suegra, es decir, criticas referidas a no saber realizar los trabajos domésticos
basicos como hacer tortillas, preparar comida, ir a lavar a la barranca o atender a

SuU esposo.

En algunas ocasiones, el maltrato es una prueba de sumision, devocion y respeto
hacia la familia que le recibe: si las nueras no resisten ese trato, entonces no son
mujeres que merezcan formar parte de esa familia, lo que desencadena situaciones
de violencia®* de hombres hacia mujeres, de suegras hacia nueras, e incluso entre
familias completas cuando, aunque es muy mal visto y ocurre en pocas ocasiones,
las jévenes regresan a su casa si no tienen hijos; en el caso de tenerlos, terminan
viviendo una situacion de violencia constante toda su vida por sostener la

honorabilidad de su esposo.

En los apuntes de Lumholtz (1945) sobre “la crueldad de las suegras” P’'urhepecha,
estas relaciones son referidas asi: “Se halla en la sierra muy extendida la costumbre

de que las hermanas del marido, y muy especialmente la madre, maltraten a la novia

24 La violencia que puede identificarse es psicologica, fisica y economica.
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lo mas que puedan”, lo que Lemus (2016) explica como rituales “de paso”

constantes y pruebas hacia el nuevo miembro de la familia.

Uno de los rituales de entrada a la familia consiste en elaborar alimentos o atole a
toda la familia. En mi caso, los primeros dias que me llevé Juan a su casa, me pidid
que hiciera mole. Ese dia yo tenia, muy segura de mi misma, la receta de mi mama,
por lo que llevé lo necesario para hacerlo: chiles, semillas, chocolate. Cuando
llegué, ya tenian en la paranhua el caldo del pollo. Saqué los ingredientes que traia
y me puse a lavar, a dorar y a moler todo, y a poner el arroz. Durante el proceso de
elaboracion del mole, tuve a mi suegra todo el tiempo a mi lado y en todo momento
me preguntaba qué se tenia que hacer, si estaba listo o no el pollo o el arroz, la
cantidad de chiles que habia que usar, etc. Cada pregunta era una prueba a mi
conocimiento y habilidad para hacer de comer, para poder hacerme cargo de una

casa y de su hijo.

Ese dia llegd don Leo, papa de mi suegra, el unico abuelo que quedaba en la familia,
un sefior de manos curtidas por la tierra y gesto sereno. Llegd a comer. No se senté
en la mesa, como se acostumbra en la ciudad, sino que se acerco al fogén y se
sentd a esperar que estuviera listo el mole. Al rato, dofia Gloria, mi suegra, me indicé
que le acercara su plato. Fue el primero en probar. Hizo una sonrisa y me pregunto:

“¢Y el atole para cuando?”

Después de que le servimos a toda la familia y de que terminamos de comer,
repartimos mole en casa de las hermanas y hermanos mayores de mis suegros. Mis
cuiiadas fueron a llevarles y sélo a uno de los hermanos mayores de mi suegro se

lo llevé yo. Todos, a cambio, me dieron refrescos y me saludaron muy efusivamente.
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Estas pruebas son comunes y les ocurren todo el tiempo a las mujeres que se
integran a las familias, hasta que se les acepta, y se empieza a considerar el
momento en que pueda y tenga las habilidades para asumir los roles que tocan en

la familia, como dirigir en la cocina a las mujeres de la familia extensa en las fiestas.

En mi caso, el papel que debo asumir de decision en la familia es por el “rango” de
importancia que tiene Juan, que es el hijo mayor, es decir, conforme ha pasado el
tiempo, muchas de las decisiones de la familia van pasando a consulta de ambos,

asi como las responsabilidades a cumplir.

La relacion de prueba mas dura y exigente me parece que es exclusiva entre
mujeres P’urhepecha; considero las obligaciones de trabajo y de crianza como un
cddigo interno que tienen entre ellas; sin embargo, el trato hacia las mujeres de
fuera de la regién -como en mi caso-, es distinto: la exigencia hacia la procreacion,
la crianza y el trabajo doméstico se trasladan hacia otras formas de participacion y
de aportacion a la familia, es decir, saben reconocer las formas distintas de crianza
y las distancias entre lo que se “acostumbra”. Al respecto, es muy recurrente que

me digan: “Aqui pues asi se acostumbra”, “no cargues esto, esta muy pesado” o “no

lo hagas por que no vas a saber”.

También entiendo que tienen algunos referentes de la vida de ciudad, lo que infiero
por cOmo me ven y a qué suponen que estoy acostumbrada a hacer y a qué no,
aunque no me lo preguntan, lo que constantemente me intriga y me pone en duda,
ya que el actuar y decidir desde mi propia socializacidén puede ser muy distinto hacia
lo que se espera, por lo que el estar atenta y escuchar me es muy util en estas

situaciones.
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Se espera que una joven pueda aprender y formarse para cumplir y realizar lo que
una mujer xakumbeti debe ser: en principio, casarse y, una vez casada, cumplir,

como Lemus (2016, p. 30,31) sefiala:

Cuando realiza acciones de servicio a sus suegros y a su marido. Si refleja
“buena crianza” ante los padres del marido, por consecuencia, la relacién con
el esposo sera buena, de lo contrario, la vida marital estara llena de malos
entendidos. Ella tiene que aceptar, obedecer y servir a sus suegros para
garantizar una vida marital. La buena crianza se refleja cuando la mujer
desempefa acciones propias de su género, aprenda a realizar trabajo
doméstico para el colectivo, la familia en la que se casa; lleva a cabo la
reproduccion de la familia y procree muchos hijos, principalmente hombres,

para mantener el linaje patrilineal.

Lo anterior conlleva a que las madres de las jovenes -y ellas mismas- replieguen
todos los recursos para garantizar la honorabilidad de la familia y, una vez casada
su hija, pueda gestionar esa honorabilidad de su propia familia, es decir, se debe
pensar y actuar siempre en funcidn de los otros, llamense esposo, hijos, familia

consanguinea o ritual y la comunidad.

La honorabilidad no contempla los acontecimientos individuales, sino todos aquellos
actos que son destinados al colectivo; es agradar y quedar bien con los demas, por
encima de los intereses o necesidades individuales. Pensar y actuar de manera
individual es un acto de una persona sinverguenza, lo opuesto a la honorabilidad, y

esta persona es criticada y rechazada por el colectivo (Lemus, 2016).
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El trabajo textil puede identificarse dentro del ambito doméstico; este puede ser el
bordado en punto de cruz y el tejido en telar de cintura; ambos se realizan
primordialmente en el ambito domeéstico. Como se menciond en capitulos
anteriores, el bordado sucede de manera colectiva y se realiza por mujeres adultas,
jovenes y nifas, y principalmente es para su autoconsumo; es una forma inicial de
socializar la importancia del estreno y el lujo dentro de las celebraciones, asi como
como una de las formas de competencia que tienen entre familias para mantener el

honor del grupo familiar (Lemus, 2016).

El bordado también muestra a una mujer que se ocupa en lo que se delimita como
lo propio, significa trabajo para “estar bien” o tsipini (contenta), las mujeres que
muestran habilidades para el bordado reconocen en ella su “virtud” de ser alguien

que trabaja, asi como a su familia.

Por su parte, el tejido de telar de cintura es una actividad solitaria que es realizada,

en su mayoria, por mujeres adultas y, en pocas ocasiones, para el autoconsumo.

Las mujeres tejedoras que entrevisté consideran que trabajar en el telar les produce
“felicidad, estar feliz, estar bien” porque venden y pueden responder a las
necesidades que tiene su familia mas alla de la alimentacion, como proveer lo
necesario para que sus hijos asistan a la escuela, para la participacion en la fiesta

en forma de dinero o estreno de sus hijas e hijos para las distintas fiestas.

Al respecto, considero que el trabajo en el telar provee y realiza el ideal de mujer
xakumbeti en la comunidad: mujer que trabaja en una actividad que se mantiene en
lo domeéstico y de la que puede obtener recursos -aunque limitados- que le colocan,
ademas, en una posicion de prestigio.

152



Algunas de las mujeres tejedoras dicen que cuando una trabaja “no se mete en
chismes” ni en cuestionamientos por parte de la comunidad, dado que se teje
durante el tiempo “libre” fuera de las actividades domésticas y comunitarias, es
decir, la tejedora es una mujer que se pone a si misma y todo su tiempo al servicio

de la familia y de la comunidad.

Para esta generacion de mujeres (entre los 40 y 70 afios), el oficio del textil ha
abierto posibilidades de educacion, trabajo y diversificacion de las labores dentro de
las familias. Las mujeres tejedoras consideran que su trabajo es duro, sin embargo,
es util y sirve para poder resolver las necesidades que han tenido por muchos afos,
para mantener la casa durante largas temporadas e inclusive con los ausentes

salarios de sus maridos.

Lo que las mujeres socializan a través de sus telares es, por un lado, un oficio que,
como antes mencioné, abre las posibilidades econdmicas y, por otro, ayuda a ser
determinado tipo de mujer a las jovenes: un tipo de mujer que responde a la mujer
buena, a la xakumbeti, lo que implica ponerse y estar para otros todo el tiempo,
incluso descuidando en ocasiones su salud y su bienestar por buscar el bien

colectivo.

Para algunas tejedoras, un destino deseable no es ser tejedora, sino estudiar o
hacer otras cosas que impliquen mayor autonomia y prestigio para sus hijas, pero

sin descuidar la honorabilidad o el prestigio de la familia.

Actualmente, las decisiones son a elegir una de estas dos, y se espera que ellas

decidan qué sera lo que privilegien, si el poder obtener prestigio a partir de la
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obtencion del capital que se obtiene con los estudios, o el prestigio y la honorabilidad

qgue se adquieren al permanecer en el seno familiar.

Asi, una de las presiones mas fuertes que tienen las mujeres en la actualidad, es
poder resolver la vida econdmica de la familia, pero cumpliendo los deberes

comunitarios, como la participacion en las fiestas y la “ayuda”.

En este sentido, he podido observar que muchas de las acciones que realizan son
en funcion de poder garantizar lo anterior, y para muchas de las mujeres de la
comunidad la actividad textil no alcanza a cubrir estas necesidades. También creo
que los incrementos y la diversificacion de referentes estilos de vida y de consumo

generan una presion mas para la obtencion de recursos necesarios para ello.

Haciendo referencia a Lemus (2016), la honorabilidad se mantiene por medio de las
decisiones que repercuten en lo individual y el prestigio que se logra a través de
actividades que estan dentro de la familia nuclear y extensa, e incluso a nivel
comunitario; asimismo, Chavez (2014, p. 68)considera que los individuos generan
experiencias que les permiten integrarse a la sociedad con tensiones y conflictos, y
bajo la intermediacion de otros tantos actores e instituciones, y es asi como
construyen una “capacidad estratégica” que los lleva a actuar y a pensar en funcién

de los recursos que les rodean, pero con cierta autonomia.
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4.3.2 El transito del trabajo textil hacia el trabajo jornalero

Una tension que he podido identificar entre el trabajo textil y el contexto actual de
las mujeres en Turicuaro, es la precarizacion del trabajo. Por un lado, las
problematicas mencionadas en capitulos anteriores a las que se enfrentan las
tejedoras, como que la produccion esté sujeta a las relaciones de cacicazgo, o bien,
esté supeditada a las tareas domésticas, o la imposibilidad de salir a vender sus

piezas.

Por otro lado, considero que la creacion de necesidades y estilos de vida ha
presionado a las familias a la diversificacion de sus actividades y la monetizacion

de la vida en el pueblo.

Debido a lo anterior, un fendbmeno importante a nivel regional es el incremento de
huertas de aguacate y de terrenos dedicados a la produccion de berries en la region,
desplazando la produccion campesina local. Esta conversidén hacia la produccion
agroindustrial ha implicado la incorporacion de muchas personas al campo laboral,
lo que ha significado que muchas familias, incluyendo tejedoras, hayan transitado a

una dinamica de vida alrededor del trabajo jornalero.

La vida en el pueblo en los ultimos afios se ha transformado. Antes, aun se podia
escuchar el movimiento de la gente a las 5:00 o 6:00 de la mafana, las paranhuas
avivandose temprano, y los hombres alistandose para ir a la labor, las mujeres en

casa preparando todo para el almuerzo y para tener la casa lista. Por la tarde,
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sefores y jovenes llegando con herramienta y caballos a comer y descansar. Ahora,
el movimiento inicia a las 4:00 de la manana con el toque del claxon de las
camionetas y camiones que avisan su partida. Se escuchan las puertas y los
chiflidos y mucho barullo en el pueblo. Después de eso, por la mafiana se quedan
muchas mujeres grandes, mayores y algunas jovenes transitan por el pueblo; sin
embargo, el movimiento no vuelve a verse sino hasta que llega el school bus
amarillo y las camionetas blancas con gran cantidad de mujeres y hombres que

vienen del jornal ya entrada la noche, entre las 7:00 y las 9:00.

En un afio la dinamica ha cambiado tan drasticamente la vida del pueblo, y con ésta
los habitos de consumo, que parecieran girar alrededor de los jornaleros tanto las
tiendas, como la venta de cena en la noche y el incremento de las camionetas -de

un camion, a cuatro- que todos los dias viajan de tres a cuatro horas de ida y venida.

Durante el dialogo con las seforas tejedoras, trascendid que algunas estan
actualmente yéndose al jornal, unas con sus hijos con su carrera de normalista, que
no logran conseguir una plaza o un trabajo fijo que garantice el sustento de sus
familias, por lo que una opcion de trabajo para las mujeres es incorporarse al
empaque de aguacate en Uruapan, ya que, si sus hijos estudiaron, “;cdmo es que
se van a ir a trabajar asi?”. “Dicen que se gana bien, nada mas que solo contratan
mujeres por que tienen mas facilidad para escoger y empacar el aguacate”. Otras,
las mas jovenes, dejan encargados a sus hijos con familiares para irse con sus
maridos o solas a la cosecha de berries. Durante la Chanantskua, vi que varias
nifas estaban solas esperando el inicio del ritual y otras iban con seforas mas

grandes, y pregunté a una de ellas si eran sus abuelas. Una de las sefioras me
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respondid, “no, es que su mama se fue a la pizca, pero somos cristianas y pues no
las vamos a dejar solitas que vengan a participar”, pregunté si habia muchas nifas
que venian como esa nifa y me respondid, “si, hay varias. Muchas ya estan mas
grandes y viene solitas, pero otras pues... no estdn sus mamas y las

acompanamos”.

Si el trabajo que realizan las mujeres del pueblo, gran parte ha sido para el cuidado
colectivo y, con ello, socializar a sus hijas e hijos desde un sentido de la
reciprocidad, la ayuda mutua y lo colectivo ;Coémo pensar en el colectivo si se
escinde del espacio comun? Tzul Tzul (2019)considera que el trabajo comunal es
la fuerza social que produce la energia para la conservacion de las estructuras
comunales, pues habilita la posibilidad de decidir sobre todo aquello que se
comparte. Se decide sobre lo que se trabaja y se trabaja sobre lo que se decide.
Entonces, si no se decide sobre ello, ;qué sucede con las estructuras de la
comunidad? La transformacion de la vida de las mujeres tejedoras, de sus familias
y de la dinamica de la comunidad por las nuevas actividades econdmicas, responde
a una tendencia que considero no ha sido del todo identificada como un problema.
En la platica cotidiana de las familias, es comun escuchar el ideal de irse a trabajar
a huertas de aguacate, o de irse a la pizca en la cafada, porque se gana dinero

seguro.

Conclusion

El espacio doméstico es el espacio primordial para el trabajo textil. La organizacion
para el trabajo, supone y esta en funcion de las jerarquias que determina el sistema

de parentesco. Esto marca el sentido relacional del trabajo en el telar de cintura.
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La familia puede ser considerada como el nucleo de la praxis cultural ya que,
ademas de ser la que estructura la temprana socializacidén, también prepara para la

vida social, politica y econdmica cuando se convierten en adultas.

El aprendizaje tacito vinculado al tejido en telar de cintura, implica que las nifias que
inician, “se ensefian” a tejer a partir de juegos e imitacion a sus mamas o abuelas.
En este proceso, también identifiqué que la socializacion de las nifias implica la
apropiacion del conocimiento, que esta constituido por una multiplicidad de
elementos que entretejen el cuerpo-telar-espacio domeéstico-entorno natural-
entorno ritual y festivo como una red de conocimientos que las nifias van tejiendo

para prepararse para su trayecto de vida.

Por lo tanto, los aprendizajes en la socializacion femenina P’urhepecha pasan por
el cuerpo, lo cual representa un elemento primordial para la trasmision del
patrimonio de saberes que se adquieren a través de la imitacién, asi como la
experimentacion sobre lo que observan que sucede en su entorno inmediato, lo que
también hace reconocer la agencia que tienen las infancias en su proceso de

socializacion.
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Capitulo 5. Saber hacer textiles, saber ser mujer. Limites dentro y fuera de la

comunidad

Este capitulo tiene como objetivo identificar y analizar las continuidades y rupturas
del proceso de socializacion de las mujeres P’urhépecha de Turicuaro, Michoacan,
a partir de sus historias de vida. Considero el trabajo textil fundamental para la
socializacion de género (el ser mujer) y la pertenencia comunitaria (identidad
étnica), mismos que se encuentran enmarcados por el sistema normativo

P’urhepecha o kaxumbekua.

En términos metodoldgicos, los tres casos que se presentan a continuacion fueron
abordados a partir del relato biografico, a través de tres entrevistas realizadas a
profundidad, las cuales, por un lado, explican la vida cotidiana, las formas de
socializacion y la expectativa de vida asociadas al deber ser femenino, y por otro, la
implicaciéon de la continuidad del deber ser femenino, las rupturas y tensiones
alrededor de su trayecto de vida y el rumbo de ésta ante las expectativas familiares
y las normas comunitarias, es decir, el proceso que se encarna en la trayectoria
individual y social de Matilde, Eugenia y Laura®® y qué significado le dan a ciertas
“situaciones sociales” como el ser mujer, ser tejedora, estudiar o no, salir o no del

pueblo.

25 Por motivos éticos de la investigacién se modificaron los nombres de las entrevistadas
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De igual forma, este este tipo de analisis me permitié develar los puntos de
tension/ruptura en sus trayectos personales, asi como las estrategias individuales o

colectivas que desplegaron para hacer frente, y de qué recursos echaron mano.

5.1 Transitos de vida femeninos P’urhepecha en continuo: la vida entre la

paranhuay el telar

Matilde Vargas Estrada es hija de Eliseo Vargas y de Gracia Estrada. No sabe a
ciencia cierta cuantos anos tiene, a veces dice que 70, otras que 75. Sus hermanas
y sus 8 hijas son tejedoras. Todas ellas, reconocidas en la comunidad por su
habilidad y honorabilidad, por ser mujeres de una gran familia que se dedica al

trabajo textil.

Nana Matilde, como le llamamos, es una sefiora alegre, vecina de casa de mis
suegros y, cada vez que me ve llegar, esta en la puerta lista para recibirme con una
gran sonrisa y su fogon puesto con tortillas y frijoles calientitos. Nos hemos hecho
cercanas Yy ha sido un eje central para entender lo que significa el trabajo textil. Ella
relata que no fue a la escuela, porque, en sus tiempos, no se acostumbraba a
estudiar; aprendié a tejer, a recolectar hongos y a conocer el cerro desde muy
pequefia. Es la mayor de 3 hermanas y 4 hermanos, a quienes desde muy joven le
correspondia el cuidado: “Me los cargaba en la espalda. Mi mama nos decia: ‘vayan
a jugar al tarehta (traspatio)’; es dentro de la casa, pero la parte de atras o adelante

de las trojes en donde se sembraba maiz, calabazas y frijoles”.

Como parte de la socializacion femenina, durante la infancia es medular aprender

el trabajo doméstico y de cuidados a través del juego y, en ese mismo espacio,
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aprender y compartir el conocimiento de la milpa, como es la alimentacién en el

pueblo, asi como las formas de respeto y convivencia con los adultos:

Ahi sacabamos de nifios una raiz que se come que se llama tingirats, con
una jicara juntabamos mucho, hasta los haciamos en manojos para
guardarlo, y después de algunos dias te lo podias comer como si fuera un
dulce; ahora todo mundo se toma una Coca Cola, antes habia una plantita
que se parecia a la jicama, pero en pequeino, que lo juntaba con un platito,
lo colgaba asi como a las cebollas en las cocinas. Mi mama nos decia: “No
vayan comer tanto de eso porque el sol les va hacer dano”, pero la tarehta
de mi padre era muy grande, bien se podia jugar con otros nifios, por eso me
decian: “Cuando llegue visita te llevas a los nifios a jugar a otra parte”, y me
llevaba a mis hermanos y a los otros nifios a otro lado de la casa a jugar. A
los mayores no les gusta estar platicando en medio de los nifios, por eso les

decian que se fueran a otra parte a jugar.

Desde su infancia y hasta el momento de su matrimonio (cerca de los 15 afios), una
tarea importante a desarrollar, una vez concretado el aprendizaje del trabajo
domeéstico y de cuidados, es el trabajo textil. Este trabajo representa una forma de
crianza que va de acuerdo con el ser mujer a partir de lo que la kaxumbekua dicta,
donde las jévenes aprenden que el recato y el trabajo deben ser parte de su

conformacion como mujeres:

Cuando éramos “muchachas” (solteras) a veces nos poniamos a tejer, y en
ratos nos ibamos a la calle; mi mama nos regafiaba diciendo que siempre

andabamos en la calle y que le apuraramos a hacer los rebozos. De esa
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forma nosotras fuimos criadas; asi todas aprendimos a tejer y aun lo

hacemos.

Dentro de esta socializacion, cargada del sistema normativo, existe una
maleabilidad casi imperceptible, pero que se hace manifiesta a lo largo de la
infancia: el decidir el aprendizaje, es decir, el “ensefiarse” como un acto de voluntad.
Aqui se manifiesta lo que Tassinari (2015)considera como el acto de dirigir su

proceso de ensefianza conforme a sus intereses e interaccion con sus pares.

A los 16 afios, Nana Matilde comenz6 a trabajar ayudando a su mama haciendo las
puntas de las servilletas; cuenta que, en ese entonces, habia una sefiora en el
pueblo a la que llamaban Nana Tipi, quien llevaba los rebozos a vender fuera del

pueblo:

A nosotras nos daba mucha emocion ver que la sefiora se llevara a vender
nuestras servilletas. Habia una sefora que lleva las servilletas hasta San
Miguel, ahi lo entregaba, pero puro chiquititos (sic); hacian los rebozos sélo
para el gasto, para ponérselo uno, no para vender; antes no se hacian

muchos rebozos, ahora es que se hacen mas en la comunidad.

Teniendo aun 16 afos, al concretar los aprendizajes necesarios segun la
kaxumbekua, y siendo una yurhiskiri con habilidades suficientes para casarse,
conocio a Tata Meliton, como le llaman en el pueblo: “Pidieron mi mano; en ese
entonces mi esposo tenia 18 afnos, y yo tenia dos afios menos que él. Me toco

muchos anos en encarinarme con él”.
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Una de las formas de mostrar buena crianza, ya casada, es aguantar las “pruebas”
que la familia tiene para la nueva integrante de la familia, y con Nana Matilde no fue

excepcion:

Mi suegra murié y, entonces, quedaba la hermana del papa de mi esposo;
ella no me queria bien y eso me ponia triste, porque a una de mis concufas
si la querian, si le traian cosas como quesos y a mi no me daban nada,
porque era la hermana de Tati, la mama de mi esposo, y habia fallecido

algunos anos antes. Me la pasaba triste porque me hacian menos.

La estrategia de Nana Matilde para pasar la “prueba”, mostrar su buena crianza,
convertirse en uahri y, al mismo tiempo, mantener su honorabilidad y prestigio
familiar, fue esforzarse en hacer bien las tareas domésticas, no quejarse del

maltrato y cumplir con las muestras de respeto a la familia de su esposo:

La tia de mi sefior nunca me trato bien; una vez hicimos atole y se lo fueron
a llevar a su casa y no me lo recibid, y asi recuerdo eso y ahora les platico a
mis hijas y me dicen: “; Tu por qué andabas llevandole a fuerza atole?”, yo
les contesto que porque era nuestro pariente; mi familia me regaind que
porque le andaba llevando yo atole a esa sefiora que ni me queria; antes uno

se tenia que aguantar.

La buena crianza que ella mostré hacia la familia y hacia la comunidad, se reflejo
también en la educacion de sus hijas: Maria Sofia, Rosa Elena, Magdalena,
Natividad, Elizabeth, Aurelia, Francisca e Israela. Las mas pequefias de la familia
son quienes estan en al cuidado de Nana Matilde y de su casa; a todas, como parte
de su legado, les compraron terreno “para que pudieran vivir”.
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Nana Matilde habla, orgullosa, de que a sus hijas las han tratado bien en las casas
en donde se han casado; cumplir con la sesi irekani tembuhnunharikua (la vida
matrimonial) (Lemus, 2016) se refleja en que todas viven en pareja, manteniendo el

oficio de tejedoras y motivando a sus hijas a continuar con el oficio:

Ellas me veian como yo hacia mis tejidos. Les decia: “Siéntense aqui y
observen”. Yo les ponia las rayas a estas (rebozos) para pudieran tejer y
después se los quitaba. “WVénganse a para aca todas para que vean que hago
el xakuani (urdido)”. Primero les ponia a hacer las bolas de hilo, yo las urdia
y quedaban como ese, el que esta en la esquina (sefialando con su mano un
hilo a medio urdir recargado en el portal de su troje). Comenzabamos a poner
el tatsuni entre la vara. Les ensefie como tienen que ir los hilos de cada lado.
“Esto es muy importante en el proceso”, eso les decia a mis hijas, “porque yo

no voy a estar aqui para volverles a ensefiar”.

La kaxumbekua se concreta en el “llevar bien” el matrimonio y la crianza de los hijos,
lo que implica destinar el suficiente tiempo tanto para realizarlo como para ir

transmitiendo ese conocimiento a su linaje.

El sufrimiento por los hijos, el sacrificio constante y el trabajo extenuante de las
mujeres muestran una buena crianza y devocion a la familia (Lemus, 2016). Por

ello, la vida de Nana Matilde transcurria entre el trabajo doméstico y el textil:

Era muy dificil porque antes no habia tanto dinero para comprar las tortillas
hechas; me levantaba muy temprano para ir primero al molino a llevar el
nixtamal, para luego hacer las tortillas. Mi esposo nunca me dejo que me
llevara a mis hijas a la casa de mi mama a que me las cuidaran; él decia que
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no tenia dinero para llevarlos al doctor por si comian algo en otra casa, que
era mejor cuidarlas en casa. Aun cuando ibamos al agua, me iba con un

cantaro y con las hijas en la espalda.

Para Nana Matilde, el hecho de que sus hijas sean reconocidas como tejedoras y
mujeres “ejemplares”, es una muestra de su buena crianza y, para ella, esto se
manifiesta en las relaciones que sus hijas hacen con las instituciones, como el caso
de su hija Francisca, quien la acompaié desde muy joven al Tianguis del Domingo
de Ramos y ahora ha ganado concursos con sus manteles. También su hija
Magdalena es reconocida en el pueblo por ser muy buena tejedora: ella pudo dar la
manutencion y crianza necesaria a sus hijos, a pesar de tener una pierna paralizada

por un accidente y a su esposo viviendo en Estados Unidos.

Nana Matilde habla con mucho orgullo de sus hijas y las involucra y procura en
todas las actividades de la cooperativa; ellas también sirven de respaldo y brindan
legitimidad de la honorabilidad de Nana Matilde, ya que acompafiar y apoyar a las
mujeres de la familia es un deber que tienen las hijas, las sobrinas y las nietas, y
ese reconocimiento y apoyo en su trabajo muestran la honorabilidad dentro del

pueblo, prestigio adquirido por ser tejedoras en un campo particular.

Este habitus (Bourdieu, 2007) vinculado a la socializacion que se da en el trayecto
de vida de estas mujeres, simultaneamente genera esquemas de conducta vy
practicas sociales que devienen del prestigio y del poder que les da ser tejedoras

vinculadas a los concursos artesanales.
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Cuando Nana Matilde llega a alguna reunion de la cooperativa, sus hermanas o
hijas la esperan para entrar juntas y, asi, presentar a todo el linaje que esta en ese

momento frente al resto de las tejedoras, quienes les otorgan un lugar y respeto.

Durante muchas conversaciones, Nana Matilde ha mencionado lo importante que
es el trabajo para ella, lo bien que le hace sentir. El ser una mujer util, de bien, que
dedica su tiempo a su casa, hace que sus dias estén regidos por la idea del trabajo

y del cuidado constantes.

Desde muy temprano enciende la lumbre para hacer tortillas y comer algo antes de
que ella y su esposo salgan. Ella va a la lefia, o bien, con su esposo al campo,
después regresa a limpiar la casa, preparar la comida para ella y, ya entrada la
tarde, teje. Segun su testimonio, a veces teje hasta las 11:00 de la noche, ahi, junto
a su paranhua. Para ella, ha sido fundamental que sus hijas hayan aprendido a
trabajar, incluyendo el trabajo doméstico y el tejido para poder aportar dinero y, asi,

mantener una buena relacion con su esposo.

Una de las hijas de Nana Matilde esta en Estados Unidos y en ocasiones le manda
dinero para “acompletar” su gasto mensual, mientras que las demas mantienen una

constante relacion de comunicacion y la visitan con frecuencia.

Ser una mujer honorable también recae en el devenir de su marido: Nana Matilde
habla mucho de que ambos han sido cargueros en la iglesia y de que vienen de
oficios tradicionales que han transmitido a sus hijas. Su marido es campesino,
reconocido por su conocimiento en la elaboracion de trojes y el cultivo del campo.

En repetidas ocasiones, menciona que trabajar le hace ser tsipini (feliz) y estar
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tranquila y considera que el trabajo es un saber muy valioso, al ser un legado de su

madre y de su abuela.

Actualmente, Nana Matilde habla de una muy buena relacion con sus hermanas,
con quienes se visitan frecuentemente y se procuran, comparten y muestran entre

ellas sus tejidos y se llevan comida.

Entre las tejedoras, es comun manifestar respeto unas a otras por la kaxumbekua
gue envisten; en el caso de Nana Matilde, ha sido evidente en las charlas entre ellas
como esperan su llegada y su palabra en las reuniones de la cooperativa, lo cual
dicta una jerarquia no solo por ser de mayor edad y por su grado de parentesco,
sino porque representa los valores comunitarios y, por tanto, respeto vy

honorabilidad.

Respecto a lo anterior, Giménez (2009) explica que la autoidentificacién del sujeto
requiere ser reconocida por los demas sujetos con los que interactua existir social y
publicamente, es decir, un elemento muy importante entre las mujeres tejedoras es
ser reconocida como parte de la comunidad, tanto como tejedora como mujer que

enviste la honorabilidad y el prestigio individual y de la familia extensa.

El caso de Nana Matilde dicta una pauta importante para entender el proceso de
socializacion de las mujeres y de las decisiones que van tomando en funcién de la
pertenencia y la identificacién con un colectivo (comunidad) que resguarda y protege

a sus integrantes.
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5.2 Transitos de vida femeninos P’uhepechas en tension: la vida del

matrimonio al “ser libre”

Eugenia es una mujer joven de 30 afios, habitante de la comunidad de Turicuaro,
Michoacan. En su casa son 7 mujeres y 3 hombres, y ella ocupa el séptimo lugar.
Su mama es tejedora, al igual que su abuela y sus tias. Su papa es carpintero y
tiene un taxi que, segun cuenta, fue de los primeros taxis colectivos del pueblo para

trasladarse a Nahuatzen.

En su familia nuclear, los oficios de tejedora y de carpintero no se han retomado de
manera recurrente debido a que sus papas consideran que hay que trabajar en
donde se pueda ganar dinero y, para ellos, los oficios tradicionales no generan lo

suficiente para sostener familias completas.

Ser watsi sapichu es empezar a aprender a trabajar jugando en casa y, con ello, el

tejido y el bordado:

Mi mama me ensefid a bordar y a tejer. Siempre le ayudaba a poner los
palitos, el xakuani (urdido). Me decia: “Acomoda esto para empezar a hacer”
(el hilo) o “amarrame esto aca atras (el amarre para el telar) para poder
hacer”, y me quedaba viendo, y cuando yo no lo hacia bien, me regafaba.
Me decia: “Tienes que fijarte para que te ensefies, como asi se van poniendo
los hilos. Si te equivocas en uno, (el tejido) no va a salir bien; ahi lo perdiste”.
Poco a poco fui pudiendo, y de ahi ya me ensefié a tejer y a hacer mis

bordados”.
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“‘Ensenarse” a tejer esta inmerso en la cotidianidad de la vida de las nifias y las
jovenes P’urhepecha; es un acto voluntario. Como lo menciona Ramirez (2016), hay
una ambivalencia entre el gusto por el saber-hacer algo en particular, y aprender
algo utilitario que prevenga a las mujeres de futuros inciertos con su vida marital y

que, a la vez, cumpla con las expectativas de vida para llegar a ser una uahriti.

Las relaciones de parentesco estan vinculadas a la socializacién femenina; la
presencia de abuelas y tias funge como agente facilitador de conocimiento y hace
que el proceso de socializacion también sea relacional, ya que provee la ensefianza
no solo de del trabajo, sino de los significados vy rituales vinculados al ser watsi

sapichu o, en su caso, yurhiskiri o uahriti.

Las mujeres de la casa estan presentes en las platicas de Eugenia; por ejemplo,
habla de cuando su abuela le tejia o le preparaba comida de pequefia. También
enlaza a su vida cotidiana muchos momentos de su infancia al lado de su abuela y
los quehaceres domésticos que hacia junto a ella: “Las abuelitas pues son las que

nos dan nuestro primer rebocito, asi como mi tia se lo hizo a mi hija”.

Durante su infancia y adolescencia, el trabajo de cuidado formé parte de los
aprendizajes de Eugenia, en particular con la “ayuda” obligatoria a su madre y su

responsabilidad como hermana mayor de tres hermanos viviendo en la casa comun.

Un aprendizaje fundamental dentro de la crianza P’urhepecha es atender a lo que
los abuelos y abuelas consideran que es necesario aprender a través de los buenos
consejos (arhitsipekua) y el buen ejemplo (sesi jasi kuiripu) teniendo a la paranhua

como espacio primordial de la oralidad (Alvarez, 2019).
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Mi mama me mandaba a mandados y a cuidar pues de mis hermanos (...).
O le ayudaba a barrer, a lavar los trastes. Ella estaba tejiendo, pues, y me
decia: “Tu encargate de esto y ya los cuidas”, o a veces lavaba la ropa, o a
ayudar, pues, porque mi papa trabajaba en taxi, no estaba en todo el dia;
trabajaba y llegaba pues ya en la tarde, nomas a comer, y luego se saliay ya

nos quedabamos con mi mama y mis hermanos.

Aun a corta edad, Eugenia fungia como una extension de su mama en lo que
corresponde a las tareas de su casa, debido a que sus hermanas y hermanos
mayores ya se habian ido a Estados Unidos; entonces, a ella le toco hacer “trabajo

de hombre”.

Segun Chamoux (2013), el saber-hacer implica una relacién social. El trabajo, por
tanto, es un reconocimiento de las habilidades que se deben cumplir y una forma
de aprender el rol social que se tenga, segun su género y edad, es decir, el proceso
de socializacion dentro del pueblo esta estrechamente vinculado con el saber-hacer
en un tiempo y espacio determinados, como lo expres6é Eugenia para un contexto
particular (familiar):

z

Yo también fui al cerro a traer madera con mi papa; todo, pues. Trabajé “como
hombre” y, aparte de que llevaba e iba a traer madera, la dejaba en el taller
para que los cortaran (los barrotes), y otra vez a llevar a mi casa para secar
la madera, y otra vez a cortarlos para medir y hacer los barrotes y llevar a los
sefores, y algunos ayudaban a hacer a mi papa los barrotes. Me tocaba ir
porque le ayudaba a mi mama. ibamos muy lejos y ahora sacan por donde

estan los molcajetes, ahi estaba el caminito, bien feo, en el cerro, andaban
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viboras, me daba harto miedo. Antes se iba con una sierra, le dabamos asi
(haciendo con su mano el movimiento para cortar la madera). Antes no
usaban motosierra, le dabamos asi hasta tirar un pino grandote, y luego
cargar en el burro, y luego traer lefia, y teniamos vacas, pero nos las robaron,
e ibamos temprano con mi mama a verlos (a sus hermanos y su papa) y les

llevabamos de comer y asi.

El trabajo esta generizado y marca una forma de socializacion hacia lo femenino o
lo masculino. En muchos casos, que las mujeres aprendan a hacer “cosas de
hombre” habla de sus habilidades para trabajar y de que aprendieron, desde
pequenas, a “hacer de todo”. Es a partir de este tipo de actividades que sucede la
significacion progresiva de los nifios y las nifas en los distintos contextos de vida
adulta y, con ella, la adquisicion de responsabilidades y habilidades, que también
son una muestra de saber trabajar y tener los conocimientos suficientes para poder

trasmitirlos cuando sea necesario (Tassinari, 2015).

Aprender el oficio de tejedora y/o bordadora, es primordial en la socializacion de
una mujer joven en la comunidad, ya que, por un lado, cumple con las normas
comunitarias relacionadas al prestigio que da el trabajo (Lemus, 2016) y, por otro,
se ajusta a una forma de comportamiento y cumplimiento que se espera de las
mujeres en ese contexto. Eugenia contribuyo a la honorabilidad y al prestigio de su
familia al hacer lo que les correspondia a sus hermanos y hermanas ausentes,
aprendiendo del trabajo en el cerro y en el taller de carpinteria de su papa; ademas,

otra aportacidn durante su adolescencia fue cuidar de sus sobrinos cuando sus
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hermanas y hermanos migraron a Estados Unidos y mientras podian regresar por

ellos.

Si bien aprender los oficios de tejedora y de bordadora es un saber-hacer que esta
vinculado con un rol de género, también tiene qué ver con el “gusto” por hacerlo (A.
Ramirez, 2016), y ahi también esta involucrada la expectativa de la “mujer de
familia” que se tiene, es decir, las decisiones que se espera que las jévenes vayan
tomando y asumiendo a lo largo de su vida, como el trabajo, el estudio, el

matrimonio, su relacion con la familia, etc.

El accionar de Eugenia alrededor de las necesidades de su familia y de las
expectativas depositadas en ella, se debe a que el espacio familiar es “como una
arena de negociacion donde se expresan diferentes proyectos y como un espacio
de reproduccion cultural donde se construyen diferentes subjetividades y gestan

distintas identidades” (Espinosa 1998, en Chavez, 2014).

Eugenia cumplia con los deberes comunitarios y laborales de sus hermanos como
una negociacion y una exigencia por parte de su pequefio grupo para cumplir con
las tareas que, ante la ausencia de unos, por el nivel de parentesco le correspondian
a ella; de igual forma, esta actividad es un espacio importante de socializacién, que
se caracteriza por encerrar relaciones asimétricas de poder y por contener normas
basadas en valores y en experiencias compartidas del sistema normativo
compartido, es decir, coexisten afectos, alianzas, negociaciones y conflictos que se
relacionan con las trayectorias e intereses de cada uno de los miembros de la
familia, ligados al género y a la edad; es ahi donde se realiza una seleccion

estratégica de elementos que conforman la identidad (Chavez, 2014).
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Antes que Eugenia, ninguno de sus hermanos ni hermanas mayores habia
estudiado?®: “Nadie termind, nomas un hermano hizo primero de prepa y se salié y

después se caso y se fue para Estados Unidos”.

Fue por el trabajo de su mama en el tejido, asi como los intermitentes envios de
dinero de sus hermanos mayores, que fue posible acceder a la educacion media y
media superior. Ella decidié que queria irse a estudiar Agrobiologia a Uruapan, por
la cercania y porque la Normal Rural Indigena de Cheran, en ese entonces, tenia

mucha demanda, lo que implicaba pagar mucho dinero para entrar.

El motivo inicial para estudiar, segun Eugenia: “Fue para ayudar a mi papa; yo
pensaba: ‘Algun dia voy a estudiar y salir a trabajar para ayudar a mis papas’,

porque mis hermanos casi no nos mandan (dinero), poquito nomas”.

Después de cursar un aino de universidad en Uruapan, debido a enfermedad y a la
la escasez de recursos de su familia, regreso a su casa y, al cabo de un afio, un dia
uno de sus primos le dijo: “Si quieres estudiar, pues vente a la UIIM (Universidad
Intercultural Indigena de Michoacan) y me fui”. Su papa le apoy¢ y estudié Lengua
y Comunicacion Intercultural; ahi se enfoco en estudio de la lengua P’urhepecha e
inicié su proyecto de estrategias de ensefianza de la lengua P’urhepecha con nifias
y nifos en el pueblo como proyecto de la universidad; sin embargo, durante el

proceso fuera de la universidad, se caso y se enfrentd a un episodio de violencia

26 Su hermano menor actualmente se encuentra estudiando en la Normal de Tiripetio.
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domeéstica que no le permitié continuar ni gestionar la culminacién de su vida

universitaria.

El sistema normativo que resguarda la kaxumbekua dicta el deber ser de las
mujeres y, por tanto, las que no van con la norma entran en un “limbo” de estatus.
Por ejemplo, para las mujeres que deciden salir a estudiar, ya sea con apoyo 0 no
de la familia, tienen que confirmar mediante distintas actividades su estatus en la

comunidad, ya que, al salir del pueblo, “la gente habla”, “les ven mal” y todo gira

alrededor de su vida sexual y su ser mujer:

Cuando iba (a la universidad) mi hermana la mayor de la que le sigo, ella iba
a Uruapan, le decian: “Ya no es mujer”, “ya no es virgen”, “ella quién sabe
como andara alla estudiando”. Antes no las dejaban salir para nada, no
saliamos a ningun lado ni nada, porque la gente veia mal cuando saliamos
asi. Por eso mi mama dice: “Nosotros no acostumbramos asi, la gente lo ve

mal’.

Aun asi, la generacidn de mujeres jovenes -a la que pertenece Eugenia- ha salido,
pero a la par de su salida, muestran sus responsabilidades con/para la comunidad,
como con su participacion en las fiestas comunitarias y familiares (las pastorelas,
su ayuda en las bodas y otros festejos de la familia nuclear y extensa) para cumplir
con el deber femenino comunitario dictado por la kaxumbekua. De igual forma, el

trabajo doméstico es muy valorado por el prestigio que se adquiere al saberlo hacer.

Encarnar el deber ser mujer, que implica transitar de yurhistskiri a uahri, para
Eugenia fue una tarea dificil por la tension de la construccidon del ser mujer entre los
espacios de socializacion donde, hasta ese entonces, interactud.
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Cuando salié de la universidad, Eugenia conoci6 a un musico de la comunidad y se
fue a vivir con él; este acto en la comunidad es considerado como una union
“‘informal”, pero es reconocida como un matrimonio de facto. Los primeros dias de
“‘matrimonio” se acostumbra que los papas de la novia y el novio, previo a la fiesta
del perddn para que acuerden los términos en que se uniran o no. A Eugenia su

papa le aconsejaba que, si le pegaban o si la maltrataban, ella tenia que obedecer.

Duraron un afo juntos, pero en este trayecto ella regresé a casa de su familia una
vez, por los maltratos de su suegra. Como es costumbre en la comunidad, las
mujeres deben regresar con su marido para mantener el resguardo de su
honorabilidad personal y familiar. Al regresar con su marido, Eugenia se embaraza
y esto causa mas rechazo de parte de la familia politica, al atribuir su unién a otros

intereses.

En conflicto, Eugenia considera que parte del ser mujer en el pueblo es aguantar
los golpes y las humillaciones que corresponden al ritual de paso a la familia, es
decir, “ganarse” el respeto como mujer abnegada y obediente y, aunque no lo desea
para ella, sabe que es lo que tienen que hacer las mujeres para mantener la

honorabilidad de su familia y de su buena crianza:

Muchas acostumbran asi, porque no dicen nada. A mi no me gusté como me
tratd la suegra, se “pasd de la raya”, como dicen. Ahora con el que esta
también trae mal a la nuera y muchos ya no se quedan conformes y
aguantan, pues todo para no decir cosas y no recoger y no ir a su casa,

porque piensan: “Ya no voy a andar asi”, “ya no voy a hacer eso”. Le van a

decir: “Se fue nomas asi un rato, porque la suegra era bien mala”.
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A los tres meses de embarazo, Eugenia sintié que su vida corria riesgo dentro de la
casa donde vivia; sufrir violencia no solo fisica, sino también econdmica y
psicoldgica fue lo que le hizo decidir salir de la casa patrilocal. Cuando regreso a su
casa, sus papas le recordaron que se tenia que aguantar si la maltrataban o le
pegaban para no dar verguenza a la familia, es decir, vulnerar la honorabilidad

familiar frente a la comunidad.

Como anteriormente mencioné, un deber femenino es “aguantar” para no poner en
entredicho la crianza que le dio su familia; sin embargo, Eugenia tuvo un argumento
a su favor para poder ser recibida de nuevo en casa de sus papas: la familia con la
que vivia no queria que concluyera su embarazo, la golpeaban y le ofrecieron que
una mujer le diera un remedio y la sobara para poder abortar. El aborto, aunque es
una practica frecuente, es un tema no hablado, poco aceptado y mal visto en el

pueblo.

Para Platero (2014), la posibilidad de enunciar las multiples condiciones de violencia
con las cuales se identifica Eugenia, como la violencia directa por parte de la familia
politica y la violencia simbdlica que implica la normalizacion de ésta en la
comunidad, es llamada “agencia” o “agenciamiento” y se refiere no soélo a las
multiples opresiones que puede experimentar un sujeto (interseccionalidad), sino
también a los actos politicos que realiza a partir de; en este caso, el acto de enunciar
una situacion de violencia y de decidir salir de ese ambiente es una manifestacion
de la agencia de Eugenia y de la posibilidad de transformacion que tiene el sistema

normativo.
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Eugenia tuvo a su hijo en casa de sus papas, y la familia politica corté relacién con
ella y con toda la familia. El siguiente reto para Eugenia fue el enfrentar al despojo
de todas sus pertenencias, y de cargar el estigma de “mala mujer” muchos afos.
Las implicaciones comunitarias de “mala nuera”, como una mujer respondona y que
falta el respeto a sus suegros, significaba una mala crianza y, por tanto, un dafo al

prestigio y la honorabilidad de su familia nuclear y extensa.

En el pueblo, ser mujer y madre implica que no debe estar sola, y el restablecimiento
de su honorabilidad recae en tener un hombre a su lado; por ello, al cabo de unos
afnos del nacimiento de su hijo, Eugenia conocio6 a un trabajador de una comunidad
cercana, un hombre mayor con quien pudo establecer una relacion que ella califica

como “buena”;

El era bueno; saliamos y asi, le llevaba juguetes a mi hijo y todo; nos trataba
bien, pero al poco rato de salir, pues me embaracé de mi hija y él fue nomas

cuando nacio, pero no lo volvi a ver. Perdi su teléfono y ya no supe de él.

Esa relaciéon pudo haber restablecido la honorabilidad de Eugenia dentro de la
comunidad; sin embargo, al no concretarse un matrimonio ni una relacion formal,
ella pas6 a tener dos hijos por criar sin estar casada. Para Lemus (2016), las
mujeres que estan “solas” (sin un hombre) son mujeres que estan “disponibles”
(para otros hombres) y, también, son excluidas de muchos espacios comunitarios
hasta no concretarse la crianza de alguno de sus hijos con la confirmacion como

miembro de la comunidad al cumplir los 18 afios de edad.

Con todo y los estigmas de las mujeres “solas”, Eugenia ha creado varias
estrategias para, de alguna manera, restablecer su honorabilidad dentro de la
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comunidad (aunque no completamente). Una de ellas ha sido ayudar a su mama en
el oficio de tejedora, tanto aprendiendo a tejer como con la venta, principalmente
acompanandola a otros pueblos, donde aprovecha su habilidad para hablar espafiol

y, asi, poder comunicarse con los clientes.

De igual forma, Eugenia se ha sumado al trabajo de la cooperativa; dentro de ese
espacio, ella participa en representacion de su mama, por lo que ha aprendido parte
del trabajo que implica la técnica del telar y, sobre todo, ha echado mano de su
conocimiento en la escritura para hacerse respondable de la tarea de traducir al

P’urhepecha informacion en las reuniones o en la venta.

Estar activa dentro de la cooperativa, le ha dado visibilidad a Eugenia dentro del
gremio de las tejedoras, asi como reconocimiento en la comunidad de trabajo
para/hacia las mujeres mayores. Estas responsabilidades son consideradas en la
comunidad como un “camino” para lograr ser una buena mujer, porque dedica su
tiempo al trabajo y a la crianza de sus hijos; sin embargo, no estas tareas no son
consideradas de la misma forma en la que lo serian si su trayecto de vida hubiera
estado “regido” por las normas comunitarias, es decir, siempre hay un grado de
distanciamiento y cuestionamiento por parte de las otras tejedoras hacia la
responsabilidad de Eugenia; entonces, marcan un limite o una pauta a la posibilidad

del restablecimiento de su honorabilidad a través del trabajo textil.

La honorabilidad de una mujer que ha sostenido sexo extramarital y que ha tenido
relaciones fallidas de pareja, se considera que nunca termina de restituirse por

completo, sino hasta haber demostrado la buena crianza de sus hijos.
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Segun la normatividad P’urhepecha, Eugenia entra en la categoria de “mujer
fracasada”, es decir, que no cumpli6 con las normas del sesi irekani
tembuhnunharikua (vivir bien en matrimonio). Para la comunidad esta es la peor
denominacion para las mujeres debido a que son sefaladas y criticadas, ademas
de excluidas en la familia y en la vida en colectivo, lo que se manifiesta en no poder
tomar decisiones por ellas mismas, no asistir solas a eventos colectivos y en ser
juzgadas y criticadas por los miembros de la familia extensa y de la comunidad; esto
representa una especie de “castigo publico” por no acatar las normas que el sistema

normativo P’urhepecha dicta (Lemus, 2016, p. 14-15).

Actualmente, Eugenia vive en casa de su mama y su papa, junto con una hermana
y un hermano, ambos menores que ella y solteros; s6lo una de sus hermanas
mayores vive en el pueblo, esta casada y es la unica que sabe tejer en telar de

cintura, bordar punto de cruz y tejer con gancho.

La manutencidén de la familia de Eugenia es gracias al dinero que envian sus
hermanos de Estados Unidos y al trabajo artesanal de su mama; sin embargo, vivir
ahi le da posibilidades de trabajar con su mama, bordando, mientras sus hijos se
quedan a cargo de su hermana, por lo que sus ingresos fuera de la cooperativa
estan limitados a lo que obtiene por las piezas que borda, o bien, su aportacion por

el trabajo realizado en casa.

Cuando no trabaja con su mama, Eugenia se hace cargo del trabajo doméstico en
su casa para compensar el cuidado y la manutencion de sus hijos. Ella ve como una
ventaja el no estar casada y las posibilidades que tiene, ya que: “Cuando una es

libre, pues si puede salir y no hay problemas”.
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Aunque su situacion econdmica es precaria por no poder salir del pueblo y tener un
empleo formal, ella sabe que, al cabo de unos afos, podra gozar del resguardo y el
cuidado de su hijo, como cabeza de su familia, asi como de la ayuda de su hija por
algun tiempo, pero esto sélo si sus dos hijos siguen las normas comunitarias de
socializacion, muestran una buena crianza y, con ello, se alcanza la restauracion de

la honorabilidad y del prestigio familiar.

A pesar de la gran incertidumbre que manifiesta en sus palabras: “No sé que va a
pasar después”, ella confia en que, en poco tiempo, la familia de su exmarido, papa
de su hijo, dote de tierras o de una pension para poder mantenerles, por orden del
Comisariado de Bienes Comunales. También cree en sus posibilidades de trabajo
por ser joven, sobre todo en las que podria tener fuera de la comunidad gracias a
saber leer, escribir y hablar bien espafiol, con lo que podria dejar los estigmas y
prejuicios que debe enfrentar todavia en su comunidad. Para ella, “a la gente nunca
les das gusto” y “ya vieron que no era yo quien era grosera: mi suegra era quien me

tratd mal”.

El vinculo personal que hice con Eugenia inicié en el 2015, en el “perdén?”” de una

de mis cufadas; ese dia también me di cuenta de la gran la familia extensa que

27 | perdon, segun Marquez (1986), es una de las formas de contraer matrimonio. Estas pueden
ser dos: sipani o sipa’perani (robarse entre ambos), rapto simulado, o bien, kurha’kuerheni (pedirla),
pedir la mano de la muchacha. En el caso de Turicuaro, cuando es por la via sipani o sipa’perani (o
perddn), la pareja acuerda la fecha y dia de robo, usualmente escogen un dia donde se realice
alguna celebraciéon y ambos deban hacer presencia. Acuerdan y, esa noche, la joven es resguardada
en casa del joven o de un familiar. Uno o tres dias despues, un uandari del pueblo avisa a la familia
de la muchacha que no sea buscada en otros lados, porque se encuentra en casa del joven y busca
hacer la reconciliacion con su familia, para llegar a algun acuerdo de la fiesta y de los términos de la
misma. En algunas ocasiones, la familia de la joven se da un par de dias mas para la consulta con
la familia extensa y, de no esta de acuerdo con el robo, van por ella a casa del familiar,
ocasionandose, en algunos casos, rifias y peleas entre familias. En caso de acceder a la union, a
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estabamos recibiendo. Nos volvimos a encontrar en la boda de otra prima del lado
materno, quien estaba cargando al mas grande de sus hijos. En esta boda, ambas
fuimos a “acompaniar”?® con cerveza, cubetas y, en uno de los pasillos de la casa,
ambas paramos, platicamos muy brevemente y seguimos en la fiesta, pues ella
estaba ocupada. Meses después, cuando realizamos las reuniones de la
cooperativa para el taller de tefiido con tintes naturales, ella llegé. No habia podido
estar en actividades anteriores porque habia nacido su segunda hija. Para la
organizacion del primer taller, la participacién y liderazgo de Eugenia me fue
impactante. Aprendio a tedir muy rapido y se ofrecia a hacer otras tareas, como
tortillas, ayudar a las tejedoras a lavar los hilos y estar al pendiente de lo que se

necesitara.

pesar de no ser una forma deseada por la familia de las jovenes, pueden acceder y acordar como
sera la fiesta de “reconciliacion entre familias”; esta fiesta de perdén es en la casa de la familia de la
joven, que pone la comida, mientras que la del joven, el vino y la musica. Muy temprano, el dia
acordado, se instalan afuera de la casa, un toldo, mesas y el escenario para dos dias de musica. En
la paranhua de la casa de la joven, hierve el churipu, y las primas de la familia estan preparando
corundas para la comida. Hacia el mediodia, conforme van llegando todos los familiares de ambas
partes, se espera a las y los hermanos mayores de la joven para proceder al ritual: una vez que
todos estan dentro de casa, la familia del novio hace presencia ante la familia de la novia. Primero,
los dos jévenenes entran en casa de la familia de la novia y dan la mano, primero, a sus papas y a
sus hermanos; despues, entran los papas y padrinos del novio y sus primos. Una vez que se hace
este perdon simbdlico y que la pareja platica con la familia, se les dan consejos. Una vez sucedido
esto, las mujeres reparten el churipu y, la familia del joven, la cerveza. Una vez que todos han
comido, las mujeres mayores, tias y abuelas de la joven, reparten tequila y sacan a bailar a sus pares
de la familia del novio. La costumbre dicta que, cuando una persona reparte una botella, termina de
servir cuando la botella se acaba, lo que significa tomar a la par de todas las personas que estan
bebiendo. En algin punto, llega un momento de catarsis de las mujeres, quienes, bajo los efectos
del alcohol y bailando entre ellas, lloran, se abrazan y gritan por sus hijas e hijos que se casaron,
que se fueron, que ya no estan en el pueblo. Las mujeres mas jovenes de ambas partes, cuidan de
ellas, les sientan, les abrazan y vigilan que cumplan con su deber en el perdén. Los hombres estan
sentados alrededor, al margen, con el cartén de cerveza entre ellos, pero no se acercan al circulo de
mujeres. Al dia siguiente, la familia de la novia, a manos de primas y cufiadas de la joven, da de
comer a las familias que asistieron el dia anterior y, al caer la tarde, las familias regresan a sus casas.

28 En Turicuaro y en varias comunidades de la region P’urhepecha, se emplea ese término para
expresar el asistir y cumplir con las obligaciones que corresponden en las fiestas y rituales.
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En varias ocasiones, Eugenia nos llevd elotes, uchepos, flor de calabaza o tortillas
para llevarnos a casa. Ella, una de las primas de mi esposo con quien he podido
fraternar, hacer bromas y platicar sobre la vida del pueblo, también es una de las
jovenes de la cooperativa que nos ha ayudado a traducir espafiol-P'urhepecha-
espanol con las mujeres mayores y también muestra entusiasmo por aprender, salir

Yy conocer cosas nuevas.

La posibilidad de accion y de decision de Eugenia de regresar a casa de su familia,
de analizar y reflexionar sobre el maltrato y la violencia, asi como de la busqueda
de estrategias como la cooperativa, puede explicarse a través de la agencia, la cual,
desde la perspectiva feminista, esta estrechamente vinculada al contexto y como
las mujeres asumen la autodeterminacion, la responsabilidad y el conocimiento en
el propio espacio de enunciacion. Accionar, asumiendo las consecuencias que ello
puede acarrear en sus vidas y en las personas cercanas (Casado, 1999 en Amoros

& Hernandez, 2017).

Este proceso de liberacion, a pesar de tener costos sociales, también ha colocado
a Eugenia en un estado de agenciamiento, con posibilidad de decidir y resolver con
los recursos a su alcance sobre su propia vida. Para ello, ha echado mano de las
alianzas con la cooperativa y con mujeres fuera de la comunidad (como yo, por
ejemplo). La capacidad de agencia, entonces, demuestra que el sistema normativo
que se va moldeando conforme los miembros del grupo cambian, histéricamente, la
vigilancia que tiene la kaxumbekua a las relaciones sociocorporales entre los
miembros se una comunidad (Jacinto Zavala, 1988); entonces, rompen los

paradigmas del tiempo y del espacio.
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Es importante considerar que, tomando en cuenta la socializacion como un proceso
en el devenir de ser mujer, el individuo moldea sus percepciones sobre la sociedad
y se posiciona a la vez que es posicionado dentro de ella; las experiencias que se
generan les permiten integrarse a la sociedad con tensiones, conflictos y bajo la
intermediacion de otros actores e instituciones, asi, los actores adquieres una
capacidad estratégica, es decir, les “llama” una emergencia del sujeto a esta

posibilidad de convertirse en referencia de si mismos (Chavez, 2014, p. 84).

5.3 Transitos de vida femeninos P’urhepecha en transformacién: de lo

doméstico a la agroindustria

Laura es una mujer P’urhepecha habitante del pueblo de Turicuaro, Michoacan. Es
la mas pequefia de tres hermanas y tiene un hermano mayor. Recuerda su crianza

e infancia como un espacio de juego y de aforanza:

El pueblo ya no es como era; como toda nifia, nos juntabamos entre nifias a
jugar beisbol, basquetbol, ahi en la calle, porque no habia otra cosa que
hacer, y eso que era una pelotita de plastico porque no habia ni de las otras;
ese era el juego, pues, normal de nosotros (...) Primero teniamos que ayudar
a mi mama en el quehacer, hacer “lo que se tiene que hacer” y, en la tarde,

se tenia que jugar.

Ensefarse a tejer es un conocimiento tacito y, como tal, una actividad primordial
durante la infancia; es una forma en que se van aprendiendo tanto el oficio como

las normas que devienen en el ser watsi sapichu (nifia) en la comunidad:
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Nosotros mirabamos a mi mama; ella fue la que nos sacod adelante.
Mirabamos que mi mama tejia y estaba la curiosidad de que nos ensefara, y
poco a poco “nos fuimos ensefando”. Yo empecé a la edad de 8 0 9 anos a
tejer, de a poquito “ensefiandome”; tenia como 10 afios cuando ya tejia bien

y sacaba los dibujos.

Para Castilleja & Mateo (2015), durante la integracion en distintas actividades que
forman parte de las estrategias de reproduccion del grupo doméstico se generan
modos distintos de percepcion, se establecen ambitos diferenciados del
conocimiento y se definen relaciones sociales. A estas formas de conocer a traves
de la practica y de las relaciones con el entorno natural y social le denominan
“‘etnoconocimiento”; asimismo, es a través del juego que se internaliza la propia

interpretacion del entorno social.

Por su parte, Tassinari (2015)considera que este tipo de interaccion pone a
disposicion al infante en un contexto amplio de aprendizajes para que pueda
disfrutar activamente del mismo, a través de la observacion y la experimentacion;
permite que el cuerpo madure en interaccion con otros nifios y, con ese ambiente,
se vaya integrando a ritmo de vida propio de la comunidad, proceso que es muy

semejante a lo que Ingold (2010, en Tassinari, 2015b) presenta como “habilitacion”.

Para Laura, vivir en el pueblo significa aprender y vivir cosas que solo suceden con

su familia reunida:

Es bonito. Siempre he tenido una relacion bonita con mi papa, con mi mama
también. Nunca nos dijo de no apoyarnos, en todo nos apoyaba, con los
juegos, a juntar a las chiquillas: “Ya juntense, ya es hora de que vayan a
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jugar”. Es otro tipo de vivir, uno no tiene igual libertad que en las ciudades,
porque aqui toda la gente se conoce desde que nace hasta que se muere,
porque es un pueblo chiquito, pues; por eso, es bonito vivir en los pueblos,
porque en la ciudad no “te conoces” porque va mucha gente a vivir a otra
parte, a otros pueblos, y alla no se conoce ni quién es quién, y pues aqui es

diferente. Toda la gente es diferente.

Algo con lo que Laura crecio y aprendio fue que, al “conocerse en la comunidad”,
aumentan las posibilidades que dan las redes de parentesco de pertenecer a un
lugar; “Uno se lleva bien, convive; vas y pides si necesitas algo, porque se conoce

toda la gente”.

Parte del proceso de socializacion P’'urhepecha comprende entender el concepto
de “lo comun”, que se construye a partir de los valores que, segun Alvarez (2019),
reflejan y sintetizan la vida comunitaria a partir de la kaxumbekua, como la
marhuaatsipekua (servicio), la jarhuajperakua (ayuda mutua), la mimixekua

(sabiduria) y la achamasikua (honorabilidad), entre otros®.

Tejer en telar de cintura es una forma en que el cuerpo aprende a ser watsi sapichu

(nifa), asi como a convivir y a relacionarse con las mujeres de la casa: “Yo empeceé

29 También considera la anhanharhperakua (respeto), la kurhajchpekua (obediencia), la
p ‘améjkpekua (bondad y benevolencia), la pimpinhaxekua (higiene), la kuerotokata eratakua
(proteccion al ambiente), la jurhimbekua (honestidad), la erokpérakua (tolerancia), la uadakua
jupikakua (compromiso), la Ukua (obligacion), la xenchpérakua (amor), la kurhankutsiperakua
(entendimiento), el latsitakarhu uandani (hablar en voz baja), la uandéjpekua (el saludo), la no k’eri
amakuarhekua (humildad), la eratsekua (conciencia), la sesi jankua (buenas acciones), la
p ‘ampojkperakua (compasion), la tekéntsiperantsikua (perddn), la sesekua kurhajkuarhekua (pedir
permiso), la jaianshetsikua (agradecimiento) y la tembuperakua (el matrimonio).
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a tejer a los 8 0 9 afos: a los 10 ya tejia bien y sacaba dibujos. Yo veia como mi

mama tejia, y pues todas aprendimos”.

Este aprendizaje esta vinculado con el espacio doméstico y, por tanto, forma parte
del rol femenino; de igual forma, el tejido en el telar de cintura da un sentido de

arraigo, ya que es una actividad vinculada a la memoria:

Es dificil dejar un trabajo que empieza una de nifia, pero pues por eso una
no lo deja, por eso le “echamos ganas”, para poder seguir tejiendo en los
tiempos libres y seguir haciendo “lo que uno hace”; lo malo es que no se gana
mucho en ese trabajo. Son recuerdos bonitos, cuando uno se ensefia,
cuando empiezas a hacer todo. Los sacrificios que hace una para ensenarse
y lo van dejando, asi como asi. Uno sacrifica con estarse sentada, porque

hasta los pies le duelen a una. Cosas bonitas que vienen a mente.

La idea de “ensenarse” y del como debe aprender el cuerpo, esta vinculado a lo que
Zavala (1988, pp. 104-106) y Araiza (2017, pp. 2-3) plantean sobre el cuerpo y su

gestion en la comunidad.

La reglamentacién de las relaciones corporales en la sociedad P’urhepecha la
designa la kaxumbekua. Esta manera P’urhepecha de “ser en el cuerpo” rige las
interacciones sociales de la vida ordinaria, pero también regula los comportamientos
corporales en contextos festivos, en las danzas y en la elaboracion de objetos

artesanales.

La fiesta y la participacion en ella es un espacio importante de socializacion para la

juventud P’urhepecha. A decir de Laura:
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Era la unica diversion que teniamos por aqui; de hecho, ya casi se esta
quitando el costumbre (sic), ya poco a poco se va cambiando, porque ahorita
ya las muchachas no se juntan para hacer “todo eso” pues. Cuando salian
las pastorelas, le pedia a mi papa que me diera la oportunidad de salir. Casi
no salia en la pastorela, a mi me invitaban a cantar como ranchera, y de
hecho siempre tenia mi pareja con quien salir, no cambiabamos, siempre
salia con él. Era diversion, porque una se apuraba para salir y asi, pues andar

de casa por casa, cantando.

A través del rito, los grupos humanos no sélo pueden mantener, de cierto modo,
conformado y constituido el eje de sus tradiciones, sino que logran modificar ciertas
conductas y estados corporales insertando o agregando a los individuos en nuevas
posiciones. Entonces, los rituales se convierten, para la cultura, en un canal de
aprendizaje que posibilita tanto la cohesion como la transformacion del individuo por
medio de la instruccion; les permite ser reconocidos como miembros responsables

de la sociedad (Balza- Garcia, 2009, p. 92).

Para los P’urhepecha, la participacion en las festividades y rituales permite asociar
los ciclos de vida, la organizacion comunitaria, el conocimiento del territorio, la
distincidn genérica de las obligaciones y las prescripciones que marcan el orden
social y el ceremonial; ademas, asi se entienden todos los elementos que se
expresan en la vida ritual (como los cerros) y el sistema de creencias, en que el

orden no humano tiene un sistema rector (Argueta & Castilleja, 2012).

Para Vargas (2012) las fiestas también constituyen una fuerza de cohesion muy

importante, el sentido de lo comun, ya que se propicia el fortalecimiento de los
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vinculos familiares y de amistad; asi como el sentido de pertenencia al pueblo, ya
que todos los integrantes de la comunidad buscan participar, sentirse dentro y

gestionan que las y los integrantes de su familia se sumen y “cumplan”.

La kaxumbekua se materializa en la posibilidad de cumplir con los compromisos
comunitarios y familiares, lo que esta definido por la buena crianza; para ello, es
necesario ser y pertenecer a una familia que cumpla con las expectativas y deber

ser comunitarios.

La familia de Laura se caracteriza por contar con muchos profesionistas que salen
del pueblo a trabajar y ganan dinero suficiente para cumplir con sus
responsabilidades. Laura considera que quien ha impulsado ese referente de vida
en su familia es su papa, ya que él fue uno de los primeros jovenes que asistieron
al internado indigena de Paracho, lo cual le hizo impulsar a sus hijas a salir a

estudiar:

Primero mi hermana la mayor, que ya fallecid, estudio la aqui la secundaria;
ella estudié en Nahuatzen, pero en ese tiempo no habia transporte, habia un
solo “van” azul que era de un sefior que vivia cerca de la casa, don Agripino,
y era el unico que tenia donde trasladar a mi hermana y a otras amigas para
ir a Nahuatzen. Después de ahi, mi hermana se movi6 a Cheran, y mi otra
hermana, ella no quiso ir a Nahuatzen, ella se quiso ir a Uruapan, y mi
hermano, pues habia estudiado aqui la secundaria y después se fue a
Uruapan. Mi otra hermana hizo la secundaria aqui y se fue a Uruapan a seguir
estudiando. Y como yo era la mas chica, yo estaba estudiando la primaria

aqui, pero dice mi papa que yo no podia salir a estudiar porque era bien
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chillona y que no me queria quedar en la escuela, que mi mama tenia que
estar esperandome a la hora que entraba y a la hora que salia, por eso dice
que no pude estudiar. Decia mi papa: “Ella no salio, no porque yo no quisiera,

sino por que era bien chillona, no queria estudiar”.

Para Laura y su familia, la experiencia de salir del pueblo significa una mejora de
vida, y gran parte de sus decisiones para el sustento familiar y de crianza han sido

tomadas desde ahi:

Dice mi papa que la idea de él siempre era que nosotras, asi como éramos
mujeres, que fuéramos “alguien” en la vida, no “simples” amas de casa; que
si él el dia de mafana no estuviera para apoyarnos econémicamente, que
tuvieramos un trabajo estable, donde no careciéramos econdmicamente,
donde pudiéramos estar bien para nosotras mismas. Era la idea de mi papa
de siempre: de no estar “atenidas” en pareja, de tener su propio trabajo y su

propio dinero.

Aun asi, la idea de la independencia, de la posibilidad de estudiar y de salir del
pueblo se contradice con lo que lo que el sistema normativo dicta sobre el deber ser

de una joven:

Una muchacha que salia a estudiar, pues ya no era bien vista, pues andar
afuera y no es lo mismo que andar en el pueblo. Pero pues a mi papa eso
poco le importaba, a él le importaba que sus hijas fueran alguien en la vida y
no fueran como las del pueblo; a él no le importé nunca el “qué diran” de la

gente.
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Bourdieu (1984) considera que el capital cultural adquirido por la instruccidn escolar
puede conferirles a las personas un reconocimiento institucional, poseido por un
determinado agente. El titulo escolar permite compararse e intercambiarse, es decir,
la convertibilidad entre capital cultural y el econdmico. Esa posibilidad de
convertibilidad es el capital social que se adquiere, como el prestigio en el caso

P’urhepecha dentro de la kaxumbekua.

Para Laura, ser yurhistki esta referenciado con las normas que conoce y ha aplicado

en su socializacién y en la de las mujeres de su casa:

Una de ciudad es lo mismo que aqui, pero la de ciudad tiene mas libertad de
platicar con los novios, de agarrarse de las manos, de darse un besito o algo
asi. Eso es lo que yo veo: la diferencia. Aqui no, cuando una muchacha tiene
novio, esta bien, pero no debe estar ni agarrandose de las manos, menos
estar dandose un besito, menos acariciandose el pelo, nada, puedes tener
novio, pero no puedes estar sentado contigo juntito, tienen que estar
separados platicando. Dicen que hay que saber cosas para ser “de buen ver”:
hacer tortillas, preparar la comida, saber lavar y todo. Es lo que yo veo. En
mis tiempos, yo no pensaba en eso de hacer tortillas y eso. Yo pensaba nada
mas en jugar y hacer el quehacer, a veces ahi poco que podia. Una no piensa
en eso cuando esta joven, pero ya después uno escucha: “No, pues que la
fulana aquella sabe hacer de todo y esta no”, pero una de chiquilla ni en

cuenta.

Para Giménez (2009), la definicion de la identidad se refiere a un proceso subjetivo

(y frecuentemente autoreflexivo) por el que los sujetos definen su diferencia de otros
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sujetos -y de su entorno social- mediante la autoasignacion de un repertorio de
atributos culturales frecuentemente valorizados y relativamente estables en el

tiempo.

La definicion de Laura a partir de las jovenes de la ciudad, también da cuenta con
lo que ha conocido e interactuado, que le sirve para explicar y de referencia para

definir ser yurhistkiri o ser uahri.

Para Laura, el paso de yurhistkiri a uahriti implica cumplir un rol desde el orden de
género, es decir, el matrimonio entretejido con la idea de salir y trabajar. Se casé6 a
los 15 anos y su esposo, un joven también habitante de la comunidad, ya trabajaba

en Estados Unidos:

Nos conocimos y, quince dias después, nos casamos, €él se regreso a
Estados Unidos y, en menos de un afo, ya estdbamos los dos trabajando en
Phoenix, Arizona. Primero trabajé en limpieza de departamento, pero no me
gustd y, al poquito tiempo, me cambié y empecé a trabajar en Arizona Plastic,
y haciamos todo tipo de plasticos, desde platos hasta piezas para
computadoras. Después, de ahi me cambié a una embotelladora que se
llamaba Sprite Water, ahi trabajé y me sali de ahi porque eran poquitas horas,
y el duefio de donde estaba (Arizona Plastic) me buscé y me regresé. Ahi
trabajaba en las maquinas sacando las piezas, después de ahi me pasaron
a estar revisando las piezas, cuantas salian a diario, vigilar y checar que
todas las piezas iban bien. Pesarlos, cerrarlos, sellarlos, es todo lo que yo

hacia.
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Durante 5 afos, Laura y su esposo radicaron en Estados Unidos; mientras tanto,
nacieron su hijo mayor y su segunda hija. Para ella, “la vida alla es bonita” pero, al
tener dos hijos, le implicaba también el pago por su cuidado y “otros billes” (sic)
como renta y alimentos. Regresaron a Turicuaro para que sus hijos pudieran crecer

y “tener otro tipo de vida como se vive en los pueblos”.
Ella describe el regreso como:

Dificil, pero al final se termina adaptando al lugar donde se pertenece. Se nos
complic6 mucho encontrar trabajo al regresar, porque mi sefior no sabia
trabajar por aca, siempre se habia dedicado a trabajar alla. El iba y venia,
pero después empezo a seguir estudiando y ya salié y agarro el trabajo de
maestro y poco a poquito. Yo le ayudaba con mis costuras, empecé a sacar
venta, hacia pozole, todo lo que uno podia hacer para los nifos, todo pues

con el apoyo de mis suegros. Ellos nos apoyaron mucho.

La socializacion que sucede en el contexto de la migracion, como en el caso de la
familia de Laura en Estados Unidos, se mantiene por las redes de parentesco y
paisanazgo, donde hay acciones de solidaridad y de ayuda mutua para poder
encontrar trabajo y reproducir algunos principios comunitarios (Hirabayashi, 1993,
Durim 2006a; 2008 en Chavez, 2014); sin embargo, segun su relato, acceder al bien
comun y ser socializados desde la kaxumbekua, es tener una vida “como en los
pueblos”, donde se pertenece a la comunidad. El pertencer implica cumplir y trabajar

en la comunidad, y también formar parte.

El trabajo en la comunidad:
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Es central, dado que constituye la energia necesaria para la produccion y el
resguardo de los bienes comunes; también es considerada como la fuerza
social que produce la energia para la conservacion de las estructuras
comunales, pues habilita la posibilidad de decidir sobre todo aquello que se
comparte. Se decide sobre lo que se trabaja y se trabaja sobre lo que se

decide (Tzul Tzul, 2019, p. 107).

Muchos afios después de su regreso, a los 38 afos, Laura termino la secundaria en
el INEA y empez¢ a estudiar la carrera de Auxiliar de Enfermeria en Uruapan con
ayuda de una de sus hermanas, pero no finalizd. Fue hasta el 2017 que “salié” de
nuevo del pueblo para trabajar en el Ayuntamiento de Nahuatzen, en la Regiduria
en Desarrollo Rural; para ella, ese trabajo requeria poco tiempo, ya que solo estaba

“un ratito; me tocaba gestionar el quimico para fertilizar el maiz y algunos apoyos”.

Duro tres afios en la Regiduria, pero durante ese tiempo tuvo la “oportunidad” de
integrarse al empaque de aguacate. Antes, habia buscado trabajo en empaques
con algunas sefioras (casadas y viudas) del pueblo, ya que les habian comentado
que se ganaba bien, pero no tuvieron éxito debido a que requerian personal con

experiencia.

Quien les recluté fue un “sefior de Comachuén” que llegd al pueblo a buscar

personas para ir a trabajar al empaque:

El sefior nos dijo que tenia la oportunidad de llevar personas, aunque no
tuvieran experiencia. Nosotras le pedimos de favor que, si nos llevaba, y nos
dijo que si. Ya fue que nos presento y fue que nos dieron trabajo gracias a
Dios y ahi es que estoy.
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Laura empez6 a trabajar con un grupo de sefioras del pueblo; sin embargo, de ese
grupo ella es la unica que continua y actualmente se han sumado otras cuatro: una
de 50 aios, viuda; la mas joven tiene 25 afios y es divorciada, la otra es “dejada” y

la otra es soltera.

La empacadora donde trabaja se llama La Bonanza y esta cerca de Jujutacato, por
la carretera hacia San Juan Nuevo Parangaricutiro. Segun Laura, “es grande y esta

bonito; yo he visitado otros empaques y no estan bien, pero si pagan”.

Su jornada laboral puede ser desde 8 y hasta 14 horas. Antes del Super Bowl es la
temporada de trabajo intenso, ya que hay mucha demanda de aguacate. Cuando
no es temporada de aguacate, su horario de entrada es de 9:00 de la mafiana a

3:00 de la tarde.

La incorporacién de mujeres y hombres de la meseta P’urhepecha a la industria
agroexportadora se debe a que son poblaciones “precarizadas” y, por lo tanto, mas
afectadas por el sistema econdmico y geopolitico (Velazquez, 2019). Un rasgo
importante de esta precarizacion, segun el testimonio de algunos pobladores de
Turicuaro, es el agotamiento y el abandono de tierras, por lo que la poblacion en

edad productiva transita al trabajo jornalero.

De igual forma, la precarizacion se ve reflejada en la falta de valoracion del trabajo
artesanal, asi como del trabajo manual en general. Sin embargo, la incorporacién
tanto al jornal como al “empaque” es diferenciada, ya que el ingreso al “empaque”
es calificado como “dificil’, ya que se necesitan estudios basicos, estar
especializados, o bien, como en este caso, el acceso por medio de un agente de la
region.
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La movilidad de las mujeres fuera de la comunidad, ya sea para estudia o trabajar,
genera tensiones dentro de las familias -y en la comunidad- porque en el exterior no
se pueden reproducir los mecanismos de vigilancia y control (Lemus, 2016); sin
embargo, las mujeres que describe Laura son “viudas o ‘dejadas’, o bien, como en

su caso, “ella ya cumplié” con la crianza de sus hijos.
Para Laura, aprender y emprender un trabajo nuevo, ha sido dificil pero satisfactorio:

Se siente bien porque puedes ganar tu propio dinero y gastar en lo que tu
quieras; no tienes que estar dependiendo de otras personas, que si te da,
que si no te esta dando, que si no te alcanza. Sé que el dinero es para
ayudarnos en pareja, no es para que digan: “Ya ahora me lo voy a embolsar”.
Se siente bonito y se siente bien. Porque, pues el trabajo es vida, si no tienes
trabajo, no tienes vida. Te la pasas en tu casa, amargandote solita, por eso

es bueno salir, trabajar y convivir.

Laura aun tiene residencia patrilocal, por lo que salir a trabajar implica la
negociacion constante con su suegra y con las otras mujeres de la casa, asi como
el cubrir, por medio de dinero, los gastos necesarios para su hija mas pequenfa, asi
como inversiones al negocio del cyber de su hijo. Para ella, renunciar al cuidado de

su hija de 9 afos es no poder acompafarle:

Duele no poder estar con ella, Hay reuniones y se requiere que yo esté. Es
dificil, sé que esta en buenas manos y me gustaria estar presente, pero
también ver que una hija va a la escuela y no tienes qué darle para comer. Si

estoy dejando a mi hija en buenas manos, si sé que me la van a cuidar, ¢ por
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qué no luchar para que tenga una vida mejor? También, cuando yo veo que

me exige, pido permiso en el trabajo.

La decisién de poder salir a trabajar debié ponerla en consenso con su esposo y

con su suegra, quien al principio no estaba muy de acuerdo:

Ella no es de salir, y tampoco la dejaban estudiar; son personas ahora si que
digamos que “de pueblo”. Nunca han salido de aqui, si se dan una vuelta a
comprarse algo, pero que hayan salido a convivir o a trabajar, pues no,
porque mi suegro era “otra cosa; decia que no, que las muchachas tenian
que estar en el pueblo, que no tenian por qué salir, o sea, la idea de él era
muy distinta. Y ya cuando fallecio, empecé a ver. “Deja me doy la oportunidad
de platicar con mi suegra, a ver qué me dice, si me da la oportunidad, pues
ya platicando con mi sefior y con ella” (pensaba). Le pregunté si me daban la
oportunidad de salir a trabajar. Nunca me dijo mi suegra que no, siempre me

dijo: “Bueno, si tu quieres, pues adelante”.

La salida de Laura se explica por la diversidad de referentes del ser mujer que ha
tomado de su trayecto de vida y que la llevaron a considerar -como una oportunidad
viable y discutible- salir del pueblo, a pesar de las implicaciones que tiene en
términos comunitarios, como la posibilidad de ser juzgada o sefialada por trabajar

fuera.

Actualmente, su hijo, su hija, ella y su marido continuan viviendo en la casa de sus
suegros; su hijo mayor se fue a estudiar a la Normal Indigena de Cheran, su hija se
caso y tiene un nifo y, aunque sigue criando a su hija menor, Laura sabe que ha
cumplido con las normas establecidas de crianza, y que ello le da la posibilidad de
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salir. Ella considera que, como muchas mujeres del pueblo, estan saliendo porque

tienen que garantizar el sostén de sus familias.

Para Laura, la normatividad que dicta la kaxumbekua -que rige el trabajo, el
comportamiento y las formas de relacionarse de las mujeres-, ha sido negociada
generacionalmente. En particular, ella ha manifestado su “buena crianza” a través
de la conformacién de una gran familia y la persistencia de la vida en matrimonio, al
trabajar dentro de casa para sostener a sus hijos, al criarles desde los valores y las
costumbres de la comunidad (participacion en fiestas y rituales internos), y al
participar en los deberes comunitarios (ayuda y pago para fiestas patronales, y en

Asamblea por parte de su marido).

Durante su trayecto de vida, aprender y practicar el oficio de tejedora, saber hacer
el trabajo doméstico y “terminar” con la crianza de sus hijos, le otorga una categoria
de uabhriti (sefiora), con posibilidades ahora de salir, trabajar y mantener la

negociacion de la honorabilidad familiar.

Conclusion

En los tres casos presentados, ser mujer esta cursado por el sistema normativo que
determina, en los distintos momentos de la vida, las decisiones que deberian ser
tomadas ya sea por ellas o por las personas con las que interactuan en su
socializacion; sin embargo, en los casos de Eugenia y de Laura, el hecho de tener

referentes de otros espacios de socializacion, como la escuela y haber migrado,
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cuestiona y desafia la normatividad que, a su vez, se muestra maleable a los

cambios culturales de la region.

Me parece importante mencionar la posibilidad de “agencia” de Eugenia y de Laura
ante las circunstancias de desigualdad que viven, como ser mujer en un contexto
patriarcal, ademas de la violencia y la precarizacién econdmica, factores que
reconocieron y lograron mencionar para poder accionar en la busqueda de un mejor

estilo de vida.

Dentro de la configuracion de identidad de las mujeres en la comunidad, pude
identificar desde el principio la multidimensional (M. L. Pérez, 2015), es decir, que
una sola persona posea un amplio numero de ambitos de pertenencia e
identificacion.

Ser mujer, P’'urhepecha y tejedora de la comunidad de Turicuaro, se entraman y se
tensan al entrar los procesos reflexivos alrededor de su expectativa de vida, sus

deseos y el cumplimiento con las normatividades internas.

Para los tres casos analizados, ser mujer en la comunidad implica cumplir con un
deber ser, y éste significa aprender a trabajar en casa, a tejer, a bordar, casarse,
saber ganarse un lugar en la familia politica, tener hijos y criarlos hasta “terminar”.
Sin embargo, mientras se van abriendo espacios para socializar e identificarse a
partir de la diferencia de otras -como para las mas jovenes es salir y estudiar o
trabajar-, el espectro de la configuracion de ser mujer se va transformando en un
nuevo formato que las tejedoras van aprobando con discrecionalidad, es decir,
trabajan para que sus hijas y nietas salgan a estudiar, pero bajo la vigilancia y control
de sus cuerpos.
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Los trayectos de vida se definen a partir de las conflictividades que se generan,
como mantenerse en un matrimonio bajo una situacién de violencia o poner la
honorabilidad personal y familiar al no “saber cumplir’ con el matrimonio o salir de
casa para trabajar o estudiar, es decir, la kaxumbekua atraviesa los cuerpos y las
vidas de todas las mujeres, dictando las formas en que las se premian o castigan

las decisiones que las mujeres toman o no.

En la socializacion P’urhepecha, durante todo el trayecto de vida de las mujeres es
importante entender e incorporar el concepto de lo comun, que se construye con los
valores que sintetizan la vida comunitaria establecida en la kaxumbekua:
marhuaatsipekua (servicio), jarhuajperakua (ayuda mutua), mimixekua (sabiduria)
y achamasikua (honorabilidad). Vivir desde esta prescripcion significa lograr ser
uahriti, lo que garantiza que la familia nuclear y la extensa vivan una “buena crianza”

y la reproduzcan en su trayecto de vida.

La socializacion de género y comunitaria de las mujeres de Turicuaro tiene
diferencias sustanciales a nivel generacional, principalmente en relacion con la
percepcion, la incorporacion y la aceptacion del sistema normativo que vigila y

controla.

Las mujeres mayores, de entre 50 y 70 afios de edad, no cuestionan la estructura
que define el ser mujer, pero, en general, las mujeres siguen y cumplen con las
normas comunitaria para ser y pertenecer a la comunidad. Una generacion mas

joven cuestiona, negocia y reestructura la norma debido a la construccion de otros
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referentes culturales sobre el ser mujer y las posibilidades que quieren y desean

para ellas.

Una ruptura importante en la socializacién femenina esperada desde el sistema
normativo, es la movilidad fuera de la comunidad de las mujeres jévenes y adultas,
ya sea por motivos de estudio o trabajo, lo que genera tension sobre el deber ser

femenino y la expectativa de vida.

La incorporacion de mujeres jovenes a la formacion profesional y al mercado laboral
tiene un caracter ambivalente en la comunidad. Como se menciond, la formacion de
mujeres profesionistas y de mujeres trabajadoras (en servicios, en el empaque de
aguacate o en la pizca de berries) han tenido un gran auge en la region: el prestigio
familiar proporcional al poder adquisitivo de cada miembro y, con ello, se pueden
cumplir las responsabilidades familiares y comunitarias. Para las mujeres, este
prestigio puede estar sujeto al ejercicio de su vida sexual, lo que puede poner en
riesgo tanto su honorabilidad como la familiar en caso de no cumplir con el deber

ser femenino.

Otro motivo de tension en la socializacion “normativa” de las mujeres es no llevar el
sesi irekani (vivir bien) desde la idea de la kaxumbekua, ya sea por tener hijos fuera
de matrimonio, o bien, por no cumplir con el sesi irekani tembuhnunharikua (vivir
bien en matrimonio). En estos casos, la honorabilidad y el prestigio de la familia son
cuestionados y este “estigma” es una condicién social heredada en tanto no se
restituyan, ya sea con un nuevo matrimonio o con el cumplimiento de la buena

crianza de los hijos.
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Las decisiones de las mujeres desde la condicion de género en situaciones de
violencia o de desigualdad economica que desafian la normatividad; muestran la
plasticidad de la misma y las posibilidades de cambio. Esa accion es un indicador
de la “agencia”, la cual esta estrechamente vinculada al contexto y a la forma en
que las mujeres asumen la autodeterminacion, la responsabilidad y el conocimiento

en el propio espacio de enunciacion.
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Conclusiones finales

A lo largo de la tesis busqué argumentar como el trabajo textil esta vinculado en el
proceso de socializacion de las mujeres en Turicuaro, Michoacan, para lo que
desarrollé, en 5 capitulos, como esta relacion esta determinada por su vinculaciéon
histérica con las actividades atribuidas al rol de género de las mujeres; la
importancia econdmica que ha tenido de la actividad textil en la regién, la estrecha
relacion del rebozo, los bordados y el trabajo en el telar de cintura con las fiestas,
los rituales y la identidad étnica femenina vy, finalmente, la vinculacién del trabajo

textil con el sistema normativo P’urhepecha (kaxumbekua).

En las siguientes lineas desarrollé dicho planteamiento y expuse algunos resultados
de la investigacidn, considerando los ejes analiticos que se tejieron en su desarrollo:

la socializacion, el trabajo textil, la identidad étnica y el sistema normativo.

Inicié mi trabajo de campo con vinculacion y conocimiento sobre la vida de algunas
mujeres tejedoras de la comunidad; mi interrogante principal gir6 en torno a como
sucedia este proceso de socializacién de las mujeres a partir de las tensiones y las
continuidades desde sus distintas experiencias de vida. El espacio del trabajo de
campo se ubico, principalmente, donde las nifias, jovenes y mujeres adultas
concurren, primordialmente en el espacio doméstico, aunque también consideré
algunos espacios de fiesta y ritual, asi como el espacio de trabajo colectivo con la

Cooperativa Artesanal Tatsuniy el espacio de la familia politica a la que pertenezco.

Observar y dialogar sobre la configuracion de la identidad femenina a través del
trabajo textil, también hizo que ellas recurrieran para explicarse sobre los referentes
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que consideraban comunes para mi, es decir, definirse a partir de lo que no son, en
relacion con las otras. Por ejemplo, en el dialogo hacian a afirmaciones como: “Aqui
no es como en la ciudad, aqui si una necesita algo, una recurre a la vecina, al
pariente, siempre hay mucha gente que ayuda”, o “una no puede ser como son las
muchachas en la ciudad, no se puede andar agarrando la mano con el novio ni nada
de eso”. O Como, “lo que tiene valor para la comunidad, no se tiene en el pueblo y
viceversa”. También buscaban preguntarme constantemente sobre mi relacion con
el pueblo y la comunidad. Expresaron una curiosidad constante de mi relacion de
pareja y como era el trato de mi suegra, de la familia de mi esposo y cémo yo lo
estaba viviendo; para ese momento, el dialogo, entonces, se tornaba en ambos

sentidos e iba mas alla del objetivo de la investigacion.

Durante el proceso de trabajo de campo y de escritura, reconoci que las vidas de
las otras estaban interpelando mi deber ser, lo que me hizo cuestionar mi propia
socializacion, asi como reconocer las estructuras que nos sujetan y normalizan
como mujeres, ademas de los otros 6rdenes de opresidon que las atraviesan a ellas

y a mi no.

Ver y reconocer desde la interseccionalidad los otros mundos y las distintas
aspiraciones e imaginarios, nos desafia a no juzgar ni prescribir, es decir, describir

desde mi percepcidn, pero sin negar la percepcion de las otras sobre si mismas.

Las charlas sobre violencia domeéstica, de género, de precariedades, del deber ser
mujer de problematicas regionales, nos acerco y nos hizo imaginarnos posibilidades
para todas, aun sin preguntarnos la diversidad de mujeres que nos estabamos

encontrando.
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El espacio de la Cooperativa Artesanal Tatsuni no lo consideré, en un inicio, como
un espacio de observacion; sin embargo, la interaccion, el trabajo colaborativo y el
vinculo con las artesanas me llevd a considerarlo, y no sélo me dio un panorama
sobre las relaciones de produccion y comercializacion entre artesanas, también
implicé una relacidn de cuidado y de pensar- con las compafieras de la cooperativa,
estrategias para el sostenimiento de la vida, lo que nos llevé a decidir, de manera
colectiva, la distribucion, la organizacion para y del trabajo, asi como el organizar

procesos de reflexidn-formacion para todas.

Tatsuni también me dio la oportunidad de repensar mi posicionamiento frente a las
otras como mujer académica, de la ciudad e integrante de una familia de la
comunidad y de la cooperativa. La realidad estaba indicandome que las emociones

y los lazos de amistad también se estrechaban.

Basarudin & Bhatachayarya (2016) consideran que, durante la etnografia critica
feminista, se dan relaciones de amistad entre las investigadoras y sus interlocutoras,
y que eso es practicar la solidaridad con quien nos deja entrar a los rincones mas
intimos de su mundo, donde las desigualdades y las diferencias son evidentes, y
que existe ahi, latente, en esa relacién, la esperanza de que la practica nos sirva

como un recurso hacia la transformacion.

Para mi, entonces, la praxis de amistad ha sido un codigo de ética en el proceso de
trabajo; hacer y entender la comunidad a través de la reciprocidad entre mujeres ha
implicado mirarnos en las distintas crianzas y trayectos, y reconocernos en esa
diferencia, en la multiplicidad de mundos y, a la vez, en un orden de género que nos

regula.
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Las posibilidades que me dio el contacto incluyen difuminar las fronteras entre el yo
y lo otro, lo que me supone una inmersion en la cotidianidad y la vinculacién con el

trabajo artesanal.

Relacionarme activamente a su trabajo, no solo en la produccion textil, sino también
en el ambito de la comercializacion a través de Tatsuni, también hizo posible hacer
esta reflexion hacia la proximidad. De igual forma, este contacto supone un esfuerzo
por entender las vivencias en contexto y en interdependencia con otros humanos y
no humanos, como lo manifiesta Puig de Bellacasa (2012). Para Tania Pérez (2016,
51), esto da pie a aproximarse al mundo de otras maneras, haciéndonos participes

de las realidades de los actores que etnografiamos.

El pensar cony pensar para (Puig de Bellacasa, 2012) trata, entonces, de conciliar,
descolonizar y desromantizar la vida de las otras, y nos hace transitar al vivir con,
en un ejercicio de construccion de conocimiento y de las posibilidades de la

transformacion de mundos donde habitamos y somos interdependientes.

Sobre el trabajo textil artesanal, identifiqué no s6lo el trayecto historico de la técnica
de telar de cintura, sino los cambios vinculados al oficio y que estan estrechamente
relacionados con las transformaciones productivas, sociales y culturales. La
tecnologia y la técnica de tejido se han mantenido; los cambios, a lo largo de los
afnos, atafien a los materiales (algodon de colores, mercerizados y poliéster) y al
uso que se le da al rebozo. Algunas de las transformaciones del trabajo textil y de
las dinamicas entre artesanas, se explican por las politicas publicas que se han
implementado por mas de 70 afos a la actividad. Tal como la organizacion de
grupos artesanales, concursos artesanales y apoyos en especie. Dichas politicas
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han tenido sus momentos de auge y de menor participacion en la comunidad, lo
cual ha ocasionado relaciones de poder entre las artesanas para sostener los

concursos, las ventas y la competencia dentro del gremio.

La transformacién productiva en la regidn y la creacion de infraestructura -carretera
y educativa- han diversificado y transformado las actividades productivas. El papel
del oficio textil, en conjunto con el trabajo de cuidados, en Turicuaro ha contribuido
a la formacién profesional de algunas generaciones y emergencia de oftras
actividades, lo cual muestra una relacion paraddjica con el trabajo textil. Por un lado,
los profesionistas han sostenido su periodo de estudios por el trabajo textil de las
mujeres de su familia y, al mismo tiempo, esta profesionalizacion ha alejado a

muchas y muchos jovenes de los oficios tradicionales.

Aun asi, el trabajo textil en telar de cintura es representado como una actividad
econdmica/ de reproduccion, que reafirma la identidad a través de la memoria, ya
que hace que las mujeres que tejen recurran a su experiencia con el tejido y a la
vinculacion con su linaje. La memoria y la conmemoracion hacen posible

identificarse y situarse como mujer P’'urhepecha y tejedora.

El espacio doméstico es el espacio primordial para el trabajo textil y, por lo tanto, de
las relaciones e interacciones para la socializacion de las nifias, adolescentes y
adultas. En este sentido, encontré como este espacio despliega hilos por los
espacios de socializacion comunitarios a través del trabajo textil, y éste se concreta

en el cuerpo de las mujeres en todo su trayecto de vida.
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El trabajo en el telar de cintura es relacional, es un indicador de estatus, jerarquias
y relaciones de parentesco entre las mujeres de una familia nuclear y extensa y
entre las mujeres de la comunidad. Desde la infancia se aprende a tejer a partir de
la participacién en el espacio domeéstico y por juegos e imitacion de mamas o
abuelas. En este proceso, también identifiqué que la socializacion desde edad
temprana, implica la apropiacién del conocimiento a partir de la practica, el cual esta
constituido por una multiplicidad de elementos que entretejen el cuerpo-telar-
espacio domeéstico-entorno natural-entorno ritual y festivo como una red de
conocimientos que las nifias van tejiendo para preparase para su trayecto de vida.
La kaxumbekua ordena y estructura estos hilos como si fuera una trama que se va

tejiendo y va dando las pautas para la definicion del ser mujer.

Desde la practica del tejido del telar, el cuerpo de una mujer que teje esta dentro de
la normatividad P’urhepecha. Es decir, cumplir con la kaximbekua supone que teje
para conmemorar a quienes aprendieron el oficio por medio de la memoria y su

buena crianza.

Durante la socializacion de género y comunitaria a través del aprendizaje textil, las
mujeres entienden e incorporan a la vida el concepto de lo comun, que se construye
a partir de los valores que sintetizan la vida comunitaria a partir de la kaxumbekua
marhuaatsipekua (servicio), jarhuajperakua (ayuda mutua), mimixekua (sabiduria),
achamasikua (honorabilidad) y estos mismos valores son apropiados de manera

distinta entre las generaciones de mujeres.
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Considero importante mencionar lo central del trabajo de las mujeres en el proceso
de socializacién; es a partir del trabajo que se destina al cuidado a las nifias y nifios,
donde también ellas y ellos aprende a cuidar. En estos espacios que se configura
un rol y un deber ser que durante la socializacién y la resocializacion, no se reconoce

como un trabajo que aporta a la reproduccion social.

La apropiacion del sistema normativo entre generaciones ha producido un
cuestionamiento y una maleabilidad del deber ser mujer en la comunidad. Ha
generado casos de mujeres que deciden un trayecto de vida distinto al considerado
‘comun”, como salir a estudiar y/o trabajar, o bien, no permanecer en situaciones
de violencia, lo que produce rupturas y, asimismo, reconfigura y abre nuevas

posibilidades para la socializacion de género y comunitaria.

Encontré que, si bien pareciera que el sistema normativo pudiera parecer fijo y
estatico, este mismo responde a los cambios y restructuraciones sociales, es decir,
ante un contexto dinamico, la socializacién trae con esos cambios una modificacién

en referentes, negociaciones para la normatividad.

Esta negociacion, para muchas es dificil y prolongada. En el camino, las mujeres se
enfrentan a violencias por parte de la comunidad y de algunos miembros de su
familia, a anulaciones y negaciones de ser persona, por el hecho de ser mujeres
que transgreden la norma establecida y el deber ser mujer establecido. Sin
embargo, considero que son esas negociaciones Yy resistencias por parte de esas
mujeres las que hacen posible que con el paso del tiempo sucedan los movimientos

o cambios en el sistema normativo interno.

208



Finalmente, me gustaria enunciar algunas reflexiones que me surgieron al concluir
este trabajo de investigacion y que sugieren algunas lineas que pueden ser

desarrolladas en otros trabajos.

Para este caso, la socializacion de género y comunitaria esta estrechamente
vinculada a un sistema normativo que va guiando el trayecto de vida. En ese sentido
el trabajo textil, se desarrolla en un espacio importante para la socializacion de las
mujeres, el espacio doméstico. Durante el proceso de investigacion, identifiqué
cambios en las dinamicas de trabajo locales y regionales, que han desplazado a las
actividades tradicionales como el trabajo artesanal y el campesino, lo cual también
ha modificado la presencia y participacion de las personas involucradas en la
socializacion. Es decir, la movilidad de las mujeres y hombres hacia campos
jornaleros y la agroindustria, desplaza dinamicas familiares y modifica la
organizacion para la vida cotidiana, los cuidados, la participacion en fiestas vy
rituales. Coloca la expectativa de vida y dinamicas familiares en otros campos. Por
ello, considero que las mujeres que continuan tejiendo y las que siguen
aprendiendo, tejen la posibilidad de que los conocimientos y las historias puestas

en cada telar no mueran.
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