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INTRODUCCION
Encuadre

Este trabajo fue concebido a partir de una serie de interrogantes e
inquietudes que quedaron pendientes al terminar la investigacion que se elabor6
como tesis de grado sobre Cultura y Habitos alimentarios en una zona mazahua
del Estado de México, para obtener la maestria en Estudios del Desarrolic Rural
durante 1991 vy 1992. El trabajo formal de la siguiente etapa, de hecho, fue
iniciado durante los meses de octubre y noviembre de 1994 como parte de las
actividades de investigacion que llevo al cabo en la Universidad Auténoma
Chapingo.

Uno de los aprendizajes mds importantes de aquel trabajo sobre cultura
alimetaria, fue que, entre los pobladores mazahuas de ¢sta regidén, muchos de los
rasgos que se supone deben definir a una comunidad indigena, tales como las
tradiciones, las creencias e incluso el arraigo y orgullo étnico, se percibian
profundamente penetrados de anhelos de progreso y de cambio. No obstante, la
gente del lugar tiene sentido de pertenencia a su lugar, a sus consociados,
antecesores vy contemporaneos, de tal manera que sus experiencias cotidianas
tanto familiares como de trabajo, tanto en el pueblo como fuera de él,
constituyen su mundo particular de vida y lo significan constantemente. Pero si
quienes pertenecen a una comunidad indigena porque han nacido ahi y porque
son identificados como tales por su lengua, fundamentalmente, no se reivindican
a si mismos como tales y mas bien hallan un peso y un obstaculo en su
condicion étnica, de qué manera y qué sentido adquiere entonces, /a identidad
étnico — indigena para los pobladores de Pueblo Nuevo. La identidad entre los

pobladores de esta comunidad no tiene que ver con la consciencia étnica que

1



lleva a la lucha por los derechos indigenas o con una serie de estrategias de
caracter politico que les permita ganar espacios en este sentido.

De manera general, este tipo de cuestiones no forma parte de las
expectativas de los mazahuas de este lugar, sus practicas se ven mas orientadas
hacia la superacién del “atraso” a través de la adquisicion de bienes materiales
que simbolicamente les hagan sentir que “progresan”, al abandono de formas de
vida y elementos también culturales como la lengua o la forma de vestir, que los
identifiquen como indios. En este sentido, la identidad como sentido de
pertenencia y los cambios culturales como expresiones inherentes a la vida
" misma, se fueron conformando como el tema central de este trabajo. Con base
en lo anterior, el objeto de investigacion fue delimitado a partir de la idea de
que, a pesar de todo, la identidad estd ahi y se construye desde las practicas y
experiencias de la vida diaria y, como més adelante se apunta, la experiencia de
campo y el curso de la investigacién me llevaron a enfocar la atencién en los
aspectos de la casa, el territorio y las fiestas como unidades centrales de analisis.

Si bien estoy convencida de que la separacion enire las diferentes
disciplinas que componen el espectro de las ciencias sociales es mas bien
ficticia, es también cierto que algunas de estas disciplinas mas que otras, se han
ocupado de la Cultura y han hecho de ella su objeto permanente de estudio. Tal
es el caso de la Antropologia Social, que a partir de distintos enfoques y en
distintos momentos, ha ponderado el conocimiento de la cuitura como creacion
humana.

Actualmente, mas alld de la compatibilidad o incompatibilidad de los
paradigmas para el estudio de la cultura, me parece importante sefialar que yo -

me inscribo como parte de aquellos para quienes la cultura implica un proceso



social de produccion y comunicacion en donde se actia y se significa a la vez.
Por tanto, si, como sefialara Geertz "'el heinbre es un animal inserto en {ramas de
significacion que é! mismo ha tejido (...} el andlisis de la cultura ha de ser por
tanto (...) una ciencia interpretativa en busca de significaciones".' Las formas de
pensamiento, las ideas y las acciones humanas, por su naturaleza, son dificiles
de cuantificar, medir v predecir, de acuerdo con el modelo de ciencia positiva.
Por otro lado, en muchos casos, los trabajos sobre cultura se mantienen en un
nivel descriptivo, antropolégicamente necesario, pero insuficiente para la
comprension del sentido de la cultura. En este sentido, me parece importante
permanecer en el intento de interpretar lo visto, lo escuchado, como una forma
de "desentrafiar" lo que ello significa tanto para los actores de la cultura en
cuestidn, como para los antropdlogos mismos, de tal suerte que pueda llegarse
la comprensiéon de los aconteceres humanos en un espacic y un tiempo
determinados.

Elegir una comunidad o un grupo de pobladores para tratar de entender por
qué sus miembros son y piensan de determinada manera y no de otra, lleva
implicita la idea de que nos hemos de acercar a algo diferente a nosotros,
diferente a lo que somos, a lo que conocemos y a lo que entendemos. De no ser
asi, la banalidad de querer entender lo obvio impediria siquiera suponer que
fuese interesante. En algunos casos es el exotismo, en otros el atraso, pero en
todos, lo otro se presenta atractivo y promete "descubrimientos” que
trascenderan lo ya establegido. Sin embargo, una de las primeras cosas que se
asume al intentar elaborar un estudio que pretende conocer e interpretar aspectos

de la realidad de un grupo social o comunidad, es enfrentar "in situ" los

' Geertz, Clifford (1987:20)




acontecimientos cotidianos de los involucrados. Ademas, si el objetivo reside,
como en este caso, en tratar de recoger, describir e interpretar los
comportamientos habituales y significativos de un grupo social, es preciso
acercarse a los "imponderables de la vida real" tales como "... la rutina de
trabajo diario de los individuos, los detalles del cuidado corporal, la forma de
tomar los alimentos y prepararlos, el tono de la conversacion y la vida social que
se desarrolla alrededor ...",? pero también todo aquello que las personas puedan
decir de si mismas, de sus contemporineos, de sus antepasados, de sus
experiencias, de sus expectativas.

En este sentido, de manera general puede decirse que al referirse a
sociedades indigenas, hay una necesidad de acudir al rescate de la memoria
colectiva que pervive a través de la oralidad. Sin embargo, la tradicion oral no
resulta siempre tan elocuente como los antropdlogos quisieran o, al menos no
resultdé para mi demasiado facil de acceder en un principio, ya que una
caracteristica comiin entre los mazahuas de Pueblo Nuevo es que la gente habla
poco entre si, al menos de la manera en que uno esta acostumbrado, por ejemplo
a manera de jntercambio de ideas o experiencias entre padres ¢ hijos, los nifios
hablan poco con sus madres, ellas mas bien se limitan a darles instrucciones
sobre alguna actividad que quieren que los nifios hagan: comprar algo para la
casa o para el consumo familiar, ir a la tienda, ir con alguien a pedir algo
comprado, fiado o regalado. Pareciera como si cada quien hiciera lo que quisiese
y no hubiera reglas que cumplir: sobre la distribucion del trabajo, solo se dice
haz esto o 1o otro, se obedece, se cumple pero no necesariamente se percibe un

orden. Hay un estar juntos pero cada quien independientemente. Las actividades

2 Malinowski, Brownislaw (1975:36)



de las nifias y los nifios en la casa son realizadas méas como por imitacion, pero
si se asumen: cargar a nifios més pequefios, cargar de lefia, cuidar de los
animales, recoger la cosecha.

Si tuviese que definir de alguna manera la etapa inicial de este trabajo en el
campo, la cual durd varios meses, tendria que sefialar que se caracterizd por una
especie de prolongado proceso de adaptacion de mi parte a una forma de vida 'y
a un lugar que sin ser demasiado extrafio (por el idioma, la forma de vestir, de
guisar, de vivir en familia, etc.) si representaba un ambiente distinto a mi
ambiente inmediato, fundamentalmente urbano. Este proceso “adaptative”, tan
largo, llegd por momentos a ser lo suficientemente angustioso como para decidir
dejar el lugar ante la angustia de haber hecho nada, aunque por otros momentos,
tuve la sensacién de olvidar mi objetive de trabajo. Con el tiempo y con una
serie de datos y eventos registrados a lo largo de las estancias, la tarea de
comenzar a escribir una experiencia antropologica de manera ordenada,
coherente, pero sobretodo académica puede llegar a convertirse en un asunto
aliamente complicado, especiaimente si, como en este caso, se ha iniciado con la
firme intencién vy la conviccién de que el trabajo de campo antropolégico lleva
implicito el descubrimiento y el conocimiento de lo ajeno. Un descubrimiento de
situaciones, acciones y formas de sentir y de pensar que aparecen como algo
absolutamente impredecible y a la vez lleno de obviedades que, durante mucho
tiempo, s6lo pude registrar de manera desordenada.

Ante esto, gran parte de este trabajo se basa no Unicamente en entrevistas
abiertas realizadas a mujeres y hombres del pueblo durante sus actividades
diarias: mientras hacian sus compras, preparaban sus alimentos, viajaban en los

autobuses o vendian sus mercancias, a veces sin un guién premeditado o



forzosamente ignorado ante el desarrollo de la situacion de momento; también
se ha retomado el registro de conversaciones informales y de observaciones
acerca de coOmo a diario la gente hace cosas extremadamente rutinarias y simples
como parte de su vida diaria. Levantarse muy temprano los hombres para ir a
preparar la tierra, a sembrar, a cosechar cuando es el caso (zacate o maiz) o a
vender mercancias de rancho en rancho (ranchear) o poner los puestos o abrir la
tienda. Las mujeres a cargo de una familia, sean o no casadas, prenden el fuego
y comienzan temprano a echar tortillas previa molienda del maiz en el molino
del pueblo. Cuando hay animales, los nifios o nifias van a cuidarlos al monte,
actividad que se lleva a cabo como parte de la manera en que deben ocuparse
los nifios. Si algunos van a la escuela, se alistan y se van. La entrada a la escuela
es a las 9 am., aunque no es un horario necesariamente respetado por la gente.
Puede ser que lleguen a diferentes horas, dependiendo de alguna actividad que
tengan en casa o porque simplemente no es una cuestion que parezca primordial
de cumplir.

Las mujeres casadas suelen estar mucho en su casa, salen sélo para
compras en el mismo pueblo, en el centro o ir de vez en cuando tal vez un dia a
la semana a San Felipe para comprar lo que venden, siempre acompaiiadas de
sus hijos. Muchas, venden dulces fuera de sus casas si viven en el centro o a
manera de puestos ambulantes, en petates, fuera del panteén o cuando hay una
fiesta religiosa fuera de los oratorios y alrededor del lugar donde se realiza la
celebracion de la comida. También venden pulque que cargan en grandes
recipientes plasticos de 20 litros, generalmente producto de los magueyes que se
hallan en sus terrenos (parcelas y rededor de las casas). Hay un alto consumo de

panes y galletas empaquetados y frituras. En las tiendas de las casas del rededor



de la plaza, dos tiendas son las mas grandes e importantes, las que venden mas y
donde la gente se abastece de cantidades pequefias de frutas o legumbres para
Tos guisos del dia: cebollas, aztcar, aceite (por cuartos y medios litros). Gustan
mucho de comprar queso crema, huevos y refrescos emboteliados. Desde hace
aproximadamente diez afios iniciaron la costumbre de vender gallinas ponedoras
de desecho, las cuales son surtidas por camiones que llegan desde Jalisco al
pueblo una vez cada semana o cada dos semanas. Estos animales se venden
vivos por pieza o por montones de cuatro y jos compran los indigenas que viven
en los barrios para alguna comida de celebracion: bautizo o cumpleafios.
Actualmente siguen vendiendo los pollos viejos, pero ademds, en algunas
tiendas se oftece trigo en grano para preparar tortillas que algunos las hacen en
una combinacién de tortillas de maiz mixtamalizado al cual le agregan trigo
crudo v molido para hacer las tortillas. Esta es una muy reciente costumbre -por
primera vez lo vi durante el invierno de 1998- que llevaron unas sefioras que
aprendieron a hacer tortillas de harina en México.

Hay muchas madres solteras jovenes (entre 20 y 30 afios) con uno ¢ mas
hijos en cuyo caso muchas veces son de padres diferentes. No existe mucho
problema al respecto, salvo que entre las muchachas se suelen criticar cuando
los hombres con quienes tienen hijos son casados. Las que no salen para vivir en
otro lado son generalmente las que se convierten en madres solteras. También es
muy comun que fos sefiores tengan més de una mujer: la esposa y otra con hijos.
A veces comparten sus tiempos entre la casa de la primera mujer y la segunda.
En fin, una serie de acciones y experiencias dan sentido a la vida de la gente que

vive en San Antonio Pueblo Nuevo.



Precisa subrayar, como se menciona al inicio, que el objeto de la
investigacion fue construido sobre la base de una experiencia de campo previa
con los pobladores de esta comunidad, cuestién que me permitio abrir una serie
de incognitas referentes a la conservacién de tradiciones, a la incorporacidén de
las sociedades agrarias indigenas a contextos nacionales, a las formas en que los
miembros de estas sociedades adoptaban y se adaptaban a los estilos de vida
urbanos, modernos y a los “beneficios” del desarrollo, entre otras cosas.

La movilidad fisica que caracteriza a los originarios de este lugar, oblig6 a
que el trabajo de campo no se limitase al ejido de Pueblo Nuevo. La larga
permanencia inicial en el ugar y posteriormente {as continuas visitas en distintas
épocas del afio durante por lo menos 7 afios, me llevaron a centrar la atencion en
aquéllas personas que, siendo originarias del lugar, llegaban esporadicamente al
pueblo y realizaban estancias cortas en épocas muy especificas o para eventos
comunales importantes como Ia fiesta patronal o alguna mayordomia. De esta
forma, fue posible identificar diferencias entre los pobladores mazahuas de este
lugar: los que nunca han salido del pueblo o del municipio para trabajar o vivir;
los que viven en el pueblo pero que debido a la relacion que tienen con
conocidos o familiares, viajan constantemente para emplearse eventualmente
por temporadas mas o menos cortas o simplemente para visitar a “los que viven
en México”; los que han hecho de la ciudad de México o sus zonas suburbanas
su residencia permanente y solo llegan al pueblo para la celebracion de las
mayordomias, dia de muertos o eventos especiales como bodas de parientes o
velorios.

Aunque me toco presenciar y asistir a diversos eventos como cumpleafios,

15 afos, bautizos ¢ incluso entierros, fue durante las fiestas religiosas comunales



que tuve la experiencia de conocer y acercarme a los dos Gltimos tipos de
personas: aquellos que realizan su vida entre el pueblo y las ciudades. Con el
tiempo y como resuitade del interés que estas personas manifestaban al hablar
de sus éxitos econdmicos fuera del pueblo, asi como por la devociéon mostrada
por los compromisos religiosos, decidi ampliar ¢l radio de accion y combinar el
trabajo de campo con la gente que vive y trabaja en el Distrito Federal,
especialmente con los comerciantes que laboran en distintos puntos del Centro
Histdrico. De esta forma, los testimonios y registros etnograficos de esta
investigacién estuvieron enmarcados por dos escenarios: el pueblo y la ciudad.
Y, tal como se sefiala en el capitulo cuatro, el cambio de espacio fisico significé
una diferencia sustancial en la relacion personal que tuve con la gente.

La recoleccién de datos para cubrir el objetivo del presente trabajo
consistié en una revisidn documental acerca de datos estadisticos generales
sobre la region, diversos antecedentes en el estudio de la poblacion mazahua,
tales como tesis, articulos, memorias y archivos, de los cuales, los documentos
que se hallan en el Registro Agraric Nacional resultaron fuentes de gran interés
que me permitieron realizar un primer acercamiento a la reconstruccién de la

formacion del ejido.

Otra etapa importante en esta tarea fue la que se realiza directamente en la

comunidad y para la cual se utilizaron diversas técnicas antropologicas:

1.- Entrevistas a profundidad: Los testimonios orales obtenidos de
entrevistas formales y de conversaciones informales, fueron una fuente
importante de analisis. Estas entrevistas y conversaciones se realizaron tanto de
forma individual como en entrevistas colectivas entre 1995 y 1997. Los registros
grabados de las entrevistas individuales tienen en promedic una duracion de dos
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a siete horas y en varias ocasiones se realizaron en sesiones distintas y en
diversas épocas del afio. Las que llamé “entrevistas colectivas” corresponden a
registros grabados de conversaciones informales con mujeres y con hombres,
durante reuniones en las tiendas, en el centro de salud, en la plaza, en alguna
fiesta y en los puestos de venta en la ciudad de México. Fn la parte final de este
trabajo se hace una relacién de los datos generales de las personas entrevistadas,
asi como de las fechas durante las cuales se hicieron las grabaciones y los
registros, con el objeto de proporcionar un contexto de los informantes. En los
casos en que no se indican los nombres de los informantes, fue a peticién
expresa de ellos, ya que en todos los casos se les pidid autorizacion para usar sus
nombres.

2.- Observacion directa: La observacion directa de los hechos cotidianos se
llevd a cabo en dos etapas: la primera de ellas fue la que me permitio el registro
de mis primeras experiencias y la descripcion fisica mas elemental del lugar y
los comportamientos evidentes de la gente. En un segundo momento, la llevé a
cabo como una forma de constatacion de lo que los informantes revelan en las
entrevistas y conversaciones mas o menos formales. Es decir, me sirvié para
contrastar las expresiones espontaneas con lo que se declara en un
cuestionamiento directo v formal o en una entrevista mas o menos dirigida a
obtener informacion especifica.

3.- El diario de campo: En €l se registran no solamente los resultados de la
observacion directa de los acontecimientos, sino las conversaciones que se
tienen con la gente a lo largo de la jornada y que por obvias razones no pueden

grabarse en el momento.

10



Sobre la teoria y el método

Ante un objeto de trabajo que se halla mas cercano a las ideas, sentimientos y
experiencias que las personas manifiestan en acciones cotidianas, surge el
problema de cémo explicar no Unicamente las causas formales, materiales o
eficientes de los cambios culturales y la identidad individual y colectiva, sino,
intentar la blisqueda del sentido de ser en ese lugar y en ese grupo indigena en
particular (ser mazshua en Pueblo Nuevo) en un momento historico
determinado.

La identidad como una especie de lugar comin en los trabajos
antropologicos ha tendido a la explicacion de las formas evidentes que sefialan y
permiten reconocer a los miembros de un grupo social a partir del vestido, la
lengua, la comida, las fiestas, las celebraciones religiosas, entre otras.

Es posible sefialar que las causas formales y materiales de estos atributos
evidentes pertenecen a un nivel de explicacién necesario, pero no suficiente,
para comprender y explicar por qué y cémo a través del tiempo la gente parece
continuar de manera casi estdtica, una serie de costumbres y tradiciones que les
resguardan como grupo y les mantiene incontaminados de formas culturales
alternas, a las cuales pareciera no querer acceder o aceptar. Las explicaciones
més socorridas anclan sus argumentos en la resistencia cultural como resultado
de una conciencia extrema de pertenencia y de exaltacion de los propios valores
culturales en los marcos de las desigualdades generadas a partir del otrora
llamado Modo de Produccion Capitalista, que no sélo dio lugar a estas

diferencias, sino que existia en virtud de ellas. Sin embargo, es poco atendido ¢l
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ambito de la comprension del sentido de ese arraigo étnico y territorial en el
contexto de la vida moderna, de tal forma que permita al antropologo identificar
elementos relacionados con el significado que para algunas personas puede
tener, por ejemplo, reconocerse indigena y deber asumirse como tal en
circunstancias especificas, o de elegir trabajar en el comercio ambulante urbano
y no como asalariado, entre otras cosas. Como escribié Geertz:’ “Es por lo
menos uno de los trabajos del etnografo (desde mi punto de vista el mas
importante) poner la atencién, de manera particular, a los significados. No
podemos vivir la vida de las otras personas y es inadecuado tratar de hacerlo.
Pero podemos escuchar lo que en palabras, en imagenes, en acciones, ellos dicen
sobre sus vidas.”

México como un pais de profundos contrastes culturales, étnicos y de clase
y, a la vez inmerso en la modernidad como una forma de vida deseable y
posible, es un ejemplo de Ia alta complejidad existente de las sociedades
participantes de lo que Wallerstein llama sistema mundo.*

La mexicana, se vuelve una realidad altamente compleja no solo por ser un
pais reconocidamente occidental y modernizado, sino por la existencia de un
gran numero de culturas que cohabitan en el mismo territorio. Lo urbano y lo
rural, lo mestizo y lo indigena son ejemplos de dualidades que caracterizan
parcialmente la heterogeneidad de nuestro pais, ya que los contrastes de
desarrollo econdmico también estan presentes al interior de los paisajes urbano o

rural.

? Geertz, Clifford (1986:373) El original en inglés, traduccién mia.

* Wallerstein, Immanuel (1979)
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Ante esto, de acuerdo con la tradicién interpretativa de las disciplinas
humanas he considerado importante replantear el estudio de la identidad y de los
cambios culturales a partir de la comprension del sentido de las acciones
humanas, para asi poder explicar como se constituyen. La antigus polémica
acerca de dos grandes paradigmas de las ciencias sociales y humanas (galileano
y aristotélico) que Mardones y Urza® califican de incesante, ha devenido una
serie de reflexiones epistemoldgicas que invitan a asumir posiciones menos
lineales en la explicacion de lo humano y lo social, si bien, como sefiala Gellner®
también han dado lugar a descripciones someras y poco rigurosas. En todo caso,
de acuerdo con Kosik, asumi que la apariencia fenoménica y la esencia de las
cosas no necesariamente coinciden del todo y por tanto, se trata de destruir el
mundo de la “pseudoconcrecion” para poder develar la esencia de las cosas a
través de la descomposicién del todo.”

De esta manera y como una primera posibilidad para entender el sentido
que tienen los acontecimientos sociales y las acciones humanas para sus
protagonistas, se tomaron como apoyo algunes conceptos propuestos por la
fenomenoclogia de Alfred Schutz.?

La fenomenologia de Schutz resultd importante en la medida que permitid
tener en cuenta la percepcidn que las personas pueden tener de si mismas y de su
mundo a partir de la vida diaria. Basada en Husserl y Weber, la propuesta
fenomenoldgica de este autor sefiala, enwe otras cosas, la importancia de Ilas

experiencias significativas que tienen lugar en un “contexto de sentido” que a su

¥ Mardones J. M. y N. Urztia (1992)

® Gellner, Emst (1977)

" Kosik, Karel (1976:25-37)

¥ La fenomenologia de Schutz es una propuesta de fenomenologia sociologica que desarrolla en varios escritos,
sin embargo, el trabajo sobre el cual me basé inicialmente fue £/ problema de la realidad social
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vez aparecen como articuladas en la vida social.

Pero la conformacién del objeto y el proceso general de la investigacion
tuvo variados y a veces muy distintos referentes tedricos que posibilitaron su
rumbo. Enfre los autores que contribuyeron inicialmente a la definicion
metodolégica de este trabajo fueron Berger y Luckmann,’ quienes a partir de su
idea sobre la construccion social de la realidad, y los universos simbdlicos,
permitieron establecer una primera relacién de las acciones comunes y diarias de
los sujetos en ambitos de accion amplios como el regional, étnico o nacional, de
una forma mas “tangible”. También se hizo necesario acudir al concepto de vida
cotidiana, como un aspecto fundamental a partir del cual se centro el trabajo de
campo y de analisis. La vida cotidiana como objeto tedrico ha sido trabajada
ampliamente por la teoria sociolégica. No obstante, en este caso tomé las
aportaciones hechas por Berger y Luckmann, ya mencionados, asi como lo
trabajado por Agnes Heller y Kerel Kosik acerca de la vida cotidiana.'® Es
importante sefialar las aportaciones de estos dos ultimos autores en la medida
que la vida cotidiana como objeto tedrico o de investigacidon empirica, puede
sugerir una descontextualizacion de caracter historico — social de las acciones
humanas, al dar mas irhportancia a su esencia o sentido fenomenoldgico, en
términos descriptivos. Pero Heller y Kosik, autores de lo podriamos llamar una
perspectiva marxista critica, hacen importantes sefialamijentos acerca de la
importancia historica que determina, en mayor o menor medida, Ia accién y los
hechos comunes que viven, experimentan y comparten los seres humanos en
distintas sociedades y en distintos momentos. Por eso, en ¢l transcurso de esta

investigacion, se han privilegiado los espacios cotidianos, es decir, aquellos

® Berger, Peter v Thomas Luckmann {1991)
1 Heller, Agnes (1977) y Kosik, Karel (1979)
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donde tiene lugar la vida diaria y com@n de las personas, como aquellos espacios
de socializacidn que, a través de las préc‘ticas1 ! permiten a los sujetos compartir
ideas'” y a través del habitus,” posibilitan la construccién de estilos de vida
particulares.

F1 analisis del sentido de lo cotidiano, es decir de lo comun vy de lo obvio,
implica justamente no detenerse en explicaciones lineales que a su vez sugieren
una realidad plana. Se trata en todo caso de pensar la realidad como un
observable que requiere ser interpretado desde su propic movimiento,
organizacién y desorganizacién. La realidad entonces no aparece COmo un
observable estatico sino que por el contrario, se construye, de acuerdo con
Morin, a partir de una concepcién eco organizadora del mundo y de la vida, que
no sélo les concibe en permanente coevolucidn y cambio, sino come parte de
una realidad compleja.’

De esta manera y a partir de la experiencia concreta con los mazahuas de
Pueblo Nuevo, se intenta dar cuenta de cudles son las formas de reconocimiento
o de negacion de su condicién indigena, en diferentes espacios de accion: el
pueblo, las fiestas religiosas o el trabajo en la ciudad de Méxice.

Ante los procesos de modernizacion y universalizacién de formas de vida,

1 De acuerdo con Miche! De Certeau (1996:36-46), las practicas se presentan como acciones que responden ante
un poder centralizado y que son llevadas & cabo por personas comunes que tienen que buscar los mecanismos
adecuados v a la mano para salvar los obstaculos gue se les anteponen a fo large de la vida diaria. Las practicas ¢
tacticas, segiin este autor, pueden ser previamente reflexionadas o simplemente ponerse en accidn en el momento
indicado, sin premeditacién, como arfimafias de quien est sometido. Se trata de una habil utilizacién del tiempo
y del espacio ante circunstancias especificas y que se realizan en ambientes pequefios, de relaciones cara a cara,
donde se tiene que enfrentar a los otros valiéndose de los medios posibles.

12 Heller, Agnes (1977)

5 Bourdieu, Pierre (1988)

4 Morin, Edgar (1997) De hecho, la concepcion de Ia eco organizacién de Morin, lleva implicita la idea del
“pensamiento ecologizado” la cual toma como una aportacién de la ecologia, pues la considera como [a
disciplina que apunta a alejarse de la hiperespecializacion del conocimiento, para erigir un conocimiento capaz
de echar mano y articular los conocimientos especializados que aborden realidades complejas, es decir,
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tales como el uso de aparatos electronicos en las casas y las tiendas (television,
aparatos de sonido, video reproductoras, maquinas de juegos electrénicos), asi
como la tendencia a sustituir o combinar formas locales de alimentacidon o
vestido con las formas urbano occidentales, y el constante desplazamiento de los
pobladores de Pueblo Nuevo a la ciudad de México y viceversa, han sido varias
las preguntas que, desde el inicio, guiaron esta inquietud: ;Que significa ser
mazahua? ;De qué manera los mazahuas contemporaneos, de esta region
especifica, se perciben a si mismos en relacion con la actual forma de vida
dominante urbano-occidental? ;Cémo creen que son percibidos por los no
mazahuas? ;Qué elementos o situaciones les han permitido percibirse de tal o
cual manera? ;Tiene algin significado para los miembros de los grupos
llamados étnicos su etrnicidad? ;Hasta qué punto ser parte de un grupo indigena
es importante en la vida diaria de los actores, independientemente de que Ia
identidad signifique un mévil para la accién organizada de los grupos? Pero
sobre todo Cémo se construye la identidad a partir de las experiencias
comunes, compartidas? En tanto que “el mundo cotidiano en que se mueven los
miembros de una comunidad (su campo de accion social dado) no estd poblado
por seres humanos sin rostro, sin cualidades, sino que lo estd por clases
concretas de determinadas personalidades positivamente caracterizadas y
propiamente designadas ... y los sistemas de simbolos que definen a esas clases
no estdn dados por la naturaleza de las cosas, sino que estan constituidos
histéricamente, son socialmente mantenidos e individualmente aplicados™."

La mayor parte de los trabajos sobre mazahuas han sido realizados por

realidades en donde el ser humano y ¢l mundo, con todas sus expresiones, estan “intimamente coimplicados”.
Ver Morin (1996a:6)
5 Geertz (1991:301)
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estudiosos e investigadores cuya zona laboral de influencia incluye la region,
por ejemplo en la Universidad Autdnoma del Estado de Meéxico. Las fuentes
histéricas y arqueologicas de este grupo no son abundantes, sin embargo, es
posible encontrar bibliogratia disponible, en muchos casos, tesis de antropologia
que dan cuenta de distintos aspectos de la cultura de los mazahuas que habitan
varias poblaciones del Estado de México.

De entre los temas mas destacados de los estudic sobre mazahuas, estan
aquellos que tienen que ver con la lengua. Una posible razon esté en el hecho de
que el Instituto Lingliistico de Verano realizdé una serie de publicaciones en
lengua mazahua desde 1946 y cuyo contenido fundamental tiene que ver con
cartillas de alfabetizacion y recopilacién de cuentos y fabulas, que pueden ser
facilmente localizadas en bibliotecas publicas de los municipic y en la
Universidad Auténoma del Estado de Meéxico. De acuerdo con Lastra, el
mazahua que se habla en San Felipe del Progreso, corresponde a la variante
regional del sur, pues estan identificadas tres variantes regionales la del norte,
que se habla en Temascalcingo, la del sur que corresponde a San Felipe del
Progreso y la de occidente que se habla en Donato Guerra y algunos municipios
de Michoacan.'® El trabajo de Morales Sales es un buen ejemplo de
investigacién que recupera relatos de varios pueblos de la region mazahua, con
la intencién de demostrar, tal como él mismo lo sefiala, “...que ¢l grupo cultural
mazahua (...) tiene una experiencia histdrico-social que es posible recuperar,
analizar v obtener conclusiones a través del estudio de la lengua y tradicion oral
.27 El trabajo resulta afortunado en la medida que desde una perspectiva

estructuralista, proporciona elementos importantes acerca de las reglas del

*® Lastra, Yolanda (1998:65)
'" Morales Sales (1985:37)

17



idioma, especialmente fonética y contribuye con una pequefia e interesante
antologia de relatos rescatados de la tradicion oral en algunas comunidades del
Estado de México y Michoacan. Sobre este mismo tema es pertinente mencionar
un breve trabajo publicado por el INI en 1975, acerca de una serie de reglas que
Bartholomew logré identificar. Ademas de algunas tesis de licenciatura que han
abordado el tema, asi como los textos sobre vocabulario mazahua y el texto que
la SEP edit6 en dos volumenes en 1995, con el objeto de alfabetizar a los nifios
de las escuelas bilingiies en su propio idioma.'?

Existen también trabajos que dan cuenta sobre aspectos variados de la
cultura mazahua como el de Ruiz Chavez sobre la forma de vestir;19 acerca de la
organizacién y cultos, educacion, produccién y trabajo, migracién, alimentacion,
cuentos y poesia, familia o etnografias de caracter mas general.zo

La forma en que se ha abordado la cultura mazahua resulta muy variada y
va desde trabajos altamente descriptivos como el de Romeu o el de Papousek,

que si bien abordan temas sobre las formas de trabajo, carecen de elementos

'® Négera Yanguas, Diego (1970); Iwanska, Alicja (1972); Muro Mildred (1975); Bartholomew, Doris (1975);
Amador, Maricela (1976); Escalante, Roberto {1986); Garcia Collino, Ana D. (1986); Espinoza, Demetrio
(1995); Sanchez Gomez, Pablo (1995)

*® Chavez, Glafira (1972) y (1979)

® Respecto de estos temas los siguientes trabajos resultan importantes: Gémez Montero, Raitl (1972) Las
mayordomias hereditarias entre los mazahuas de los barrios de San Felipe del Progreso, Estado de México.
Estudio de quince casos y (1986) “Los primeros movimientos migratorios en la region mazahua de San Felipe
del Progreso, Estado de México”; Ruiz Cortés Ruiz, Efrain (1972) La organizacion familiar y lo magico
religioso en el culto al oratorio entre los mazahuas de San Simén de la Laguna; Bertely, Marfa (1992)
“Adaptaciones escolares en una comunidad mazahua™; Diaz Polanco, Héctor (1976) "La economia campesing y
el impacto capitalista. Un caso mexicano” en Capitalismo y campesinado en México. Estudios de la realidad
campesina; Romeu Adalid, Silvia (1994) El procesamiento de la raiz de zacaton entre los mazahuas; Papousek
A, Dick (1982) Alfareros campesinos mazahuds. Situacién de estimulo y procesos de adaptacion; Arizpe,
Lourdes (1975) Indigenas en la ciudad de México. El caso de las "Marias” y (1978) Migracién, etnicismo y
cambio econémico (un estudio sobre migrantes campesinos a la ciudad de México); Paradise, Ruth (1986} “Una
resistencia efectiva frente a las presiones de la urbanizacién: el caso de los migranies mazahuas en la merced”;
Chéavez, M. E. (1993) Cuitura vy habitos alimentarios en una comunidad mazahua del Estado de Meéxico:
Sandoval Forero, Eduardo (1993) Familia indigena y cambio cultural: el ¢aso de los mazahuas en el Estado de
Meéxico; Carro, Maria (1994) Pueblos Indigenas de México. Mazahuas; Alonso Tejeda, Blanca Irma (1982) Las
haciendas de San Felipe dei Progreso; INAH, (1979) Informe general def proyecto “La situacion de ia probiacién
indigena en la formacion social mexicana (los mazahuas del municipio de Jocotitlan).
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analiticos, pero con la virtud, de proporcionar un documento de referencia
importante. Mas recientemente, ha sido posible encontrar algunos trabajos de
tesis que fueron terminados durante el periodo que duré mi trabajo de
investigacion y de los cuales, uno se refiere a tres comunidades de la region
mazahua de San Felipe del Progreso, diferentes de la comunidad de San Antonio
Pueblc Nuevo. Estd la tesis realizada por Sanchez Sosa, extremadamente
_descriptiva y que proporciona pocos elementos desconocidos en la literatura
sobre mazahuas, es una buena muestra de recopilacién de datos etnograficos
que, aunque abundantes, poco profundizan en el tema central que se propone la
autora, sin embargo, de alguna manera, reafirma y confirma todos aquellos datos
que distinguen a los originarios de la regién. El otro e¢s un estudio scbre las
mujeres mazahuas en la ciudad de México y la experiencia de una cooperativa
urbana, trabajo realizado a partir de “casos” que maneja la autora para ilustrar
las experiencias de las mujeres migrantes en la ciudad de Meéxico. !

Los trabajos mencionados pueden clasificarse en dos grandes rubros de
acuerdo con la orientacidén seguida para su elaboracién: uno de eilos
corresponde al ejercicio de una antropologia que a través de la descripcion
exhaustiva de los rasgos culturales éinicos que distinguen a la gente de este
grupo como indigena a través de su forma de vestir, construccion de viviendas,
idioma, formas de alimentacion, actividades agricolas o celebraciones religiosas.
Son trabajos que dan cuenta de una serie de caracteristicas "identitarias" de los
mazahuas como entidad étnica. El-otro grupo de trabajos incluye aquellios que
proporcionan explicaciones sociales y econdémicas acerca de la vida de los

mazahuas en el contexto del capitalismo y la sociedad de clases. Ambas

2! Sanchez Sosa, Ma. De Lourdes (1997); Torres Cadena, Verdnica L. (1997). Un trabajo maés reciente, sobre las
mujeres migrantes en la ciudad, es el de la maestra Cristina Oehmichen y al cual me refiero en ¢} capitulo 4.
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perspectivas y de acuerdo al mimero y tipo de trabajos existentes, permiten
armar un panorama amplio de la region mazahua y las principales expresiones
de sus formas de vida y expresiones culturales en distintos momentos, a través
de una serie de datos etnograficos ordenados, desde las diferentes
manifestaciones culturales de la gente. Esto es por supuesto importante ya que
tanto la regién, como la cultura se hallan ampliamente documentadas, de tal
suerte que este acervo sirve de punto de partida para cualquier otra investigacion
que se pretenda iniciar. Particularmente, he considerado pertinente hacer una
acotacién necesaria antes de comenzar la exposicion, respecto de los limites que
estableci para este trabajo: el trabajo se realizé con habitantes y originarios de
San Antonio Pueblo Nuevo y por tanto, cualquier alusion a “los mazahuas” en
este documento se remite tnicamente a la gente que ha nacido en este puebio y
no pretende hacerse generalizacion de ningin tipo respecto de todos los
mazahuas como grupo étnico.

Asi, al iniciar la elaboracién de un trabajo de investigacion tedrica y
etnografica que permitiera un acercamiento a la interpretacién y a la
comprensioén de las acciones y actitudes que guardan los seres humanos respecto
de sus formas y estilos de vida, de como éstos cambian o se reproducen y la
relacion de estas situaciones con la identidad que los miembros de un grupo
indigena tienen, se plantearon los siguientes OBJ ETIVOS:

1. Identificar los elementos que contribuyen a la conformacion de la
identidad en la realidad de ser indigena dentro de una poblacién mazahua a
partir de su mundo de viday sus acciones cotidianas.

2. Analizar las formas de arraigo y pertenencia de los miembros a su

comunidad a partir de su autorreconocimiento como indigena (mazahua) tanto
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en personas que han salido a vivir fuera de su pueblo, como en personas que
nunca han salido del lugar.

3. Identificar algunos cambios significativos que han tenido lugar en los
estilos de vida, actividades laborales, eventos religiosos e incluso, en ¢l uso de la
lengua mazahua, especialmente como consecuencia de la influencia urbana y las

ideas de modernizacin y progreso.

A partir del planteamiento de que los cambios culturales y la construccion
de identidades se dan como procesos que inciden no solo a nivel grupal o de
accién social, sino que son parte de la vida diaria de los involucrados, quienes
reproducen, incorporan y significan cotidianamente sus estilos de vida y formas

de pensamiento, se propusieron algunos supuestos sobre los que se trabajo:

o Si la identidad es concebida como parte de un proceso que se
construye en la cotidianidad, los espacios de socializacidén como la casa, las
actividades y celebraciones religiosas, asi como las actividades laborales,
serdn las instancias fundamentales que den cuenta de la continuidad y los

cambios de las formas de vida mazahua que distinguen a sus miembros.

e En la medida en que los individuos tienen la posibilidad de acceder
a los beneficios del progreso a través del contacto urbano, de manera directa
(cuando salen de su pueblo) o de manera indirecta (por medio de los medios
de comunicacion masiva o por fas experiencias de los conocidos), se da una
incorporacion de nuevos elementos tanto materiales como simbélices a la

vida cotidiana vy, a su vez, se manifiesta un abandono "voluntario” de algunas
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formas y costumbres tradicionales en los estilos de vida, asi como una

resignificacién y adopcidn de otras formas que se consideran aceptables.

e La identidad étnica adquiere sentido cuando los miembros del grupo
salen de la comunidad ya que, a mayor frecuencia y duracién de las estancias
fuera de la comunidad, la identidad se vuelve un recurso necesario de defensa

para la accion.

Por #iltimo, quiero sefalar que el objeto de la investigacion fue construido
sobre la base de una suerte de “desencuentro”, entre mi experiencia previa de
trabajo en Pueblo Nuevo y el conocimiento que hasta entonces habia logrado de
su gente y su cultura, con una serie de discursos y elementos tedricos acerca de
las cuestiones étnicas e indigenas que han reivindicado la diversidad cultural,
pero sobretodo que se han empefiando en ver a los indigenas como culturas con
profundo sentido de identidad étnica y por tanto con una especie de tendencia
natural a la resistencia cultural y al rechazo de la vida moderna. La apreciacion
somera que hasta entonces yo tenia sobre los mazahuas de esa comunidad, no
correspondia en ningln sentido con sentimientos de orgullo indigena ni con
alglin interés de su gente por preservar una cultura milenaria. Mas bien, las
alusiones constantes en sentido peyorativo hacia “lo indio” y “los indios”, al
atraso y la pobreza como referentes constantes de auto identificacién, me
llevaron a plantear qué tan pertinentes eran aquellos discursos politicos y
académicos de reivindicacién étnica — indigena, en este caso particular. Por esta
razén, y como parte del desarrollo natural que tuvo esa construccion de mi

objeto, el primer capitulo, parte de retomar los discursos sobre los cuales se
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han construido muchos andlisis acerca de los indigenas en México, desde los
integracionistas hasta aquellos que sustentan los movimientos de liberacion
social que pasan por algunas posiciones folcloristas y pretenden la conservacion
intacta e incontaminada de la cultura prehispanica. El interés fundamental se
centrd en tratar de hallar un sentido a la diversidad cultural y a la heterogeneidad
en los marcos de los discursos nacionalistas y totalizantes que no dan cuenta de
las diferencias étnicas o culturales de México, asi como de plantear la validez
sobre la identidad nacional y sus formas de legitimacion.

El capitulo dos, llamado La identidad como problema, presenta los
aspectos fundamentales que, desde la teoria social, han ido conformando los
analisis sobre la identidad y las connotaciones epistemolodgicas que subyacen al
concepto, precisamente porque dentro de los marcos de la discusion sobre
identidad nacional, la identidad como concepto ha tenido un lugar importante en
la ciencia social en general y en la antropologia en particular. En un segundo
momento se plantean las perspectivas de la identidad para los indigenas y como
se marnifiestan algunos rasgos de esta identidad indigena en la comunidad objeto
de este trabajo. He partido de que la identidad se presenta como un tema
importante, aunque no nuevo, para los estudios sociales en tanto que los
procesos de globalizacién y modernizacion han tenido un efecto sobresaliente en
los movimientos sociales y culturales que reivindican su diferencia. Pero
también importa aqui sefialar que la identidad no sélo debe abordase como la
forma de expresion colectiva que eclipsa a los sujetos. La identidad se vive
también subjetivamente como parte de una realidad compartida en lo social. Es
quiza el aspecto de la identidad que al no ser manifestacion de una conciencia

social para la lucha colectiva, si permite la pervivencia de los seres humanos
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como parte de una comunidad o grupo que, a partir de las practicas comunes que
la memoria colectiva y la memoria personal rescatan y actualizan, sigue siendo
tal.

El tercer capitulo comienza con una caracterizacion de distintos aspectos
de la regién mazahua en general y de la comunidad de San Antonio Pueblo
Nuevo en particular, asi como de la formacion del poblado a partir de los afios
20 de este siglo, cuando son desmembradas las haciendas, de la forma en que s
repartieron las tierras y de los inicios de las migraciones mazahuas a la Ciudad
de México. Es en esta parte donde comienza de manera explicita la exposicion
del trabajo etnografico sobre los espacios de socializaciéon mazahua, que fueron
propuestos desde la delimitacion del tema. En relacién con esta parte, hay que
subrayar la importancia que tuvieron los datos y la informacién obtenida en los
documentos y archivos del Registro Agrario Nacional, asi como los testimonios
de algunas personas mayores respecto de los conflictos en el Iugar. Se incluyen
algunas expresiones y testimonios de habitantes de Pueblo Nuevo y de la ciudad
de México, que aun mantienen lazos muy estrechos con su comunidad. En este
capitulo se ha considerado fundamental incorporar las experiencias de los
mazahuas de Pueblo Nuevo en su vida en la ciudad, especificamente en el
comercio ambulante como espacio de socializacién, ya que se presentan como
una expresion invaluable de practicas y estrategias de vida entre la tradicion y la
modernizacion.

El capitulo cuatro, Sujetos y. espacios, introduce de manera explicita la
importancia de retomar las acciones de las personas en el contexto de la vida
cotidiana. Si bien la vida cotidiana es una linea que marca el proceso de este

trabajo y ha sido apuntada desde el capitulo uno, en este apartado se enfatiza su
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importancia tedrica y la concepcion de que se ha partido para el objeto de esta
investigacién. Se explica lo que se ha incluide y lo que se ha excluido en la
conceptualizacién de la vida cotidiana de los mazahuas, asi como Ja manera en
que se hizo frente a la forma de vida de los involucrados y a mis propias
expectativas de trabajo v experiencias personales. Este capitulo sirve de entrada
a dos de los tres llamados espacios de socializacidon que abordo en la
investigacion y tienen lugar en su pueblo, a saber, la vida en el grupo doméstico
y las fiestas religiosas.

El capitulo cinco es la parte que da cuenta de las préicticas de convivencia
que realizan las personas como miembros de una familia y con los miembros de
la comunidad en refacién con la pertenencia territorial y las celebraciones
religiosas. Todo lo relacionade con la casa, la familia y el territorio hace
referencia a la gente que vive en su lugar de manera permanente, ya sea porque
alguna vez vivio fuera y decidid quedarse a vivir en su lugar o porque no ha
salido nunca a vivir a la ciudad de México u otro lugar. Sin embargo, para el
caso de los mazahuas, es importante reconocer al puebioc también como una
casa. Esa casa que significa el punto de partida y de regreso, al menos
potencialmente para aquel o aquellos que se van y tal vez puedan volver
esporadica ¢ definitivamente. En la Gltima parte del capitulo seis se recuperan
algunas experiencias de ser mujer y ser hombre, en este lugar.

La sexta parte es una etnografia de dos de las celebraciones mas
importantes de San Antonio Pueblo Nuevo. Una de ellas resulta interesante
puesto que las personas que detentan la mayordomia pertenecen a familias
importantes del lugar tanto por el nimero de sus miembros como por el

reconocimiento y respeto que el pueblo les tiene. La otra es la fiesta del patrono
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San Antonio de Padua. Ambas son excelentes ejemplos de las formas en que
coexisten elementos de caricter tradicional religioso con algunos elementos que
evidencian la modernizacidn que se entremete en forma de grupos de sonido con
amplificadores y aparatos electronicos que hacen mas amena la celebracion, asi
como en camionetas “pick up” de marcas y modelos actuales. Los elementos de
cardcter religioso, cuyo significado pareciera ser mas una manifestacion y
teatralizacion de los ritos que reactivan las relaciones de poder social y
econdmico, se presentan como actitudes “altamente religiosas™ pero a veces con
escaso significado para algunos participantes. Sin embargo, las fiestas de este
tipo, mds que ninglin otro evento o acontecimiento, son el motivo que reline a
los que viven ahi y a los que se han ido, a los que nunca han salido, como a
aquellos que han cambiado su residencia a la ciudad de México o a sus
suburbios. Los compromisos religiosos de esta indole son ineludibles aun para
los migrantes, ya que los cargos son hereditarios.

El capitulo siete, Reproduccion y Cambios Culturales introduce una
discusion sobre la forma en que se pueden entender los cambios culturales de
una sociedad particular, en el marco de los procesos sociales de amplio alcance
como la globalizacién o la universalizacién de los estilos de vida. Se ha partido
fundamentalmente de la idea de que tanto los cambios en las culturas asi como
la continuidad de su existencia y sus consecuentes repercusiones en la vida
social e individual de los grupos humanos no son algo que necesariamente
sucede de manera violenta y se imponga arbitraria o verticalmente. En
sociedades como las indigenas de México, los estilos de vida occidentales y las
formas tradicionales son aspectos que constituyen partes de un todo que no

simplemente rechaza lo viejo y lo sustituye por algo novedoso. Son aspectos que
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mas bien se entrelazan y objetivan en estilos y formas particulares de ser, con
estructuras que no han sido completamente tocadas por la modernizacion pero
que a la vez incorporan lo que se presenta atractivo y sugerente de mejores

formas de vida. La vida entre ia modernidad v la tradicidn es caracteristica de

(4]

muchos pueblos y sociedades que no se sustraen a los beneficios del desarrolio,
pero cuyas estructuras profundas han de permitirles seguir siendo ellas y solo
ellas. Cémo entrelazar o dar coherencia a las formas de reproduccidn,
continuidad o cambios culturales que dia con dia constituyen la vida de los
sujetos que las experimentan y las significan en los marcos de andlisis de amplio
aicance, son asuntos que he querido problematizar en esta parte.

Por otrc lado, hasta qué punto es viable la comprensién/interpretacion de
los significados de las acciones humanas desde una perspectiva que permita una
orientacién concreta de tipe metodoldégico en donde se pueda lograr no el
alcance de una verdad absoluta, sino de certezas plausibles.”

Por ultimo, a manera de cierre del frabajo, se tratd de recoger los
elementos mas significativos de la experiencia en ¢l trabajo de campo y, a partir
del referente empirico, anotar una serie de consideraciones acerca de los
supuestos de que se partio y de los objetivos planteados, que dieron pauta para la

exposicion que inicia en las paginas siguientes.

% Helier, Agnes y Ferenc Fehér {1989)
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= Ppitol, Sergio (1996:300)

CAPITULO I

1. ETNICIDAD E INDIGENAS EN MEXICO

“A TODOS LOS MEXICANQOS: que
abramos nuestra conciencia para superar
el racismo que tenemos introyectado y
aceprar a ios indigenas como hermanos,
hijos de un mismo Padre, y como
integrantes de la comunidad nacional, con
idéntica dignidad y derechos.

“Firma: José Morales Orozco, S. J.

Provincial”

Es quizad lo mds sorprendente y lo mds
serio que se haya publicado en estos dias
cargados de histeria: la violencia no la
har ejercido los indigenas
insurreccionados sino quienes los han
explotado durante quinientos arios. La
razéw asiste, pues, a los grupos indigenas
a quienes la desesperacion obligé a
manifestarse como una contraviolencia
armada. El desplegado se muestra como
un freno al racismo inmoderado que ha
empezado a cundir. En estos dias uno oye
cosas increibles contra los indios; a veces,
las mds violentas son expresadas por
personas en cuyos rostros los rasgos
indigenas son muy marcados. Esos son
implacables. Abogan por el exterminio.
Me imagino que creen que en €sos
momentos sus oyentes los ven de otra
manera: ojos azules y de cabellera de
vikingos.

Sergio Pitol
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Sefialar lo émico como punto de diferenciacion y discriminacion en este
pais puede resultar incomodo, especialmente ante la creencia sostenida por los
gobernantes y educadores acerca de la igualdad como criterio de definicién de la
nacionalidad mexicana. Lo cierto es que existe entre los mexicanos un reiterado
y a veces bastante manifiesto sentimiento de rechazo hacia los indigenas, sobre
quienes se ha construido una serie de jerarquias étnicas, de la cual ellos son la
base. Como parte de este orden jerérquico de lo étnico, las exclusiones han
generado un orden hegemodnico que justifica v perpetua en gran medida ia
desigualdad, en tanto que la diferencia no permite una adecuada infegracion.
Como orden hegemonico, no es solo sostenido por aquelios que no pertenecen a
las bajas jerarquias étnicas, sino asumido y muchas veces defendido por quienes
han salido de sus filas. En este sentido, parece aceptable acudir al concepto de lo
étmico como un eufemismo que academiza y suaviza las connotaciones del
Tacismo.

Los conceptos de infegracion y de diferenciacion han sido inherentes a los
discursos de las politicas hacia las comunidades indigenas asi como de
discusiones tedricas acerca de lo indigena en México. En el dmbito de Ia
antropologia v en particular de la etnologia y la scciologia rural, la cuestion
indigena siempre ha tenido un lugar preponderante, toda vez que resulta parte
fundamental de la poblacidn de este pais. Pero ;qué es lo que ha caracterizado el
debate sobre lo indigena en los circulos académicos y politicos?

El debate académico sobre este tema guarda lazos muy estrechos con las

politicas seguidas con relacion con el qué hacer con los sectores de la poblacién
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econdmicamente mas desprotegidos, sobretodo en el medio rural y por
consecuencia con los indigenas. Ciertamente, referirse a la poblacion rural no
implica, por definicién, hablar de la poblacion indigena. Aunque, en sentido
contrario, hablar de indigenas nos remite a pensar en ambitos rurales, no
obstante que actualmente mucha poblacion urbana pertenezca a algiin grupo
indigena.

La pluralidad caracteristica de la poblacion de este pais se remonta a los
comienzos de la época colonial y las diferencias que de ella se derivaban,
alcanzaron un punto efervescente con el movimiento independentista de 1810.
Este movimiento arranca a la constitucion de 1812 conceder “...la igualdad a
todos los habitantes de las colonias con los de la peninsula, abolio el tributo que
pagaban los indios y suprimié las diferencias de casta...” aunque, como sefiala
Josefina Z. Vazquez, esto tuvo “... un significado mas profundo como promesa
que como realidad ...”**

Esta pluralidad y sus diferencias adquieren una connotacién negativa al
percibirse mds como un obsticulo a superar para lograr la igualdad que supone
la constitucién de una nacién. El reconocimiento de la supresién legal de las
diferencias de castas en este contexto, es traducida en la necesidad de eliminar
las diferencias que impidan seguir los derroteros de una mejor sociedad.

A partir de la descolonizacién europea de México, en el siglo XIX, la
poblacion indigena emancipada, a pesar de ser mayoritaria, se conserva como la
base de la piramide social y queda “replegada” a los espacios marginales que

histéricamente les fueron asignados y que, en su mayoria, fueron pequefias

* Vézquez, Josefina Z. (1977:13)
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poblaciones v haciendas a las cuales quedaron ligados en calidad de peones
acasillados.

En la construccién de México, como pais independientc y en su
conformacidn como nacién, de una u otra manera, los indigenas han sido sujetos
de atencién en nombre de la modernizacidn, el progreso y el desarrollo. Y de la
mano han ido los debates académicos v las politicas que inspiran o que preceden
tales proyectos. El progreso y el desarrollo se han entendido como formas
inminentes de crecimiento lineal de las sociedades que, de manera positivamente
natural, llegaran a adoptar las formas de vida de aquellas sociedades que les
llevan ventaja y que se han impuesto como pardmetros de bienestar y
modernizacion.

La existencia de una enorme heterogeneidad étnica y por tanio de
tradiciones y culturas diversas en un pais que ticne la intencién de consolidarse
como nacidn a partir de su declaracién de independencia en 1821 y que a partir
del movimiento de la Revolucién Mexicana cifra sus esperanzas de progreso en
la conformacién de una cultura nacional, obliga pensar necesariamenie en
formas de integracion de todos sus pobladores, a través de diferentes
mecanismos como la educacién o la reforma agraria y la legitimacién de valores
nacionales.

Stavenhagen™ sefiala que las dos tendencias ideolégicas del indigenismo
se"han colocado en discursos diversos. Una de ellas, dentro del discurso
nacionalista y evolucionista, cuya accion era de intencién integracionista en
nombre del progreso y desarrollo. La otra, de corte marxista que apuntaba a ia

desaparicién de los indigenas en nombre de la lucha de clases. Y, en ambos

25 Stavenhagen, Rodolfo (1996)
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casos, el principio de exclusion racista se ve revestido y justificado por la
inevitabilidad del crecimiento y desarrollo economicos.

Las politicas indigenistas del Estado mexicano, de corte eminentemente
integracionistas, de asimiliacion o de aculturaciéon que fueron instrumentadas a
partir de la creacién del Instituto Nacional Indigenista vy, bajo el auspicio
intelectual de pensadores como Julio de la Fuente o Gonzalo Aguirre Beltran,”
son la muestra mas clara del interés por llevar a los indigenas hacia la
integracion de la nacién mexicana en aras del progreso y la modernizacion a
partir de la educacion. Por su parte, el reconocimiento de las diversidades, de
manera general, no necesariamente se ha visto libre de prejuicios ya que, basado
en un relativismo cultural extremo, lleva a la segregacion de las sociedades, en
este caso indigenas, que a la manera de Spicer se han erigido como "poblaciones
duraderas".”’

Otra perspectiva importante sobre el estudio de los grupos indigenas
corresponde a aquélla cuya orientacién tiene una predominancia de cardcter
econdmico y politico en donde el indigena es parte de una clase social explotada
y cuyo perfil esta sefialado por medio de su posicion de clase: carencia de tierras

y otros medios de produccion o por la detencién de tierras de mala calidad o

escasos medios de produccion. Bajo esta orientacion, las acciones sociales estan

* De la Fuente, Julio (1965); Aguirre Beltran, Gonzalo (1982) y (1973)

¥ En su texto sobre "Persistent cultural systems: A comparative study of identity Systems that can adapt to
contrasting environments”, Edward Spicer sostiene que existen algunos grupos sociales (peoples) como los
nacionales o los étnicos que, a través de una serie de simbolos de identidad colectiva como el territorio, el
lenguaje o cualquier otra manifestacién coercitiva, han seguido una especie de proceso de continuidad en su
existencia. Sin embargo, el autor no se refiere a vna continuidad estética, de hecho destaca ia forma en gué esios
grupos o pueblos han tenido cierto éxito en su persistencia a pesar de los intentos de asimilacion por parte de los
estado a ios cuales se hallan politicamente subordinados, Particularmente me parece que a pesar de la
reivindicacion de resistencia, la idea del autor sobre la persistencia de estos pueblos, no se halla completamente
despojada de cierta carga “segregacionista” razén por la cual sugiero el concepto en el sentido sefialado en el
texto.
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dirigidas hacia la reivindicacién de los sectores de la poblacién econémicamente
desprotegidos v marginados dentro de los marcos del desarrollo capitalista en
México. En este ambito no so6lo los indigenas eran protagonistas, sino también
los pobladores rurales en general, que compartian la misma situacion de clase y,
cuya tendencia fundamental suponia una necesaria proletarizacion de los
sectores del campe para la organizacion hacia la transformacion reveolucionaria
de la sociedad en su conjunto. El auge de esta posicién que tuviera su soporte
més importante en el marxismo leninismo® fue marco teérico propio de los
analisis socioeconémicos iniciados en la época de los 70 en toda América
Latina.”’

Bajo esta visidn se ha tratado al indigena como un objeto fraccionado
reduciéndolo a su aspecto econdmico. Visto asi el individuo aparece solo comeo
un ente susceptible de convertirse en objeto de estudio en tanto que es un
elemento productivo, explotado y en quien dificilmente puede pensarse como un
ser que siente, actha, ama, odia, decide, sin haber de por medio Gnicamente un
mévil econdmico v colectivo que ha de determinar su accionar. La perspectiva
historica también le ha reducido a su aspecto econémico o su pertenencia a una

clase social explotada de la cual ha formado parte a fravés del tiempo.

#Ver para esta discusion a Perry Anderson (1979) o a Alvin Goulder (1979). Ambos auteres proporcionan una
visién amplia y clara sobre las corrientes marxistas més relevantes en los analisis sociolégicos de este siglo y la
importancia v alcances que tuvieron, Por oira parte, si bien los textos sefialados no se refieren al caso de América
Latina o México en particular, si dan cuenta de la heterogeneidad de las interpretaciones y los sustentos tedricos
que le subyacen a cada corriente.

¥ De hecho la literatura que dominaba el 4mbito de los andlisis sociales, politicos y econémicos en el México de
esta década estaba orientada por el marxismo mas radical de esa época que, en el caso de la sociologia rural por
ejemplo, privilegiaba los textos de Lenin o Kautsky sobre Teoria de la cuesticn agraria y La Cuestidn Agraria
respectivamente, ademds de los textos de autores europeos y americanos cuyas lineas de investigacion y analisis
acerca de las sociedades agrarias en el contexto del capitalismo, estaban también dirigidas y sustentadas por ese
marxismo, Tal podria ser el caso de Pierre Vilar, Michel Gutelman, Kostas Vegopoulos, Pierre Philippe Rey,
Samir Amir o Roger Bartra por sefialar sélo algunos ejemplos sobresalientes.
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En 1987, se llevo a cabo un Simposio sobre teoria e investigacion en la
antropologia social mexicana. La mesa sobre “La cuestion indigena”, presento
un balance sobre la teoria y practica acerca de lo étnico, que hasta ese momento
prevalecia en el medio académico. Segun Salomén Nahmad, el desarrolio de las
corrientes antropologicas en México, desde el disefio de los primeros proyectos
piloto en el contexto de una aculturacion dirigida por el Estado, hasta aquellas
propuestas de investigacién y accién que se articulan a un proyecto mayor de
modernizacién y desarrollo industrial con un crecimiento econdémico
permanente y acelerado, junto con la expansion de las ciudades y migracion, han
conformando las tres grandes tendencias de la antropologia mexicana:

a) “La teoria de la aculturacion integrativa- ... basada en estudios
etnologicos y disefios tebricos del relativismo, el difusionismo Yy el
funcionalismo cultural, para que la sociedad se asimile e integre en la
concepcién unilateral del Estado nacional, para el logro de la uniformidad
cultural v la homogeneizacion del sistema capitalista a toda la poblacion con un
idioma comun y una cultura nacional. Privan los conceptos de desarrollo,
progreso, nacionalismo, cultura e historia nacional que se debersn introducir en
las poblaciones indigenas, rurales y todas las marginadas.

b) “Teoria de la lucha de clases y la dependencia.- Basada en la tradicién
marxista para la toma del poder a partir de que la sociedad multiétnica se integre
al proletariado y se construya una sociedad nacional, homogénea, uniforme e
igualitaria.

¢)  “Teoria de la evolucién multilineal, descolonizacion y autonomia.-
Surgida a partir de las contradicciones entre las dos anteriores. Plantea la

recuperacion por parte de las sociedades dominadas de su propia planificacion y
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liberacién a través del cambic de un modelo de nacidén proyectado por grupe
dominante. Esta corriente estd en la blisqueda de una sociedad nacional
pluriétnica, multicuitural y efectivamente democratica ... Las investigaciones
realizadas dentro ... de esta nueva tendencia ... se dirigen a plantear alternativas
de proyectos aplicados en esa direccion” >

Respecto del mismo asunto, Eckart Boege sefiald, como uno de los puntos
centrales de su discusién, a la separacién de la antropologia y la practica
indigenista a partir de los 70, con ¢l advenimiento de las primeras criticas
fuertes, desde lo académico, al aparato estatal. Esa critica generalizada a la

(13

politica integracionista ha de significar, a decir de Boege, un camino

importante para la exigencia del reconocimiento y el derecho de existencia de
una sociedad nacional pluriétnica y pluricu}tm'al”.3 !

Por otro lado, el recorrido hacia atrés, en la historia de América Latina, a
partir de la colonia, registra gran nimero de levantamientos y revueltas que
hacen presente su resistencia. Un buen ejemplo de recopilacion documental y
analitica sobre este aspecto es la existencia de diversos textos sobre revueltas
indigenas y campesinas en distintos per1’odc>s.3’2

Sefialar el periodo colonial como punto de partida, no significa que
anteriormente la historia americana careciera de insurrecciones o luchas, no
obstante, es a partir de entonces, que el registro histérico permite un seguimiento
mas preciso de los hechos. Ademas, a partir de la llegada de los europeos al

continente americano y su forzosa convivencia con los nativos se inicia, en torno

a América, la polémica sobre la naturaleza bioldgica y social de sus pobladores

% Nahmad, Salomon (1988:27-29)

*! Boege, Eckart (1988:49)

** Huerta, Maria Teresa y Patricia Palacios (1976); Casarrubias (1975) y Reyna, Leticia (1980)
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primero nativos (indigenas) y después advenedizos (europeos, criollos,
mestizos), en estrecha relacion con el medio natural que caracteriza la region.”

La polémica a que se ha visto sujeta la naturaleza del continente
americano y de sus habitantes, asi como el cuestionamiento y transformacion de
paradigmas cientificos que permitieron enfrentar la justificacion de Ia
subordinacién del "nuevo mundo” por el "viejo" han llevado a una sacralizacién
de lo indigena en oposicién a lo no indigena y por tanto, a la exaltacion de una
imagen aséptica a través de la historia, de una imagen ideal de ser indigena
dentro de una sociedad occidentalizada. Sin embargo y a propésito del trabajo
de Gerbi, precisa no dejar de lado que lo indigena no ha sido sélo la exaltacion
de un modelo, el estigma con que nace el concepto de indigena echa profundas
raices y ha permanecido, a través del tiempo, como una calificacién peyorativa.
En la actualidad las sociedades indigenas no solamente estdn sefialadas por su
condicion de indios sino que, de acuerdo con la diferenciacién establecida como
resultado de la construccidén de la alteridad en las practicas cientificas de los
socidlogos y antropologos, estas sociedades también son grupos étnicos y por
tanto marginales.

En el ambito de lo general, autores como Brunner,** Garcia Canclini®® o
Row y Shelling®® han aportado formas de explicacién de la peculiaridad

latinoamericana respecto a los cambios y la modernidad. No obstante, se ha

* El trabajo de Antonello Gerbi sobre La disputa del nuevo mundo, proporciona una amplia y seria visin
historica sobre la discusion de la naturaleza y carécter de América y sus habitantes en comparacion con el
llamade viejo continente y la superioridad de su naturaleza fisica y hurmana. Una fuente mas directa es la obra de
Francisco Javier Clavijero, Historia Antigua de Meéxico, en donde, en diversos capfiulos destaca la gloriosidad de
los antiguos pobladores en contraste con Jo que ha quedado de ellos a partir de la colonia. En un breve pero
interesante trabajo de José Emilio Pacheco llamado "La patria perdida” en En torno a la cultura nacional, el
autor se refiere a la obra de Clavijero como aguella que "... cumplié a pesar de todo una funcién liberadora que
no ha perdido su fecundidad y es necesario rescatar".

** Bruner, José Joaquin (1992)

% Garcia Canclini, Néstor (1990)

36



dirigido la atencién mds hacia lo que sucede en el medio urbano como reflejo
més evidente del progreso. Las culturas indigenas, en gran medida, siguen
siendo foco de trabajos lingiiisticos, arqueolégicos o, en el marco de la
antropologia social, se han priorizado las interacciones sociales al interior de las
propias comunidades o como protagonistas de movimientos y conflictos
interclasistas.

Actualmente es preciso pensar las sociedades o grupos indigenas de
Meéxico como parte de una sociedad compleja dentro de la cual se accionan,
comparten, pelean y, que a su manera - como el resto de la gente - se han
incorporade a los procesos de cambio que exigen mecanismos de asimilacidn, de
adaptacion y de adopcion en las formas de vida y de pensamiento.

Si consideramos que cada sociedad construye sus propias formas de
accién para garantizar su continuidad, es pertinente sefialar que sus instituciones
y formas de accidén son producto del momento historico en que se producen y no
exclusivamente reflejan planes premeditados de los grupos detentores de poder.
La participacién que cada persona tiene en la vida colectiva y social, donde se
juegan relaciones de poder en todos los ambitos, desde el de las relaciones
personales (entre familiares, amigos, vecinos, comparieros de trabajo) hasta
relaciones de explotacién laboral o de dominacidn politica, es de alguna manera
una participacion activa en la medida que se participa de los discursos de poder
que han sido legitimados e institucionalizados a lo largo del tiempo.

Autores como Castoriadis, Berger y Luckmann o Ulf Hannerz,”” han

propuesto interesantes formas para entender los procesos de generacidn de

* Rowe, William y Vivian Schelling (1993)
*7 Castoriadis, Cornelius (1983); Berger, Peter y Thomas Luckman (1991) y Hannerz, Ulf (1992)

37



consenso. Conceptos como el imaginario social, la construccion de los
universos simbdélicos o los flujos culturales, pueden de diferente manera permitir
un acercamiento a la comprensién de como los sujetos participantes de una
sociedad mantienen una relacion de ideas, sentimientos y expectativas
compartidas con los proyectos sociales que propone y defiende el estado o clase
gobernante o las clases dominantes. La aceptacion y el acuerdo que las personas
tienen respecto de las politicas que siguen sus dirigentes, su justificacién y las
formas en que se ponen en marcha, implica no inicamente la certeza de que las
cosas estan bien hechas, sino el que asi son porque se perciben como lo correcto
a partir de procesos de construccion de imaginarios que pueden objetivarse en
acciones especificas para alcanzar metas y defenderlas.?® Podriamos decir que el
nivel de la objetivacion de acciones concretas puede darse no solo a nivel de la
vida comiin de los individuos sino como una serie de practicas que se justifican
en si mismas para alcanzar las metas. Tal es el caso por ejemplo de la meta del
desarrollo y el progreso econdmicos por todos tan deseado. Asi, las politicas de
desarrollo, progreso y modernizacion no se presentan s6lo como arbitrariamente
impuestas desde arriba, sino también como algo que se dirige a satisfacer deseos
y necesidades de la gente. Wallerstein sefiala por ejemplo que el desarrollo
como una meta de la humanidad ha podido arraigar en la gente por la necesidad
que existe de poner ciertos limites a las posibilidades de continuar en el mundo
de alguna manera. El no tener una meta significaria un camino incierto, en

cambio el progreso y el desarrollo (occidentales) permiten la certeza de estarse

3 E] concepto de objetivacion se toma en el sentido en que Berger y Luckmann (1991) 1o proponen para explicar
cémo los significados, los deseos, los imaginarios de una sociedad toman formas “concretas” en elementos
perceptibles, tales como las acciones. En este sentido puede decirse que una accion especifica es una forma de
objetivar un imaginario.
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dirigiendo a un punto (lugar 0 momento) que alguna vez tendra que alcanzarse.”

Vi

En este contexto, aludir al concepto etnicidad obliga una precisidn de su
uso. En cuestidn de minorias parece recurrente la referencia paralela de Ia
etnicidad con la identidad, especialmente cuando se trata de encontrar sentido a
la pertenencia de los miembros de grupos marginales. El concepto etnicidad a
primera vista, sugiere una pre existencia de si misma a los juicios sociales de
identificacién de grupos. Es decir, la etnicidad aparece como resultado de una
especie de seleccion mas o menos natural a partir de rasgos variados, aunque tal
vez con mas énfasis en los rasgos fenotipicos. En este sentido con una carga de
cierto determinismo bioldgico o, como lo sefiala Smith,*® con una cualidad
primordial.

Por su parte, los grupos étnicos como colectividades, han sido
identificados también a partir de diversos elementos que, a manera de
indicadores, les clasifican como unidades de gran uniformidad (cohesion). Tal
serfa el caso de la lengua, el color de piel, las practicas religiosas y las
costumbres que permiten sefialar a los grupos como entidades €tnicas o como
agrupamientos cuiturales diferentes. En este sentido, un grupo étnico aparece
como “producto” més o menos natural, mas o menos espontaneo, de una
agrupacion diferente. Sin embargo, una caracteristica de los grupos ilamados

étnicos también ha sido apelar de manera consciente y dirigida hacia la

% Wallerstein, Immanuel (1998:117)
“ smith, Anthony D. (1997:18)
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obtencién de un reconocimiento ante el grupo social dominante, frente al cual no
sélo es etiquetado como distinto, sino que debe reivindicarse como tal. Entre
estos dos extremos de caracterizacion, se hallan los que podemos llamar usos
simbolicos de los “marcadores” étnicos distintivos de los limites grupales, tal
como lo sugiere Barth, pero que excluye la posibilidad de analizar los
contenidos culturales como patte de la identidad del grupo, definiéndolos como
modelos de comportamiento y privilegiando el determinismo de esos limites o
fronteras en la definicién de las interacciones de los miembros del grupo. *'

En todo caso, los grupos étnicos y sus movilizaciones han demostrado la
importancia que para sus protagonistas ha representado su reivindicacion como
sujetos sociales ante las exclusiones y las diferencias. Paradéjicamente, la
emergencia de los grupos étnicos como unidades de identidad mas
sobresalientes han tenido lugar en sociedades donde hasta hace poco podia
reconocerse un cierto éxito de incorporacion de las minorias a un espectro mas
amplio de adscripcién nacional. De hecho Daniel Bell ha sefialado que una
tendencia importante de cambio social en los paises industrializados ha sido
justamente la etnicidad como movimiento que reclama derechos politicos y
sociales a partir del diséurso de la equidad como valor.** Es decir, el valor de la
equidad cristaliza en acciones de lucha que demandan un supuesta igualdad de
jos grupos marginales, con respecto de las oportunidades que detentan los
grupos sociales en el poder, tal vez la oportunidad de acceso a bienes materiales

y los estilos de vida socialmente difundidos y legitimados en ¢l tiempo como

# Barth, Frederik (1976:15) Los grupos émicos y sus fronteras. Un pasaje ilustrativo de esta perspectiva de
Barth es cuando explica porque los grupos éinicos pueden definirse como un forma de organizacién social: “Una
adscripcion categorial es una adscripci6n étnica cuando clasifica a una persona de acuerdo con su identided
basica y mds general, supuestamente determinada por su origen y su formacioén. En la medida en que los actores

utilizan las jdentidades étnicas para categorizarse a si mismos v a Jos otros, con fines de interaccién, forman

grupos étnicos en este sentido de organizacion™ (el subrayado es mio)
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valores universales.

La etnicidad, como movimiento, implica una relacién estrecha con la
reivindicacién de los grupos sociales ante una sociedad dominante, que les ha
mantenido en una posicién social y econémicamente desventajosa. La etnicidad,
que no sdlo es indicadora del deseo de reconocimiento y respeto a su diferencia,
sino que ésta (la diferencia) se convierte en arma que habréd de justificar el
reclamo de igualdad a los bienes tanto simbélicos como materiales de la cultura
dominante.

En el caso de México, donde hablar de lo étnico o de grupos étnicos es
una referencia a las poblaciones indigenas, también hay un resurgimiento de lo
étnico, en los marcos de los liamados procesos de globalizacion y de
internacionalizacién que parecen imponer de manera irremediable patrones de
conductas uniformes y consumos masivos. Sin embargo, es preciso sefialar que
este auge corresponde a la reivindicacion que de lo indigena se ha dado no s¢lo
por parte de las propias poblaciones indias, sino a partir de los discursos
politicos que han convertido a los indigenas en vehiculos de organizacién e
identificacion de grupos y partidos politicos cuya representacion no
necesariamente es de origen étnico. Se ha hecho obligado un reconocimiento
oficial de la gran heterogeneidad cultural en el pais (con respecto de los grupos
indigenas), independientemente de la atencién hacia las demandas de estos
grupos. Lo cierto, es que no puede ignorarse su presencia.

Ante la reivindicacién que los discursos oficiales hacen de lo indigena,
cabe pensar en cudl es el punto de convergencia entre los esfuerzos de

integracién nacional que el estado mexicano ha tratado de conseguir a través de

# Bell, Daniel (1975:147)
41



una gran variedad de instituciones y las formas de integracién y asimilacion que
realmente se han dado por parte de los distintos grupos de la poblacion
mexicana dentro de los marcos de una cultura nacional.”

Ante la exaltacion de lo ético y lo diverso como base de una identidad
nacional, suena contradictoria la conjugacion de los esfuerzos de unificacion con
el planteamiento de rescatar las diversidades éticas. No obstante, como bien
sefialara Stavenhagen®* la contradiccién que encierra la idea de estado nacional
como representante de un pueblo "... y la realidad muiticultural, multiétnica y
multirracial de la mayoria de los paises contemporaneos ... han dado lugar a
muchas tensiones y conflictos..." El caso de México no es excepcional y la
presencia de los grupos indigenas es muestra permanente de la existencia de esas
sociedades o pueblos persistentes (enduring or persistent peoples), como prefiere
llamarles Spicer,” que supuestamente se resisten a la asimilacion pasiva y a la
pérdida de sus fronteras identitarias. Aunque no esti de mas enfatizar en la
necesidad de una mediacién que permita dar cuenta de que ni la resistencia ni la
asimilacién son tan absolutas.

Ha habido ciertamente un reconocimiento de la heterogeneidad de las
poblaciones indigenas, sin que por eso haya quedado marginado el proyecto

decimonodnico de nacién mexicana. Y si bien los proyectos nacionales conllevan

* No es el caso discutir en este trabajo el sentido y esencia dz los estados - nacién, sin embargo, considero
importante sefialar que el surgimiento y consolidacion de los estados - nacién como entidades politicas que con
base en delimitaciones territoriales gue han cobijado distintos grupos que no pierden sus particularidades étnicas,
también ha sido un modelo a seguir en México, en cuyo caso, se ha reconocido y hasta reivindicado la diversidad
étnica. Las politicas oficiales de integracion nacional - con objetivos y formas distintas a las de casos como los
de Estados Unidos o Espafia - han sido pensadas También, como sefialara Eric Hobsbawm (1993), con la idea de
lograr "... una estandarizacion (u homogeneizacién) social y funcionalmente necesaria del conjunto de sus
ciudadanos..." Por ofra parte, es importante dejar sentado que se reconoce que México también se ha orientado
hacia el logro de un pueblo unificado como representativo de una Nacidn, aun a pesar de su peculiar
pluriculturalidad.

* Stavenhagen, Rodolfo (1996)
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la idea de igualdad y homogeneidad, la recuperacién de lo diverso ha sido
obligada en la definicion de la imagen del mexicano. Sin embargo, lo diverso es
imprecisc y coniradictorio en muchos sentidos. Por un lado, en el presente siglo,
se reconoce la pluriculturalidad de la nacién, entre otras cosas debido a la
existencia de diversos grupos indigenas. Por otra parte, se ha exaltado el lado
indigena del mexicano como si fuese un tronco indigena comtn, como el unico
antecedente precolonial que debe distinguir al mexicano en el exterior y ante los
demds: la capital azteca, la representacion azteca de delegaciones de cualquier
tipo aunque incluyan yucatecos, veracruzanos, sonorenses, etc., quiza porque,
como sefialara José del Val, aquellos temas como "el aztequismo”, "el
cristianismo guadalupano” y "el prifsmo", que expresan la identidad nacional se
hallan en peligro frente a la modernidad.*

Hablar de lo indigena, sin embargo, no necesariamente da cuenta de la
heterogeneidad que existe entre las poblaciones indigenas y al interior de cada
una. ;Qué significa lo diverso? En forma inmediata se piensa en los distintos
grupos indigenas que atn existen y en lo que de indigena hay en la poblacion
mestiza rural y urbana. Un poco a la manera de Bonlfil lo indigena supone la
evocacion de un pasado de origen comun pero, a diferencia de él y desde la
perspectiva integracionista, los discursos oficiales no confrontan a lo indigena

con la moderna civilizacidon occidental, sino que le perciben como un estadio

inferior en el derrotero hacia la modernidad.

 Spicer, Op., Cit.
“6 Del Val, José (1987)
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1.1 DIVERSIDAD CULTURAL

Hasta aqui, los términos de heterogéneo y diverso aparecen usados de
manera indistinta. Sin embargo, heterogéneo y diverso connotan ideas distintas
en la caracterizacion de la no uniformidad de los grupos sociales o de las
culturas y, por tanto, se hace necesaria una reconsideracion. jen qué sentido?
Referirse a una sociedad o grupo social facilmente identificable, supondria que
su asignacion como tal implica cierta uniformidad en su interior tanto por las
caracteristicas o atributos evidentes de sus miembros tales como la lengua, ef
vestido, como por sus formas de vida, pensamiento, creencias, expectativas;
significa, en todo caso, pensar en sociedades no conflictivas, con un alto grado
de cohesién y de integracién. Por el contrario, hablar de sociedades en las cuales
priva la existencia de diferencias importantes tanto entre sus miembros, como en
estilos de vida, pensamiento, creencias o expectativas, podria tomarse como
caracteristica de un conglomerado social conflictivo, poco armonioso y quiza
altamente desintegrado. Dos concepciones polarizadas de lo que es una
sociedad. Polarizacién que no proporciona opciones para explicar
disentimientos, desacuerdos, innovaciones, en una palabra, que no concibe
movimiento. Polarizacién en donde lo diferente aparece como un peligro para el
funcionamiento social. Asi, el concepto de heterogeneidad se acerca més a la
idea de diferencias irreconciliables.

Por su parte, enfatizar en-lo diverso dentro de una sociedad tan
diferenciada social y econémicamente como la mexicana, también puede llevar
el riesgo de caer en una posicion que, al exaltar las diferencias culturales,

desconozca las interacciones de grupos y por tanto ignore las relaciones de
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subordinacién v dominacién, asi como de complacencia y aceptacion a que estén
sujetas las poblaciones, en este caso, indigenas. Sin embargo, lo diverso se
antoja rescatable para dar cuenta de la presencia de un gran nimero de formas
culturales que se articulan y se comparten y cuyos miembros excluyen,
priorizan, marginan, eligen. No se trata de aislar o exaltar preferentemente a uno
u otro grupo, a una u otra poblacién, a una u otra clase social sino de
reconocerles y entender sus formas reales de interaccidn social, sus formas
reales de ser y de estar en ¢l mundo.

Asi, como habitantes v herederos de un pais diverso, tanto desde el punto
de vista geografico como desde el punio de vista €inico, cabe preguntarse si
todas esas diversidades permiten la tan buscada integracion cultural y la
identidad nacional —entendidas como uniformidad- por sélo hallarse dentro del
mismo territorio. Es de sobra sabido que compartir un territorio que por razones
geograficas, pero sobre todo politicas y econdmicas es comin, no nos convierte
en iguales. Ni étnica ni socialmente iguales. A su vez, nos han ensefiado que
provenimos de una milenaria cultura india, prehispanica, de la cual tenemos que
enorguilecernos, pero a la cual, curiosamente, pocos declaran abiertamente
pertenecer.

Con un sentido profundamente colonialista, demagdgico, inclusc hasta
sofisticado y elegante, se exalta que esos resabios son nuestro patrimonio
cultural mas valioso y se exhibe a los indigenas como si formaran todos juntos
un grupo comun y como nuestros indios y nuestra cultura, cuando en el fondo, a
la generalidad del mexicano comin poco le importa y hasta le avergilienza su
origen indigena. En extremos opuestos, a los indigenas se les trata o bien de

conservar como la parte pintoresca, folclorica, exdtica que no debemos olvidar y
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cuyas imagenes bien pueden significar un objeto de consumo para los turistas o,
se vuelven objeto de transformacion hacia el progreso econdmico
independientemente de las posibilidades reales que existan para tal efecto.
Cualquiera de las versiones estd impregnada de una verticalidad que tiene
como modelo a una sociedad occidental que a través del tiempo, simplemente no
ha compartido ni comparte derroteros con las sociedades cuyo desarrollo le es
ajeno. Hay un supuesto de que las diferencias se reducen a distintos momentos
de un mismo proceso hacia la meta natural: el modelo occidental. Esta
concepcion evolucionista de las sociedades que, se supone recorrerdn el mismo
camino, subyace a la idea dominante de progreso que marca, aun sin hacerse
explicito, mucho del pensamiento y accionar humanos. Idea sefialada por
Lévi-Strauss”’ como un falso evolucionismo pues lleva implicito que la
diversidad es solo aparente, en tanto que todas las sociedades arribardn, mas
tarde 0 mds temprano, al mismo punto y que a su vez, obliga a comparar a las
formas culturales de todas las sociedades con los derroteros europeo o
norteamericano ubicando a las primeras en un momento de pre-modernidad.
Actualmente, ante el reconocimiento de la heterogeneidad, parece
contradictoria la conjugacion de los esfuerzos de unificacién y de formacion de
una nacién con el planteamiento de rescatar las tradiciones y las diversidades
étnicas. La pregunta obligada estd en la viabilidad de referirse a una cultura
nacional dentro de un proyecto de Estado Nacién, moderno, cuya razén
fundamental de la organizacién cultural rebasa lo étnico para erigirse sobre la
base de una homogeneidad cultural o, pensar en la viabilidad de un proyecto

alternativo -a la manera de Bonfil Batalla- que tome en cuenta las diferencias.

*7 L &vi-Stranss (1990:310)
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;Qué tan obligado es dirigirse a la bisqueda y conformacién de una identidad
nacional v sobre qué bases? De ser asi, ;Es posible la existencia o construccion
de una identidad nacional alternativa a los proyectos  modemizadores
occidentales?

Bonfil Batalla® ha considerado que la diversidad cultural est4
representada por dos civilizaciones antagénicas: las comunidades indias y ios
promotores de la modernidad, polos que constituyen hasta la fecha una realidad
irreconciliable desde sus origenes coloniales. En este sentido la diversidad
cultural mexicana plasmada en la dualidad occidente-mesoamérica, no es la
diversidad cultural que se presenta en los "numerosos sectores y grupos
intermedios” que conforman la actual sociedad mexicana. De hecho, es a partir
de esa polaridad que Bonfil confronta lo occidental con lo indigena en una
coexistencia de afios y siglos de tension y resistencia. De acuerdo con este autor,
el proyecto civilizatorio occidental que llega a mesoamérica con la "invastén
europea” ha presionado persistentemente y ha devenido el proyecto dominante,
autoritario y minoritaric de lo que €l llama México imaginario. Este proyecto
desconoce la presencia ubicua de io indic en México o el “México profundc”,
que bajo esta logica de la civilizacion occidental encuentra en los grupos étnicos
sobrevivientes un obstaculo para su realizacion. La negacion -dice Bonfil- de la
civilizacién mesoamericana se ha topado con distintas formas de resistencia,
pero también ha dado lugar a un procese de desindianizacion que significa una
renuncia de identidad que no necesariamente corresponde a un mestizaje
bioldgico ni a una interrupcion de una tradicion cultural. De hecho, los sectores

en donde la desindianizacién es evidente, conservan un gran nGmero de

 Batalla (1989) v (1991)
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lo occidental que se supone ha golpeado violentamente durante cinco siglos a la
civilizacién mexicana. Yo preferiria reconocer una especie de vocacion
sincrética de los pueblos mexicanos a lo largo de su historia, no sélo a partir de
la colonia, sino desde mucho antes. Una vocacion sincrética no en el sentido
estricto de fusion religiosa del término, sino como una analogia que permite
identificar formas de adaptacién y adopcion de elementos de culturas distintas
sin una necesaria confrontaciéon violenta en el ambito simbdlico y material.
Reconozco al México profundo en cada uno de los individuos que formamos la
gran mayoria de los mexicanos, a través de sus rasgos fisicos y hasta de sus
conductas o de muchas de sus elecciones. Pero también es valido pensar, junto
con Leévi-Strauss, si no se estd convirtiendo en imaginario lo profundo cuando
muchas de las demandas de los grupos indigenas estan dirigidas a reclamar que
se les ha obstaculizado el camino hacia la occidentalizacién de sus formas de
vida o si se prefiere, hacia los beneficios del desarrollo. No porque lo occidental

sea la mejor opcidn sino porque aparece como la opeion.”

1.2 IDENTIDAD NACIONAL Y LEGITIMIDAD

. Qué es lo que permite a una sociedad mantenerse unida? Es una pregunta que
refleja la preocupacion central que las ciencias sociales, como disciplinas
académicas, han tenido desde su constitucion acerca de las formas de cohesion y

funcionamiento de la sociedad.

0 &vi-Strauss, Claude (1990:324)
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Fn la construccion de las significaciones imaginarias, o de un imaginario
social’’ de la unidad-identidad, se acude a un pasado que se supone glorioso y
arbitrariamente derrotado, cuyo resurgimiento es indispensable para sobrevivir.
Pensar la obligatoriedad o necesidad de rescatar ¢ crear un nacionalismo a la
mexicana, lleva en ocasiones a la polarizacién de lo tradicional y lo moderno.
Lleva a pensar en que lo tradicional, lo auténtico de una cultura -en este caso la
mexicana- o bien debe permanecer incontaminado o, por el contrario, es
eliminado por nuevas formas culturales.

Para cualquier sociedad, como creadora y portadora de cultura, es preciso
jegitimar su existencia en torno a instituciones que le den cohesién y
significacion. Y en este caso, es Ia idea de legifimacion y no la de imposicion, lo
cual permite sefialar que la voluntad de los individuos no se maneja por fuerzas
exclusivamente externas y materiales o abiertamente manipuladoras. El
concepto weberiano de legitimacion, como mecanismo de reconocimiento y
aceptacién del ejercicio del poder sigue siendo vigente para poder explicar las
formas en que los discursos dominantes estan presentes en amplios sectores de
las sociedades. Esto no excluye por supuesto el ejercicio de la violencia legal en
casos de insubordinacion o desacato. En términos de Gramsci, se diria que las
actividades de la sociedad civil y la sociedad politica se desenvuelven en una
dialéctica en donde se ejerce consenso y coercion sin los cuales no puede
entenderse la hegemonia y que favorecen el sistema a través de mecanismos

legitimadores como el papel de los "intelectuales orginicos”. Andlogamente,

3! Significaciones imaginarias, imaginario social y sociedad institupente en ¢l sentido de Cornelius Castoriadis
cuando se refiere a la forma gue tienen las instiiuciones de “asegurar su validez efectiva” a través del consenso,
de ta legitimidad, la creencia y la ... formacion de la materia prima humana en individuo social, en el cual s¢
incorporan tanto las instituciones mismas como los mecanismos de la perpetuacién de tales instituciones. Lo
imaginarioc social como una forma de auto creacién de una sociedad y no como algo inexistente. Lo imaginario
es v existe en tanto creacion de los miembros de una sociedad.
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aunque desde una posicién distinta a la de Weber, Gramsci acude a la
explicacion de la hegemonia a través de mecanismos que hacen valer lo que es
mayoritariamente aceptado como algo normal y que generalmente corresponde a
las perspectivas y concepciones de las clases dominantes, pero que en algin
momento acuden a la coercion (violencia fisica) para una mayor eficiencia del
consenso. Y aunque la legitimidad puede abordarse desde varias dpticas, aqui
asumo -con Berger y Luckmann- que es un producto colectivo que se refiere a
ordenacion y plausibilidad en las instituciones tanto de orden juridico, como
politico y moral.

Toda sociedad requiere tanto de elementos estructurales, esto es, la
produccion y distribucién de lo que debe satisfacer necesidades inmediatas,
como de la produccion y distribucion de codigos, simbolos, valores. La cultura
de una sociedad es un constante construir de las acciones humanas. Sociedades
econdémicamente similares pueden llegar a ser diametralmente distintas por las
significaciones o valores que una y ofra respetan y veneran, por los habitos que
tienen establecidos, asi como por las précﬁcas religiosas e iméagenes sociales que
a diario sostienen. Todas estas expresiones humanas no se agotan en lo material.
Lo que estaria por conocerse son las formas en que se realiza la legitimacidn de
lo dado, lo establecido socialmente y que se recrea en lo individual. -

Las formas de dominacién y subordinacion han recorrido un largo trecho
de institucionalizacién v legitimacién. Para Berger v Luckmann toda actividad
humana implica una "habituacion” tanto significativa como accesible para quien
0 quienes la realizan, dando lugar a las instituciones como mecanismos de

control del accionar humano. Para estos autores, las instituciones "implican
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historicidad y control” puesto gue por una parte, son producto de una historia y
por ofra, al mismo tiempo establecen "pautas definidas” de contro! que lo llevan
por un camino definido. "De acuerdo con los significados otorgados por el
hombre a su actividad, la habituacién torna innecesario volver a definir cada
situacion de nuevo, paso a pasc (...) empiricamente, la parte mas importante de
la habituacién de la actividad humana se desarroila en la misma medida que su
institucionalizacién™.>® En este sentido, no es posible pretender que la institucion
sea buena o mala, sino que es preciso entender que la institucionalizacion va
construyendo un orden social significativo para sus miembros y va mas alla de
una simple transmisién de valores, de roles o de situaciones previamente
establecidas.

Sin embargo, dicen Berger y Luckmann, el proceso de institucionalizacion
no es suficiente para que se perpetlie. Se requiere de una explicacion y de una
justificaciébn para que las instituciones creadas puedan ser transmitidas
generacionalmente y por tanto conformen un mundo y un orden social aceptado
por cada uno de sus actores. Bste proceso justificatorio es un proceso de
legitimacidén que tiene a su vez varios niveles. De entre estos niveles es
interesante destacar aquel que corresponde al de los universos simbdlicos. Es
decir, aquel que proporciona un significado social y subjetivamente real a algo
que no es producto de la experiencia cotidiana. Algo que se presenta en los
individuos como parte natural de su ser y por lo tanto se da por establecido.
Algo que es parte de su conciencia y le lleva a actuar y participar de una forma
determinada y no de otra. Estos universos simbdlicos deben entenderse, dicen

los autores, como productos sociales que tienen una historia.

%2 Berger y Luckmann (1991:75)
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Los sujetos que participan de un determinado universo social o un
imaginario particular, conforman un mundo por medio de la interaccién humana.
Ello significa que en toda sociedad los individuos conforman su mundo en una
constante comunicacion con los otros, con sus cercanos, sean familiares, amigos
o vecinos, como con aquellos con quienes se tiene poca relacién. El universo
simbélico integra al individuo con los demas, porque a ese universo no se le
cuestiona sino que se le presenta como lo natural.

Las formas de legitimaciéon e institucionalizacién imperantes en
determinada sociedad se convierten en los hilos que unen a sus miembros y que
poco se les interroga por su obviedad, pero que se presentan a lo largo de la vida
de los seres humanos. Estas formas llevan a la internalizacion de roles, proceso
que se realiza a través de la comunicacion con los ofros, especialmente con
aquellos con quienes se construye un mundo simbolico particular. El grupo de
pertenencia -familia, amigos, clase, nacién- permite que el ser humano se recree
cotidianamente, identifique lo bueno y lo malo, lo permitido y lo indebido, lo
legitimo y lo ilegitimo, aprenda a valorar lo sagrado y lo profano. La violacion a
la ley es violacidon a los cddigos socialmente establecidos, a las normas que un
determinado grupo respeta.

La legitimidad explica el orden institucional y “se instala” a partir de un
proceso de subjetividad cultural por medio del cual los individuos ubican todos
los acontecimientos colectivos dentro de una estructura significativa, simbolica,
que les otorga sentimientos de seguridad y pertenencia. La legitimacion es la
creaciéon de totalidades significativas en donde los fendémenos quedan
objetivados en la conciencia como parte de un orden buscado consensualmente.

De este modo, las creencias, los valores, la identidad, se presentan como
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sultado de movimiento de valores, de concepciones del mundo, de
istificacién y auto-justificacion, de una idea de legalidad y de un deber ser.

La legitimacién de la cultura mexicana descansa en lo tradicional-
olelérico que no necesariamente refleja diversidad. Las diversidades cuiturales
; étnicas parecen tener sentido sélo como sinénimo de un legado que se esta
serdiendo. Las diversidades culturales y las tradiciones son un hecho y tampoco
se vale querer echar para atrds la historia o pretender detenerla, asi como no es
posible reducirla a la dicotomia mesoamérica-occidente. No se trata tampoco de
recuperar el edén subvertido que para Bartra es una invencion ... indispensable
no sélo para alimentar los sentimientos de culpa ocasionados por su destruccion,

133

sino también para trazar el perfil de la nacionalidad cohesionadora ..."”" Se trata

de entender que cada grupo social o cada sociedad se construye seglin las
acciones de sus miembros y que crea, modifica y reproduce sus propias
tradiciones culturales. Se trata de pensar en la cultura no como una entidad
individual, sino como un concepto que aglutina a un universo simbodlico pro-
ducto del accionar, pensar v sentir humanos. La culfura existe por los seres
humanos v a ellos pertenece. Asi, es insostenible argumentar por el regreso a las
formas ancestrales mesoamericanas o asidticas, asf como por la conservacion de
las sociedades rurales en el punto en que se encuentran. Pero, si es importante
tratar de entender como los miembros de las sociedades perciben su realidad
actual, sus formas de accidn v practicas culturales, econémicas o politicas en
contextos especificos. Cuéles son las formas de resistencia, de significacién o de
resignificacién que los sujetos y los grupos hacen de todos aquellos elementos

que participan de su realidad y de los cuales ellos también participan. Elementos

** Rartra, Roger (1987:219)
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que no Unicamente corresponden a manifestaciones sociales, economicas
culturales, de cardcter material o simbdlico, sino que también tienen que ver COmmm
lo natural y por tanto Io biolégico y fisico de su entorno.

En este sentido, es interesante remitirse al trabajo de Garcia Canclirmmm

cuando se refiere a la formas en que los proyectos modernos se apropian de lo=—=
bienes histéricos y las fradiciones populares y se pone en accion unims
teatralizacion del poder recurriendo a lo tradicional como una forma de——
sobrellevar las contradicciones contemporaneas ante el descrédito de la
modernidad.* Podemos asi, pensar que esas puestas en escena del patrimonio y

la ritualizacion de lo historico -en la escuela, los museos, las celebraciones- es

una forma de construir y consolidar una identidad cultural artificiosamente
elaborada. Construida sobre arquetipos miticos que colaboran en la legitimacion

de lo nacionat.”

En el afin del desarrollo economico del pais, se ha visto como
indispensable encaminar a los distintos grupos sociales hacia la modernizacion
y, amén de los mecanismos que para ello se hayan puesto en marcha a través de
la educacidn escolarizada, los medios masivos de comunicacidn, o las politicas
de desarrollo de la comunidad en el medio rural o urbano, es interesante pensar
en las imdgenes que han significado ese avance y han llegado a formar parte de
los anhelos individuales. Se me ocurre pensar por ejemplo, en la época de la
segunda posguerra mundial, cuando el cine mexicano, en sus peliculas de
rumberas, mostraba su modernidad en la vida urbana, nocturna, gansteril. O,
como escribiera José Emilio Pacheco, se auguraba "... un porvenir de plenitud y

bienestar universales ... El paraiso en la tierra. La utopia al fin conquistada ...

% Garcia (1990:152)
% Bartra (1987)
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jes que estan presentes en la actual secer/

a. Corresponde a aquellos elementos visibles que aun a pesar

origenes regioneles y culturales nos hacen aparecer a los ojos de

38 no mexicanos, como una nacion. Conforman lo que Horowitz™

ndicios de la identidad nacional que busca congolidar internamente

acional y fortalecer su imagen y sus relaciones con el exterior.”’

asar en upa nacion construida sobre la base de una poblacion
heterogénea? ;Qué significado tiene hoy lo étnico en este pais?

importante destacar la atencion que ha tenido el tema de lo émico por

. los estudios sociales para explicar los procesos de integracion o

£16n que estos grupos, llamados étnicos, han presentado en los marcos de

Kistencia e interaccién con otros grupos también étnicos y con sectores de

siedad no considerados como tales. Dentre de los limites territoriales y

icos de las naciones modernas, la presencia de grupos étnicos adquiere un
iido de alteracién de las formas legitimas y universalmente vélidas, de lo que
dria Hlamarse un universo simbélico que se pretende aglutinador, provocando
egtn Berger y Berger- una "pluralizacién de mundos de vida", como resultado
le} desarraigo.”

Resulta pertinente subrayar que la connotacién de la palabra etnia en
espafiol sugiere una carga de identificacidn hacia quienes muestran ciertos
atributos que evidencian su adscripoidn, tales como el vestido y la lengua del
grupo de que se trate, independientemente de que algunas definiciones puedan

Hegar a ser lo suficientemente generales como para obviar el factor relacionado

% Horowitz (1975)
8 Stavenhagen, Rodolfo (1994)
5 Berger, Peter, B, Berger y Keller (1973)
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significa también aludir a poblaciones o sectores de la poblacién que no
comparten los estilos de vida dominantes de la sociedad a la cual pertenecen
formalmente y reafirman sus propias formas o, que en ocasiones, demandan el
equitativo acceso a esos estilos de vida. Visto de esta manera, un grupo €tnico

nbd

puede caracterizarse mas come una "identidad etiquetada" en tanto que son

otros quienes le otorgan el rango de étnico y no como un grupo de personas que
"se sienten distintos”.*

Lo cierto es que el concepto de étnico encierra una carga negativa, aun
cuando haya un autorreconocimiento de la pertenencia étnica por parte de los
miembros del grupo. Como sefiala Bartolomé, la etnicidad es una condicion de
la identidad que rebasa el nivel cognitivo de “pertenencia” o simple
“adscripcién” a un grupo determinado. Para este autor la etnicidad seria el nivel
de “la identidad en accién resultante de una definida ‘conciencia para si’.”
Efectivamente estoy de acuerdo con el autor que identidad y etnicidad no son
equivalentes, pero tampoco reivindicaria la definiciéon de ambos conceptos a
partir del sentir o el comportamiento de los involucrados, pues sigue pareciende
una cuestion esencial a Jos sujetos. En este caso propongo entenderlos como
formas de construccién tedrica que ayuda a identificar grupos, sectores o
culturas.

Las cuestiones étnicas en general y las indigenas en particular, al igual que
cualquier otro conocimiento acerca de lo social, no pueden verse de manera

estatica, son cuestiones de interrelaciones y cambios permanentes que requieren

formas de analisis que permitan no sélo distinguir las caracteristicas que

& Melucci, Alberto (1982)
% Parsons, Talcott (1975)
% Bartolomé (1997:62-63)
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identifican a un grupo particular de manera superficial o evidente, sino que
permitan comprender los mecanismos por medio de los cuales los cambios, los
intercambios, la organizacion, desorganizacién, la homogeneidad y la
heterogeneidad de los grupos sociales contemporaneos suceden. Por otro lado,
hablar de etnicidad, resulta practicamente inseparable de una referencia a la
identidad y al reconocimiento de pertenencia que tienen los miembros de los
grupos en cuestion.

Las definiciones de lo indigena como estigma o como ideal a recuperar
para alimentar la mexicanidad, han llevado a una polarizacién de las imagenes
indigena/no indigena, (meso)americano/occidental, en donde lo mismo se ha
satanizado que se ha exaltado ser indigena. No obstante, en mi opinion, los
trabajos mas destacados acerca de las cuestiones indigenas se distinguen por
seguir la linea de la exaltacién, en tanto que se ocupan de ellos como de aquel
conjunto de individuos que perteneciendo a grupos €tnicos, se inscriben en los
marcos de los sectores que han sido violentamente despojados de su identidad y
cultura, como si estos dos elementos fueran condiciones esenciales e
inamovibles de ser indigena. No se trata de desconocer o negar la condicion de
desventaja social, econémica y politica que caracteriza a los grupos indigenas de
Meéxico y que por lo demis es innegable. Se trata de pensar en los miembros de
las culturas indigenas como seres humanos, receptores y productores de cultura,
como sujetos que construyen vivencias y experiencias dentro del mundo de vida
al cual pertenecen y a través del cual perciben a los demds, a sf mismos y a la
vez, son percibidos por los demds. Sujetos para quienes tienen sentido los
deseos, los sentimientos, las expectativas y las acciones que son parte de su estar

en el mundo y de pertenecer a un 4mbito.
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Dentro de sociedades indigenas comec la mazahua, el ser o no ser indio
aparece como un aspecto muy importante de diferenciacion de las formas de
vida en general y por supuesto en sus manifestaciones a través del idioma, la
forma de vestir, asi como qué comer y cémo hacerto. Y aunque en San Antonio
Pueblo Nuevo tanto indigenas como ladinos y mestizos son identificados como
mazahuas por la gente de fuera, el deseo de muchos mestizos es no ser sefialados
como indics. Ser indio se identifica por un lado con una posicién de clase, en la
medida en que los indios son mas pobres que los demas. Al interior de
poblaciones tan estratificadas como ésta, los rasgos fisicos que para los no
mazahuas pueden resultar “marcadores” identitarios, entre ellos nc son tan
determinantes. Ejempio de esto es que existen constantes referencias despectivas
sobre los que son considerados como indios aun cuando a veces tienen la piel y
los ojos claros, pero que hablan mazahua, visten como mazahuas, cocinan con
lefia y en sus casas no tienen camas. Los elementos tanto de tipe econdmico
como ideas y formas de pensar acerca de la vida, de la educacién o del trabajo,
de lo que es buenc o lo que es malo, se conjugan para identificar un grupo al que
se quiera o no pertenecer. Pero también es cierto que existe un gran nimero de
acciones y actitudes comunes a ambos grupes, elementos que son compartidos
por todes los pobladores de la regién independientemente de sus
diferenciaciones. Es posible sefialar que existe una identificacién de un estilo de
vida, como modos de ser, de hacer y de vivir. Estilo que se conforma a partir de
las précticas cotidianas: apropiacién y uso de espacios, de relaciones personales,
de divisién de actividades por sexos, de la lengua o de practicas religiosas y
eventos que se relacionan con ellas como los bautizos, bodas o festividades

patronales.
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No es que exista una cultura india y una cultura no india. De hecho resulta
dificil establecer un limite que marque donde comienza una forma de vida y
donde comienza la otra. También resulta dificil sostener la vigencia de una
cultura tradicional, entendida como lo que ha trascendido en el tiempo - de
origen indigena o europeo - como propiedad de un grupo especifico. En realidad
mucho de lo que podria identificarse como tradicional - comidas, vestidos,
creencias, festejos - es valido tanto para los indigenas como para los que no lo
son o no quieren serlo. La diferenciacién entre indio y no indio estd presente de
manera reiterada también entre los que niegan su pertenencia indigena, parece
obligada como un elemento de diferenciacion simbodlica que separa a quienes
han sido seducidos mas directamente por la vida urbana, de aquellos para
quienes no existe un conflicto de identidad por efectos de la migracion por
ejemplo.

Es importante sefialar que los propios indigenas mazahuas guardan cierto
deseo de no ser indios atn cuando no nieguen serlo. Y aun cuando no declaren
abiertamente sentirse indigenas, o avergonzarse de serlo, es a partir de las
descripciones que la gente hace de los otros, que es posible notar la exclusion de
todas aquellas “marcas” que pudieran evidenciarles como lo que no debiera ser o
lo que no se quiere que los demds crean que es. Tal seria el caso por ejemplo de
negar que se entiende y habla la lengua mazahua, cuando si se conoce, de las
mujeres cuando dejan de usar las faldas y blusas tradicionales mazahuas. Y es
muy comun encontrar mujeres que dejan de usar el vestido tradicional mazahua
debido a que al casarse, sus esposos les instan a usar ropa “normal” pues “ahora
va hay quien les compre su ropita”. Asi, el vestido mazahua se convierte en

sinbnimo de pobreza/atraso y la ropa urbana en sindnimo de no
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pobreza/progreso.

En contraste con estas actitudes, estd aquélla de sefalar a los mazahuas en
tercera persona, especialmente si su apariencia es inconfundiblemente mazahua,
por su forma de vestir o por el uso del idioma. Este tipo de actitudes donde el
estigma de lo indigena esta claramente reflejado, se expresa mas en personas
que han salido de su pueblo para trabajar o vivir y que, de alguna manera, han
tenido que enfrentarse como mazahuas a ambientes en donde son percibidos
como tales. Ademas, la condicién de indigena o indio, conlleva las ideas de
atraso e ignorancia que deben ser eliminadas para dejar de ser lo que son.

No obstante, cuando es necesario, €l surgimiento de cierta élite indigena
en el aspecto econémico o de dirigencia, que se ha organizado tanto al interior
de su pueblo para las actividades politicas, sociales o religiosas, como fuera del
pueblo para Ja demanda de vivienda o espacios en la calle para trabajar, se apela
a la identidad indigena en favor de intereses personales o de grupo.

Esa identidad étnica que parece tan indispensable que los grupos en
cuestién sostengan y defiendan, es resultado de un “enfrentamiento” con los
otros. que obliga a hacer notar las diferencias. Es entonces, un estado de
conciencia que no surge de una condicidn natural por ser parte de un grupo, sino
del contacto y la relacién con los que parecen distintos, nos perciben distintos y
consecuentemente nos colocan y jerarquizan dentro de un sistema de
clasificaciéon legitimadoc a través del tiempo, a través de un proceso de
construccién social. La identidad social o colectiva y, en este caso particular, la
identidad étnica, no es una condicion innata de las personas, sino que se piensa
més como resultado de un proceso de socializacion en el cual se incorporan

imagenes significativas de ser o pertenecer a un grupo, las cuales adquieren
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relevancia y sentido a partir del contacto o encuentro con grupos sociales que
no comparten fodas esas imagenes. Pero, también, ese auto reconocimiento de
una filiacién éinica implica necesariamente que también se comparte el discurso
hegemoénico sobre las jerarquias étnicas y por tanto, se reconoce una auto

identificacion con alguna de estas jerarquias.
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CAPITULO IF
2. LA IDENTIDAD COMO PROBLEMA

Cada vez resulta mas dificil encontrar un campo de irabajo académico en las

ciencias sociales que no se refiera de una u otra manera a la identidad como
tema central o como parte importante del desarrollo en un tema especifico: la
identidad de género, la identidad en la escuela, la identidad laboral, de clase, la
identidad profesional, la identidad sexual, la identidad étnica, la identidad
nacional. En algin momento, este pudo parecer un tema mds cercano a la
filosofia o la antropologia toda vez que invitaba a la explicacidn y compresion
del ser, desde el punto de vista ontolégico o de las formas culturales de los
grupos sociales. Era un asunto cuyo andlisis significaba ubicarse en el nivel de la
“superestructura” y por tanto de lo cultural o politico y no de lo econémico. Sin
embargo, el tema de la identidad parece haber ganado espacios tanto en la
sociologia como en la antropologia ante una serie de acontecimientos sociales
que tienen que ver con intereses locales y nacionales, ante los procesos de
trasnacionalizacion, de globalizacidn y de modemizacién que trascienden
fronteras. Procesos qué han dado tugar a la necesidad de las ciencias sociales por
explicar los procesos de “cambio” o “conservacion” a los cuales se ven sujetos
los pueblos, las culturas, en fin, las sociedades.

Cuando se habla de identidad, por lo general la referencia teérica o
empirica lleva a pensar en lo compartido de manera mas o menos homogénea,
donde el grupo se define a partir de atributos percibidos desde fuera de €l. Es un
concepto generalizante que implica y reivindica en mucho lo que distingue en

bloque, en masa, en conjunto a un grupe social, independientemente de su

tamafio. Asi, puede hablarse de identidad nacional o étnica. Se tiene identidad ~
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se dice-, si los rasgos evidentes (de lengua o forma de vestir) indican que se es
oriental, africano, occidental, indigena o europeo, pero sobretodo si uno se
declara como miembro de tal o cual grupo. Cuestién que resulta vélida incluso
en el caso de un gran niimero de “identidades” que, como resultado de las
interacciones individuales no permiten percibir su diferencia con los llamados
“roles” sociales, donde uno puede ser al mismo tiempo maestra, ciudadana,
madre, esposa e identificarse con papeles socialmente asignados tales como los
sexuales (reconocerse hombre, mujer), laborales, (obrero, empleado, ejecutivo,
funcionario), politicos (militante, sindicalista, dirigente), religiosos (catdlico,
protestante), en tanto que una persona juega o, como seflala Giménez®,
actualiza distintos papeles y pertenece a circulos diversos en su ambiente socio
cultural.

Esta tendencia generalizadora, tiene una relacion (tedrica) estrecha con
la teoria social que, desde Durkheim, se ha ocupado de explicar como se da el
funcionamiento de los grupos sociales. Durkheim dirigié sus esfuerzos y
prioridades analiticas fundamentalmente hacia la sociedad moderna, industrial y
a las formas en que ésta logra su estabilidad, dando por sentado que esta
sociedad, a la cual él pertenecié y exaltd, era una sociedad autorregulada por un
orden inherente a la naturaleza de las relaciones sociales y sus necesidades de
perpetuacién, en donde la educacién tendria un papel fundamental para la
sociedad.®® Sociolégicamente, este enfoque se refiere a como una sociedad es
capaz de organizarse en su interior para mantener, entre sus miembros, la
cohesion que le permita su continuidad.

Efectivamente, Durkheim no alude a la identidad como tal, pero en sus

% Giménez, Gilberto (1996)
% Durkheim, Emile (1970) y (1973a)
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analisis sobre las formas y mecanismos de cohesidn, es preciso destacar algunos
elementos fundamentales de su teoria: la solidaridad, la conciencia colectiva y la
moral. El concepto de solidaridad en Durkheim resulta fundamental, en la
medida en que va a implicar, independientemente del tipo de solidaridad a que
se refiera (mecanica u organica), un compartir, un sentir comun del conjunto de
individuos que forman las sociedades. Asi, ¢! distingue dos mecanismos
centrales en la constitucion organica de la sociedad que son formas de
solidaridad generadas por causas distintas, segln el tipo de sociedad de que se
trate. En su obra De la divisién del trabajo social,” sostuvo que en la moderna
sociedad, la cohesion social surge por la solidaridad que se genera al interior de
los grupos. Distingue necesariamente, una transformacion inevitable de Ias
sociedades menos diferenciadas a las mas diferenciadas a partir de un
debilitamiento natural de la “organizacion segmentaria” que deviene formas mas
complejas de organizacion. Para este autor, las sociedades segmentarias estan
identificadas con una escasa, sinc es que nula, diferenciacién entre sus
miembros. Si bien como sefiala Raymend Aron,” la estructura segmentaria no

se confunde con la solidaridad mecénica (o por similitud), esta Gltima si es

[13

propia de estas sociedades que son definidas como aqueéllas que “... estan

formadas por la repeticion de conglomerados semejantes entre si, analogos a los
anillos del anillado y por este conglomerado elemental que es el clan, puesto que
esta palabra expresa bien la naturaleza mixta, familiar y politica a la vez”.”" Al
contrarioc de lo que sucedia en sociedades segmentarias mas allda de la

solidaridad mecénica que resulta de los lazos que surgen por la comunion de

® Durkheim, Emile (1973b)
7 Aron, Raymond (1976)
! Durkheim (1973b:153)
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ideas y sentimientos, de la “conciencia colectiva o comtn®,” la cohesién social
de las sociedades cuya estructura ha dejado de ser un simple conglomerado, es
decir, que se han convertido en sociedades industriales, se va a dar como
consecuencia de la divisién del trabajo: “Basta con que cada individuo se
consagre a una funcidén especial para encontrarse, por la fuerza de las cosas,
solidario con los otros”.” Sin negar la existencia de “segmentos” y por tanto la
existencia de formas de solidaridad mecénica dentro de las sociedades
industriales, reconoce también que a mayor diferenciacién de grupos y sectores,
la conciencia colectiva se diluye. Esta situacidén lleva a la desintegracion y
pérdida de vinculos de los individuos con respecto del grupo o sociedad.

Por eso, ante el peligro de la estabilidad, del desbordamiento de las
“naturales resistencias” de los seres humanos,® Durkheim destaca la
importancia de poner en accién los elementos de la moralidad, como la
disciplina y junto con ella, la penalidad. De esta manera, la moralidad, que
puede ser definida “esencialmente como una disciplina, tiene una funcion
controladora de los disentimientos, una funcién que pudiésemos denominar
como reguladora del funcionamiento social, ya que no unicamente ha de marcar
limites a las personas, sino que les va a conformar la personalidad. Pero lo
importante de esta disciplina, como fin moral es principalmente que persigue
fines impersonales, es decir, fines que van mas alla de lo que se refiere a la pura
personalidad, como individuos, son “supra individuales” y por tanto de
naturaleza distinta a la naturaleza. de los individuos separadamente. En este

sentido, Durkheim argumenta que la moral sdlo actfia en sociedad y no de forma

 Durkheim (1973b:74)
™ Durkheim (1973b:173)
* Durkheim (1972:23-75)
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personal. Actuar en sociedad implica reconocer que la sociedad no es un simple
conjunto de individuos, sino un ente psiquico distintc a cada uno de sus
miembros, pero que “..vive y actlia en nosotros ... nos traspasa y desborda ... nos
penetra por todos lados™”, por lo cual es posible que se genere una adhesién de
los individuos al grupo (sociedad) que le dardn seguridad y el sentimiento de
vinculacion social.

Estos conceptos sociolégicos de la tradicién durkheimiana,
efectivamente, permiten acercarnos a identificar mecanismos de integracién y
pertenencia de aquellos gue conforman los grupos humanos, a partir de una
tendencia muy arraigada hacia la generalizacién: la cohesidon supone entonces
integracion, pertenencia y conformidad al ser parte de grupo, al sentir como los
miembros de ese grupo, al estar dentro de una comunidad, lo cual a su vez,
supone la existencia de una identidad, es decir, ser igual a los demds en un
sentido que va mas allad de lo fisico y que se expresa en la solidaridad a las
instituciones (Estado, familia, religién o ciencia). Bajo esta logica, la identidad
aparece como resuitado de la eficiencia del proceso de socializacidn a que los
sujetos se vieron sometidos y, se manifiesta como una forma de ser igual a,
sentirse parte de, estar de acuerdo con, pertenecer a, ser reconocido como, no
sentirse incoémode, no sentirse ni ser rechazado, en fin, en términos de la
sociologia funcionalista significa ser normal, adaptado, haber interiorizado roles,
cumplirlos y reproducirlos. Como parte de esta perspectiva positivista del
funcionamiento social y autorregulacion de los roles y acciones de la sociedad,
se encuentra, como un ejemplo interesante, la propuesta de Berreman'® quien

seflala a la identidad como una cualidad innata en los individuos y cuya

™ Durkheirm (1972:83)
"¢ Berreman, Gerald (1971)
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conformacion es resultante de la estratificacién social en términos de raza, sexo
o grupo étnico, lo cual permite identificar a los otros, en conjunto, como
extrafios. Esta posicion reduce la cualidad esencial de la identidad a su aspecto
bioldgico y clasifica a los grupos en términos de atributos que le alejan de una
perspectiva cultural.

Otro cjemplo es el caso de la escuela norteamericana que, en la
Universidad de Chicago, halla gran parte de su sustento socio antropologico mas
importante. A partir de la década de los 20, los miembros de esta institucion
realizaron un trabajo sociolégico muy cercano a la antropologia por la forma de
abordar sus temas de interés y como resultado de un intento por convertir y
afianzar a la sociologia como una ciencia empirica. Durante el primer cuarto del
siglo actual, los estudios sociologicos realizados al abrigo de esta institucion se
destacan por la elaboracién de investigaciones empiricas dirigidas a analizar a
grupos nuevos de migrantes y otros grupos minoritarios en la ciudad surgidos
ante la acelerada industrializacién y el crecimiento urbano de los Estados
Unidos. Puede decirse que una pregunta distintiva de los primeros estudios
realizados por la sociologia de la escuela de Chicago era jcomo mantener la
cohesion social ante una sociedad tan cambiante? De ahi la preocupacion por
entender por qué y de qué manera se manifestaban las conductas de los distintos
orupos sociales y en consecuencia, cudles eran sus rasgos particulares, sus
formas de identidad.

Ciertamente, tanto la dimensién individual como la dimensién colectiva
de la identidad, son pertinentes para tratar de explicar la continuidad de los
grupos sociales y de los individuos que forman parte de ella. En este doble

entender, pareciera que el debate sobre estas dos dimensiones lleva a la
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polarizacién de los origenes del concepto y de sus manifestaciones. Desde la
perspectiva socioldgica, pudiéramos decir, més determinista y, de acuerdo con la
teoria de la socializacion, que en Durkheim es sindénimo de educacion y que en
Parsons se manifiesta a través de una serie de significados que las acciones
tienen para los individuos, la cual a su vez se logra por medio de la
internalizacion de roles, normas y valores ampliamente compartidos por una
sociedad, la identidad de los individuos surge como resultado de condiciones
sociales y culturales profundamente estables, compartidas y normadas que la
han de determinar. Dejando, asi, de lado toda posibilidad de “libertad” a los
individuos.

Por oiro lado, la dimension individual de la identidad estd suscrita por
interaccionismo simbdlico, el cual resulta particularmente interesante ya que
representa lo que algunos autores gustan de sefialar como la tradicion tedrica
sociolégica norteamericana por excelencia. Esta tradicidn encuenira sus
fundamentos en el pragmatismo o filosofia de la accion cuya influencia mas
fuerte fue ejercida a través de John Dewey y de George Herbert Mead.”” El
concepto de “interaccionismo simbolico” fue acufiade por Herbert Blumer
durante los afios 30 y centra su atencién en la interaccién o accion reciproca de
los individuos con énfasis en el caracter simbdlico de la interaccién social. Esto
quiere decir que no hay reglas que determinen las relaciones sociales de una vez
y para siempre, sino que estas relaciones son colectivamente elaboradas y
reconocidas por los miembros de los grupos. El interaccionismo simbdlico “no

cree que el significado emane de la estructura intrinseca de la cosa que lo posee

7" Especialmente Mead es reconocido como uno de los grandes exponentes de la fradicién pragmaética que, de
alguna manera, inicia la psicologia social conductista, donde logra superar la escisién individuo y sociedad,
tratando de explicar las conductas de las personas por su contexto y medio social. Ver Espirity, persona y
sociedad, Editorial Paidos
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ni que surja como consecuencia de una fusién de elementos psicologicos en la
persona, sino que es fruto del proceso de interaccion entre los individuos. El
significado que una cosa encierra para una persona es el resultado de las
distintas formas en que otras personas actian hacia ella en relaciéon en esa
cosa”.”® El otro autor representativo de esta vision, es Erving Goffman” para
quien en las acciones individuales predomina el voluntarismo, al otorgarle al
actor todo el poder de decisién sobre el papel que desea representar en la
sociedad y la imagen que desea que los otros tengan de él. El concepto de actor
estd tomado de la dramaturgia y uno de sus libros en que desarrolla esta idea es
La presentacion de la persona en la vida cotidiana, en el cual sugiere hay una
especie de negociacién de las identidades de acuerdo con el momento y
situacién que van viviendo los actores (individuos).

Segtin Jeffrey Alexander,”® todos ellos son defensores de propuestas
altamente individualistas de la accién social, razén por la cual el interaccionismo
simbélico o la etnometodologia, no pueden ser consideradas teorias generales de
la sociedad, ya que sus alcances se limitan a situaciones inmediatas. Lo cierto es
que estas propuestas emanadas desde la sociologia, constituyen una
convergencia importante con la antropologia en cuanto al peso que se le da al
conocimiento profundo de las acciones y la cercania que el investigador debe
tener respecto de los sujetos que conforman sus grupos y ambitos de interés y,
de esta manera, la exaltacién del individuo sobre lo social constituye el polo
opuesto en Ja explicacion del surgimiento de la identidad.

Una coincidencia importante en todos aquellos autores que han

% Blumer, Herbert (1982:3.4)
" Goffman, Erving (1981)
5 Alexander, Jeffrey (1990)
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caracterizado a la identidad, es el sefialamiento de que existe en tanto encuentros
de alteridades y, que tanto a nivel individual como colectivo, es posible debido a
las relaciones y representaciones sociales propias de cada sociedad. Por esta
razon, la explicacion de las identidades desde el nivel individual o desde el nivel
grupal o colectivo, no puede ser excluyente y decidir que una de ellas es més
importante. En general, la identidad como objeto ha sido definida ampliamente y
su sustento tedrico se basa tanto en la psicologia social, como en la teoria
sociologica.

Respecto de la psicologia social, me voy a referir Gnicamente a dos
autores: George Herber Mead y Serge Moscovici. Mead,” como uno de los
exponentes por excelencia del pragmatismo norteamericano, puede reconocerse
como el representante de la psicologfa social, por algunos llamada conductista,*
que propuso discutir la importancia de la sociedad en la conformacion de la
identidad individual, a partir de distincion del Yo y el Mi como las dos fases
inseparables de la conformacion de la persona: el Yo como la esencia individual
y el Mi como lo social que vive y participa del proceso del proceso social del
individuo.

En la psicologia social actual, cuyo representante mas reconocido es
Serge Moscovici, también se ofrece una perspectiva de la identidad como objeto
de estudio. A través de la idea de representaciones sociales como sistemas de
imdgenes e ideas que permiten a las personas organizar, interpretar y orientar
sus acciones de acuerdo con las nociones que se tienen de la realidad, de si
mismos y de los otros. Este autor sefiala ademas que los tres lugares de

“determinacidn social” de las representaciones: las experiencias personales, las

8 Mead George H. (1993)
% Morris, Charles W. en Mead (1993)
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culturas y las ideologias. Vistas asi las representaciones, es posible decir que
ellas representan el campo conceptual operativo de la identidad, es decir, el
lugar en que la identidad se estructura,” y por el cual los sujetos se ubican a si

mismos como parte de un grupo o una cultura particulares.

(13

Desde una perspectiva sociologica, para Giménez por ejemplo, “... la
identidad supone, por definicién, el punto de vista subjetivo de los actores
sociales acerca de su unidad y sus fronteras simbdlicas; respecto a su relativa
persistencia en el tiempo; asi como su ubicacién en el mundo, es decir, en el
espacio social”, a la vez que, forma parte de una teoria mas amplia, la del actor
social y que implica, necesariamente, el “retorno al sujeto”® Los analisis
antropoldgicos de la identidad tienen como una referencia obligada al espacio,
representado por un territorio, que supone contener sociedades tradicionales o de
poca complejidad social, en la cuales, el hecho de compartir un territorio
significa compartir costumbres, rituales, creencias y un arraigo de caracter
regional y aun nacional. Algunos ejemplos de esto son los siguientes: Hiraoka
sefiala al respecto que “si consideramos al espacio como aquel territorio que
contiene la historia, los ritos, los mitos, el lenguaje y cualquier otra cosa que
pueda ser designada como esencial para el pasado compartido y las costumbres
de un grupo, entonces podemos comprender que esta dimension ha predominado
en el establecimiento de la identidad tradicional”.®*> En el mismo sentido,
Florescano® destaca la importancia del arraigo territorial de la gente como

elemento fundamental del surgimiento de la identidad, pero sobretodo de su

afirmacion. En este caso, el lugar de origen, pero sobretodo el lugar de

8 Moscovici, Serge citado por Gimenez (1996)
& Giménez, Gilberto (1993:24)

% Hiraoka, Jesse (1996:38)

% Florescano, Enrique (1997}
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habitacion, estd estrechamente relacionado con sociedades mds ¢ menos
fisicamente estables, donde las practicas culturales, religiosas ¢ el usoc de la
lengua no se ven sujetas, por asi decirle, a fuertes presiones de contraste cultural
y desarraigo debido a la movilizacién fisica de sus integrantes, como pudiera ser
la migracion necesaria o forzosa. En este sentido, si tenemos en cuenta que el
aislamiento territorial y por tanto cultural de un grupo social es cada vez menos
factible, es correcto pensar que el territorio de origen, como dimension espacial
que contribuye a la conformacién de alguna faceta de la identidad tanto
individual como colectiva, se convierte en una especie de depositario simbélico
de significados que permite a las personas ubicar un punto de referencia del cual
partir y al cual poder siempre volver, al menos potencialmente, ya que el
territorio siempre permanece.

Sin embargo, la identidad no sblo esté basada en el eje horizontal de la
territorialidad, sino que esté atravesado, verticalmente por la temporalidad. Esta
dimension, puede permitir sefialar la continuidad o les cambios en las culturas a
través de las generaciones. Un intento interesante por explicar no sdlo las
caracteristicas “estaticas” de la identidad, sino sus diferentes formas de
transformacion es la propuesta de Horowitz, quien considera que “la mayoria de
los grupos cambian sus limites lenta e imperceptiblemente, pero algunos
cambian rapida, deliberada y notablemente”.*’ Este autor sefiala que su enfoque
respecto de los procesos de cambio de identidad tienen que ver con los limites
grupales (group boundaries) y no con los cambios de identidad a nivel
individual. Asi, para él, las fronteras grupales pueden ampliarse o contraerse y

por tanto, incluir o excluir. Los dos procesos que distingue son el de asimilacién

*7 Horowitz (1975:113) El original en ingiés: “most groups change their boundaries slowly and imperceptibly,
but some change quickly, deliberately and noticeably.”
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y el de diferenciacion. El primero de ellos (assimilation) es un proceso de
ampliacién o eliminacién de fronteras entre dos o més grupos que forman uno
solo, distinto de lo que fueron por separado (amalgamation) o bien, sucede
cuando un grupo pierde su identidad y se incorpora a otro que retiene, por asi
decirlo, sus formas identitarias (incorporation).

El proceso de diferenciacion significa que las fronteras de los grupos se
contraen dando lugar, por un lado a la division o escision de un grupo y, por otro
lado, a la proliferacién que seria la formacién de grupos surgidos de un mismo
tronco pero que al perder su identidad original se van constituyendo en grupos
diferentes. No obstante la distincién que realiza Horowitz respecto de los
procesos de fusién (asimilacién) y fision (diferenciacion) €tnica, elaborados
sobre las experiencias de movilidad social y cambios de adscripcion en la India,
subraya que algunos grupos han podido retener su identidad tradicional “mas o
menos intacta durante largos periodos de tiempo”.%

Giménez® por su parte, sostiene también la importancia de atender a los
cambios de identidad en la medida que las “exigencias” sociales y ecoldgicas
exigen diferentes modos de adaptacién de los grupos sociales a entornos mas
amplios. Por lo cual, tanto la transformacién (proceso adaptativo y gradual)
como la mutacion (cambio de estructura radical) de las identidades son
esquemas clasificatorios que pueden permitir una descripcion de los cambios de
identidad.™

Los estudios sobre identidad social o colectiva, ya sea para determinar

las formas de continuidad o las formas de cambio y transformacién, también dan

% fdem. £l original en inglés: “more or less intact over long periods of time”

8 Giménez (1996:22)

% Los conceptos de transformacion, mutacién y otros que utiliza Giménez para explicar los distintos procesos de
cambio de identidad los toma literalmente de Horowitz, Op. Cit.
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cuenta de la necesidad de reafirmacion propia de aquellos que se ven afectados
en sus intereses por lo extrafio o los extrafios. Estudios representativos e
importantes sobre identidad realizados en Estados Unidos y Europa son, en la
actualidad, reflejo de la preocupacion por entender las formas en que distintos
grupos minoritarios se incorporan o segregan a la cultura dominante y bajo qué
mecanismos pueden o no darse transformaciones y cambios sociaies debido a las
diversidades culturales propias de la sociedad contemporanea.”’ No es extrafio,
en este sentido, que muchos trabajos sobre identidad colectiva estén dirigidos a
los llamados grupos étnicos y su delimitacién. Las culturas dominantes precisan
sefialar los grupos, las etnias, culturas o subculturas que a su interior funcionan
también como parte importante de su estructura general pero que, de alguna
manera, se han manifestado diferentes y alteran su estado de cosas. En este
sentido, Michel Banton® sefiala que las caracteristicas fisicas o culturales de los
grupos étnicos son utilizadas segin los intereses de los miembros de las
sociedades, ya que las relaciones étnicas son arbitrariamente construidas. De
esta manera, identifica ia etnicidad como un proceso de inclusion y al racismo
como un proceso de exclusion.

En general, la preocupacién manifiesta en alguna literatura sobre la
identidad se centra en deslindar claramente cualquier interpretacion que pudiera
"descontextuar” a los seres humanos de su medio social y represente el peligro
de exaltar el "individualismo narcisista” que, como concepto, es propio de la
sociedad de consumo y se halla en franco desprestigio. O que, por otro lado,
haga el juego al individualismo posmoderno que amenaza no "el orden y la

integracion” sino que mediatiza las posibilidades de la "accién colectiva" y

*' Ver Glazer y Moynihan (1975; Gellner, Ernst (1994) y Smith, Anthony D. (1997)
% Banton, Michel (1983)
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justifica con su pesimismo la indolencia.” La identidad social, segiin esta
posicién, ha de pensarse entonces como necesaria ante las posibilidades de
acci6én, como posibilidad de pasar hacia la "cara ofensiva” de la identidad.’* Tal
seria el caso de los grupos que protagonizan movimientos sociales para
reivindicar su existencia como grupo étnico, laboral, de colonos o cualquier otro
que se organiza y erige para la lucha social y que se manifiesta en una forma
contestaria para su sobrevivencia.

Si bien la identidad es algo que no puede percibirse Gnicamente por
medio de atributos evidentes, gracias a su "polisemia”, como sefialara Dubet, ha
permitido explicar un sinnimero de manifestaciones marginales de tipo social.
Ya sea como elemento de integracion, como estrategia o recurso para la accion,
como compromiso, la identidad es absolutamente dindmica, multidimensional y
como tal debe ser entendida. Y como dice” Dubet, "... la nocién de identidad
parece hoy tan apasionante y si emerge de diversos movimientos y discursos
sociales, es porque esta asociada al problema del sujeto."”

Sin embargo, la nocién de identidad como instrumento, estrategia o
compromiso la hace aparecer, en oposicion a la exaltacion individualista, como
una cubierta uniforme reflejo de una unidad que, por definicidn, supone una
serie de acciones y movimientos arménicos, congruentes y organizados, donde
no es posible concebir disentimientos. Oponer lo colectivo a lo individual lleva a
posiciones polares, excluyentes de cémo entender lo social. Por un lado, se

subordina cualquier accion, sentir o pensamiento individual al consentimiento

unanime de las acciones colectivas, predomina lo que Diaz’® sefiala como un

%% Ver Dubet, Francois (1989; Bizberg, Ilan (1989) y Devalle, Susana (1992)
% Touraine, Alan (1979)
% Dubet (1989:545)
% Diaz, Rodrigo (1993)
80



"fervor por el consenso”. Por otro lado, se teme la exaltacion de lo individual
como un efecto de accion limitada, inmovilizante que subordina lo colectivo a
los intereses particulares. No obstante, los grupos sociales estdn conformados
por personas que de manera particular han experimentado y se han apropiado del
mundo, de su mundo. Personas que si bien han sido sujetos de procesos de
legitimacion e institucionalizacion como parte de un universo simbélico
dominante, han actuado con €l y dentro de él, lo han quizé cuestionado y hasta
rechazado pero que, sobretodo, han experimentado también de manera particular
el proceso de conocimiento de una realidad social que perciben como su
realidad.

Ante esta idea dominante de entender la identidad como estado de
pertenencia y de etiquetacion, pero sobretodo como algo que estd muy cercano a
la manera en que se define al etnicismo y a los grupos étnicos, se quiere pensar
la validez del concepto de identidad como un procesc a partir del cual los
sujetos se reconocen como parte de un mundo al que pertenecen y que a su vez
les pertenece. Una “identidad viviente” que conlieva un principio de
inclusion/exclusién de si mismo y de los otros mas alld de los limites
individuales y subjetivos.”

Tener sentimiento de pertenencia hacia un grupo de mayor o menor
dimension numérica, como ser de un pais, de una region o de un pueblo, ser
hombre, mujer, estudiante, profesional de un drea x y no y, militante, etc.
implica el reconocimiento de un sistema simbdélico de clasificaciéon que permite
a los individuos organizar las inclusiones y las exclusiones a partir de las cuales

pueden establecer jerarquias, preferencias, expectativas. Sin embargo, al no ser

%7 Morin, Edgar (1997:204-205)
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la identidad una condicién natural o esencial de los sujetos o los grupos
(sociedades o culturas), sino parte de una realidad construida socialmente a lo
Jargo de su vida y de sus acciones compartidas, su conocimiento reclama poner
atencidn a aquellos espacios que forman parte del “mundo” de los individuos.

El mundo (de vida) o mundo vital, de acuerdo con diferentes autores de
la tradicion interpretativa,gg se presenta como aquel espacio primordial en ¢l que
los sujetos construyen, a partir de las vivencias del sentido comun en la vida
diaria,” una realidad social que entre otros aspectos les da sentido de
pertenencia y en consecuencia les permite establecer una confinuidad del sentido
de ser. Es en todo caso, el espacio en el cual no sélo surge la identidad y se
queda plasmada en los individuos, sino en el que la identidad se sostiene, se
continua, se sedimenta, al entenderse que es un concepto esencialmente histérico
y que “..es siempre al mismo tiempo un mundo comunitario que contiene la
coexistencia de los otros. Es el mundo personal y, tal mundo personal esta
siempre presupuesto como valido en la actitud natural”.'®

Se ha tratado de reconocer, en este caso particular, a los miembros de un
grupo indigena como hombres y mujeres historicos que forman parte de una
cultura y una sociedad, pero que también tienen una individualidad y que viven
y recrean su cotidianidad echando mano de todos aquellos elementos que su
posicién en el mundo les ha otorgado al nacer para formar parte de ¢l en su
interrelacién con sus semejantes en su mundo material, social y simbolico. Esta

forma de ubicar al sujeto corresponde a las ideas conceptuales de situacion

% Cronolégicamente, el concepto de Zebenswelt es usado primero por Alfred Schutz, ya dentro de la propuesta
de la sociologia fanomenolégica, sin embargo, antores como Gadamer, Habermans, Heller, también se refieren a
este concepto, que actualmente forma parte fundamental de la perspectiva interpretativa.
* gchutz, Alfred (1974)
1% Gadamer, Hans-George (1977:311)
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biogrdficamente determinada y propésito a mano que elabora Schutz,'! para
explicar la manera en que los seres humanos se relacionan y desenvuelven en su
entorno, se apropian de él, construyen su mundo de vida o su mundo particular
generalizade, segin Agnes Heller.'"

Si dentro de los marcos de las sociedades complejas contemporaneas ha
sido pertinente no tnicamente reconocer lo heterogéneo, la existencia de las
diversidades culturales y étnicas, sino de entender las particularidades de los
distintos grupos que mas alld de una simple coexistencia, interactGan y
comparten tiempos y espacios vitales en su diario accionar,'” no es posible
desligarse de los sucesos de la vida, de la atencion a los acontecimientos
cotidianos en la conformacion de los sujetos quienes, a partir de sus vivencias'**
y experiencias'® se han apropiado de su cultura y sus tradiciones. En este
sentido, interesa un acercamiento a las formas de vida comunes, que se dan
como normales, come naturales y que, por obvias, no han merecido gran

atencidn, ya que es ahi donde convergen no sélo las ideas sino las formas

objetivas de la cultura material y simbolica.

"' Schutz, Alfred (1974)

' Heller, Agnes (1977)

' Hannerz, UIf (1992) y Morin, Edgar (1997)

1% Gadamer (1977:102)

'3 La experiencia como objeto de analisis antropoldgice es recuperada por la Antropologia de la Experiencia,
sobre Ia base de las propuestas tedricas de la hermenéutice de Dilthey v de la fenomenoltogia de Alfred Schutz.
La consideracion fundamental de esta propuesta centra su atencién en las expresiones de la experiencia, en ia
medida que aquellas siempre se van a presentar como unidades de significacion socialmente construidas,
independientemente de que la experiencia, en si misma, suponga una serie de dificultades al ser algo que sélo
pertenece al sujeto. Es decir, “nunca podemeos conocer completamente las experiencias de los ofros, aunque
tengamos muchas claves vy hagamos inferencias todo el tiempo” (Bruner, 1986:5). Las expresiones de la
experiencia son las formas en que esta ditima se objetiva: los testimontos, las narraciones, rituales, desfiles,
fiestas. Por otra parte, desde una perspectiva histérica, Edward Thompson, a propdsito de la formacién de la
clase obrera, dice que serdn “las experiencias comunes (heredadas o compartidas)” las que permitiran a los
hombres aglutinarse o identificarse en torno de “sus intereses entre eflos y contra otros hombres cuyos intereses
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Los indigenas y la identidad

Acerca de la identidad de los grupos indigenas, destacan dos explicaciones
opuestas en relacion con los procesos de globalizacion y modernizacién que se
han seguido en paises como México: Por una parte, se dice que la identidad se
refuerza precisamente como resultado de la resistencia a los embates de la
modernizacién, que no solo afecta las formas de produccioén, sino que implica
masificacion de formas y estilos de vida occidentales, en detrimento de lo
tradicional y lo local. Por otro lado, la identidad se deteriora, se pierde, se
cambia justamente como resultado de estos mismos procesos que llevan a
cambios culturales drasticos y profundos, provocando incluso cierto desarraigo
en los individuos.

Tanto en uno como en otro caso, hemos de suponer que el "anclaje" de la
identidad debe estar mds alla de la forma colectiva, organizada para resistir o
cambiar de adscripcion. Para participar colectivamente o para rechazar un grupo
debe existir previamente un sentido de pertenencia de manera individual e
individualmente deben poseerse caracteristicas comunes o compartidas —mas
all4 de las bioldgicas- a manera de basamento comin de los miembros de un
mismo grupo: valores, creencias, formas de comunicacién, significados. Sin
embargo, ademas de los procesos de legitimaciéon que explican el orden
institucional y el consenso, precisa tener en cuenta que cada sujeto vive y
experimenta de manera Unica a partir de la significatividad de cada uno de los
elementos de su mundo y su vida diaria.

El predominio en la atencién a las causas y efectos de los movimientos

son diferentes...” Desde esta perspectiva mas social, la experiencia compartida permite reconocer los valores,
estructuras de pensamiento y sucesos comunes y por supuesto conforma identidades.
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colectivos, como formas de entender la realidad social, ha llevado a la
subordinacién de las acciones individuales por las acciones colectivas y a su
vez, al desconocimiento de las formas en que los seres humanos entran en
relacion unos con otros. No se trata de atender los comportamientos y
motivaciones 0ltimas individuales para extrapolar sentimientos y acciones
colectivas. Se trata mds bien de comprender de qué manera los cambios
culturales, el contacto con la sociedad urbana, la escuela, los cambios en la
produccién, la cultura de masas y otros elementos propios de los procesos de
modernizacién se manifiestan en las situaciones comunes de la vida diaria vy
cémo a partir de ella, se presenta la complejidad de la vida social. Se trata de
rescatar lo particular para entender por qué ese aspecto manifiesto de la
identidad, de aceptacion reflexiva de pertenencia puede ser manejado por los
actores en condiciones de exilio o desventaja por ejemplo.

A este respecto, resulta interesante cdmo algunos mazahuas de Pueblo
Nuevo que al irse a trabajar a la ciudad de México, se han enriquecido y jamas
han vuelto a vivir en su tugar de origen ni tienen intenciones de hacerio, pero
conservan su casa, algunos familiares, se esfuerza por mantener lazos afectivos
y econdomicos con su pueblo y aun se reivindican como mazahuas. La
transformacién individual o celectiva de algunos atributos evidentes o
distintivos de un grupo, tal vez pueden cambiar sin alterar la estructura interna
de sus relaciones ¢ sin que necesariamente signifique desarraigo o se deba
considerar pérdida de identidad. Pero tampoco puede pensarse que haya un
reforzamiento de la identidad, como una reproduccion mecdnica e invariable de
ser mazahua, independientemente de los espacios o lugares en donde los

individuos se ubiquen o que se produzca una “estabilidad en la identidad”, tal
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como lo sugiere Paradise, quien sostiene que a pesar de los cambios con
“consecuencias profundas y duraderas”, que se generan por la vida en la ciudad,
ha sobrevivido la “tradicional identidad étnico mazahua” debido a que existe
una “capacidad para la conservacion de la identidad”.'® Segtin esta autora, entre
los factores que favorecen la estabilidad de la identidad, se hallan las
responsabilidades agricolas —que, ya que la autora no las explica, podemos
suponer, se refiere a aquellos casos de los migrantes que tienen tierras de labor y
las cultivan-, pero sobretodo, considera que es la actividad comercial en la
ciudad de México y las condiciones en que la realizan lo cual permite “la
reproduccion de patrones tradicionales mazahuas”, en ese caso, fuera de su lugar
de origen. Estas condiciones Paradise las describe como las acciones e
interacciones que suceden dentro de los limites fisicos que marca el reducido
espacio que ocupan los mazahuas en su puesto ambulante y dentro del cual
permanecen adultos y nifios durante las horas que venden diariamente en la
calle. De hecho, la autora sugiere que son los mazahuas comerciantes quienes
marcan los limites de dentro hacia afuera, para tener autonomia de accion en esa
pequefia esfera. Contrariamente a esta idea, yo sostengo que es el ambiente
urbano y no indigena el cual, mediante un proceso de exclusion, restringe sus
limites de accién y los obliga a mantenerse como parte de un grupo marginal en
la calle. Es de hecho, una situacién que responde mas a relaciones de poder en
las cuales la asimetria de las relaciones entre indigenas y no indigenas, entre
quienes realizan una actividad laboral no legal y comerciantes establecidos,
entre gente urbana y migrantes rurales, provoca exclusiones y subraya los

limites de accién, en este caso, fisicos.

19 paradise, Ruth (1986)
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Los mazahuas de Pueblo Nuevo en la ciudad también sostienen una
fuerte relacion con el pueblo de origen, ya que a veces hay también intereses
econdmicos y politicos de por medio, como cuando rentan sus tierras o pueden
llegar a ser delegados o comisariados ejidales a pesar de no vivir
permanentemente alld. Ademds, quienes logran el éxito econémico fuera del
lugar son personas que han gozado de situaciones privilegiadas desde que vivian
en su pueblo, ya que perienecen a familias con mds recursos econdomicos y a
familias que han detentado los cargos religiosos y politicos por generaciones.
Otros sectores menos favorecidos en su pueblo se refieren a elles como que "ya
no son mazahuas" porque no visten mas como tales o porque ha habido un
desprendimiento fuerte (al haber trasladado su lugar de habitacion fuera del
pueblo} v prolongado de la regidén y de la gente del lugar porque han pasado
muchos afios desde que salieron por primera vez. Desde fuera, vista asi la
identidad, se presenta como un estereotipo que al ser despojado de sus atributos
(lengua, vestido u otras practicas) se pierde y entonces, hay que defender su
inmutabilidad. Sin embargo, el sentido de pertenencia, de arraigo al pueblo,
prevalece independientemente de ser o no mazahua: se es de Pueblo Nuevo
aunque las personas se sientan o no mazahuas, dando a la cualidad étnica una
posicion subordinada a la de “ser del pueblo”.

La identidad o identidades que asumen los sujetos en diferentes grupos
de pertenencia o en distintos momentos estdn atravesadas por todos aquelilos
factores o mecanismos que desde fuera les clasifican, asi como por las formas de
internalizacion, significacion y resignificacion que los sujetos dan a su yo y a su
nosotros, como puede ser ¢l asumirse 0 no como indio, el ser o no ser indio. La

identidad parece un proceso cambiante al que Erikson se refiere como aquél que
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* . tiene lugar en todos los niveles del funcionamiento mental y por medio del
cual el individuo se juzga a si mismo a la luz de lo que advierte como el modo
en que otros le juzgan a €l ..”1%7 La identidad involucra, en todo caso, una serie
de representaciones y clasificaciones que tienen que ver con las relaciones que Ia
gente establece entre si, con sus practicas cotidianas, a través de las experiencias
comunes y con las posiciones relativas que los sujetos detentan en las variadas
circunstancias que viven o, como sefiala Cirese'® es “... algo que tal vez sélo en
parte coincide con lo que efectivamente uno es ... resulta de transformar un dato
en valor. No es lo que realmente uno es, sino la imagen que cada quien se da a si
mismo” y, agregariamos, es también la imagen que los otros ven en uno.

Los valores, las visiones del mundo, las expectativas, las actitudes y las
acciones que cada grupo y cada sujeto hace suyos, cuales rechaza y cuales
comparte con otros y en qué condiciones se realiza este proceso, son elementos
importantes en la construccién de una realidad social legitimada que permite a
los individuos ser y sentirse parte de un grupo, de una sociedad o de una cultura.
Descifrar y entender en qué medida y a partir de cudles mecanismos lo externo
define, determina y proporciona formas de internalizacidn y de resignificacion
en el mundo particular, es una tarea que se antoja actual en la era de la
universalizacion de estilos de vida y a la vez, de la alta complejidad cultural del
mundo moderno.

El sentidc de pertenencia, la internalizacién de roles, la capacidad de
diferenciacién con respecto del otro o los otros, es decir la presencia de los
principios de exclusién e inclusién son dimensiones de la identidad que

permiten a las personas establecer jerarquias, clasificaciones y orden en la

197 Ertkson, Erik (1980:19)
108 en Giménez (1996:13)
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explicacién de las interacciones sociales. La identidad entonces surge como tal
en situaciones de confrontacion con lo distinte. En tales circunstancias, se
construye y se vive tanto individual como socialmente de manera activa y
reflexiva y le permite a los sujetos tomar una decisién sobre su mejor manera de
adoptar o rechazar su pertenencia a uno o varios grupos y c¢6mo lo hace. La
identidad social, como aglutinadora de individuos ne existe de manera esencial a
fos miembros de una comunidad, es fundamentalmente consecuencia de un
proceso de construccion social que le convierte en poseedora de los individuos
que, a su vez, se han apropiado de ella en circunstancias especificas. De esta
manera, la identidad se presenta ante nosotros como una de las manifestaciones
de un proceso de conccimiento de una realidad organizada para la pervivencia.
Auto — reconocerse y poder ser reconocido como parte de, tiene que ver
més con el significado que socialmente se atribuye a la pertenencia de un grupo.
En este sentido, el choque con lo distinto, es condicion de reflexién para
reconocer y afirmar una pertenencia. Reivindicar esa pertenencia es, de alguna
manera, hacer uso de una identidad construida a propésito de una necesidad. Por
eso no resulta sorprendente por qué en circunstancias de exilio, es decir, cuando
los mazahuas se instalan en la ciudad de México para trabajar, recurren a su
condicion indigena, marginal y de pobreza como aquelios elementos
identitarios que les han clasificado en los lugares que no son su region de origen.
La experiencia con los mazahuas nos ha demostrado que las etiquetas de
identidad que uno otorga a los indigenas, s6lo puede manifestarse, por parte de
ellos, ante una confrontacidon con aquellos otros que les hacen percibir las
diferencias. Diferencias que se presentan usualmente para ellos como

caracteristicas negativas, que les colocan en desventaja por su adscripcion
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indigena.'” Esta cuestién se evidencia por la forma en que se expresan de si
mismos aquellos que nunca han salido del pueblo, ya que sus referencias para
hablar de quiénes son y cémo viven, no implica comparaciones, mientras que
quienes viven temporal o permanentemente fuera de su lugar y por tanto, tienen
una experiencia directa con los no mazahuas y los no indigenas en otros pueblos
o en las ciudades, se han percatado e introyectado, por decirlo de alguna manera,
de su pertenencia rural e indigena. De esta manera, las identidades indigenas
(étnicas) son elaboraciones intelectuales que van a organizar una realidad que
viene a mostrarse diferente a la propia y que permite a los estudiosos de lo
étnico, convertir a los involucrados en objetos estudiables, organizables,
manejables.

La connotacién etnocentrista del concepto identidad, lo es porque ha
servido para describir y clasificar lo diferente a partir de modelos dominantes de
accion social. Se parte de la forma natural de ser y comportarse en una realidad:
la sociedad occidental — moderna — dominante que, a partir de sus valores, se
percata de la existencia de otras formas de ser y comportarse, de otros mundos
que, por supuesto merecen ser entendidos (sancionados) a la luz de lo
establecido.

No obstante, es preciso reconocer que al interior de los grupos sociales
hay practicas especificas de continuidad, de pervivencia que “garantizan” su
particularidad, pero también hay procesos de cambio que mas que
modificaciones de identidad, pueden verse como procesos de incoyporacion y

significacion de elementos que les permiten esa continuidad peculiar, que

1% Respecto de la forma en que la identidad se presenta como una expresion negativa de pertenencia indigena, es
pertinente mencionar el trabajo de Judith Friedlander (1977), quien analiza un caso de identidad conflictiva entre
indigenas del México contemporaneo y en donde esa identidad tiene una relacién estrecha con la posicion socio-
econdmica.
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caracteriza a los miembros de cada grupo social o cultural a pesar de que no
necesariamente se conservan intactos a través del tiempo. Hay, por decirlo de
algin modo, una serie de elementos, situaciones y acciones que constituyen una
especie de estructura sedimientada en los grupos y en las personas, que a su vez
conforman lo que podria sefialarse como estructura cultural de larga
duracion,'’® lo cual permite & las personas participar también, en diferentes
dimensiones y circunstancias, de otros mundos.

Hay cambios de adscripcién o identidad que algunos autores calificarian
de drasticos y como resultado de una socializacién secundaria, tal seria el caso
de los cambios de culto religioso'!’ que implican una incompatibilidad y por
tanto exclusién, no se puede ser catolico y protestante al mismo tiempo. Pero
hay adscripciones no necesariamente excluyentes como por ejemplo, reconocer
una adscripcion nacional y al mismo tiempo religiosa, sin menoscabo de una de
las dos: se puede ser mexicano y catdlico. Hay adscripciones mas conscientes,
menos conscientes, duraderas, efimeras y a veces necesarias, que pueden
responder a procesos mas arraigados y otros menos sedimentados, pero en
cualquier caso tienen sentido en relacion con lo significativo de su implicacion.

Entre los mazahuas, este juego de adscripciones es mucho mas evidente
entre quienes han salido de su pueblo para trabajar en la ciudad de México o en
otras ciudades del Estado, asi como entre los nifios y jovenes que asisten a las

escuela primaria y secundaria. Entre la familia v en el pueblo se cumplen una

"9 En este caso, podemos sefialar que estas estructuras culturales de farga duracion conforman el habitus, que
permite a la gente no “separarse” de su origen éinico o de ciase ya que las ideas, costumbres y formas de ser que
se hallan arraigadas en la gente a partir de un proceso primario de socializacion que perniite que estas estructuras
emerjan, se recuperen y actualicen constantemente por medie de la memoria colectiva ¢ individual. Esta idea
puede ser confrontada con la propuesta que sefialé anteriormente sobre las “experiencias compartidas” de E.
Thomposon, justamente como esa posibilidad de recurrir a sucesos, valores o tradiciones que se conforman e
interpretan como antecedentes comunes y por tante como memoria colectiva.

" ver Gimenez (1993) y (1996); Horowitz (/975) y Berger y Luckmman (1991)
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serie de actividades especificas y también se asumen actitudes particulares
respecto de si mismos y de los deméis: se es padre, madre, mayordomo,
agricultor, comerciante, se tiene compromiso con los iguales en las actividades
productivas, se comparte la fe religiosa y la moral sexual. Hay inclusiones y
exclusiones que tienen que ver con el origen étnico y social, como cuando un
grupo de personas deciden hablar en mazahua ante aquellos que no lo hablan,
con objeto de marcar la distancia. Hay exclusiones que han sido reforzadas
incluso por gente que no es del pueblo pero que cumple algiin papel importante
como el caso de los maestros de la primaria. Algunos maestros han sefialado por
ejemplo, que los nifios con problemas de conducta “fuertes” son los que han
vivido en México y adquieren “malas maifias”, roban, agreden y a veces, abusan
de sus compaiieros. Sin embargo, este ‘tipo de acciones, desde mi experiencia
personal, se debe mas a las ya sefialadas exclusiones étnicas y de clase: la gente
se muestra mas agresiva, menos solidaria con aquellos quienes, aun siendo
originarios de su pueblo, no son mazahuas o, al menos no son considerados
como tales por los que s/ lo son y ademas tienen una situacion economica
privilegiada en relacion con la gente de “arriba”. No es lo mismo ser del centro
del pueblo que ser de la “cuadrilla” o las comunidades. Aunque es importante
sefialar que las diferencias, que he caracterizado como étnicas y de clase no son
diferencias o situaciones que las personas manejen de manera explicita o
consciente. Incluso puede decirse que la relacion entre unos y otros, es un tanto
paradéjica. Un mismo individuo puede ser objeto de respeto en su persona, ya
que goza de cierta autoridad moral por su edad, cargo o familia a la que
pertenece v se le consulta para la toma de decisiones de tipo laboral o moral,

pero también puede ser objeto de robo de la mercancia que se vende en su
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tienda, por parte de aquelios a quien a veces escucha y ayuda. De hecho la
conciencia étnica’'* entre los pobladores de esta regién no existe en términos
reales ni forma parte de los significados de vivir en ese lugar. Estas son
diferencias que surgen cuando los mazahuas salen de su pueblo y que se hacen
presentes entre quiencs no son o no se consideran indigenas. Los mazahuas
entonces gozan de una identidad “etiquetada” por los otros y desde fuera y, por
otro lado, el momento fundamental que marca la emergencia de la identidad,
como actitud consciente de ser, esté ligado al conocimiento de los diferentes y el
reconocimiento de si mismos como semejantes entre si y diferentes ante los
demas. En un texto reciente, Bartolomé sefiala que la identidad étnica es una
especie de conciencia de pertenencia étnica que se genera a partir de las
relaciones con los distintos y por tanto, se puede ver como un fencmeno
cognitivo que permite reconocer a los iguales y a los diferentes.'"” En este
sentido, la identidad étnica pareciera ser sdlo un conocer y reconocer que se es
parte de un grupo (étnico-indigena) y por tanto, saberse igual a unos y distinto a
otros sin necesariamente estar implicita una carga afectiva positiva hacia los
otros que pertenecen o son identificados por uno mismo y por los demas como
de un mismo grupo.'*

Pero dentro y fuera del pueblo hay un reconocimiento v una identidad

que acude a diversos “referentes identitarios” que forman parte de esas

"2 P este caso, “conciencia étnica” la pienso como aqueila que se manifiesta como resultado de demandas
sociales que aglutinan grupos en torno de reivindicaciones de tipo econdmico y politico. En casos donde la
identidad se manifiesta “... al momento en que un grupo que comparte la misma cultura ... se siente afectado por
ia explotacion y la opresion de un sistema determinado.” Ver Pérez Castro (198%)

1% Bartolomé, Miguel (1997)

1% 1 a cuestion afectiva es un punto interesanie que Bartolomé (1997:48) sefiala a propdgsito del desarrollo de la
identidad social {no necesariamente étnica, entendida en este contexto como identidad indigena) que supone un
aspecto subjetivo de la identificacién con los iguales por medio de la comunicacion. Dirfa que “... 1a identidad se
deriva precisamente de ese contenido afectivo, derivado de 12 participacion en un universo moral, ético y de
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estructuras culturales de larga duracién que les han identificado como mazahuas.
Referentes que enlazan su presente con su pasado v echan mano de recuerdos
variados y los objetiva en costumbres y expresiones de experiencias comunes -
como en el caso de los eventos religiosos- actualizandolos independientemente
del lugar en que se encuentren, pero que les da sentido de ser y comportarse,
referentes que generan identidad y busca compartir con los iguales, en la medida
que el poder hegemonico, en forma de vida urbana y no indigena, los ubica en
situaciones de desventaja via las diferencias €tnicas y de clase. En fin, referentes
de identidad que dan sentido y especificidad a una cultura y a sus miembros, a la
vez que se objetivan en instituciones significativas para los individuos como el
compadrazgo o, se materializa en rituales, como las fiestas religiosas y las
mayordomias. La existencia de una memoria colectiva que también excluye lo
que no es importante y lo relega al olvido por falta de significacion colectiva.
Por ejemplo, quiza no importe como o cuando se inician las celebraciones del
santo patrono del pueblo, como tampoco resulta imprescindible saber que
significado tienen las carreras de caballos durante las mayordomias. Sin
embargo, lo importante es que cada 13 de junio hay un motivo fuerte de union y
de identificacion colectiva con la regién y con los demas que han nacido ahi,
vivan o no permanentemente en el lugar.

Si efectivamente partimos de que la identidad es parte de un proceso que
se construye a partir del reconocimiento de mi mismo ante los demas y del
reconocimiento que los otros hacen de mi, el espacio por excelencia para su
surgimiento y su posible continuidad, estd en el ambito de las experiencias

comunes, diarias. Esta dimension de la identidad es inseparable, sin embargo,

representaciones comunes ...", del cual surge el sentimiento de pertenencia, de poca o nula relacién con la
“conciencia étnica” en el sentido que se acoto arriba.
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del acontecer social propio de una época determinada. Es decir, obliga a
plantearse una perspectiva historica y social en la cual la realidad propia y otras
realidades adquieren sentido, se mantienen o se transforman, ya que las
experiencias individuales y colectivas no son aisladas. Las vivencias personales
son susceptibles de convertirse en experiencias debido al - conocimiento
adquirido de lo externo a mi, de mi entorno natural y de mi entorno social. Un
conocimiento que aun desde el sentido comin, le permite a unc desemperiarse
como parte de un grupo social, pero sobretodo sentirse parte de €l.

Mas alla de las sedimentaciones originales v de la constitucion de una
realidad subjetiva como producto de las primeras experiencias de vida,'" el
mantenimiente de practicas y significados propios de un grupo, asi como la
incorporacidn, resignificacion y movimiento de otras practicas y significados,
tienen distintos ambitos y mecanismos de accion. Esto significa que una
condicion para la existencia y continuidad de una cultura esta justamente en su
movimiento v por tanto, los cambios culturales se muestran como procesos que
incorporan constante y permanentemenie elementos tanto materiales, como
simbdlicos a la realidad cotidiana de los grupos para garantizar su pervivencia
como tal o cual grupo y no como otro. A nivel de la vida diaria, en las practicas
comunes de la alimentacion, en la forma de vestir o en los bienes adquiridos
para la casa, es posible percatarse como por ejemplo el consumo de productos
alimentarios procesados, de ropa urbana y otros que significan bienestar y cierto
poder econdmico, como una television o una video reproductora, sintetizan uno
de los elementos que conjugan de manera muy marcada esta incorporacion,

tanto material como simbolica, a la vida de la gente en el pueblo que, por otro

''* Berger y Luckmann (1991)
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lado va también a darle al paisaje rural un aspecto de alteracion del medio
natural con la basura inorgénica que aparece a lo largo de los caminos y veredas.
La gente consume frituras, galletas y pan industrializado, refrescos en botes y
botellas de plastico desechables, hay un uso generalizado de consomes
industrializados para preparar sopas de pasta, por ejemplo, lo cual representa
una posibilidad de poner en practica habitos sugeridos a través de lo vivido en la
cindad, de lo visto por television o lo aprendido con las experiencias de los
parientes o paisanos. La connotacién simbdlica que tienen la adquisicién y
consumo de productos de este tipo, rebasa las necesidades reales al proporcionar
una sensacién mas o menos general de bienestar o progreso. Incluso acciones
como relegar paulatinamente el uso de la ropa distintiva de su region y el desudo
gradual del idioma que ya no se transmite invariablemente a las nuevas
generaciones, son efectos de las connotaciones simbélicas que tienen los
cambios.

Enmarcada, por asi decirlo, en estos procesos, la identidad no es
considerada como una condicion natural o esencial de los sujetos o los
grupos (sociedades o culturas). Efectivamente sugiere un concepto unificador
que "permite marcar pautas y ordenar la interaccién’ social; es decir (que)
sirve como principio de organizacién",m5 pero sobretodo es resultado de un
proceso de construccién social de una realidad incuestionable e instituida a
través de las experiencias compartidas y las practicas cotidianas que los
sujetos realizan dentro de sus espacios de socializacién. De otra manera,
puede decirse que la pertenencia a un grupo o la adscripcion a una cultura se

conforma a partir de las “experiencias proximas” que, de manera espontanea y

118 Falomir, Ricardo (1991:9)
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natural viven y comparten las personas en el diario accionar de su existencia.'’
El siguiente esquema presenta de manera grafica una posible manera de

establecer la relacion entre los espacios de socializacién mazahua y los

referentes de identidad que resultaron manifiestos a lo largo de esta

investigacion.

W7 Geertz, Clifford (1994:76)
g7
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CAPITULO IIT
3. LA REGION MAZAHUA

La region mazahua se localiza al noroeste de lo que ahora es el Estado de
México, especificamente y de manera principal en los municipios de
Atlacomulco, Temascalsingo, El Oro, San Felipe del Progreso, Jocotitlin e
Ixtlahuaca. En municipios como Almoloya de Judrez, Viila Victoria, Villa de
Allende, Donato Guerra y una parte de Amanalco también se hallan algunos
grupos de mazahuas perc en menor nimero, asi como un pequefio grupo en
Zitacuaro, Michoacan.''®

Esta zona mazahua se encuentra limitada por otras zonas también
indigenas como la otomi, al norte; la de los matlatzincas, al sur y al poniente por
los purépechas. De entre los municipios mencicnados, destaca el de San Felipe
del Progreso tanto por el nimero de poblaciones que tiene (131), como porque
es en el que se localiza la mayor cantidad de indigenas mazahuas. Dicho muni-
cipio, se halla en la parte oeste del Estado de México por donde limita con el
estado de Michoacdn, al norte tiene colindancia con el municipio del Oro, al sur
con Villa Victoria y Villa Allende y al este con Ixtlahuaca. Geograficamente
esta entre los 19 28' 58" y 19 47' 07" de latitud norte y a una longitud oeste entre
99 56' 02" y 100 16' 26". Cuenta ademas con una extensiéon de 856.05 km?2

localizados a 2,560 metros sobre el nivel del mar. (ver mapa)

81 os datos fisicos, geograficos y de poblacién se obtuvieron de las monograffas de Atlacomulco, de la de San
Felipe del Progreso y de los censos de poblacion levantados en 1990 y pubiicados por INEGI en 1991. Algunos
datos histéricos acerca del orisen de los mazahuas fueron tomados del libro de Jesis Yhmoff (cronista del
municipio de San Felipe) EI municipio de San Felipe del Progreso a través del tiempo, publicado por la
Biblioteca Enciclopédica del Estado de México (BEEM), 1979) vy, como mds adelante se puede apreciar, fueron
complementados con aportaciones que han hecho aigunocs investigadores sobre el grupo lingfifstico otomiano.
Ademés, un texto interesante que también aporta datos sobre el origen de los mazahuas es el trabajo de Efrain
Cortés Ruiz acerca de Sam Simon de la Laguna, reeditado recientemente por el INI en su coleccidn
PRESENCIAS No. 23.
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Segin los censos de 1990, San Felipe del Progreso tiene una poblacién
total de 140,834 habitantes de los cuales 1,141 (0.81%) hablan sdlo lengua
mazahua y 43,415 (30.82%) que hablan tanto mazahua como espafiol. El calculo
de nimero de poblacién indigena se ha llevado a cabo, segin INEGI, a partir de
los hablantes de lengua indigena infiriendo de esta manera la cantidad de
mazahuas que viven en la regién. Asi, calculamos que aproximadamente el
31.63% de los habitantes del municipio de San Felipe del Progreso son
mazahuas.

De manera especifica, el centro de San Antonio Pueblo Nuevo, segin
algunos resultados preliminares de INEGI y que fueron proporcionados por el
INI de Atlacomulco, cuenta con un total de 393 habitantes de los cuales, 127 son
mazahuas, es decir, aproximadamente el 32.3% de la poblacién del lugar es
identificada como indigena. Como se sefiala més adelante, estos datos
corresponden Unicamente a los habitantes del “centro” del Pueblo y no incluyen
los barrios que componen a toda la comunidad. No obstante, en el caso de esta
investigacién, es pertinente aclarar que el trabajo etnografico se realizd en
Pueblo Nuevo como comunidad (centro y 12-barrios).

Por otro lado, este poblado, como la mayoria de la region mazahua, cuenta
con un gran nimero de personas que viven y trabajan en México, ya sea durante
las temporadas en que no hay actividades agricolas, o de manera permanente y
s6lo visitan el pueblo de manera regular durante las fiestas o para visitar a sus
parientes que se quedaron alld. Por esta razon, hubo la oportunidad de establecer
contacto, visitar y tener largas platicas con algunas personas en la Ciudad de
México. Esto resulté altamente interesante en tanto que permitié acercamnos a las

experiencias de la gente en condiciones distintas de las que tienen en su pueblo
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de origen. Por ejemplo, percatarse de la marginalidad y desventajas reales que se
tienen al ser identificados y etiquetados, en la mayoria de los casos, como

marginales.

3.1 EL ESCENARIO

De acuerdo con Garibay,'”” la palabra mazahua es plural de la palabra
mazahuaque O mazaoaques, cuyo significado es “el quez tiene venado”. En el
mismo texto, Sahagln sefiala que “...este nombre de mazauas se les quedo de su
primero y antiguo caudillo que se llamaba Mdzat! tecutli ...” y que “... estan y
viven en una comarca de Toluca y estan poblados en el pueblo de Xocotitlan
.20 A pesar del tiempo transcurrido desde que, en los setenta, Ruiz Chéavez
sefialara la escasez de fuentes sobre los mazahuas, siguen existiendo pocos
trabajos que se ocupen de este grupo Ge manera sistematica. Sin embargo,
existen trabajos de corte histérico que nos permiten tener una idea bastante
amplia sobre este grupo que, a su vez, es parte de la familia lingiiistica otomi-
pame, de acuerde con la clasificacion de Soustelle.'”’

Respecto al origen y el asentamiento de los mazahuas en la region que hoy
ocupan, todo parece indicar que los ocupantes del Valle de Toluca y la region

del Alto Lerma, corresponden a un tipo de chichimecas — otomies de cultura

1% Garibay, Angel Ma. En Sahagiin (1992:935)

120 Sahagiin (1992:606 y 607)

21 Citado por Fernéndez Valdés (1973:1189) y también en Soustelle (1966:3): “Leur langage constitue une des
branches de la famille otomi, avec le Matlaltzinca de la région de Toluca (...) En fait, le Mazahua ne différe pas
plus de I'Ctomi que ne different entre elles deux langues omanes comme "Ttalien el "Espagnel”.
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22 Pspecificamente, Gibson sefiala que los

“tipicamente mesoamericana”.
otomies en realidad fueron “inmigrantes relativamente tardios” y no originarios
de la region que hoy ocupan, toda vez que, a diferencia de los aztecas y, durante
la colonia, al tener un lenguaje distinto al nahuatl, eran vistos con desprecio.'” -
Sugiura hace un interesante recorrido del desarrollo histérico de la region del
Valle de Toluca, a través de “evidencias paleontolégicas”, desde el Formativo
Temprano hasta el Postclasico, para proporcionar un panorama amplio sobre ¢l
asentamiento y crecimiento poblacional en los alrededores del Alto Lerma. De
acuerdo con este autor, la conformacién pluriétnica de esta region se consolida,
antes de la consumacion de la conquista espafiola en 1521, con el dominio del
grupo matlatzinca, el cual compartia el territorio con “otras poblaciones como
los otomies y los mazahuas, que formaban parte del mismo tronco lingilistico
comun, el otomi-pame. Posteriormente, como consecuencia de la incorporacidn
del Valle de Toluca al sistema tributario de la Triple Alianza, a raiz de la
conquista en tiempo del rey Axayacatl en 1473 D.C,, la presencia de los nahuas
cobrd una gran preponderancia.”124 Para 1476, el “sefiorio otomi-mazahua” fue
también sometido por Axayacatl.'® En relacién con los movimientos
migratorios que sucedieron en la region matlatzinca, Quezada llama la atencion
sobre las grandes migraciones del Valle de Toluca hacia el oeste y la

consecuente “... despoblacidn de grandes zonas de drea matlatzinca, ya que los

dirigentes pertenencientes a este grupo tenian por costumbre migrar cuando

122 Carrasco, Pedro (1998:30)

12 Gibson, Ch.(1967)

'** Sugiura Yamamoto (1998:99-122)
12 Quezada, Noemi (1998:177-180)
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perdian la guerra, acompafiados por miembros de otros grupos sometidos como
los otomies y mazahuas ...”"*®

Morales Gardufic, por su parte, sefiala que “los mazahuas fueron
primeramente dominados por los acolhuas, después por los tecpanecas y
posteriormente por los mexicas, quienes consolidaron su hegemonia en
Temascalcingo, Atlacomulco, Chiapan, Xiquipilco, Xocotitlan, Malacatepec ¢
Ixtlahuaca, lugares poblados por los mazahuas, a los que convirtieron en sus

. 1
aliados”.'?’

3.2 SAN ANTONIO PUEBLO NUEVO

Desde sus origenes Pueblo Nuevo ha sido de las mas grandes poblaciones
indigenas de la region, un centro comercial importante que atrae gente de
diversos lugares. La fecha de su fundacidn es el 29 de marzo de 1682 y se
encuentra registrada en el libro de Bautismos de indios de Ixtlahuaca,'”® asi
como en el “ramo de tierras” del Archivo General de la Nacién.' Se dice que se
realizé como respuesta a la peticion que algunos indigenas hicieron al cura de
Ixtlahuaca, José Gomez Maya, para ocupar una regién frente a la Hacienda de

San Nicolas del Monte.

26 tbidem

27 Morales Gardufio (s/f)

128 Citado por Yhmoff, (1979)

2 AGN, Ramo de tierras, volumen 1553, exp. 1°, cuaderno 3°, fojas 1 a 8, 14, 19, 20 y 25,
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San Antonio Pueblo Nuevo conservd la caracteristica de un pueblo de
casas dispersas - dice Yhmoff — como las demas comunidades indigenas, hasta
principios de este siglo en que llegaron los rancheros y pueblerinos de San
Felipe y Villa Victoria se establecieron en los solares alrededor de la iglesia y
construyeron sus casas “al estilo espafiol”. El 19 de agosto de 1922, la
comunidad obtiene la categoria de pueblo y, para entonces cuenta con 8
caballerias de tierra que equivalen a 344 hectareas aproximadamente. El 24 de
julio de 1922, se instaura el expediente de la solicitud que realizan los indigenas
de Pueblo Nuevo para una ampliacion de sus tierras de cultivo en los terrenos de
la hacienda de La Labor. Como resultado de las dotaciones realizadas, para
1929, Pueblo Nuevo cuenta con 2,285.40 has, de las cuales, de acuerdo con los
informes y censos elaborados por ingenieros comisionados para tal fin, 1,918
has, son impropias para cultivar y 367 son hectdreas laborables de mala calidad
y cuyo rendimiento por unidad de siembra se reporta como: de 25 a 40 x 1 de
maiz, 5a6x 1 detrigpyde6ag8de cebada.”®® Con base en el argumento de la
mala calidad de las tierras y de que las tierras poseidas por los agricultores
correspondian sélo a 238 “jefes de hogar” (jefes de familia y solteros mayores
de 18 afios), mientras que el censo demostraba que habia 451 jefes de hogar con
derecho a dotacidén y que atin carecian de tierras, se solicita que se afecten las
Haciendas de La Providencia, San Diego Suchitepec y La Labor.

Como resultado de una revisién técnica posterior, se encontré una
diferencia de 99 hectareas menos de las que se habian registrado y se asienta que

el pucblo consta de 2,186 has, de las cuales 864, son terrenos pastales de

130 £ caleulo del rendimiento es realizado por agrénomos con base en el nimero de semillas sembradas y granos
producidos. En todos los casos seffalados indica un bajo rendimiento por causas diversas, como pudiera ser la
calidad de tierra y la falta de riego.
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posesion comunal, 50 has, son terrenos de monte comunal, 10 de zona
urbanizadas y 1,280 has son terrenos de siembra que se hallan fraccionadas en
pequefias partes de temporal, con una capa vegetal de poco espesor. El
rendimiento calculado para estas tierras fue de 40x1 de maiz, 21x1 de cebada y
20x1 de trigo.

Por resolucion presidencial, el 5 de septiembre de 1929, se concedieron al
pueblo 2860 hectdreas més vy, el 28 de agosto del mismo afio, se hace la dotacion
oficial de estas tierras, como resultado de la afectacién de las haciendas de La
Providencia y Anexas (1,150 hectdreas) y San Diego Suchitepec (1,710

1 Sin embargo, en 1934 se realiza un “cambio de localizacion del

hectareas).
ejido definitivo del poblado” en donde consta ia modificacién del deslinde de
terrenos que se realizo en el 29 ya que se ordena la devolucion de 1534 has. a las
haciendas de La Providencia y a de Suchitepec y por lo tanto los limites del
pueblo se modifican recorriéndolos en distintas direcciones para “compensar” la
extension restituida a las haciendas mencionadas.

Para 1936 se instaura en ia Comision Agraria Mixta dei Estado de México,
la solicitud de ampliacién de ejidos, que finalmente se dictamina el 17 de julio
de 1939, concediendo a Pueblo Nuevo 135 hectareas: 43 hectireas de la
hacienda Tres Estrellas y 92.64 de San Miguel de la Labor, en beneficio de 172
personas y de las cuales, 43 has son de temporal y 92.65 son agostadero para
cria de ganado. De las 43 has de temporal, se dividieron parcelas de 8 hectdreas:
una para la escuela rural y las demas individuales, Esta resolucién sale en el

diario oficial del dia 12 de septiembre de 1939, en acato a un fallo del

gobernador del estado, no obstante que se sefiala la improcedencia de

! Expediente 2152, dotaciones toca, Registro Aprario Nacional
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afectabilidad de Tres Estrellas en virtud de que se corrobora como pequena
propiedad. Para entonces, y de acuerdo con la suma de las dotaciones y las
ampliaciones registradas, el pueblo contaba ya con 5,171 hectareas totales.'*?

La continua demanda de tierras por parte de los pobladores de Pueblo
Nuevo, significé enfrentamientos con los duefios de las haciendas que se
pretendian afectar, especialmente con el sefior Ignacio Bueno, quien en abril de
1949 pidi6 la intervencién de la fuerza federal para sacar de sus tierras a los
productores indigenas quienes ya las habian comenzado a trabajar mientras se
hallaban en espera de una resolucidn favorable a su peticion. Sin embargo, a
partir de la Gltima resolucién que protege tierras inafectables y en vista de que
después de la ultima dotacién hecha, aun se hallaban registrados 172 personas
con derecho a tierra y haber sido beneficiados, los habitantes de Pueblo Nuevo
proponen a las autoridades la compra de los terrenos de la hacienda Tres
Estrellas. Finalmente para noviembre de 1949, habian comprado las 176
hectareas del rancho a Ignacio Bueno. Segln acta levantada el 11 de julio de
1949, los sefiores Faustino de Jesis y Esteban Garcia, presidente y tesorero del
Comisariado Ejidal de Pueblo Nuevo, entregaron en pago un adelanto de
$5,244.68 del fondo ejidal, quedando por cubrir $9,753.32.1%, Deuda que fue
cubierta con dinero del fondo comiin del ejido.”*

Segiin los registros encontrados, es posible imaginar que duranie el
periodo que corre de 1922 hasta 1939, existié una situacién de constante tension
en la region debido a que los propietarios de las haciendas alegaron

insistentemente la improcedencia de las dotaciones, entre otras cosas porque

132 expediente 3/4192 Dotaciones

155 Expediente 23:2152, Ejidos de dotacién (Toca); Ejidos dotaciones (local); Expediente 25: 2152 (725,2)
Ampliacién de ejidos (local) y Ejidos ampliaciones (toca) Registro Agrario Nacional.

134 Secrin testimonios de algunos entrevistados en Pueblo Nuevo.

106



seg(in ellos, los indigenas de Pueblo Nuevo no trabajaban las tierras que ya
poseian y ademds lo que se les habia dado era “mds que suficiente”, a pesar de la
mala calidad de los terrenos. Ante tan fuerte insistencia por parte de los duefios
de las haciendas, la Comision Nacional Agraria envia una solicitud al delegado
de 1a misma Comisién en Toluca para que un ingenierc visitara Pueblo Nuevo y
rindiera un informe acerca de “si efectivamente tienen tierras suficientes para
cubrir sus necesidades agricolas o no tienen necesidad de ellas”. 133

Después de la resolucion de julio del 39, en donde se otorga el ultimo
dictamen de ampliacitn de tierras para Pueblo Nuevo, aparece una solicitud con
fecha del 5 de noviembre del mismo afio, en la cual un grupo de 118 personas
solicitaban la creacion de un Nuevo Centro de Poblacion Agricola, bajo el
argumento de no haber sido beneficiados con parcelas a pesar de hallarse
“empadronados en el senso (sic) Agrario del Nicleo de Poblacion”. Sin
embargo, esta peticién queda sin atencién y no es sino hasta el 20 de junio de
1979, que se expide un documento en el cual, la Reforma Agraria indica que se
lieve a cabo la investigacidon para la procedencia o improcedercia de la solicitud
fechada en el 39. La indicacion es seguida por el licenciado Armando Torres
Torres, quien en calidad de comisionado por la Sria. de la Reforma Agraria, a la
letra informa lo siguiente:

Con fecha 9 de julio del afio en curso (1979) me constitui en el
poblado de San Antonio Pueblo Nuevo, Municipio de San Felipe del
Progreso, Estado de México, con el objeto de celebrar la asamblea,
que con esta fecha 2 de julio del presente afio convoqué por primera
vez conforme lo estipulado en los articulos 29, 31 y 32 de la Nueva
Ley Federal de la Reforma Agravia en vigor, a dicho niicleo de
poblacién y continuar con sus trdmites legales de su expediente
instaurado.

5% Expediente 2152, dotaciones (toca) Registro Agrario Nacional.
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Celebrdndose la asamblea el dia 9 de julio del afio en curso y
una vez constituida con la comparecencia de un solicitante y a pesar
de haber citado legalmente los 118 solicitantes originales, asi mismo
haciendo acto de presencia el C. Delegado Municipal C. Luis Cruz
Colin'*® manifesté y confirmé que la mayoria de las personas que
integraron la solicitud original, ya fallecieron y cémo también otros
se desavecindaron del poblado, se confirmé que no existe capacidad
legal del grupo, como lo estipulan los articulos 196 y 200 de la Nueva
Ley Federal de la Reforma Agraria en vigor.

Por lo que el suscrito una vez requeridas las actas
correspondientes con firmas y sellos se reservé el derecho de
comunicar oficialmente el resultado de la comision conferida a la
superioridad respectiva para los efectos legales que hubiera lugar.

Por lo que adjunto original y copia del oficio de comision,
copia de solicitud, convocatoria unica, acta

de investigacion de la existencia o inexistencia de los
solicitantes.
Atentamente, el comisionado por la SRA L

A partir de entonces no me fue posible localizar documentos que acrediten

algiin otro tipo de tramite 0 recurso sobre bienes territoriales y de hecho, de
acuerdo con lo sefialado por las personas del lugar, los predios y los ejidos
siguen estando en posesion de aquellos a quienes fueron originalmente
asignados desde la reparticion. Aunque es preciso sefialar que ha habido tierras
"abandonadas” por gente que "se fue y mno volvid", asi como algunos
asentamientos de reciente creacion, que han dado lugar a nuevos barrios como
Loma Bonita y la ahora llamada Rancherfa de los Dolores, ambos localizados
sobre los costados del acceso norte al pueblo. Los habitantes de estos dos

lugares, son gente originaria del pueblo, que vivia en otros barrios y que

13 Seofin los variados testimonios, el nombre de esta persona es Luis Cruz Gil
ibidem
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construyeron sus casas en predios que “no eran de nadie, solo hicieron sus casas
alli y ya”.

De acuerdo con Yhmoff,"?® éste era el "nsueblo de indios més grande de
municipio" y diariamente, pero de manera especial los domingos habia en el
centro del pueblo gran concurrencia. Por esta razon, personas de otros lugares se
establecieron en el lugar al ver que la "concurrencia al centro de Pueblo Nuevo
era tan numerosa que prometia €xito en el comercio”. El siguiente testimonio, de
un sefior no mazahua y que ya no vive en el pueblo, ilustra de alguna forma esta

situacion:

Mi papa y mi mama eran de Villa Victoria, €l siempre se dedico
al comercio, vendia muchas mercancias y hacia grandes viajes en
animales o en bicicleta después ... Pueblo Nuevo era un Iugar donde
pasaba mucha gente y compraba cosas y entonces mi papd compro
una casa, la que esta atras de la casa de la esquina donde vive Pedro,
esa era nuestra ¢asa y nos quedamos a vivir alli ... mi hermana y yo,
que somos los mayores, no nacimos en Pueblo Nuevo, pero todos los
demas si. (EHM3)

2% Yhimoff (1979)
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Pueblo Nuevo Hoy

Actualmente Pueblo Nuevo cuenta con 5,347 hectéareas en total, de acuerdo con
los datos oficiales encontrados, sin embargo resulta dificil obtener datos certeros
acerca del numero de hectéreas o extension territorial que se dediquen a cultivo,
agostadero. Aunque formalmente la comunidad es ejido, hay terrenos que han
sido vendidos y otros que fueronA abandonados se han ocupado para fines
diversos como la construccioén de la escuela secundaria y de una granja en la que
los estudiantes de la escuela realizaban précticas, pero que ahora se encuentra
abandonada y cuyas instalaciones fueron saqueadas. Los productores siguen
sembrando maiz y poco de avena forrajera, pero en muchos casos la explotacién
de la raiz de zacatén sigue siendo una de sus formas de ingreso mas importante.
Una produccién importante es también la del pulque, el cual es producido
practicamente por todos, pues el paisaje general cuenta con plantas de maguey
“pulquero” que han sido sembradas para delimitar parcelas. Este producto,
aparte del alto autoconsumo, se comercia en las regiones cercanas y en el mismo
pueblo los domingos. Las mujeres son quienes suelen acudir a la venta del
pulque, que transportan en garrafones de 20 litros colgados a los costados de un
burro. El licor es ofrecido en la plaza de Pueblo Nuevo y en la plaza de
cualquier otro poblado cercano como Santa Ana Niche o San Miguel
Aguabendita.

El pueblo se caracteriza por pertenecer a una region en donde el
rendimiento de maiz es en promedio de 3.574 ton/ha, la avena forrajera produce

17.562 ton/ha'* y la papa ha sido relegada a aquellos productores que, fuera del

13 Optenido de los anuarios estadisticos de produccion agricola y pecuaria de la SAGAR.
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® Bl maiz es

pueblo pero en regiones cercanas, cuentan con riego.”*
fundamentalmente de autoconsumo v otros productos son vendidos por quienes
tienen o alquilan una camioneta, en los alrededores a manera de comercio
ambulante. A esta actividad de salir con un transporte propio, prestado o
alquilado a ofrecer papas, poilos, borregos o algo que se quiere vender rapido, se
le llama “ranchear” y consiste en visitar los poblados cercanos y ofrecer los
productos a la gente que se retine en las plazas o a los conocidos.

Los datos que se presentan a continuacion, fueron tomados de las

publicaciones de INEGI, y se calcularon con los datos del centro de San

Antonio Pueblo Nuevo, mas los datos registrados para cada uno de sus barrios.

CUADRO 1. PGBLACION OCUPADA EN PUEBLO NUEVO

# Yo
PEA 1014 100
OCUPADOS (940 92.70

Fuente: Elaborado con base en datos de INEGI (1990)

' De acuerdo con las razones sefialadas por los habitantes de Pueblo Nuevo.
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CUADRO 2. OCUPACION POR SECTORES EN SAN ANTONIO PUEBLO

NUEVO
# %
Sector primario 661 70.32
Sector secundario 155 16.49
Sector terciario 124 13.19
TOTAL 940 100.00

Fuente: Elaborado con base en datos de INEGI (1990)

CUADRO 3. ESCOLARIDAD DE LAS PERSONAS MAYORES DE 15 ANOS

# %
Sin instruccion 1001 43.50
Primaria incompleta 684 29.73
Primaria completa 443 19.25
Post-primaria 173 7.52
TOTAL 2301 100.00

Fuente: Elaborado con base en datos de INEGI (1990)

Si bien estos datos corresponden a los censos de 1990 y han pasado varios
afios desde entonces, la situacion en general no es muy distinta actualmente para
los habitantes de Pueblo Nuevo. Todas las personas mayores (de 55 afios en
adelante) que entrevisté y con quienes hablé carecen de instruccion escolar, la
mayoria no sabe leer ni escribir y solo unos cuantos ponen su nombre en algin
documento oficial o acta. La generacién siguiente, es decir las personas de entre
30 y 50 afios usualmente tienen instruccién primaria que va de 2 a 4 afios. Entre

la gente de 30 y menos afios es posible encontrar que muchos ha asistido incluso
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a la secundaria, algunos en Ixtlahuaca, en San Felipe y otros més a la propia
secundaria del pueblo. También es ya posible encontrar familias que envian a
sus hijos a estudiar secundaria en la cabecera municipal o a otra ciudad
importante cercana para que, como ellos mismos sefialan, “aprendan un poco
mejor, para inyectar animales, como ensefian aqui, pus pa que van a la escuela,
mejor que ni estudien”. Un dato interesante es que salvo dos jovenes que viven
en el centro del pueblo —que asistieron a la preparatoria de Villa Victoria- entre
el resto de la poblacién no se hallan personas con estudios de preparatoria o
cualquier otro superior a la secundaria. Hay cuatro personas con estudios de
profesor en educacién primaria, pero que viven actualmente fuera del pueblo,
por "razones de trabajo”.

Pueblo Nuevo no es ya el centro comercial de tanta importancia que fuera
a principios del siglo. De hecho existen a la fecha otros centros comerciales
grandes como el de Santa Ana Nichi y la gran mayoria de la gente acude a sus
compras directamente a San Felipe. Sin embargo, aln sigue siendo concurrido
por gente de los alrededores especialmente los domingos en que hay "plaza”.
Los dias de fiestas importantes como el 13 de junic o el dia de muertos, 15 de
agosto, son también motivo de reunién de una gran cantidad de gente en la plaza
del pueblo.

Los hombres mazahuas, actualmente, visten como cualquier persona en la
region, pero algunas mujeres atn usan sus atuendos confeccionados en algodon
y faldas plegadas de satin sostenidas con una faja por la cintura y con adornos en
el pelo. Ya est4 un poco en desuso, pero pueden verse algunas veces los adomos
de collares de "popotillo" al cuello. De hecho muchos de los collares que ahora

usan son de cuentas redondas, pero plasticas. Al igual que los domingos, los dias
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festivos, como los arriba mencionados, son a veces también motivo para sacar
vestidos mas coloridos y nuevos.

La participacion politica de los indigenas en pueblos como éste ha sido
constante y ellos son los que han ocupado los puestos de autoridad en sus
regiones. Sin embargo, los altos cargos de mando como la Presidencia
Municipal ha estado en manos de mestizos, excepto por tres ocasiones entre
1040 y 1943 que fres distintas personas indigenas fueron presidentes
municipales, pero con muy mala experiencia por ser "matones" y "peleoneros".
Incluso, para este mismo periodo, encontramos documentos que registran una
serie de demandas que los indigenas de Pueblo Nuevo hicieron legar al
procurador de justicia del Estado y al Gobernador en Toluca, en las cuales
denuncian asesinatos a indigenas por los propios habitantes del lugar, cuyos
nombres son conocidos y asentados en las actas correspondientes, pero cuya
impunidad esta cubierta porque “tienen una situacién economicamente favorable
y han sobornado a las autoridades”, segiin consta en los archivos de

Dotaciones."*! Algunas personas mayores del pueblo suelen hacer alusiones al

respecto

... la gente pus se peleaba mucho no sabemos que e€s lo que
peleaban pero se mataban, dos, tres, cuatro muertos cada ocho dias,
pero ni siquiera por las tierras, si fuera por las tierras era distinto, pero
no era una cosa que por derecho del monte, solo una parte. El que mas
reclamaba el derecho del monte se llamaba Manuel Cruz, se fue para
Jaltepec pero francamente no sabemos que es lo que pasaba con
nuestra gente, pero le dejaron un problema a Pueblo Nuevo, el pleito,
estarse picando asi nomas. Hasta orita que ya se calmo tantito, esta
controlada la gente, pero casi la mayor parte se murieron, los que mas

! Registro Agrario Nacional.
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valian, se murieron los buenos, pura venganza, nada més un grupo de
alla mataba los que tenian su grupo de este lado lo balaceaban, todos
los dias el pueblo para arriba los barrios lo subia, lo mataba. Algunas
noches decia la gente que no sabian quien los matd. Alguna gente
sabia quién, otra gente dice que no sabia quién ...(EHM1)

... aqui desde 1937 hubo pleito yo ya me acuerdo ya tenia 11
afios habfa un montdn de gente que amanecian muertos por ahi en la
cuadrilla por la cafiada por ahi hubo un tiempo que mataron hasta
mujeres que decian que eran brujas las misma gente de aqui. Un tal
famoso don Jacinto només se enfermaban sus hijos y luego decia que
una viejita ya arrugada decian que era bruja y que les hacia mal. Me
acuerdo un primero de octubre mataron una sefiora embarazada aca
abajo hasta el chamaquito sacé las manos. Eran pleitos sobre el
derecho del monte ... (EHM2)

... si, te digo, muy duro aqui el pleito, sali¢ en la prensa, por
todos lados ilegé que el cacique de Pueblo Nuevo era malo, le
nombraron el “rastro” a Pueblo Nuevo. A mi honradamente, iba al
Oro y hasta daba pena decir que soy de aqui y les decia, vamos, no me
decian eso es un rastro, yo los voy a llevar a Pueblo Nuevo, yo
respondo por ustedes, se matan los de alli, no a otros. Yo traje varias
personas del Oro para que vieran que no era para tanto, los llevé por la
cuadrilla, consegui caballos y dijeron entonces si, pero sonaba un
balazo acé arriba en el pantedn, luege otro acd y daban las 5 de la
tarde y cada quien a su casa, aqui en la plaza ya no habia gente. Dur6
mucho tiempo, como 7, 8 afios. Cuando aquellos se fueron, se empezd
a calmar. Ahorita los chamacos que gritan en las juntas, no hombre,
esos entonces no iban a amanecer, ya los habrian matado. Fueron
famosos, hasta iban a matar al difunto mi hermano pero yo no los
dejé. También hasta aqui entré Mateo Sanchez ...(EHM1)

Mateo Sanchez, fue un indigena mazahua originario de Jaltepec, quien
ocupd la presidencia municipal de San Felipe durante dos afios (1940 y 1941} y

de quien la gente se acuerda mucho por su agresividad. Esta situacion coincide
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con lo sefialado por el cronista del municipio cuando se refiere a Mateo Sdnchez
como “... originario de Jaitepec ... probablemente de los zapatistas que habian
merodeado por la hacienda [y que] habia aprendido que la situacion de los
indios era injusta y que habia que acabar con sus Opresores, los hacendados.'*?
Durante los afios recientes, la participacion de los originarios de Pueblo
Nuevo en la administracion publica se ha hecho mas evidente, especialmente en
puestos importantes a nivel municipal como el caso del secretario de
gobernacién y en el DIF. Esto resulta especialmente significativo si se toma en
cuenta que la filiacién a partidos politicos no ha sido un elemento importante en
12 vida social de este lugar, no obstante que se participa con el PRI. De hecho, el
constante y creciente contacto con el exterior, no solo a través de los programas
institucionales de apoyo al campo, Sino a través de la participacion directa de la
gente de Pueblo Nuevo en la administracién publica o el magisterio es lo que
implicitamente se percibe como “detonador” de los cambios importantes en la
region. Incluso el hecho de la casi inexistencia de problemas por tierras aparece

como un indicio de modernizacion.

Ya hay muy pocos problemas de pleito por tierras, ya los que
viven son mas jovenes que viejos, a 10 mejor en aquel tiempo por falta
de roce social o escuelas, pues yo si lo comprendo, se creaban
problemas, pero los problemas no son benéficos y eso es lo que no
alcanzo a entender a aquellos sefiores, hubo pleitos de parcelas, la
gente no ve la importancia de su propia vida, de su propia familia, que
le hace falta algo, un kilo de frijoles y ese dinero se lo va a gastar en
pleito, sale de la casa y como que no, si, hay problemas, pero ya muy
leve, ya només unas discusiones y son cosas que s& resuelven. Aunque
todavia no hay registros particulares pero hay documentos de compra
y venta privado, y eso ya deslinda un terreno, unos metros y se dice

2 Yhmoff (1979:240)
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colinda usted con fulano de tal al norte, oriente o poniente y ya, si
tiene problemas, pues saque su documento y con eso ya es el apoyo de
salvar unos problemas que también se resuetven aqui en Ia delegacion
(EHC1)

Pueblo Nuevo estd compuesto por el centro y 12 barrios: Santa Rita,
Aguazarca, El Pintado, El Quelite, El Cuarenta y cuatro, El Cerrito, Santa Ana,
San Diego, El Lindero, Santa Cruz, Loma Bonita y La rancheria de los Dolores
(ver mapa 3).'* La distribucién espacial, es comin a los otros pueblos de la
region, en donde existe una plaza, una iglesia y casas y tiendas alrededor. En los
barrios o “la cuadrilla”, como es sefialada por la gente del lugar, es donde
habitan los llamados indigenas, los mazahuas que viven a lado de su tierra de
cultivo, tienen oratorios,'* hablan la lengua indigena y muchas de sus mujeres
visten de manera tradicional. Los bairios se caracterizan por la distribucién
dispersa de casas, debido a que en muchas ocasiones las parcelas de cultivo
estdn juntas, pero las tierras ejidales se hallan adjuntas a la comunidad.

El nimero de casas en el centro del pueblo es de 63. Estas, son de ios
comerciantes, los terratenientes, en fin, de los ofrecedores de servicios y
empleadores de los “indios que viven alla arriba” y en los alrededores. Es una
expresion comiin de los habitantes de Pueblo Nuevo y de algunos lugares
aledafios sefialar que no hay mucha produccion agricola porque a tierra esta
cansada, ya no sirve, as{ como decir que el pueblo “no progresa”, que nunca
cambia para mejorar, excepto cuando “la esposa de Don Luis estaba aqui porque

como era maestra v muy intelicente se trafa cortitos a todos”, entonces el pueblo
Y P

'3 | oma Bonita y la Rancherfa de los dofores, son un par de asentamientos de reciente creacién, en donde viven
personas originarias de otros barrios del mismo poblado pero que han ido construyendo sus viviendas en terrenos
de uso comin a la entrada del acceso norte del pueblo.
"% Cortés Ruiz, Efrain (1972:87-98)
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estaba limpio y arreglado.

Son muchos las personas que en el pueblo sefialan que los problemas que
desde hace tiempo ha habido en el lugar “son siempre por las tierras” y debido a
que hay un grupo de personas que han simpatizado con familias que
tradicionalmente han ejercido una gran influencia y control entre algunos
pobladores que les apoyaron para que ocuparan la delegacion y el comisariado
ejidal. Quienes se refieren a estas personas las sefialan como “los caciques que
por fin han podido derrotar” promoviendo una participacién mas reflexiva de la
gente que ahora participa de una forma mas legal y controlada en la eleccion de

sus representantes:

Yo fui el primer presidente de la asociacion de padres de familia
de la secundaria en 1989. Miré la maestra Chata fue mi maestra, ella
me orientd y apoyo. Una vez mi papa no queria que yo fuera a la
escuela y ella lo llamé y lo regafio, le dijo, “tl1 tienes que apoyar a este
nifio que vaya a la escuela” y estudié para profesor de educacién
primaria gracias a ella, me dijo un dia, ti tienes que hacer algo por tu
pueblo. Y por eso siempre yo me he preocupado, en el 82 hubo una
friccion entre Antonio Valdés y que era del equipo de Don Luis y
tuvieron un pleito y era comisariado un hijo de €l y entonces toman el
poder los Valdés quienes quitaban y ponian delegados. Entonces yo
siempre he luchado contra el caciquismo. Mire, hace 7 afios
promovimos unas elecciones para los de ese grupo no ganaran otra
vez porque siempre han querido controlar todo. Yo gané para primer
delegado, nos fuimos a asamblea con 700 gentes ellos tenian la mitad
y les gané, porque yo me gané a la gente con la construccion de la
secundaria, pero hubo luego mucho alboroto y decidi renunciar para
que no hubiera problema. Le dije entonces a mi comadre “comadre,
,cOmo ves, quieres ser delegada? Y ella me dijo, “pues si th me
apoyas si me lanzo”, entonces organizamos una campafia mi comadre
y todos ibamos de casa en casa para que la gente votara por nosotros y
convencerlos, hasta les ensefiamos como tenfan que votar, Jha visto
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usted las cubetas esas de aceite, las de 20 litros, ve que en la tapa
tienen un pico por el que sale el aceite, pues ese piquito se lo quitamos
y dejamos un hoyitc en la tapa y les deciamos que ahi tenfan que
meter el voto. Porque a nosotros nos tocd un color y a los otros otro
color y entonces las cubetas las pintamos de nuestro color y a los que
no saben leer y escribir, les dijimos, ustedes agarran este color, doblan
la tarjetita, tu voto lo tienes que meter ahi, lo hacer rollito y lo metes
en el hoyo v asi, la gente fue a votar y hasta vinieron de México a
votar v ganamos. Llegd el secretario del presidente municipal y
balanced las cubetas y vio que las nuestras eran las pesadas. Fue una
labor titanica visitar casa por casa para convencer a la gente, es que
los pleitos familiares se arreglaban en la comunidad.(EHC4)

De acuerdo con la gente del lugar, el atraso y la faita de camblos que
demuestren progreso, son atribuibles a diversas razones: una de ellas es porque
quien podria darle un aspecto distinto al lugar, es la "gente de dinero" cuyos
hijos, la mayoria de las veces se han mudado a San Felipe, Ixtlahuaca,
Atlacomulco o la ciudad de México y el unico interés en el pueblo es quizé
conservar sus casas y sus tiendas. Otra razon se atribuye la apatia y falta de
apoyo general de la ofra gente para la realizacion de obras en beneficio del lugar
a manifiesta en un sentimiento més o menos generalizado entre algunas personas
por sefialar. Sobretodo, obras para la iglesia que es uno de los moviles
fundamentales de las actividades comunales o, por la falta de interés para
demandar a las autoridades municipales y estatales servicios importantes como
el arreglo permanente del camino de acceso. Los siguientes testimonios

muestran como la gente percibe las formas de cambio y avance en el pueblo:

Yo ... todavia me pongo a discutir con el comisariado y el
delegado v le digo jcOmo va a ser posible que usté nomas a los
amigos le da? si tenemos un pedazo de tortilla, si semos 10, 20 aqui ...
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dios, nuestro Jesucristo con un pan le dio a todos porque nosotros no
... v lnego viene un pleito o algo asi, friegan tanto, dicen aquf me das
tanto y le suelta la gente ...

Aqui vienen muchos candidatos del PAN, el PRD y de todos
para pedir votos y yo digo, el que me arregle primero el camino,
tendra el voto y el que no, no ... bueno ahora tiene otras formas de
arreglar. La delegada era del PRI y el esposo de la sefiora del registro
es del PAN, ya no sabemos que le interesa...

Eso es lo que pienso y le hago saber la gente y a las autoridades,
le he dicho hay que estar unidos todos, el delegado, el comisariado,
hay que estar unidos con la gente es lo que pienso yo ...

Cuando se hizo el “colado”® de la iglesia, mi hermano Luis no
queria hacerlo yo estaba de segundo delegado, luego ya junto con el
comisariado, el fiscal y el padre metimos una solicitud a ver si nos
daban permiso para quitar €l techo de la iglesia. Fuimos a Toluca a
pedir la autorizacidn al sefior obispo ... le quitamos la teja y luego me
mando llamar mi hermano, no te metas porque te van a matar ... Yo
con las personas que controlo le vamos a echar ganas a la casa del
patrén ... si compramos cuando nos vamos a emborrachar jcuanto nos
gastamos! Yo pongo primero mi arena. Al difunto Chucho le dije: vas
a poner una tonelada de varilla jno patrén que es mucho y que hay
mucha gente! Si, pero tu no cooperas Chucho y cuando es la fiesta de
patroncito jcuanto no vendes Chucho! (EHM1)

Durante la administracidn de la sefiora Esperanza hubo arreglos,
se dotd de agua potable al Lindero, yo fui presidente de guarniciones y
banquetas y se hizo una cancha de basket. Les dije a los chavos que se
organizaran y solicitaran y juntaran firmas de los que viven en el
centro, firmas de que aceptaban que se construyera la cancha en el
lugar de la pileta que habia, y la gente firmd, pero luego una comisién
me fue a acusar al municipio que yo tiré la pileta y hasta pero esta la
carta de las firmas ... Ha habido cambios importantes, por ejemplo la
forma de cocinar de la gente era todo con pura lefia. Se hizo entonces

5 Colado se llama a la actividad de construccion para hacer un techo de loza (varilla y concreto)
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una solicitud al CEDEPIEM, *® y dieron 730 parrillas con tanque de
gas y manguera y medidor. Se hizo una lista y quienes querian se
anotaban, tuvieron gratis su parrilla ..(EHC4)

La verdad hay pocos cambios, de opiniones de gente, porque el
que aprende algo mejor le busca en otro lado y no vive en el pueblo,
prefieren irse, yo soy uno de ellos, a veces les digo a mis hijos, mejor
les compro lejos, mejor muéranse lejos, dijera Lupe Lino, hijo del
difunto Don Luis, porque aqui son problemas, envidias, tienes un
caro jcomo le hiciste?, tienes una casa ja quién le robaste? Tienes
unos zapatos nuevos, que, ;como le haces? Te estds poniendo buena
ropa, te estas encuerando, a nadie le caes bien, nunca le das el gusto,
imejor vamonos! No los quiero meter en problemas, como yo luego
me meto a veces, porque no me dejo, por ejemplo, si yo tengo mi
trabajo mejor me salgo, porque aqui no va a haber nada de cambios,
casi, el pueblo de 100 afios de diferencia con San Felipe, ha venido
siendo casi lo mismo, tantito que estamos cambiando, la iglesia, el
auditorio, hay tres teiéfonos, lo Ginico que se ve bonito es la piaza, para
salir a los alrededores, qué tiradero de basura, hay duefios de esos
terrenos entonces no tenemos cuidado, si la basura se le puede dejar
en su lugar o quemar, porque aqui no contaminamos, mejor asi, si yo
tengo basura voy y la deposito en un baldio porque ya hay un monton
y yo le sigo poniendo y eso no debe ser, y eso a veces nos afecta. Siha
cambiado tantito es porque ya hay comunicaciones, porque ya entra la
autoridad judicial, ya entra la policia estatal, porque uno la solicita que
vengan a hacer un operativo siquiera apoyando a la autoridad civil.
Aqui en fiestas ocupo policias, ocupo judiciales, hasta ambulancia,
doctor, lo tengo que pedir. Ora €l 13 de junio, la ambulancia, sus dos
doctores, policias y no ha habido broncas, solamente asi los tengo en
paz. Es que dije, yo solo no la voy a armar, mejor pido la policia, la
gente }o agradece y se ve con mas seguridad.

Eso es parte de la experiencia porque he platicado con personas
que me orientan que es lo que debo hacer, hay asesoria para los
delegados que da el municipio a través de un asesor juridico, a todos
los delegados de todas las comunidades, cuando a mi me hace falta

1 Consejo Estatal para el Desarroflo de los Pueblos Indigenas del Estado de México
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algo que no lo se hacer, bueno, para eso estd los asesores, ¢l licenciado
encargado, me dan las indicaciones para hacer algo que no se. No se si
es reciente o no esta asesoria, pero yo fui uno de los primeros
delegados en preguntar, sefior no se como levanta mis actas como se
requiere, me dijeron tienes un asesor juridico ...(EHC1)

En estos casos, es posible identificar los cambios hacia el progreso, con
aquellos elementos que hacen de Ia vida familiar y comunitaria una forma mds
racional de organizacion cotidiana: el uso del gas, la cancha de juegos, la
eficiencia administrativa y legal e incluso el uso legitimo de la fuerza policial.

Cuando comencé a visitar la comunidad, la construccién de la escuela
secundaria era reciente y para entonces, algunas personas hacian constante
alusién a la escuela como un evento trascendente que, finalmente, reflejaba y
reivindicaba a Pueblo Nuevo como la comunidad méas importante de la region,
ya que “vienen nifios de todas partes, desde bien lejos, hasta de Palizada”. Esta
escuela comenzé a funcionar en septiembre de 1989 y a ella acuden nifios y
jovenes que habitan en poblados aledafios y no tan cercanos, pues en algunos
casos tienen que recorrer una hora de distancia a pie. Desde el director hasta los
profesores son de fuera: Atlacomulco, Ixtlahuaca o San Felipe. Ninguno de ellos
vive en Pueblo Nuevo o lugares cercanos y se trasladan diariamente al lugar de
trabajo. Lo mismo ocurre con los maestros y maestras de la escuela primaria y la
preescolar asi como con el sacerdote, los médicos o los trabajadores sociales del
centro de salud, todos se trasladan para ofrecer sus servicios en el lugar. La
escuela secundaria v lo que pudiera representar como logro de una demanda que
se diera en tiempos anteriores, para algunos padres jovenes y los actuales

alumnos, no es realmente significativa e incluso se le llega a ver como una
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escuela poco importante y con poco que ofrecer, de tal suerte que si hay
posibilidades de enviar a los hijos a secundarias en San Felipe o Atlacomulco, se
prefiere esta Gltima opcidn. Debido a que es una secundaria técnica
agropecuaria, a los estudiantes se le ensefia a curar y vacunar animales, actividad
que para algunas personas “no tiene caso” pues eso es algo que pueden aprender
sin tener gue ir a la escuela, segln dicen. Evidentemente, esta actitud puede
entenderse como significativa para aquellos padres que ven en la escuela una via
de adquisicion de beneficios de movilidad social que no se tienen en la
comunidad.

A pesar de esto, resulta interesante hacer alusién a las anécdotas vy los
comentarios que personas mayores hacen acerca de la escuela secundaria,
especialmente porque algunas de ellas estuvieron involucradas en el momento
en que se solicitd, se construyd y comenz¢ a funcionar, aunque por otro lado,
son narraciones compartidas por un pequefio grupo de contemporaneos que mas
bien parecen reclamar un reconocimiento de acciones olvidadas, evidenciado de
esta forma las diferencias entre generaciones y entre grupos que disputan poder

y presencia entre la poblacion.

... v luego, un tal Fernando se estaba parando el cuello, que yo
lo hice que yo meti la secundaria, pero en realidad fue Don P. y le
digo porque voy a andar presumiendo que yo lo hice sabe dios
..(EHM3)

Fernando fue presidente de los padres de familia aqui y ya ¢l
dice que fue €, yo estaba alli cuando €l dijo y no dije nada ... luego le
mand¢ al maestro el papel (donde le contestan de Toluca la peticién a
quién hizo los tramites) para que lo pegaran ahi y fue y lo arrancé él y
le dije al director si no me lo pega como estaba voy a Toluca y te
acuso ... Usted como director debe saber y no que te engafien, no se si
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lo pegé o no ... pero si te digo, en el pueblo aquellos sefiores no habian
hecho anteriormente nada ... el Centro Ceremonial Mazahua iba a ser
aqui y no quiso don Luis y la secundaria que esta en san Nicolas
Guadalupe era para aqui no lo quiso, le decia yo td recibe lo que te de
el gobierno después te vas a parar el cuello, sale delegado, entra
comisariado, sale el comisariado, entra el delegado, qué vas a dar para
que la gente se eduque, no educarse es que no querian que aprendieran
algo, més despierta se necesita aqui la gente ... pero a mi me decia uno
de Aguasanta “pinche borracho don Pedro (pa’qué quiere la
secundaria? ni hijo tiene, puras mujeres”. No le dije nada, una vez
lleg6 un domingo estaba yo sentado ahi, “Don Pedro buenos dias” que
;coémo ha estado? pues ni bien ni mal ay regular “hijo don Pedro, creo
ya le hice una groseria” ;por qué? pero yo ya sabia, “que pa’que
queria usté la secundaria que ni hijo tiene te dije”, ah, si esta bien le
agradezco, sabes que yo no me interesco (sic) nomas mis hijos, me
interesco el pueblo, no nomds mis hijos que sepan leer yo me estima
mi corazén aluna gente honradamente los que no tienen dinero no lo
manda estudiar sus hijos porque no tienen, los que tienen los mandan
a San Felipe, lo que tienen y porque los demas no, aqui tenemos tierra,
iban a ser 20 personas a Toluca a decir donde habia tierra pa fincar y
me citaron y fui y me hablaba el director de Toluca que iba a’ber
pleito que :i0 hay tierra, si, si hay tierra te voy a ensefiar y es del
pueblo que mejor que es del pueblo...(EHM1)

Esta tierra ... estaba un sefior Jacinto que ya tiene 30 afios que se
fue del pueblo y se quedé baldio ¢sabes qué director? ni pa dios ni pal
diablo, que lo hagan jméndame el material yo voy a estar aqui aunque
me lHeve la chingada! y ya cuando llegd el material no estaba yo,
estaba el primer delegado y dijo: “yo se donde” dijo mi compadre
Salvador, y ya dijeron mis miembros que yo ya les habia ensefiado
donde, “jdescarguen!” y ya comenzaron luego a trazar y fincar
...(EHM4)

Seguramente le van a hablar mal de otros o de mi, pero la
verdad es gracias a mi tenemos secundaria. Yo hice las gestiones ante
el gobierno ...(EHC4)
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Pues quien sabe, nadie sabe la verdad, unos dicen que ellos, el
sefior de ahi (sefiala una casa) que fue delegado, perc nadie sabe. A mi
ne me es exacto, esta variado, seglin tengo entendido que Fernando la
hizo, segin tengo entendido el sefior Pedro Maya cuando delegado
también, segiin tengo entendido Felipe Cruz delegado también, ahi no

me es exacto quien hizo la gestoria, no me consta, a nadie crec ya le

P E-Lw]

consta ...(EHCI)

Los primeros testimonios cerresponden a personas mayores y los Gltimos
a gente de menos de 50, un profesor de educacién primaria y un delegado en
funciones. Esta precision resulta especialmente interesante, si se toma en cuenta
que las dos personas més jévenes forman parte de aquellos quienes han
manifestado querer romper con las formas poco organizadas de gjercicic del
poder y la administracién del pueblo.

Hay por supuesto otros servicios con que cuenta el pueblo como el Centro
de Salud y el Registro Civil. El Centro de Salud ha tenido momentos de poca
presencia y otros de cierte reconocimiento, dependiendo del tipo de servicio que
se ofrece. Por ejemplo para 1991, fecha en que inicié una etapa del trabajo de
campo, el centro de salud aparecia como una instancia que no les resolvia
muchos problemas. Poca gente acudia a él v en casos de urgencias se iban
directamente a San Felipe del Progreso. El médico que entonces prestaba sus
servicios, no asistia diariamente al centro y quienes generalmente estaban, eran
las enfermeras que no gozaban de mucha confianza entre la poblacién. Salvo las
visitas que hacfan algunas muchachas que tenian amistad con las enfermeras, el
centro resultaba poco visitado. En 1996 estuvo una médica en servicio social,
hay trabajadores sociales, se aplican programas de vacunacién y en general la

gente del lugar recibe bien a los prestadores de este tipo de servicios. En general,
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la presencia de los médicos ha ido ganando cierto reconocimiento y, cuando hay
el servicio, se forman grandes filas de personas que esperan con paciencia la
llegada del médico para tener una consulta.

El registro civil solfa ocupar un espacio pequefio en una habitacién
contigua a la iglesia, mientras durante 1998 se hicieron las obras de
remodelaciéon de la casa de la delegacién, que se ubica frente a la plaza en el
costado oeste. La oficina del registro estuvo atendida por un sefiora originaria de
San Felipe, que ha ocup? el cargo por alrededor de 15 afios y tratd, por diversos
medios, como visitas a la gente en su casa o apoyada por los sacerdotes, de que
la gente acudiera a registrar a los nifios o de registrar las uniones de parejas,
pues ésta no ha sido, por muchos afios, una costumbre ni necesidad
especialmente para la gente de los barrios. Fue posible percatarnos de casos en
los que personas mayores tuvieron que pedir registros de nacimiento de manera
extemporanea debido a una necesidad siibita de empleo fuera del pueblo o por
reclamos de herencia y legalizacién de propiedades. Actualmente, ¢l registro es
mAs comun para los nifios, ya que la gran mayoria asiste a la escuela y requieren
de documentacién oficial para su inscripcién. También las uniones
matrimoniales se legalizan con mas frecuencia. |

Pero lo que resulta absolutamente innegable es que, a pesar de la constante
y numerosa salida de personas hacia lugares lejanos de su pueblo, hay gente que
vive, de alguna manera, entregada a su lugar como parte fundamental de su que
hacer cotidiano. La preocupacién por el mantenimiento de los caminos, por la
gente abusiva, pero sobretodo por la participacién de los feligreses en los actos
religiosos y el las obras de la iglesia, son expresiones de importantes formas de

cohesidén que dan sentido al hecho de ser de Pueblo INuevo:
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Hemos tenido mucho apoyo del municipio a pesar de que el presidente
municipal no es de aqui. Aca generalmente nos descuidan a veces las
autoridades pero no se si les caemos mal ¢ no pero la verdad al
presidente municipal actual le importé nuestro pueblo. El que no nos
ha apoyado es el que hoy tomd posesion como presidente. Hay obras
legalmente terminadas por €1, dentro del ramo 33 que ellos manejan y
distribuyen ese presupuesto. Todavia estamos por terminar 15 km de
camino y ya las otras obras estdn terminadas perfectamente bien.
Entonces a €l si le debemos, ¢l que no nos ha apoyado es el profesor a
pesar de que esta alla.

Orita ese presidente se va de diputado local y creo que tenemos
oportunidades de apoyo. Pero en general, tenemos del ayuntamiento,
de la administracion pasada estan terminadas las obras.

Hemos inaugurado varias obras dentro de esta administracion, nos
apoyaron con material porque la mano de obra la ponemos nosotros.'"’

Sobre el aspecto alimentario

Se percibe una preocupacién por proporcionar a jos hijos o hermanos menores
cosas que alimenten, independientemente de lo acertado ¢ no de la eleccion.
Eleccion que se da generalmente, seglin pudimos percatarnos, en detrimento de
una forma de alimentacion que pudiera ser de mayor calidad de acuerdo con los
medios tanto fisicos como econémicos de los individuos. Por ejemplo el
consumo de hierbas (quelites), calabazas, nopales o papas de agua, productos de
facil acceso en esta regién, no forman parte de la dieta regular de las familias.
Durante la temporada de lluvias en que hay acceso a algunas hierbas silvestres

comestibles, efectivamente se consumen pero en cantidades muy pequefias y de

"7 Entrevista con el delegado en funciones 1997
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manera esporadica, no obstante que la mujeres las reconocen como una fuente
importante de alimentacion.

Entre las familias que pueden ser identificadas como mestizas, los
jitomates, tomates verdes y cebollas son de las hortalizas mas compradas y se
utilizan para salsas de los guisados de carne o pollo. Leguminosas como el frijol,
las habas, las semillas de guaje y maiz son de consumo abundante y comun.
Muy popular es también el uso de consomés de pollo preparados para las sopas
de pasta y el alto consumo de refrescos embotellados. El uso del consomé
industrializado es tan frecuente entre las familias que cuentan con licuadora y
preparan el caldo de la sopa con jitomates y cebollas, como entre quienes no
tienen licuadora y el producto sustituye los vegetales. Las tortillas ocupan un
lugar primordial en el gusto y dieta de la gente, su preparacion, ademas, es una
actividad central y necesaria en las labores diarias de las mujeres ya que
comienza desde la preparacién del nixtamal en cada hogar y la molienda del
mismo ya sea en el molino del pueblo o en el metate de la casa. Actividad, esta
Gltima, conocida como gquebrar el maiz, cada vez en mayor desuso, desde que
hay molino en el pueblo. Hay sefioras que hacen tortillas dos veces al dia y hay
quienes prefieren hacer la cantidad suficiente de una sola vez.

Las familias indigenas tienen una dieta mucho mas simple y deteriorada
en relacion con lo que comen o prefieren comer: abundante consumo de galletas
y refrescos embotellados a manera de desayuno por ¢jemplo. En general se
come dos veces al dia, si es que la madre o la mujer que haga las veces de ama
de casa estd siempre en la vivienda atendiendo los quehaceres de la casa y la
familia. En esto casos, la primera comida del dia consiste, para nifios y adultos,

es infusién de canela con azicar o atole de masa acompafiado de tortillas con
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frijol o chile. También es bastante frecuente que algunos nifios y hombres se
acerquen temprano a alguna tienda del centro a comprar un refresco y un
paquete de pan dulce o galletas para desayunar, como ya se sefiald arriba. Para
algiin miembro de la familia, que puede ser el padre o cualquier adulto, el
desayuno también puede consistir en pulque o aguamiel sacado de los magueyes
de la casa. La comida siguiente suele darse ya entrada la tarde o cerca de la
noche y el mend no varia sustancialmente. Si la mujer tiene constantemente que
salir a trabajar fuera de la casa, ya sea a vender o a lavar ropa, antes de salir
provee de tortillas a los hijos o personas que se quedan en casa, perc usualmente
no les atiende ni prepara comidas para el resto del dia. En casos asi, la mujer
prepara huevos con chile o frijoles para la comida principal del dia, la cual se
realiza al llegar ella de sus actividades fuera. Algunas veces se incluye en los
menues sopa de pasta y alguna salsa o caldillo de chile.

Las papas de agua son un producto silvestre que crece entre las corrientes
de agua y que mucha gente gusta de comer hervidas en agua con sal. Sin
embargo, para los mazahuas se han convertido més que en una fuente
alimentaria, en un producte comerciable. Ellos las recogen, preparan y lievan a
vender a los mercados de la region y municipios cercanos, incluso las cargan en
cubetas de plastico y las ofrecen de casa en casa en poblados grandes, como San
Felipe, Atlacomulco, Villa Victoria. Las sefioras recuerdan constantemente la
costumbre de recoger peces en el rio y cazar conejos siivestres para comer en
fechas especiales come la Semana Santa. Actualmente no lo hacen ya porque
suponen que no hay mdés conejos o simplemente han perdido la costumbre.

Generalmente las familias poseen algin tipo de animal doméstico

comestible como guajolotes, borregos, cerdos o conejos, de los cuales los dos
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primeros son mas comunes. Sin embargo, el objetivo de su crianza no es
siempre su consumo sino su venta. Los animales representan una especie de
inversién que permitird a la familia resolver problemas urgentes de dinero o
simplemente tener un ingreso un poco més alto de lo usual cuando se presente la
ocasion. Los borregos, sobretodo, son una buena opcién ya que la barbacoa de
este animal es propia de la region y si la familia no la prepara para vender,
siempre existe la posibilidad de vender el animal en pie. El costo del
mantenimiento de estos animales no es gravoso pues su principal forma de
subsistencia es el pastoreo y los desechos de maiz o las hierbas de las parcelas.
Afgunas personas que tienen mas dinero incluso tienen reses. Todas las familias
tienen por lo menos uno o dos borregos a los cuales cuidan y sacan a pastar
diariamente. Algunas veces los perros los hacen victimas, pero generalmente
estan bien protegidos. Asi la crianza de animales de corral tiene un sentido mas
comercial que de autoconsumo. Es decir, se adquieren y crian porque son una
forma de ingreso extra o para solucionar problemas econdémicos imprevistos o
subsanar gastos para alguna celebracién. Incluso hay casos en que un animal se
intercambia por otro o por pulque y, en este sentido, representan una especie de
capital.

Desde aproximadamente 1990 6 1991, se volvié comin la venta de pollos
vivos de deshecho que venden los comerciantes de las tiendas del centro. El
precio de cada pollo, entre enero y julio de 1997, vario de 8 a 10 pesos hasta 32
a 40 el manojo (cuatro pollos amarrados por las patas). Estos pollos son
vendidos a los comerciantes en camiones que llegan cada semana o cada quince
dias desde Los Altos de Jalisco. Son gallinas ponedoras viejas, por lo que

resultan mas baratas que el pollo tierno o de granja, criado expresamente para el
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consumo humano. Estos animales, que inicialmente se vendian para dias de
fiesta como la Navidad o el Afio Nuevo, fueron cobrando mas popularidad v
ahora se ofrecen todo el afio y hay gente que llega de los barrios a comprar cada
sabado ocho o doce pollos para las fiestas “que nunca faltan” como bautizos,
confirmaciones o bodas. Incluso hay comerciantes que salen a “ranchear”, es
decir, van en sus vehiculos a ofrecer los pollos a los pueblos aledafios para
acelerar su venta, con la ventaja de que pueden cobrar un poco mas de los piden
en las tiendas. El consumo de estos animales sélo lo realizan indigenas de la
region mientras que otras personas, incluyendo quienes los venden, desprecian

la posibilidad de comerlos.

3.3 LOS MAZAHUAS DE PUEBLO NUEVO YLA CI UDAD
DE MEXICO

La ubicacion espacial que formalmente se hace de los mazahuas tiende a
identificarles como un grupo homogéneo, a partir de un territorio con limites
politica y administrativamente establecidos: el estado, el municipio y el pueblo,
como ya se ha sefialado arriba. Si bien es cierto también que en el noroeste del
estado de México la poblacién f)redominante es mazahua. En un evento

realizado en 1997 por la Universidad Auténoma del Estado de México,'®

"® El evento referido fue el Primer Cologuio del Sistema de Cargos. Organizado por la Facultad de
Antropologia de la Universidad Auténoma del Estado de México, los dias 10 y 11 de abril de 1997, en ia ciudad
de Toluca, México.
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algunas ponencias se refirieron por ejemplo al tema de Los sistemas de cargos
entre los mazahuas, sin hacer alguna referencia a lugares especificos y
situaciones concretas. De hecho, de acuerdo con las referencias etnograficas que

? asi como con la experiencia de campo durante la realizacion de esta

revisé,™*
investigacion, es posible confirmar que existen diferencias de organizacion
politica y religiosa dependiendo de pueblo y la region que se trate. Tal seria el
caso por ejemplo de que las mayordomias no son hereditarias en todos pueblos.

Por esta razén, no he de referirme a LOS mazahuas del Estado de México,
sino especificamente a los mazahuas de Pueblo Nuevo como forma de delimitar
un ambito fisico y cultural concreto, cuyos pobladores, si bien comparten
territorios, lengua y algunas formas de vida, mantienen relaciones economicas,
de amistad y de parentesco con pobladores de otros pueblos ¢ inclusive de otros
municipios mazahuas, merecen una mencion particular con respecto de su tierra
de origen.

Una de las caracteristicas mas evidentes de los mazahuas es el estrecho
vinculo que tienen con la Ciudad de México. No son, por supuesto el Gnico
erupo étnico que tiene miembros en la ciudad, sin embargo, si es un grupo
importante tanto en nimero, como por los tipos de actividad a que se han
dedicado a largo de su relacion con la ciudad, a saber, la venta de frutas, de
dulces, de “peluches”, las actividades domésticas remuneradas y la albanileria,
segin lo manifiestaron las personas con las que se convers6 y a quienes se
entrevistd. Particularmente, los originarios de Pueblo Nuevo, se caracterizan por
tener al comercio ambulante como ocupacion principal y muy esporadicamente

se ocupan como empleados en casas particulares o en la construccion. De hecho,

9 Cortés Ruiz, Efrain (1972); Gémez Montero, Ratil (1972) y (1986)
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algunos que se emplean en estas actividades (empleados), s6lo las ven como un
momento de “transicién” para su establecimiento en la ciudad de México, a
través del comercio. Quienes no logran afianzar su estancia por este medio,
suelen regresar al pueblo y visitar la ciudad de manera esporadica.

Pero jcomo llegaron estos grupos a la ciudad y en qué momento? En la
construccion de una cultura y una civilizacién modernas encabezada por el
crecimiento de la Ciudad de México, es preciso atender a todos y cada uno de
los elementos que contribuyen o que obstaculizan tal desarrollo. Los asuntos
rurales y especialmente los indigenas se han tratado como problemas a resolver
v superar. Y en la busqueda de respuestas a por qué los indigenas salen de sus
lugares e invaden las ciudades, la respuesta obligada es "porque se mueren de
hambre". Una explicacién la proporciona sin duda el factor econdmico que ha
sido altamente significativo y determinante en la salida temporal y permanente
de la gente hacia otros lugares donde buscar una residencia alternativa. Otra
explicacidn, estd en la sobrecarga demografica que provoca la pulverizacion de
la superficie agricola por familia o grupo doméstico, como lo sefialan algunos

. . - s 130 o- p
trabajos sobre migracion en esta region. - Sin embargo, la cercania de la zona

"*" Ramirez (1985) y (1986). En el primero de estos trabajos, Ramirez identifica a niftos mazahuas que llegaron a
la ciudad de México a trabajar porque sufrian maltrato familiar o por pobreza. Actualmente, algunos nifios del
Pueblo que han salido soios a trabajar en la ciudad, tienen como rtazén principal el maltrato familiar o el
abandono, ya que hay casos en que ¢l padre y la madre se han ido del pueblo, no sélo a trabajar, sino a vivir o
visitar por periodos muy largos a los hijos o hijas que viven en México. En casos como estos, las mujeres suelen
levar comsigo a los hijos muy pequefios, de pecho 0 que estdn en una edad en que dependen de la madre de
manera absoluta para su alimentacion: hasta los § o 9 afios, tal vez. Cuando los nifios {generalmente varones)
sobrepasan esta edad, pueden quedarse en [a casa del pueblo, a veces al cuidado de una hermana mayor o cufiada
qué supuestamente se encargard de ellos. Sin embargo, esto es relativo v los nifios suelen desligarse de la casa,
en el mismo pueblo, permaneciendo todo ¢l dia en la plaza sin actividad escolar o laboral y ocasionalmente
deciden irse a trabajar fuera.

Santos (1991) propone que hay dos tipos de factores que van a influir en las movilizaciones migratorias de la
gente de las zonas rurales hacia las ciundades. Estos factores son tanto objetivos como subjetivos, donde los
objetivos tiene un caracter fundamentaimente econdmico ya que la ciudad ofrece —al menos idealmente-
posibilidades de mejorar las forma y calidad de vida. No obstante, me parece justo subrayar que la mencién que
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mazahua con el Distrito Federal ha dado a este grupo una serie de caracteristicas
importantes de resaltar especialmente en lo que se refiere a su movilidad
constante de su pueblo a la ciudad, de las formas de apropiacién de los espacios
urbanos, de la lucha por sus espacios para el ejercicio del comercio ambulante
en la ciudad, del uso y “desuso” que hacen de su propia lengua y del espafiol.
Sobre cudndo y por qué comienza la migracién de mazahuas a la ciudad
existen variadas explicaciones. Gémez por ejemplo sefiala que la emigracion
mazahua de la regién de San Felipe del Progreso, tiene sus indices mas altos a
principios del siglo actual, entre otras cosas debido a que “el comercio
ambulante era una actividad en los hombres mazahuas que no estaban ligados a
una hacienda: consideramos que a través de esta actividad se iniciaron los
primeros movimientos migratorios, ya que los hombres, aprovechando los
tiempo muertos que les dejaban los trabajos agricolas ... recorrian a pie grandes
distancias para vender mercancias caracteristicas de la regién”.151 No obstante,
se sabe que la primera migracién masiva realizada a México fue de habitantes de
Pueblo Nuevo debido a un conflicto entre lideres por el control del Ejido. Este
acontecimiento tuvo lugar en 1949 cuando en el pleito entre dos cabecillas, de la
contienda mueren 110 personas y el gobierno tiene que enviar al ejército para
contener la lucha. La mayoria de la gente del bando perdedor sale entonces hacia
la ciudad de México y las mujeres (las "Marias") comienzan a dedicarse 2 la
venta de frutas en las calles y los hombres de cargadores en el mercado de la

Merced.’”® Existe una demanda de 1943, hecha por algunos pobladores del

hace este autor de los factores subjetivos, es particularmente interssante, en tanto que se ocupa de las
percepciones que la gente tiene respecto de estas mejoras econdmicas que la vida urbana representa.

! Gomez Montero (1986:128)

132 yhmoff (1977). Es pertinente acotar que parte de la informacion que Yhmoff proporciona resuita dificil de
corroborar con otras fuentes, como archivos o documentos historicos. De hecho, sobre este evento en particular,
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lugar, en la cual se acusa a tres personas por haber asesinado a algunos
indigenas en diferentes fechas: de 1938 a 1943. Se argument6 que los crimenes
de tales personas no fueron castigados debido a la situaciéon economicamente
privilegiada de los agresores.” Este conflicto, al que ya se ha hecho referencia
anteriormente, se prolongé durante varios afios después, de tal suerte que
algunos de nuesiros informantes han sefialado que hay personas que tuvieron
que vivir fuera del pueblo por mucho tiempo pues mataron a otros por
problemas en la posesion de tierras.

A partir de entonces ha habido un constante ir y venir de los mazahuas de
la regién noroeste del Estado de México hasta formar parte del paisaje citadino.
No obstante haber sido innumerables veces victimas de la represioén policial en
diferentes momentos, los mazahuas se mueven constante y fluidamente de la
ciudad a sus pueblos y de sus pueblos a la ciudad y a otros lugares que también
se han converiido en sus residencias permanentes como algunas poblaciones al
oriente y al norte del mismo Estado de México (Nezahualcoyotl, Tecamac,
Ecatepec) e inciusc zonas de Ia frontera norte del pais segun lo seifala el trabajo
de Pérez Ruiz.'*

Hasta hace un tiempo la migracién de los mazahuas era exclusivamente
"estacionaria” es decir, habia un relacién con el ciclo agricola, durante el cual la
migracién a la ciudad disminuia pues la gente regresaba a sus labores en el
campo.”” Con el tiempo este tipo de migracion se ha diversificado, si bien no ha

desaparecido del todo: parece haber una tendencia por irse a la ciudad y

no me fue posible hallar fuentes escritas, ni encontrar en la ciudad de México, personas que pertenezcan a este
grupo de familias que, de acuerdo con este autor, salieron a causa de este problema.

>3 Expediente 2152, RAN

3 pérez Rujz, Maya Lorena (1991)

1% Arizpe, Lourdes (1975)
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permanecer alla por muy largos periodos independientemente de las labores
agricolas. En muchos casos, Jas nuevas generaciones no muestran interés por
volver, mas bien han sido las personas mayores ¥ especialmente las mujeres
(muchas de ellas viudas) quienes han regresado a su lugar ya que no habia nadie
que cuidara de su casa, la casa de sus padres, de sus tierras y de sus santos. Estas
personas a veces viven con una hija o un hijo y sus yernos o nueras, quizas los
nietos mas pequefios, pero siguen manteniendo la relacién constante con la
ciudad ya que sus otros hijos ¢ hijas u otros parientes viven de manera
permanente en México y se fes visita con cierta frecuencia. Es muy posible que
la mayoria de esos nietos, aun nifios, pronto o en algin momento decidan irse a
la ciudad a trabajar con sus conocidos. Ademas es pertinente hacer notar que
sigue presente el arraigo que tienen algunos originarios de Pueblo Nuevo, que ya
no viven ahi, por causa de las aln vigentes mayordomias que s€ heredan de
generacion en generacion y les obliga a volver cada afio a la fiesta, aun cuando
la 0 el mayordomo ya no tenga casa €n el puebio.

Originalmente su lugar de residencia en la ciudad fue en la zona centro en
Tepito y el rumbo de Merced. En afios mas recientes, fanto sus lugares de
trabajo como de habitacidn se han ampliado. Muchas familias de origen
mazahua, sobretodo de generaciones jovenes estan ahora establecidas en
Pantitlan, Iztapalapa, Ciudad Nezahualcéyotl, Ecatepec © Xochimilco. Su
principal actividad comercial no se reduce ya a la venta de frutas sino que ahora
comercian dulces, jugos, tacos y variados articulos, también en puestos am-
bulantes que se hallan en los alrededores de diferentes estaciones del metro

como Pantitlan, Zocalo, Pino Suarez, Toreo.
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3.4 ESPACIO ETNICO Y EXPERIENCIA URBANA

Movre than other human habitats, a city
is a place of discoveries and surprises,
whether pleasant

or unpleasant; a place where it is likely
that you see things today that you did
not see yesterday, and encounter people
who are not like yourself.'°

... las urbes representan la posibilidad
de generar unidades de convivencia
entre actores pertenecientes a
diferentes sistemas de identificaciones.
Los trayectos de elaboracion de tales
convivencias se recreany general de
forma particular en cada caso 'y
Siempre. P7

La Ciudad de México y algunas de sus zonas suburbanas o conurbanas, son
espacios en los cuales también se mueven y desenvuelven los mazahuas como
sujetos que viven y conviven entre si y con variados tipos de personas. En este
sentido, resulta fundamental subrayar que la ciudad también sirve de fondo a las
practicas cotidianas de los mazahuas que viven temporal o permanentemente en
ella. _

Al interior de los grupos sociales hay practicas especificas de continuidad,
de pervivencia que “garantizan” su particularidad, pero también hay procesos de

cambio que mas que modificaciones de identidad, pueden verse como procesos

1% Hannerz, Ulf (1992:173)
1*7 Fernandez-Martorell, Mercedes (1996:57)
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alternos de construccion identitaria. Consecuentemente con la idea de que la
identidad se constituye dentro de un proceso, entonces los cambios de
adscripcion pueden verse como “otros” procesos, que no necesariamente son
excluyentes. La experiencia con los mazahuas nos ha demostrado que esa
identidad que suele oforgarse a los indigenas, s6lo puede manifestarse, por parte
de ellos, ante una confrontacion con aquellos otros que les hacen percibir las
diferencias. Diferencias que se presentan usualmente para ellos como
caracteristicas negativas, estigmatizantes, que les colocan en situacion de
desventaja por su origen rural e indigena.

En esta parte, me he basado fundamentalmente en algunos testimonios
de mazahuas que trabajan en las calles del Distrito Federal, los cuales permiten
identificar elementos de adscripcion étnica y algunas acciones particulares de ser
y estar en la ciudad como parte de un grupo indigena. La calle es uno de los
espacios de accién cotidiana en donde los vendedores de Pueblo Nuevo realizan
un trabajo que no les ha excluido por completo de ser parte de su pueblo y de ser
reconocidos como tales por la gente que vive alld. Se trata de pensar en, como
dice Fernandez-Martorell'*®, los nuevos procesos socioculturales como espacios
de convivencia en cuyo seno convergen diferentes culturas que se organizan

para su vida diaria.

1% Fernandez-Martorell, Mercedes (1997)
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3.4.1 Lo verosimil como discurso legitimado y legitimador.

? se estd refiriendo a los testimonios indigenas

Cuando Tzvetan Todorov'’
legados por los cronistas y conquistadores, le parece oportuno justificar su uso
mas como una necesidad ante la falta de fuentes alternas, pero con la muy
acertada observacion de que los asuntos que presenta tienen mds que ver con “lo
verosimil” que con lo verdadero. La alusion tal vez parezca lejana al tema que
nos ocupa en este documento, sin embargo, asumimos que no se trata de dar por
hecho gue todos los testimonios son por definicidn “transparentes”.

En la reconstruccién de observables a partir de los testimonios orales,
existe una posicién que supone que todo aquello que los sujetos expresan es
sinénimo de una realidad objetiva e incuestionable. La palabra del ofro se erige
entonces mitificada en un objeto exdtico a través de la escritura. Un objeto cuyo
significante, separado de su contexto de produccién de sentido, entra en
posesion de quien lo fija en la escritura. Pero, por otro lado, esté la tarea central
que ha constituido el discurso etnografico permitiéndole “desterrar la oralidad
fuera del campo ocupado por el trabajo occidental, convirtiendo asi {a palabra en

un objeto ex6tico”'®

que, en posesion también del experto, la eclipsa con su
propia palabra escrita. De esta manera, se da una oposicion entre los discursos
academicistas u oficiales v los discursos de aquellos que se reconocen como
protagonistas de un evento.

Aqui, se parte de dos cosas: 1) Lo que la gente expresa acerca de su
percepcion de su realidad, es una interpretacidn de la realidad que se presenta

como dada, establecida. Se supone la existencia de realidades distintas como

1% Todorov, Tzvetan (1994:60)
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producto de construcciones sociales e histdricas particulares y, por tanto, cada
sujeto interpreta, desde sus vivencias y experiencias, aquello que constituye su
mundo. 2) El discurso que detentan los grupos dominantes, se impone en
muchos sentidos como un arbitrario cultural’® que atraviesa y se sedimenta en
la mente de las personas independientemente de su clase o posicidn social. En
este sentido, aun a pesar de lo extremadamente determinista que pudiera parecer,
es posible sefialar que los discursos legitimadores de lo dominante son, en
algunas situaciones, imaginarios ampliamente compartidos por una diversidad
de clases o grupos sociales y, se hallan arraigados en distintos niveles y sectores,
expresandose en formas de accion, ideas o expectativas compartidas. Como
resultado de estas dos consideraciones, se asume que, en la interpretacion de las
narrativas de la realidad como un observable, es preciso reconocer el trabajo del
investigador como una interpretaciéon de segundo orden, que se basa en una
fuente usualmente considerada de primera mano, pero que se presenta como una

interpretacion de la interpretacion de los sujetos.'®

Asi, hablar de una historia oficial como aquella portadora de un discurso
legitimador de la forma de pensar y hacer de la clase dominante, en oposicién a
una historia no oficial, en este caso tomada de la oralidad, que por definicion
siempre dice LA verdad, obliga a una reflexién mas detenida. Hay que retomar
una idea que se ha ido poniendo de manifiesto a partir de la recopilacion de
testimonios, acerca de que “la desigualdad y la dominacién aparecen ya en todo

acto de habla y se reflejaran por supuesto en el testimonio oral”,'® Io cual lleva

% De Certeau, Michel (1993:206)

1! Bourdieu, Pierre (1981)

"2 Sobre estos temas pueden verse los siguientes textos: Schutz, Alfred (1974); Ibéfiez, Jesus (1991) y Ricoeur,
Paul (1995)

'} Garcia de Leén, Antonio (1992)
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en si la posibilidad de que el discurso emitido por la gente de las clases no
dominantes, sea en realidad un discurso muy cercano en contenido a aquel
detentado por sus dominadores.

En este sentido, parte del reto en la reconstruccion de eventos partir de
la oralidad, es no Gnicamente convertir en texto escrito los testimonios (dar la
palabra al sujeto) sino incorporar al analisis la tarea de discernir entre las formas
y los momentos en que el testimonio oral estd compattiendo y, por tanto, siendo
portador del discurso legitimado (dominante) aun cuando provenga de aquellos
que se supone no comparten el mismo universo simbdlico, las mismas
representaciones o el mismo imaginario o, que incluso lo combaten
abiertamente.

Esto no significa, sin embargo, que Ia oralidad es menos valiosa., Por el
contrario, puede acercamos mas a las formas del pensamiento comun, es como
sefialara LeGoff, una forma de “luchar contra la historia de 1a superficialidad”
refiriéndose al combate de Frevre y Bloch en contra del contenido de “una
historia exclusivamente politica, diplomatica o militar”.'®

Durante la experiencia con los mazahuas, la mayoria de Jas veces, al inicio
de un encuentro en que la conversacién y el testimonio son de fundamental
importancia, la gente comienza diciendo lo que creen que los otros quieren ofr,
aparezca o no como impottante o significativo para ambas partes. Hay una gran
ambigiiedad y muchas paradojas en sus pléticas, pues a la vez que se quejan por
los abusos y los muchos sufrimientos que para ellos significa trabajar en la calle
(“aqui sufrimos mucho™), no quieren parecer ingenuos y alardean de saber

manejar la situacién. Y afn en el caso en que los discursos parecen

! LeGoff, Jacques (1988)
141




absolutamente coherentes, siempre es posible sefialar indicios sobre el uso
estratégico de lo que la gente narra en sus conversaciones y testimonios, lo cual,
en muchos casos les permite un control de la informacién y una posible ventaja
para negociarla o simplemente para dar la version que supuestamente estd

esperando el enfrevistador.

3.4.2 Ei contacto en la ciudad

Una cuestién fundamental del trabajo de campo de esta investigacion, no solo en
la ciudad de México sino en la comunidad, estd relacionada con la eleccion de
los informantes, cuéles son autorizados, cuales no y por qué. No se partid de
privilegiar a individuos que se consideraran especialmente capacitados para
informar. Se traté6 mas bien de un trabajo intensivo de comunicacion de
experiencias con personas, que en este caso particular, tienen como forma de
vida el comercio urbano en la calle, que pueden o no ser lideres de un grupo de
compaiieros, pero que también forman parte importante de una poblacion rural
que aun los considera parte de ella. A la gran mayoria de las personas con
quienes hemos trabajado en esto, las conocimos en su pueblo de origen y, en
este sentido, es realmente digna de destacar la diferencia que hubo en el trato y
la relacién con ellas cuando cambiamos de escenario, es decir, de su pueblo a la
ciudad. La relacién con la gente en la ciudad se inici6 de manera dificil. Me
remitieron frecuentemente con sus lideres y hubo una constante auto
descalificacién de su posibilidad de hablar argumentando que no se saben

expresar correctamente. Puede bien sefialarse que en la ciudad, su espacio étnico
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se presenta mas cerrado, se acerca mas a un espacio privado que se defiende
ante la desventaja de la doble marginacion que enfrentan: la realizacion de una
actividad “extralegal” y la condicidn indigena.

Una de las mayores aportaciones que esta forma de acercamiento a una
“realidad” me ha proporcionado, es el descubrimiento de variadas versiones
acerca de una misma historia a través de discursos diferentes: una de ellas es la
que portan los medios de comunicacion, videos, T.V., prensa, que en mucho
coinciden con las versiones académicas sobre los indigenas en la ciudad, que
presentan la interpretacion social de las causas y efectos de la vida marginal,
como sinénimo de pobreza. Otra version, que surge de los protagonistas, pero en
condiciones menos formales, sin preguntas directas y de la que sobresalen el
disfrute y la complicidad entre ellos y sus escuchas (yo) de las formas legitimas,
aunque no legales, de la lucha por las aceras a través de las cuotas (con monto
establecido $20 ahora) entregadas a los policias de las camionetas y los pagos
excesivos a los lideres, asi como aquellas formas que se asumen individualmente
ante ia posible pérdida de su espacio para vender, por ejempio el ir a habiar
personalmente con el duefic de un inmueble o negocio que se afecta con su
establecimiento ambulante, para conseguir su autorizacion que es mdas bien

moral:

... pero la necesidad mas que nada, fijese si me quitan mi lugar
qué hago, ahora andan diciendo que nos van a quitar de aqui porque
van a inaugurar esta muebleria, pero yo voy a ir a hablar directamente
con el duefio para explicarle que mi esposo estd enfermo, que no me
puede quitar de aqui porque mi esposo estd enferme y no puede
trabajar, le voy a llevar mis documentos, le voy a ensefiar que tengo
mi marido con una lesidn crénica, que ya me llevo muchos aflios y
quién sabe cuantos afios mas me llevard ... yo tengo mis comprobante
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del doctor, para que el sefior vea que me debe permitir seguir aqui ...
yo ya tengo aqui desde el temblor, casi doce afios, qué hago si me
quitan...(EMC3)

... aqui me pongo siempre, nadie me quita ... a veces le doy a un
policia pero yo no tengo que ver con los de Granaditas, sola llego ¥
sola me voy, si quiero trabajo y si no, llego a la hora que quiero o si
saco para hoy, mafiana no vengo ... aprovecho para ir a la Merced a
comprar los dulces que voy vendiendo ..(EMMI)

3.4.3 Los protagonistas

Los protagonistas, en este caso, son personas de diferentes edades, de hecho,
quisimos sefialar tres generaciones involucradas: abuelas, abuelos, hijas, hijos y
nietas, nietos, estos ultimos en general son adolescente y nifios.

Las personas de la “primera generacion” con quienes hemos hablado, son
personas mayores, generalmente matrimonios mazahuas que comparten la
actividad a veces en el mismo puesto o en puestos diferentes pues cada familia
puede tener a veces mas de un negocio. Todos son originarios de Pueblo Nuevo
en donde la mayoria conservan casa y tierras de cultivo, algunos familiares,
principalmente padres o hermanos y en menor grado hijos. Hay algunos casos de
mujeres viudas y que no tienen casa en su pueblo, pero si tienen algunos
familiares, asi como compromisos religiosos: la mayordomia por ejemplo.

Las mujeres de esta generacidn aun pueden ser ficilmente identificadas

como mazahuas tanto por su forma de vestir, como por su uso primordial de la
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lengua y el poco dominio del espafiol, lo cual no se vuelve un obstaculo para su

desempefio en el comercio.

Su forma de vestir es una mezcla del traje “tradicional” (el rebozo para
cargar criaturas, zapatos de plastico) y la ropa adquirida en la ciudad, pero que
las distingue como procedentes del medio rural y vendedoras ambulantes.

La gran mayoria se declaran como pertenecientes a la primera generacién
que en su familia vinieron a trabajar a la ciudad. Algunas directamente al
comercio y otras como trabajadoras domésticas “en casa” como ellas mismas
sefialan, pero siempre llegaron a la ciudad a través de un vinculo previamente
establecido (amigas o parientes). Para algunos hombres la situacion no es
distinta, la motivacion a la migracion ha sido en muchos casos la experiencia de
alguien mas que va habia vendiendo en las calles aunque pudiera ser peligroso,

como lo sefiala un sefior de 73 afios, que ahora vive en el pueblo

el afio 1957 me fui a México a enseflarme a hablar el
castellano ... andaba de marchante vendiendo frutas pero me aburri ...
estuve mas de 20 afios ... aqui tengo mi casa, enfrente de la escuela, la
tenia abandonada ... cuando se abandona la casa se acaba ... estoy
cuidando la veladora, los vasos de la iglesia me toca cerrar a las seis y
en la mafiana también a las seis abro ... yo vivia en la colonia
Guerrero, luego en la Calzada de la Villa, me vine y volvi a llegar a la
colonia Guerrero en la calle Degollado, por la iglesia, ya no me
acuerdo que numero, de ahi me fui al centro, a Loreto y de ahi me fui
a la Moctezuma segunda seccién y todavia ahi viven mis muchachos,
calle norte 25 oriente 156, de ahi me regresé ... seguido voy a darle
una vueita a los muchachos a México y a vender algo ... llevo raiz
para vender por kilo el zacaton ... la primera vez que yo me fui, fue
con mis hijos que se fueron primero con mi compadre que se habia
ido, €l vendia, puro negocio desde que se fue ... vendia cacahuate 5,
10 kilos diarios yo no sabia, me ensefiaron, no sabia yo ... por alla si

no te pones a trabajar ;qué ganas para comer? hay que vender algo
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para pasarla ... yo me regresé porque hay mucho ratero ... alla por
Mixcalco me agarraron y se cargan mi centavitos, en la Merce
también me agarraron, por la primera de la Moctezuma, tenia 60, 70 y
me agarraron en la merced estaba yo parado ahi y me preguntaron a
cémo era la gruesa de la naranja, iba yo entrar en el mercado y me
agarran y traia yo una chamarra y me buscan, patadas, trompadas y me
dejaron sin dinero, se me quedaban viendo los otros que me chingaban
pero nadie hacia nada, me di6 coraje y me fui a echar una cervezay ya
me fui, cuando llegué me dijo mi sefiora: ;qué te pas6é? -me robaron
por andar tomado, le dije jpero no! Si, la cerveza me la tomé despucs,
pero de todos modos no me iba a creer. Asi me pasd, jno! jmuy feo!
en la Moctezuma cuando me agarraron ahi tuve que ir al hospital de
Balbuena y me quitaron como 75 pesos ... (EHMS)

En el mismo sentido un sefior que vive en Pueblo Nuevo y tiene
hijos trabajando en México, sefiala

Duré 5 afios, de joven, a la edad de 15 afios, solo me fui a buscar
parientes que tenia por all4, le hice de todo, fui comerciante, trabajé en
una tintoreria, en una polleria, trabajé en una loncheria, fui bolero, en
]a obra, nada mas, y después ninguno de los oficios me gustd y asi me
la iba pasando, lo ultimo fue la tintoreria, eso si, andaba yo muy
limpio, pero sin dinero, planchaba hoy o lavaba hoy y me cambiaba
diario, mejor me regresé. Yo ya soy abuelo de 5 nietos, tengo 48 afios,
me casé a los 20, me junté con mi mujer y mi hijo mayor tiene
veintitantos y mis hijas también ya sus hijos, y la que sigue tiene un
nifio y yo, todavia tengo una nifia de 4 afios, nacieron 12y viven 9y,
de esos 9, cuatro en México y 5 aqui, 3 a la escuela y dos chiquitos
que andan ahi. Mis hijos que viven en México se dedican al comercio,
nadie le gusta ser empleado, muy contaditos: 1 pariente que trabaja en
Jla Compafifa de Luz en México y otro de aca que trabaja en una
fabrica en San Bartolo Naucalpan, la mayor parte son comerciantes. El
{inico que no trabaja es una de mis hijas que trabaja su esposo que no
tiene profesion y el muchacho era empleado de mi hijo y mi hija
trabajando con mi hijo también, se conocieron y despues mi hijo se va
a Estados Unidos y deja el chagarro a cuenta de la hermana y sigue el
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chaldn y luego se hizo esposo. Ellos todos mis hijos trabajan en la
Pantitlan, alla tengo mis hermanos, tienen casa, terrenos, perc ya no
vienen a trabajar, si en el cultivo de maiz nos va mal, les decia yo,
porque hemos visto que la tietra no es productividad, mejor atiendan
bien su negocic y no piensen en venir a escardar o cosechar,
dediquense a su negocio, porque se pierde tiempo, se pierde dinero y
pierdes también tu negocio. (EHCS)

La expectativa creada por la gente que regresaba al pueblo con la idea de
que en la ciudad se ganaba “hartisimo dinero” fue fundamental en la decision de
las demads para iniciar la aventura en la ciudad. Si bien el temor también estaba

presente ante las anécdotas de por qué algunas liegaban con el pelo corto:

Todas se iban con sus trenzotas largas y luego llegaban bien
peionas porque las agarraban las camionetas y las pelaban ... a lo
mejor porque tenian piojos o quién sabe pero liegaban bien pelonas ...
pero de todos modos nos queriamos ir pa’lld (EMC3)

En algunos casos, esta generacién de migrantes constantemente va a su
pueblo y contindan con la relacion de su gente por las mayordomias o la fiesta
patronal. En muchos casos los hijos e hijas, especialmente los adolescentes o
algunos mayores, ya casados en la ciudad, no visitan el pueblo o lo hacen
ocasionalmente. Su apariencia fisica incluso los acerca mas a las formas de vida
urbana: se pintan mechones de pelo amarillo o de color, usan aretes, pelo largo,
ropa de mezclilla con estoperoles y zapatos toscos o tenis. A pesar de lo cual, la
relacidn intrafamiliar es estrecha y comparten no sélo espacios sino actividades.
De hecho, el grupo doméstico tiende a crecer de la misma manera que sucedia y
sucede con la gente que aun vive en pueblo, es decir, los hijos que se casan

comparten con los padres la vivienda y comida, llevan a vivir consigo a la
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esposa y los hijos de ellos crecen tanto al cuidado de su madre como de la
abuela. En el caso de las hijas, estas suelen irse a una casa diferente con su
esposo. Estos matrimonios realizados en la ciudad no son entre gente del mismo
origen étnico, de hecho son los menos, mas bien se realizan con gente que se
conoce en la ciudad y que estan relacionados con su actividad comercial, pero
sobretodo, es aqui donde la diferencia generacional es méas notoria, no
Ginicamente porque los jovenes se visten distinto, sino porque niegan
abiertamente ser de Pueblo Nuevo y por supuesto ser mazahuas.

En casos donde la situacién econdmica no es tan afortunada como
producto del trabajo en la ciudad, la relacion familiar no se da de esta manera.
Los padres y los hijos mayores tienden a separarse cuando estos ultimos se
casan y trabajan de manera independiente. Los lazos de relacion se limitan a lo
afectivo: allé estan mis hijos, viven en x o y lugar, a veces la madre los visita,
pero no existe la relacién de ayuda mutua o apoyo econdmico como condicion

de convivencia, por ejemplo.
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3.4.4 La organizacion

Existe una organizacion de mazahuas en la ciudad de México, que se constituyd
como cooperativa, a partir de la experiencia de organizacién que tuvieron Ias
mujeres desde principios de los 70.'®° Sin embarge, no todas las mujeres
mazahuas pertenecen ni participan activamente de esta cooperativa. De hecho,
las mujeres de Pueblo Nuevo con quienes he tenido contacto, Ia conocen y
algunas testimonian haber trabajado ahi, pero no participar mds ni saber
exactamente doénde se encuentra ahora su sede. De cualquier manera,
independientemente de la organizacidn, como se sefiala en este apartado, hay
una relacion estrecha entre la gente mazahua, especialmente las personas que
vienen del mismo pueblo y puede decirse que existe de hecho una “comunidad
mazahua” en tanto que paisanos y comerciantes, que cuenta con lideres y
lugares de reunion.

166 . . e
se formo una asociacidn politica

En 1964, segiin lo documenta YhmofT,
indigena llamada Frente Revolucionario Indigena, con sede en la Ciudad de
Mexico y dirigida por Gumersindo Ruiz, quien intenté ocupar la presidencia
municipal de San Felipe en 1973, pero que no lo logrd. Esta asociacion estaba
formada por un gran nimero de gente proveniente de distintas poblaciones del
municipio que tenian estrecha relacién en la ciudad de México, pero no existe

mas. Si bien la llegada de los mazahuas a la Ciudad de México ha sido porque la

ayuda mutua que se prestaron entre si, permitié que se establecieran en ciertos

'%* Torres Cadena (1997) hace una resefia muy completa sobre la evolucion de la organizacion de los mazahuas
en la ciudad de México, sefialando las etapas por las que ha pasado y los nombres que ha tenido, asi como el tipo
de apoyo gubernamental de que la organizacioén ha sido objeto.
' Yhmoff (1979)
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barrios v en casas donde compartian y aun comparten varias familias, la
organizacién propiamente dicha de este grupo es bastante reciente y parece ser
una consecuencia de las intenciones que algunos organismos estatales tuvieron
para controlar sus actividades urbanas. Por ejemplo, a principios de los 70, las
mujeres mazahuas que estaban en la ciudad de México, fueron apoyadas por el
DIF, que segln ellas mismas cuentan, cre6 el Centro de Capacitacién Mazahua
con la idea de que trabajaran en diferentes actividades remuneradas.'®’ En este
lugar, se reunia a todas las mujeres para trabajar en la elaboracién de artesanias
como bordados, tejidos y muiiecas, actividad por la cual se Jes daba un salario a
destajo, algunas sacaban 70 pesos a la semana, pero otras menos si resultaban
menos hébiles para las labores manuales. Parece ser que se pretendi6 una
especie de autogestion que termind con el grupo de artesanas pues surgieron de
entre ellas mismas lideres que se aprovechaban de las demds y “hasta sus
rebozos les quitaban”. Se les daba guarderia, desayunos y comidas. Mas
adelante intentaron, con poco éxito, una cooperativa que, segin algunos
testimonios, dejé6 como consecuencia el liderazgo de algunas de ellas para

organizar los lugares en donde ejercer el comercio en las calles.

... después se hicieron unas lideres .. si conoce a ... y otra queé no
me acuerdo su nombre, pero fue una lider muy mala .. les quitaba
mucho ... les quitaba hasta sus rebozos, fue muy malilla esa lider,
siendo mazahua eh? Y este después se hizo lo del centro cultural
mazahua donde nos daban guarderia, el desayuno y la comida yo me
acuerdo que en ese entonces, tendria 3 afios mi’ja , como en 1974,
nos daban guarderia, desayuno y la comida de los nifios, me pagaban
creo 70 pesos a la semana y lo que bordabamos, lo que ti hacias era lo
que te pagaban, haciamos trajes mazahuas mucha artesania, preciosa

167 Torres Cadena (1997)
150



artesania ... ya sabiamos algo, muchas ya sabfan bordar cuando
llegaron, el relleno de muilequitas nos ensefiaron ahi, eso si nos
ensefiaron a coser todo eso del bordado, técnicas en el bordado, tengo
unos trajes bien bonitos de ahi del mazahua, o sea aprendi cosas bien
bellas alli, a rellenar mufiequitas a cortar a hacer trajes mazahuas a
hacer vestidos de mufiequita, y este ... pero empezd a haber una ... se
desintegrd ese grupo porque unas ganaban mas, unas tenian mas
inteligencia y aprendian mas rapido las que era mds lentas pus se
quedaban atrds v se desintegro ... cuando yo deje de ir se iba a formar
una cooperativa, hace como 9 afios dejé de ir, si ... y hay otro grupo de
lideres mazahuas que supuestamente andan ayudando que para que
tengas casa, tengas médico gratuito jah! y te dan tu credencial, me han
invitado pero no he asistido con ellas y es lider para poner puestos en
la calle, una de ellas se llama M. ..., la lider nueva ... pero este ...
(ICMa)

A la fecha hay lideres perfectamente identificados —hombres y mujeres-,
los cuales se caracterizan porque tienen mejor manejo del espafiol, son los que
cobran cuotas, quienes organizan actividades, dan informacion autorizadas e
incluso acuden a programas de television y acceden a entrevistas segin
consideren la importancia del medio que los convoca. Hay una relacion entre el
liderazgo ejercido en la ciudad con el prestigio que tienen en el pueblo: son
mayordomos, de los barrios més grandes y las familias mas respetadas y los que
mas han contribuido econémicamente con alglin mejoramiento para el pueblo
(regalan camiones de arena y grava para rellenar los caminos dafiados por las
lluvias, cooperan para actividades religiosas y de la iglesia, ha habido una
construccidon de una muy pequefia presa para la crfa de carpas y otros peces,
etc.), aunque no pasen en su lugar de origen mas tiempo del necesario que para

una celebracion religiosa importante.
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No hay un solo mazahua de Pueblo Nuevo que trabaje en el comercio
ambulante, que no esté identificado por los demas en la ciudad de México o en
las colonias suburbanas donde a veces habitan. No todos se retnen en los
mismos lugares ni venden en el centro histérico y la merced: hay algunos que
venden por ejemplo en las inmediéciones del toreo o en la estacién del metro
Pantitlan. Pero un importante centro de reunion es el parque de la iglesia de San
Fernando, cerca de la Alameda Central, donde un dia a la semana se juntan
hombres y mujeres (por separado) para acordar actividades del comercio y

cuando es necesario, actividades del pueblo: las relacionadas con las fiestas.

3.4.5 La calle, para trabajar y para reunirse

Ruth Paradise en un trabajo sobre la resistencia mazahua en los comerciantes de
la Merced, sostiene que el comercio ambulante como ocupacion principal de
este grupo, es una actividad que se presenta como una herencia prehispanica. Es
decir, el mercado como “institucién ... que proporciona a la gente indigena un

L2188 Efectivamente, es

ambiente culturalmente conocido, familiar
caracteristica de los mazahuas su preferencia por el comercio antes que por
cualquier otro tipo de actividad incluso en comparacion con gente de otros
grupos indigenas. Es reiterado encontrar que aun cuando muchas mujeres salen
de su pueblo para ir a “trabajar en casa” — como ellas dicen -, o los hombres en
alguna actividad de la construccién, la mayoria ha abandonado estas actividades

para dedicarse a vender. Uno de los més importantes investigadores del grupo

18 paradise, Ruth (1986:140)
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mazahua, Ratl Gémez Montero,'®® destaca también la actividad comercial y la
migracién de los mazahuas desde inicios del presente siglo, cuando se supone
que la mayor parte de la poblacidon eran peones acasillados. Se considera, sin
embargo, que habia hombres que no se hallaban ligados a una hacienda y que
tenian como actividad continua el comercio ambulante (segin testimonios
recogidos por Monterc en los ochenta), especialmente durante el tiempo que
dejaban las actividades agricolas, lo cual a su vez propicié los movimientos
migratorios tan propios de este grupo. Durante el periodo 1930 a 1950, como
una consecuencia de “la desaparicion del trabajo en las minas de El Oro y
Tlalpujahua y el desmanteiamiento de todas las haciendas” resulté en que los
entonces trabajadores del campo, regresaran al comercio ambulante en pequefia
escala, con la consabida movilidad fisica que esto implicaba. Solian recorrer
grandes distancias a pie y llevaban y traian diversas mercancias que después
ofrecian en sus pueblos.

En el caso del poblado de San Antonio Pueblo Nuevo, ain se encuentran
testimonios de lo importante que resultaba el lugar como centro comercial, ya
que era el paso obligado de todos en esa zona, hacia Michoacan o México. Esto
contribuy¢ al establecimiento de comerciantes fuerefics en este pueblo, pues la
demanda de mercancias era alta y el éxito del negocioc era promisorio. Muchos
de estos son los que estan actualmente establecidos en el centro del pueblo con
grandes tiendas.

En fin, que el espacio en donde se realiza la actividad comercial en el
medio urbano no es uno que pueda identificarse como “el conjunto de comercios

mazahuas”. De hecho estan en variados puntos del centro y de otras zonas de

% Gémez Monterc (1972 v 1986)
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comercio ambulante y mezclados con los demas comerciantes. Algunas personas
entrevistadas sefialan que estin en el lugar que actualmente ocupan desde hace
aproximadamente 20 afios (desde inicios de los setenta), porque estaba cerca de
donde llegaron a vivir originalmente y fueron ocupando los espacios libres —por
decirlo de alguna manera- que sus mismos organizadores asignaban, como ya he

sefialado anteriormente.

-entonces /cdmo comenz6 a vender usted?

-Ah! porque mi esposo desde chiquito era comerciante, dice que
su hermano se lo trajo porque su hermano vendia jugos y que le ponia
hasta un banco pa que alcanzara y pues luego me casé con €l
seguimos vendiendo jugos y seguimos vendiendo, este ... 0 sea que
desde nifio ha sido comerciante,

-; siempre por aqui?

“No un tiempo nos fuimos a la avenida 2 de abril y la avenida
Hidalgo teniamos muy bien ahi, pero en el terremoto perdimos nuestro
negocio, es que Hidalgo y todo estaba cerrado y después como al afio
del terremoto nos venimos otra vez a vender aqui y le digo mira te
acuerdas que casualidad regresamos a donde nos conocimos y mucha
gente que nos conocfa desde entonces nos conoce y nos habla ...
(ICMb)

Actualmente, la lucha por conservar su espacio para el desempefio de la
actividad comercial es parte de su vida diaria. Las pléticas entre ellos, tienen
como uno de sus temas centrales las amenazas constantes a su negocio, a su
mercancia, la relacién con la policia, con los recaudadores de cuotas fuera de su

grupo. Pero ademéis destaca la constante vigilancia y atencién hacia las
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posibilidades de obtener otro tipo de apoyo por parte de las autoridades de la

ciudad, tales como casa y atencién meédica gratuita.

Fijese que nosotros estamos unidos en la organizacién de
Guillermina Rico, antes le pagabamos bien poco, 20 pesos, 20 pesos
semanarios y ahora pagamos 20 pesos diarios, entonces queriamos
nosotros salirmos porque es un dineral, fijese ;jcudnto venimos
nosotros pagando mensualmente son 720 o algo asi, somos miles y
miles de vendedores, estamos engordando a esa mugrosa lider,
perdonando, pero mire nosotros queriamos independizarnos ahora se

paga en la delegacion, en tesoreria se paga el pedazo que ti ocupes ...

Si td ocupas 4 metros, se debe de pagar 4 pesos diarios y
estamos pagando 20 pesos diarios o algo asi ... diarios

... que nosotros nos quisimos independizar como 50 vendedores
de los aqui no maés, de aqui a la vuelta y fuimos con el PRD y un ...
diputado que nos iba a conectar con Cuauhtémoc para que
directamente -cuando él entre- nosotros nos independizaramos
porque nuestra lider, es delegada, mire, la lider lider es la hija de ...,
pero esa sefiora pone delegados por zona, por decir, Arcos de Belem y
Dr. Andrade y toda esta zona hay un lider, Balderas el Centro
historico, Lizaro Cardenas todos esos tienen un lider hay un delegado,
ese delegado tiene que entregar cuentas a la mera lider, entonces
nuestro delegado acd nos trae un permiso donde pagamos por semana
un pagaré donde pagamos 120 pesos mas el 50% de descuento
supuestamente pagamos 60 pesos, pero nos esta cobrando 700 y
fraccion mensuales el Unico que esta engordando es el delegado o la
lider. (ICMc) (ICMd)
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3.4.6 Las expectativas

La permanente demanda de casa y servicios, siempre en colectivo, parece estar
supeditada a un discurso que apela a la condicién marginal como una condicion

que permite ser siempre demandante.

Paradise, la autora que ya he mencionado, afirma que es el fuerte
sentimiento de pertenencia a un grupo indigena lo que ha permitido su
resistencia ante las formas de vida urbana que rodean y amenazan la integridad
cultural mazahua, yo me inclino por pensar que esta resistencia tiene que ver
mucho mas con el proceso de exclusién y marginacion a que se ven sujetos los
indigenas fuera de su lugar de origen y que permite el surgimiento del
sentimiento de pertenencia y de identidad que, en consecuencia, les obliga a
demandar la conservacién de los espacios (tanto fisicos: la esquina o la acera,
como sociales: grupo marginal organizado) que les han permitido una
continuidad de su forma de vida rural en la ciudad a la vez que mantener una
estrecha relacion con su lugar de origen en condiciones de cierto privilegio entre
los suyos. En parte, esto se muestra a partir del discurso de la pobreza que estas
personas manifiestan en la ciudad en contraste con el discurso de la abundancia
y bienestar econdémico que manifiestan en el pueblo.

En este sentido, la identidad y pertenencia a un grupo y en este caso
también a un pueblo adquiere sentido justamente a partir de las condiciones de
exilio voluntario en se encuentran, como una estrategia que, de acuerdo con

Dubet, “le permite transformarse en un recurso para la accidén”, que va més alla
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de “la internalizacidén de reglas y normas” y apunta a ciertos fines, que en
condiciones diferentes no se haria necesaria.'™

Las condiciones de desventaja en que les coloca el ser indigena, dedicarse
a una actividad extra legal, actualmente foco de atencion, discordia e incluso
pretexto de contiendas politicas, obliga a su cohesion, a su relacién tan estrecha
como una necesidad defensiva ante la ciudad que les estigmatiza por partida
doble: como comerciantes ambulantes y por ser indigenas.

Si bien la actividad principal de estas personas es, economicamente por
supuesto, el comercio ambulante, resulta pertinente subrayar que también la
lucha por esos espacios es actividad cotidiana y me atrevo a sefialar que, de

alguna manera, se ha convertido en su forma de vida, en su sentido de estar en la

ciudad.

7 Dubet, Francois (1989:526)
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CAPITULO IV
4. SUJETOS Y ESPACIOS

La delimitacidn tanto fisica como cultural del lugar en donde se efectian los
procesos de accidn de Jos seres humanos puede comenzar con una marcacidn
legal de los limites fisicos que albergan un conjunto de relaciones econdmicas y
sociales reconocidas como entidad politica, por ejemplo, el municipio o el
pueblo. Este espacio, implica para sus miembros una pertenencia de tipo
territorial toda vez que la regidn puede ser identificada por fronteras legalmente
reconocidas. La importancia de una delimitacién tan elemental es obvia en
principio como herramienta de localizacion espacial que ha de permitir precisar
un ambito particular de investigacién. Al mismo tiempo, dentro de estas
entidades, resulta una gran variedad de relaciones econdmicas, sociales,
politicas, personales, de las cuales son protagonistas sus integrantes y a quienes
se les asigna una etiqueta identitaria de caracter regional -con mayores o
menores dimensiones-, como pertenecientes a un pais, a una zona, a un puebio o
una comunidad: mexicanos, nortefios, costefios, surefios, chilangos, otomies o
mazahuas, entre otros.

Para el caso de los grupos indigenas en este pais, el gentilicio que a cada
uno se le asigna, remite a la lengua que el grupo detenta y que, a pesar de ciertas
variantes, les identifica; tal pudiera ser el caso del nahuatl, el cual no se habla
exactamente igual en Morelos, en la Sierra Norte de Puebla o en el Estado de
Meéxico. Respecto de los mazahuas, es lugar comun, referirse a ellos como un

grupo étnico homogeéneo. A veces se generalizan las referencias hacia los
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mazahuas, por ejemplo, sobre la organizacién religicsa o politica,171 o sobre
otros aspectos como las mujeres mazahuas.'”” Si bien, es preciso también
reconocer que muchos trabajos etnograficos realizados en esta region, tienen
caricter local (ver bibliografia) en tanto que se refieren a comunidades o pueblos
especificos y dan cuenta de la diversidad de formas y estilos de vida en el grupo
étnico. No se trata de poner en cuestion la validez de la generalizacion de /o
mazahua, que por lo demds estd basada en la lengua comin como criterio de
unidad. Se considera necesario matizar las generalizaciones y subrayar la
importancia de hacer recortes que permitan ubicar procesos que tienen lugar
entre sujetos que actian en y a partir de espacios precisos.

Cuando me acerqué por primera vez a la region donde se encuentra
ubicado Pueblo Nuevo, me resultaba indiferente si el poblado era sélo uno de
tantos en la regién mazahua o pudiera ser el mas representativo aunque tenia
presente que, de acuerdo con los datos estadisticos, pertenecia al municipio con
mayor poblacién indigena mazahua. De hecho, el primer contacto con esta
region y algunas personas del lugar, sucedié antes de llegar a la decision de
realizar cualquier tipo de investigacion.

El acceso a Pueblo Nuevo es un poco arduo debido a la falta de camino
pavimentado y de transporte continuo. Desde la cabecera municipal en San

Felipe del Progreso, se recorren quince kilometros aproximadamente de carretera

71 En un evento realizado en la UAEM, los ponentes se refirieron a temas diversos como las ceremonias y
simbolos caracteristicos de los mazahuas, incluso se presentaron diapositivas, fotos y testimonios y en general no
habia una precision de Ia poblacion a la cual se hacfa referencia. (ver nota 148)

12 Sobre las mujeres mazahuas existen pocos trabajos, sin embargo el de Wolanowsky, Zlate (1980) y el de
Ortega, Rosa Maria (1991), aportan datos muy generales y descriptivos sobre las mujeres que migran y han
trabajado en la ciudad. De elaboracion més recientemente puede verse la tesis de Torres {1997) a la que ya he
hecho alnsién en la introduccion y registra un interesante trabajo de campo, aunque con algunas imprecisiones
sobre los barrios de San Antonio Pueblo Nuevo. El trabajo de Oechmichen (1999}, ofrece una vision mds analitica
y més atrevida sobre la forma en que las mujeres mazahuas que viven en la ciudad se ven a si mismas y sus
experiencias en relacién con los hombres mazahuas.
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con pavimento y diez de terraceria. Este recorrido puede hacerse enautobuses del
transporte pablico con corridas de horarios fijos, que salen desde Ixilahuaca o
Atlacomulco. El otro acceso, generalmente es opcion sélo de quienes cuentan
con transporte privado, tiene ocho kilémetros de terraceria y entronca por el
oriente con la carretera de Villa Victoria que va al Oro en el kildmetro
diecinueve. Este uitimo también es recorrido por los transportistas que llevan
mercancias a las tiendas: repartidores de refrescos, dulces, abarrotes.

Ya instalada en el pueblo, 1a percepcidn que tenia del lugar como el espacio
donde comenzaria mi trabajo etnografico, se limité a lo que por mucho tiempo
crei era todo el pueblo, es decir, al “centro”. Ademas, no podia establecer con
claridad la pertinencia de referirme a los habitantes de este lugar de manera
general como los de Pueblo Nuevo y si esto implicaba o no que tedos eran
mazahuas. Siempre supe que ahi habia mazahuas y que el paisaje fisico y
humano que se presencia en el obligado recorride hasta llegar al pueblo, era
caracteristico de este grupo. Las monogratias y la literatura sobre la region y el
grupo étnico resultan lo suficientemente ilustrativas como para reconocer las
caracteristicas fisicas y los atributos materiales que distinguen a los mazahuas,
asi como el relieve geografico de la zona. Este tltimo estd conformado por valles
de tierra roja y zonas boscosas al pie de las montafias que componen la region.
En grandes extensiones crece silvestremente el zacatén y se identifican las
parcelas de cultivo, ejidales o privadas, por las hileras de magueyes que sefialan
los linderos.

La dispersién de las casas a lo largo del valle y de la montafia no
implicaba, desde mi apreciacién, alguna posibilidad de ubicarles como parte de
algiin poblado o establecer alguna referencia que me ayudase a diferenciar entre

los que viven en el pueblo, es decir alrededor de la plaza v la iglesia y los que
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viven en los barrios. Tal vez porque a San Antonio Pueblo Nuevo, se accede, en
camién, directamente por el noreste hacia el centro, donde se localizan la iglesia,
la plaza y las tiendas principales del lugar. Hacia arriba de la plaza,
extendiéndose en diferentes direcciones, se distribuyen los barrios que
conforman la totalidad del pueblo.

Esta situacién no tuvo importancia durante algiin tiempo, porque la gente
que no vive en el centro, se refiere al lugar donde tiene su casa con el nombre del
barrio: El Pintado, Agua Zarca, Santa Cruz, Ei Cerrito, Santa Rita, Santa Ana, El
cuarenta y cuatro, El Quelite, San Diego. Por otra parte, las personas con quienes
primero estableci relacién y con quienes vivi durante mis estancias en el pueblo,
se ocuparon por mucho tiempo de indicarme a quién visitar, con quién hablar,
con la idea implicita de que, al lugar que fuésemos, siempre a poca distancia,
estabamos en el pueblo.

La pertenencia de la gente a este territorio como entidad politica, es
independiente de su pertenencia al grupo indigena mazahua, con el cual es
identificado desde el exterior. Sin embargo, en este lugar no solo habitan
mazahuas, sino que una parte de la poblacién que vive en el centro del pueblo y
que posee las principales tiendas, no lo son, pero si identifican a Pueblo Nuevo
como su lugar de origen y comparten, en gran medida, formas de pensar, valores,
ideas, tal como se sefiala a lo largo de este trabajo. Lo importante, en este sentido
result establecer la prioridad de referirnos a los mazahuas del lugar o hacer una
etnografia sobre Pueblo Nuevo en general, ya que después de todo es reconocido
como un pueblo mazahua. ;Cémo, sin embargo, puede resultar viable establecer
limites a una comunidad, cuyos miembros viven al mismo tiempo dentro y fuera
de su lugar de origen, que no tienen una residencia fija sino que precisamente s¢

caracterizan por su constante movilizacion?
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Establecer limites a la comunidad no es un asunto facil y generalmente la
decisién que a este respecto se tome es, en cierta medida, arbitraria. Robert
Nisbet sugiere que este concepto es el punto central de la sociologia para
explicar las formas de cohesion y funcionamiento de la sociedad, en la medida
que “la comunidad se convierte en el medio de sefialar la legitimidad en
asociaciones tan diversas como el estado, la iglesia, los sindicatos, el
movimiento revolucionario, la profesién y la cooperativa”.!” Bernard, por su
parte sefiala que el sentido de este concepto incluye no solo una serie de
funciones politicas, religiosas, juridicas o educativas, sino también a la poblacion
y la cultura material que se hallan territorialmente delimitados.'”* Este ultimo
autor, subraya la importancia del consenso como elemento fundamental en la
conformacién de una comunidad, si bien, descarta como parte de ella al
sentimiento de pertenencia o la identificacion del “nosotros”. En los casos
anteriores es preciso sefialar que el ambito analitico del concepto supone una
perspectiva que podemos llamar macro socioldgica y lleva implicita la necesidad
de entender las funciones poiiticas y econdmicas que se lievan al cabo dentro de
una comunidad.

También existe una idea mas o menos convencional de cémo entender la
comunidad, la cual remite a su definicién como una poblacién que vive dentro de
los limites que legalmente la identifican. De alguna manera, este concepto
convencional de la comunidad, es utilizado para referirse a regiones acotadas
tanto en el medio rural como urbano, que corresponden a una especie de
“subsistemas” que son parte de ciudades, municipios o pueblos, tales como

rancherias o barrios. Es una tendencia generalizada referirse a los pequefios

17 Nisbhet, Robert (1969:82)
1" Bernard, Jesse (1979:631)
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poblados rurales o barrios urbanos como comunidades. Una cabecera municipal
o una ciudad dificilmente sera caracterizadas como tal. Por otra parte, esta
delimitacion socio politica de una region, también supone un condicion
economicamente desfavorable que puede ser objeto de politicas de desarrollo. En
este mismo sentido, Z4rate' > hace referencia a una interesante definicién tomada
de un diccionario de antropologia, en la cual una de las caracteristicas es que “...
el término se limita a designar una comunidad local generalmente de muy
pequeiia escala y casi siempre descrita como “tradicional” o “cerrada”. En este
sentido, se emplea principalmente para describir comunidades CAMPESINAS o
grupos tradicionales aislados o semiaislados, que persisten dentro de sociedades
industriales modernas, especialmente aquellas que estdn unidas por una categoria
ocupacional comin como la pesca, la minerfa y la agricultura en pequeiia
escala.”'’® Evidentemente, tal definicién supone una especie de grupo altamente
homogéneo e imposibilita la identificacién de relaciones sociales y formas de
organizaciéon mds complejas que “abren” a los grupos a una necesaria y
permanente relacién y participacion con el resto de la sociedad. En la region
donde se llevod a cabo este estudio, algunas personas también se refieren a su
lugar como la comunidad y los otros poblados y rancherias son también
comunidades.

Para este caso particular, propongo considerar a la comunidad de manera
amplia, es decir, como aquel concepto que permite percibir a un grupo con cierto
grado de integracién respecto de caracteristicas que le hacen aparecer distinto en
comparacién con otro, en tanto que comparte aspectos ideacionales, culturales,

de organizacién politica o religiosa. En este sentido, referirse a la comunidad

175 7 srate Vidal, Margarita (1998:225)
1% Citado por Zarate (1998)

163



mazahua, no se restringe solo a los miembros de esta etnia que estan fisicamente
ubicados en una poblacion particular. Se refiere también a todos aquéllos que,
independientemente del lugar donde viven, comparten formas de vida que han
surgido como resultado de “un sistema de valores relativamente homogéneo” y
que imprime en la gente un sentido de pertenencia e integracidén como parte de
esta comunidad. De acuerdo con Heller, este sistema de valores es lo que permite
a los miembros de una comunidad un reconocimiento de si mismos en el ambito
de la vida cotidiana.'”’

Mas alla de las fronteras legales y de las relaciones econdmicas, sociales o
politicas que les caractericen, los espacios de acciéon humana, son espacios
vitales, en movimiento que se perciben como parte de los acontecimientos
diarios y que a su vez conforman un paisaje en el cual los sujetos se reconocen a
si mismos y reconocen a los otros sujetos que forman parte de su mundo: el
haber nacido ahi, el haber vivido siempre en un mismo lugar o salir de él, el
regresar cada determinado tiempo para una fiesta, para una misa o para una
visita. Se reconoce la filiacion territorial, que ubica geografica, fisica y
legalmente el lugar de nacimiento, a la vez que se reconoce la pertenencia
afectiva que para los sujetos representa ser parte del lugar, sobretodo cuando se
esta fuera. Es como si en la conformacién de estos espacios vitales también se
mmcluyeran elementos no materiales que tienen que ver con los simbolos y las
creencias. La gente relaciona continuamente su historia personal y colectiva con
un espacio que le permite recordar y ubicar acciones, momentos importantes,
cambios y permanencias, ya sea a partir de sus actividades diarias o a partir de
ceremonias, rituales v todos aquellos sucesos que han constituido su forma de

vida. En este sentido, son variados los espacios fisicos que entran en el espectro

"7 Heller (1977:76-85)
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de referencias continuas de los sujetos: la casa en el pueblo, la plaza del pueblo,
los autobuses que les permiten su movimiento continuo, la casa de la ciudad, las
esquinas citadinas donde instalan sus puestos ambulantes, el barrio, la iglesia, la
asamblea, etc.

La vida transcurre en estrecha relacién con espacios fisicos pero también la
realidad es construida dentro de limites que tienen mas que ver con las acciones,
las relaciones con otras personas, los sentimientos, los significados. Limites que
marcan los espacios vitales de socializacion y reproduccion, a partir de los
cuales las acciones de los miembros de una sociedad o grupo adquieren sentido y
son cotidianamente significadas. Estos espacios de socializacion se
caracterizaran por la estrechez de las relaciones entre los miembros que los
viven. Son relaciones cercanas, cara a cara, que pueden realizarse
independientemente de un territorio fisico que las determine. Son espacios donde
los significados culturales adquieren una dimensién particular y son recreados,
vividos y compartidos en las acciones comunes dia a dia. Pueden pensarse como
formas de relaciones que necesariamente tienen que experimentar los sujetos en
ciertos lugares, independientemente de su decision: la casa, la calle, la iglesia.
Son instituciones que se viven como parte natural de la vida misma y de los
cuales el sujeto es el centro.

De hecho, la casa, la calle y la iglesia tienen un doble sentido en tanto que
pueden percibirse materialmente, pero implican también un depdsito de
vivencias, significados, acciones, actitudes y sentimientos de quienes las
conforman. Son entidades fisicas que albergan procesos y acciones muy
especificas que solo tendran lugar ahi y no en otros lugares. Para las personas, su
vida esta llena de referencias a uno o varios lugares relacionados entre si por lo

que éstos significan para ellas. Es decir, el apego y el afecto que se tiene por los
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lugares estan relacionado con sus vivencias. En este sentido, /a casa no es sélo la
construccion material que protege del clima o guarda algunas pertenencias de los
miembros del grupo domséstico, es también Ia tierra, el oratorio, el granero, el
corral, los animales y las personas que componen el grupe familiar, aunque a
veces no habiten permanentemente en el mismo lugar. Es “el punto fijo en el
espacio” que, a decir de Heller,'™ proporciona seguridad. La calle no es sélo una
serie de trazos ordenados que convergen en puntos planeados, es todo aquello
que funciona como espacio colectivo a partir del cual se puede, algunas veces,
acceder a los espacios privados de otros, pero también se puede permanecer,
platicar, vender, comprar, reclamar, vigilar, jugar, esperar un camion. Es el
recorrido acostumbrado que permite la salida del puebio y el acceso a otros
sitios. El lugar de trabajo para muchos de ellos. La iglesia, es un lugar de
encuentro comuin, a veces obligado, donde independientemente de quien lo
represente o cuide (sacerdote por ejemplo) es patrimonio comunitario. Pero la
iglesia es también un lugar que se extiende, a través de las capillas, hacia las
casas, en ia calle, mediante ias celebraciones religiosas en donde la participacién
de la gente rememora y pone en escena los elementos de cohesion y de identidad
que le hacen sentirse parte de su gente y su lugar.

Dentro del territorio mazahua, puede verse que entre ellos las relaciones de
amistad y de intercambio comercial son independientes del lugar de nacimiento,
las relaciones de parentesco también trascienden los limites del pueblo o del
municipio, aunque cada pueblo ¢ conjunto de barrios tienen sus propias
dindmicas de organizacién social y politica. No es extrafio que se celebren
matrimonios o se constituyan parejas y se inicien lazos de compadrazgo con

personas que viven en distintos pueblos, aunque, en contraste con lo anterior, es

' Heller, Agnes (1977)
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posible percatarse de la tendencia a casarse entre iguales, es decir, entre

mazahuas.

Por qué seflalar que los espacios de socializacion no tienen
necesariamente, como tnico referente el territorio fisico? Los espacios de
socializacion mazahua, también tienen lugar fuera de su territorio original: en la
ciudad de México o en cualquier otro lugar en que decidan vivir. Hay una
especie de prolongacién de las formas de vida del pueblo que encuentran un
4mbito en el cual realizarse y que se ven enriquecidas por las posibilidades para
apropiarse de los nuevos espacios, aunque éstos, de cualquier manera, estén
fisicamente objetivados, por ejemplo en una casa o en las calles donde venden.

Se trasladan las familias completas, viven con otros mazahuas, o siempre
estan en contacto con otros mazahuas aunque no compartan vivienda, algunas
mujeres conservan su forma de vestir, no dejan de usar su lengua entre ellos y
conservan una muy estrecha relacién con su pueblo al mantener sus casas, tierras
o parientes y asistir invariablemente a las celebraciones religiosas del pueblo.
Asi, la relacién con el lugar de nacimiento implica una identificacién con su
pueblo y con su pertenencia indigena, que se proyecta mas a nivel de grupo, es
decir, que se subraya en condiciones de accién no individual, para acciones de
solidaridad en el trabajo, sociales o politicas fuera de su territorio, en donde se
vuelve mas importante ser parte de un grupo y mantener lazos de apoyo. Es
mucho més reiterativo escuchar la alusion al ser mazahua y reivindicarse como
tal, por parte de gente que vive fuera de su pueblo durante largos periodos de
tiempo, o que ha vivido fuera aunque hayan regresado, que en personas que
siempre han vivido ahi. Para estos éltimos, la significacién del ser mazahua no
forma parte de ser algo distinto a otros, es decir, s6lo se comparte un mundo y se

es parte de €L
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Los mazahuas de Pueblo Nuevo viven en su pueblo pero también viven
fuera de él: en otros lugares del Estado o en la ciudad de México y su relacién
afectiva y moral con el lugar de origen no se rompe y siempre regresan por su
gente, por sus fiestas e incluso por la obtencion de un reconocimiento por parte
de los demas, como individuos que han tenido éxito fuera y actiian en beneficio
del pueblo aportando algin tipo de ayuda econdmica para la iglesia o para
arreglar el camino o no eludiendo los compromisos politicos y religiosos que se
les demanden en caso de ser mayordomos o ser propuestos para comisariados o
delegados. En este sentido, es posible decir que /a realidad de los sujetos, tiene
lugar en distintos dmbitos que, junto a las acciones propias, a las acciones de y
con otras personas, a los objetos materiales, a los pensamientos, a los
sentimientos, a las ideas, a la imaginacién y todos los grandes o pequefios
acontecimientos, constituyen el sentide de la vida diaria. Es decir, algo tiene
sentido y significacion si y so6lo si es razon y consecuencia de acciones que se
reconocen como parte de un mundo compartide.'” La realidad mazahua es una
realidad vivida por personas que comparten iengua, territorios, ideas, formas de
vida, en fin, que comparten un imaginario a partir del cual se clasifican y
legitiman Jas acciones en los distintos espacios de socializacién que constituyen
la vida diaria de los sujetos. Por eso, interesan las vivencias y experiencias que a
diario permiten a las personas constituir formas de vida particulares en un grupo
social y en un contexto historico y cultural especificos.

Asi, la vida cotidiana ha de entenderse como todo aquello que conforma la
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vida misma.”™ Desde esta perspectiva, la vida cotidiana se forma no tinicamente

de acciones y situaciones rutinarias sino que también de aquellos sucesos que,

' Schutz, Alfred (1974)
' Heller, Agnes (1977:20)
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siendo especiales como las fiestas, representan para los actores significados que
conforman su vida. La vida cotidiana tiene lugar en todos aquellos espacios
fisicos (lugares) y simbélicos en donde el individuo se desempeiia como
miembro de un grupo o una sociedad, reproduce su vida y a la vez reproduce la
sociedad. La vida cotidiana es una relacién cara a cara que entrecruza diversos
mundos de la vida en los espacios en que se mueven. Segun A. Heller, la auto
reproduccién es un momento necesario para la reproduccion de la vida social,
que ilustra la forma de humanizacién de un momento histérico determinado. Asi,
« el hombre sélo puede reproducirse en la medida en que desarrolla una funcién
para la sociedad: la auto reproduccion es, por consiguiente, un momento de la
reproduccion de la sociedad. Por lo tanto, la vida cotidiana de los seres humanos
nos proporciona, a nivel de los individuos particulares y en términos muy
generales, una imagen de la reproduccion de la sociedad respectiva, de los
estratos de esta sociedad. Nos proporciona, por una parte, una imagen de la
socializacion de la naturaleza y, por otra, el grado y modo de su
humanizacién”.'*"

La vida cotidiana entonces, esta conformada por todas aquellas situaciones
particulares que contribuyen con la reproduccion de una sociedad historicamente
determinada, pasando incluso por hechos que rompen con la rutina, tales como
fiestas, rituales, ya que, desde esta perspectiva, hablar de vida cotidiana no es
sinénimo de eventos rutinarios unicamente. Atender, entonces, a la vida
cotidiana implica necesariamente atender a una persona, que no solo es
trabajador, indigena, padre o empleado, pariente o funcionario, sino que puede
ser todo eso o maés, que tiene pasiones, deseos, elementos con los cuales

construye su mundo particular en la cotidianidad. La cotidianidad como la

12 fhidem
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organizacién que se genera dia tras dia en la vida individual de los seres
humanos, que se objetiva en la distribucion diaria del tiempo y del ritmo en que
tiene lugar la historia individual de cada persona. “La cotidianidad tiene su
propia experiencia, su propia sabiduria, su horizonte propio, sus previsiones, sus
repeticiones y también sus excepciones, sus dias comunes y festivos (...) En la
cotidianidad, la actividad y el modo de vivir se transforman en un instintivo
(subconsciente e inconsciente) e irreflexive mecanismo de accién y de vida (...)
todo estd ‘al alcance de la mano’ y los propésitos del individuo son realizables.
Por esta razdn, es el mundo de la intimidad, de lo familiar v de los actos
banales.”'%

La vida cotidiana corresponde a los sucesos, vivencias y experiencias que
el mundo inmediato proporciona a cada individuo. Lo cotidiano se vive como lo
natural, como un presente prolongado y sin pasado o futuro lejanos. Su
temporalidad es de corta duracion en tanto prevalece la inmediatez de los
sucesos. Es justamente a partir de esta situacion de vivencias comunes, de
experiencias particulares y eventos continuos o discontinuos, siempre en estrecha
relacion con el mundo particular de cada individuo, que se construye dentro de
una realidad social vista como LA realidad del mundo de la vida.

El espacio de la vida cotidiana, entonces, es el espacio de construccion
social de la realidad en donde adquieren sentido y significado las acciones
particulares de los miembros de una sociedad. Sin embargo, las acciones
particulares, las acciones de cada individuo s6lo dan cuenta de una realidad
social en tanto que estas acciones se entrecruzan y acontecen en un mundo en el
que existen personas con quienes se vive y se comparte: en el pueblo, cuando se

trabaja en el campo, cuando se vende y se compra los domingos en la plaza, en la

'®2 K osik, Karel (1976:92-93)



puerta de la casa o en la entrada al pantedn, cuando se conversa mientras se
espera la salida del camion hacia San Felipe, cuando se asiste al centro de salud
o a la escuela de los hijos, cuando se asiste a la iglesia o a la mayordomia, a la
boda o a la feria; jugando foot ball u ofreciendo pulque; en la ciudad, cuando se
comparten espacios de trabajo, cuando se compra, se distribuye y vende
mercancia, cuando se retinen en un parque publico a conversar, a pedir cuotas, a
cooperar o a quejarse de los otros, cuando se adoptan y desplazan hébitos como
usar ropa urbana, licuadora o comprar tortillas y alimentos enlatados o dejar de
hablar mazahua y usar ropa regional. Pero también cuando se organizan para
asistir juntos a la fiesta patronal el 13 de junio, a alguna mayordomia o al
panteén de Pueblo Nuevo el 1y 2 de noviembre.

Rescatar lo cotidiano tiene la intencién de destacar todos aquellos
acontecimientos cuya aparente insignificancia resulta importante en la
construccion de individuos que se han configurado en el tipo de sujeto que se
espera sean. Los espacios cotidianos dan lugar a la produccion, distribucion y
reproduccién de sentidos que permiten la continuidad y discontinuidad de la

vida.
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4.1 LO IMAGINARIO Y LA VIDA COTIDIANA

La cotidianidad es, ante todo, la
organizacion, dia tras dia, de la vida
individual de los hombres (...) La vida
cotidiana tiene su propia experiencia, su
propia sabiduria, su horizonte propio,
SUs previsiones, sus repeticiones y
también sus excepciones, sus dias
comunes y festivos. La cotidianidad no
ha de entenderse, por ello, en oposicidn
a lo que constituye la norma (...) la
hipostasis de la vida cotidiana como
banalidad en contraste con la historia
como excepcion, es ya el resultado de
cierta mistificacion.

Karel Kosik'™

El sentido y el significado del ser y el estar en el mundo, no neccsariamente se
reflexionan o se tienen presentes para vivir. El conocimiento del mundo se vive y
se lleva como parte de uno mismo, como algo natural en el mundo particular de
cada quien. Se dan por hecho todas aquellas cosas y eventos que aparecen a los
sentidos y a los sentimientos de la gente como alge normal, natural y que se
manifiesta y objetiva en formas de pensamiento, gustos y acciones diarias.

Si bien la cotidianidad, como se ha sefialado, se vive fundamentalmente de
manera subjetiva, es obligado compartir con otras subjetividades. La
significancia que el mundo de los sujetos pueda tener para cada uno, adquiere

sentido sélo en tanto que las cosas de la vida tienen significado para otros. La

' fbidem
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vida es compartida no sélo por lo material sino por lo imaginario. Un imaginario
colectivo, social, como unidad de significacion que imprime sentido, da razon de
ser, permite la existencia de una realidad a través de sus instituciones.'®* Un
imaginario que puede reconocerse en las expectativas de trabajo en México,
expectativas de una vida fuera de la comunidad para acceder a los beneficios
econémicos y las formas de vida que la ciudad ofrece, independientemente de
que sean o no sean factibles. Un imaginario que también se reconoce en el
sentimiento de pertenencia al lugar que representa su origen ¢ imprime seguridad
de arraigo con la posibilidad de siempre poder volver “si les va mal”. Ademas, la
vida en el pueblo esta también impregnada de un ritmo que compensa, de alguna
forma, la falta de posibilidades reales de haber tenido éxito en la ciudad o de
poder visualizarse fuera del lugar. El “aqui vivo porque aqui naci, mi madre era
de aqui, tengo mi tierra, mi casa y estan enterrados mis difuntos” contiene una
carga fuerte de sentimientos compartidos de arraigo.

Asi, la coherencia y la cohesion de una sociedad, son posibles gracias a
que esas unidades de significacion creadas con base en elementos ro reales,
aunque no por eso inexistentes, se cristalizan en instituciones sociales que les
dan sentido. De esta forma, siguiendo a Castoriadis, la realidad de una entidad es
solo posible en tanto que estd envestida, por decirlo de alguna forma, de una
significacion imaginaria social. El imaginario social es vivido en lo cotidiano y
hace posible el mantenimiento de una sociedad. No compartir el imaginario
social, en todo caso, supone una discordancia entre la cultura valida y las
significaciones particulares y por otra parte, supone también reconocer que el

4

surgimiento de una significacién al ser creacion humana “..escapa a la

determinacion porque es precisamente autodisposicion y no puede estar fundada

18 Castoriadis, Cornelius (1983)
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en una razon universal ni ser reducida a la correspondencia con un presunto ser

, 185
asi en el mundo”.

Acercarse a las formas en que se manifiesta el imaginario social a través de
sus instituciones significativas, es una posibilidad de entender co6mo se delinean
pensamientos, sentimientos, expectativas, acciones, conceptos, relaciones,
identidades que se presentan como principios de verdad, condiciones de ser y de
existir. Las formas y estilos de vida que ejercen los seres humanos no son
experiencias individuales sino que forman parte de sentimientos compartidos que
les permiten sentirse integrantes de uno o varios grupos, s¢ reflejan en
sentimientos de reconocimiento y seguridad personal. Vivir de acuerdo con los
lineamjentos marcados por la comunidad, de manera mas o menos explicita,
indica seguir el derrotero correcto en la consecucién de metas socialmente
establecidas, validadas y sancionadas por los demas y por uno mismo. Esta
obligacién de ser asi y no de otra manera, incluye las expectativas comunales
locales, pero también las expectativas de la comunidad mundial.

En el caso de cuituras indigenas, caracterizadas cominmente como
tradicionales en el sentido desarrollista del término, la paradoja de pertenecer al
mismo tiempo a una sociedad occidentalizada, no s6lo en su proyecto de
desarrollo econdmico sino fundamentalmente occidentalizada en sus formas de

. . 1 .
pensamiento y proyectos vitales, % es sélo aparente. Y no es aparente porque no

'*3 Castoriadis, Cornelius (1988)

** Aqui resulta fundamental aclarar que el concepto de occidentalizacidn no es un sinémino de modemnizacion,
Por supuesto, no es mi intencién proponerlo como tal, pero debe subrayarse que el proyecto de modernidad
{Europa occidental del siglo XVI) y modernizacion (como una manifestacién de la primera) surge v se consolida
en las sociedades capitalistas del mundo occidental, por esta razén “... se ha confundido, efectivamente, con el
fendmeno de la occidentalizacion, entendida como la simple expansion de los valores v modelos culturales
occidentales y, por tanto, ‘modemnos’ por definicién, en oposicién a los valores y modelos autéctonos
tradicionales, no modernos ¢ inciuso ‘antimodernos’.” (Savarino, 1997:20). En este sentido decir que una
sociedad estd “occidentalizada” es una alusion a las aspiraciones que los paises —como México- se forjan para
reconocerse como parte del gran proceso historico hacia la modernidad y la modernizacién,
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exista, de hecho, la coniradiccion que resulta de lo que Laplantine'®’ llama
“traumatismo de la aculturacion”, se convierte también en una forma de vivir
multiplicidad de momentos y situaciones como cada uno de ellos lo exige. Aun
dentro de su invariable condicién marginal como parte de una sociedad indigena
o como migrantes rurales en las grandes ciudades, los mazahuas se saben y se
reconocen pertenecientes a una comunidad més amplia de ser mexicano o de ser
de su pueblo, adscripcién que a veces resulta mas importante que el ser
indigenas mazahuas. En este sentido es pertinente también apuntar que las
comunidades indigenas, en este pais, no pueden ser méas que parte de una
sociedad compleja, si bien como una de las partes mas desfavorecidas de esta

sociedad, pero que participa activamente de su movimiento.

187 | aplantine, Francois (1996)



4.2 ;QUIEBRAS Y RESOLUCIONES?

La percepcion e interpretacion correcta
de la realidad se facilita y obstaculiza al
mismo tiempo por la tendencia del
hombre a considerar su propio ser, su
cuerpo, su conducta y su modo de sentir
0 experimentar como arquetipico o al
menos prototipico y de referir a ella —y
modelar sobre ella- su imagen del
mundo que lo rodea. Construye para si
un automodelo mds o menos
inconsciente y en parie miuchas veces
idealizado, que emplea después como
una suerte de piedra de toque, norma o
linea de base en funcién de la cual
evalua a los demds seres y aun los
objetos materiales.

188
. Devereux

El etnocentrismo como aquella condicién de sobre valoracion de la propia
cultura no es una condicion que defina Gnicamente al etnégrafo. A veces también
puede ser una actitud propia de los sujetos (objetos} sobre quienes se estd
realizando el trabajo antropologico. Esta actitud que resulta casi normal en toda
la gente, se explica en la medida que la construccion del mundo de vida cotidiana
resulta en una suerte de acciones y formas de ver y vivir la vida, que se asumen,
de acuerdo con Devereux, como normas o bases para evaluar a los demds.
Partiendo de que lo que sabemos del mundo tiene una validez igual y un sentido

idéntico para todos los demas.

188 Devereux, George {1994:205)
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Cuando Michel Agar discute los problemas existentes en torno a la
elaboracién de las etnografias y al uso del lenguaje etnografico, desde una
perspectiva interpretativa, hace pensar en los diversos elementos que afectan el
analisis de lo diferente. Pero también, las distintas formas en que este lenguaje da
cuenta, no Unicamente de las caracteristicas acerca de los grupos o sociedades
que interesan sino, de las “tradiciones” de cada una de las partes (etnografo y
grupo). Tradiciones que al ser entendidas como sistemas de significacion,
implican encuentros (quiebras) y ordenamientos (resoluciones) de lo que se va
conociendo, como parte de un proceso que, de una u otra forma, apuntan a una
bisqueda de comprension de las situaciones encontradas.'™

El primer contacto que tuve con esta region mazahua, fue mucho antes de
contemplaria como objeto de estudio. De hecho, previo al trabajo de campo, ya
conocia cercanamente a varias familias del lugar y en varias ocasiones habia sido
invitada a participar en fiestas, muchas costumbres me eran familiares y conocia
a mucha gente del lugar. Cuando por primera vez expuse a las familias conocidas
mi deseo de realizar un trabajo de investigacién sobre el pueblo, la respuesta fue
recibida con amabilidad e incluso con alegria. Me interesaba establecer relacion
con familias que estuviesen dispuestas a platicar largamente conmigo sobre sus
ideas y experiencias, pero que, sobretodo, estuviesen dispuestas a permitirnos
entrar a sus casas y participar de su cotidianidad. Inicialmente las familias,
especialmente las sefioras, dejaban de realizar sus actividades para atenderme,
cosa que evidentemente significaba que estaban cumpliendo con un compromiso.
Durante estos espacios que me dedicaban, las conversaciones fueron prolongadas
y divertidas, pero sobretodo muy reveladoras para mi. Algo desconcertante fue

que durante mucho tiempo parecia que a la gente no le quedaba claro que era lo

18 Agar, Michel (1991:117-137)



que yo queria. Repetidamente se me preguntaba qué era exactamente lo que
buscaba y me bombardeaban con anécdotas e informacion tan variada que mas
de una vez fui incapaz de registrar. Hubo incluso quien creyd que mi interés era
aprender la lengua y trataron (por mucho tiempo inditilmente) de ensefiarme.
Llegué a pensar que el problema era de comunicacion debido al idioma, pues a
preguntas muy especificas, a menudo las respuestas poco tenian que ver con ella.
Con el tiempo me percaté de que las mas de las veces, las evasiones eran
premeditadas, en otras ocasiones tuve que buscar formas distintas de expresarme
para evitar malos entendidos.

Frecuentemente me tocod participar en los quehaceres domésticos, como
lavar trastes o limpiar la mesa donde se comia, asi como acompafiar a las
mujeres al molino de nixtamal o voltear las tortillas del comal. Pero en lo que
siempre participé activamente fue en comer. Invitar a comer cualquier cosa a un
visitante, es una accion obligada para la gente. Negarse a aceptar, por su parte,
significa rechazar a quien ofrece y puede significar también el riesgo de perder la
aceptacion y la confianza de quien abre las puertas de su casa. En acciones como
esta, pude percibir dos actitudes: 1) si bien ahi todos invitan a comer a cualquiera
que se acerca a la casa, cuando el invitado es alguien de fuera, se da un excesivo
trato especial para remarcar la diferencia, es decir, como si hubiese un empefio
en poner limites para remarcar la diferencia. 2) Aunque a veces se procura una
atencion y seleccién especial en los alimentos que se ofrecen al visitante, la
invitacién en si es més importante que lo que se ofrece de comer. A partir de
esto, hube de notar otra diferencia fundamental de actitudes entre personas que
se saben y asumen como mazahuas (indios) y entre quienes se esfuerzan por
subrayar que no lo son. Las sefioras mazahuas que invitan a comer, ofrecen

tortillas, frijoles y chile sin disculparse por ello de manera tan vehemente como
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lo hacen otras familias mestizas. Estas Giltimas, se preocupan por ofrecer siempre
carne en la comida - aunque no sea dia de fiesta -, refrescos embotellados y
continuamente disculpas por lo que invitan.

Pero no sélo en cuanto a alimentos, también la lengua, la forma de vestir y
la aceptacion o rechazo de formas generales de comportamiento y habitos, son
clementos que reflejan en lo cotidiano la presencia de la vida urbana, de la
tecnologia y en fin, de la modernidad occidental como una realidad plausible, en
tanto que los objetos y estilos de vida que la representan estan de hecho
formando parte de sus referencias, independientemente de si los pueden adquirir
o no. Los cambios de un tipo de alimento por otro (de quelites por sopa de pasta)
o de un tipo de ropa (la fajilla de lana por la falda de poliester) o del tipo de
construccion de la casa (de adobe por tabicon), son muestras de como la gente
incorpora los elementos de la vida moderna, industrializada. Son cambios que
tienen mas que ver con la idea de ascenso social y desprendimiento del estigma
de atraso que significa ser indio. Son signos de progreso y desarrollo, conceptos
por si mismos elocuentes. El progreso como una meta a alcanzar por la
humanidad independientemente del derrotero que para ello se elija. Quiza, de
acuerdo con esto, mas que en muchos casos, la premisa de que el fin justifica los
medios adquiere validez. El mundo ha progresado -se dice- en la medida en que
el ser humano ha superado sus acciones pasadas y las ha sustituido por otras que
considera mejores.

De acuerdo con Nisbet'®® puede decirse que la idea de progreso va de la
mano de 1a historia de la cultura occidental y se ha convertido en algo “tan real y
fuera de duda como cualquier ley bioldgica o fisica”, que negarlo, queda fuera de

toda idea racional. El progreso no tiene porque ser explicado ni entendido,
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simplemente se da como algo natural e incuestionable, es un dogma, un
verdadero “acto de fe” que solo exige creer en é1."”' Dogma que ha sido la luz
que ha iluminado numerosas acciones del ser humano, caracterizadas todas a si
mismas como racionales y de sentido vital. A su nombre se estructuran ideas,
costumbres, politicas y hasta acciones particulares. Se evalia de acuerdo con un
modelo imperante de progreso, para cuyo logro, cada grupo humano establecera
sus patrones vélidos y legitimos.

Quiza el sentido o idea de progreso en su acepcion occidental, como aquel
avance escalonado de la humanidad, producto del dominio de los seres humanos
sobre su mundo material v de su realidad palpable a través del conocimiento
positivo y su expresion racionaies, es una idea mas presente entre quienes han
hecho de los acontecimientos humanos objetos de su quehacer cientifico, 1éase
)antropélogos, socitlogos, economistas. Es a partir de las lecturas que estos
personajes hacen de las realidades o hiperrealidades - como las Ilamara
Baudrillard'”* - que se justifican actitudes, formas de vida, de pensamiento, a la
vez que ofras, que no comparten los codigos dominantes, son sancionadas.

Bajo el principio de dejar de ser atrasados, ha habido un constante
desplazamiento de prdcticas culturales. Si lo “iradicional” se asocia con el
atraso, se busca el consumo de productos modernos que representen lo urbano, lo
moderno y que por supuesto den cierto prestigio. Sin embargo, yo me planteo
aqui la validez de pensar que el sentido de progreso tenga una connotacién
siquiera similar a la sefialada arriba, entre miembros de sociedades como la
nuestra en donde, por todos es sabido, no se han seguido los mismos derroteros

hist6ricos que las sociedades industriales, en sociedades cuyo enorme mestizaje

% Nisbet, Robert (1981)
! Bury, John (1971)
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se objetiva en la mente y sentimientos de su gente, en Jas formas de organizacion
y funcionamiento politico y aun econémico. En sociedades que como secfialara
Laplantine, tienen esa “capacidad de estar a la vez planamente en el occidente y
fuera de 61, de ser intelectual y sensual, cristiano y pagano, razonable y
sentimental, critico y lirico, de poder vivir las evoluciones mas rapidas del
mundo, pero también las permanencias coloniales Lo

En el caso de los mazahuas, como grupo indigena especialmente
marginado, las posibilidades que representan el progreso y el desarrollo, se dan
dentro de los limites que su misma condicién les marca: como comerciantes
ambulantes en diversos grados exitosos o como representantes politicos locales
en busca del beneficio de su gente. Debe reconocerse que el acceso a los
beneficios del progreso en sentido econdmico y 2 los significados culturales de
las sociedades siempre son diferenciados, tanto para ellos como grupo en
relacion con otros sectores de la sociedad, como hacia el interior de su grupo, €s
decir, entre los mismos pobladores mazahuas de Pueblo Nuevo. Pero también es
importante darle a esta idea de lo que significan el progreso, el trabajo, lo
urbano, la dimensién que adquiere en las expectativas de quien las persiga.

Muchas de estas cuestiones se manifiestan al interior de los que hemos
llamado espacios de socializacién. Tal es el caso de la casa como “locus” del
grupo doméstico, el pueblo como casa, donde se comparten acciones religiosas y
profanas y la calle como el lugar de trabajo para los comerciantes mazahuas de la
ciudad de México.

El grupo doméstico como aquel espacio ventajoso en la transmisidén y

recreacion de formas establecidas y significados que se presentan al individuo

*? Baudrillard, Jean (1987)
1% |_aplantine, Francois {1996:95)
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como naturales, como la realidad por excelencia. La familia rural en general y la
familia indigena en particular, como una delimitacién que ha de permitir
registrar las formas de accién cotidianas airededor de las que se asumen las
practicas sociales, economicas o religiosas, donde se reflejan, reproducen,
cuestionan y aun transforman acciones lingliisticas, sexuales, alimentarias o de
produccion, asi como la ubicacion de cada miembro y del grupo en conjunto con
respecto a su ser y su que hacer, tanto a lo interno como a lo externo del grupo
doméstico.

La iglesia, la plaza o el comercio ambulante como los espacios que
representan un complemento de las vivencias diarias que no se distinguen de lo
que sucede dentro de la casa, sino que mas bien son el escenario de las
conversaciones comunes, del intercambio comercial y hasta de las confidencias
familiares. En la calle y en la iglesia se resuelven conflictos de tipo econémico

pero también moral v se dan consejos.

4.3 USOS Y DESUSOS DE LA LENGUA MAZAHUA

Dentro de estos espacios de socializacion, también resultd interesante atender no
solo las relaciones de los miembros entre si y con otras familias, sino que fue
significativo el hecho de que las distintas formas de comunicacion oral y usos de
la lengua mazahua que los sujetos sostienen en sus relaciones cotidianas, se dan
con cierto nivel de estrategia. De manera general puede decirse que la gente
muestra conciencia en el manejo y usc que hacen de la lengua indigena y del

espafiol, en circunstancias especificas. Como es su decision por usar uno u otro
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idioma segtn la situacién lo amerite: ante extrafios, como una forma directa de
exclusién, en la escuela para no ser sefialados o estigmatizados como necios o
indios.

Es decir, si bien el mazahua es la lengua materna y en muchos casos el
espafiol no se aprende sino hasta el ingreso a la escuela, es muy comun que entre
nifios y jévenes exista la tendencia a negar que lo hablan y aun que lo entienden.
Por otro lado, como lengua subordinada es desplazada en situaciones que
podriamos llamar publicas contrariamente a otras en las cuales su uso se retoma
como una forma mas intima de comunicacion estableciendo limites y barreras
con algunas personas y en ciertas situaciones. Por ejemplo, dentro de algunos
grupos domésticos el uso corriente del mazahua entre sus miembros es cambiado
por el del espafiol cuando hay algin miembro ajeno al grupo, pero no solo para
dirigirse al extrafio, sino para hablar entre ellos mismos. Es decir, de una
situacién de intimidad se pasa a una publica - por la presencia del extrafio ~ en
donde se establece de manera implicita la diferencia con e/ ofro en oposicion al
nosotros. Esta diferenciacion se da también en el proceso contrario, cuando entre
un grupo de conversadores en espafiol repentinamente los hablantes de mazahua
comienzan a comentar en su idioma ignorando al otro y convirtiendo en algo
intimo o privado lo que por un momento Iniciara como un acto publico.” El
caso de los nifios que niegan su conocimiento del mazahua en la primaria pues el

director y algunos maestros les han indicado io importante que resulta no hablar

4 1 a diferencia seffalada aqui sobre lo publico y lo privado es utilizada con la idea de distinguir los ambitos de
la aiteridad y no para establecer su relacion con espacios fisicos. En este sentido, el hecho de que alguien ajeno al
grupo doméstico sea recibido en el espacio fisico de la casa, no necesariamente significa que penetre en la
intimidad o privacidad del grupo o que sea aceptado como un miembro mas. Existen variadas formas de hacer
sentir a un visitante que es extrafio, que no se considera parte del lugar y no se tiene intencién de hacerlo. Un
ejemplo de esto puede percibirse en el excesivo trato especial que se da a los visitantes. Trato que mas que una
manifestacion de cortesia pareciera tener la intencion de poner limites a la posible intervencion del extrafio en la
vida intima, vn simple requiebro de la cotidianidad que volveria a st lugar en cuanto el visitante se haya ido.



“asi” y saber expresarse en espafiol.

Cuando alguien sefiala que “... no se que significa mazahua pero es algo
importante para nosotros ... cuando creci, mi mamd me ensefiaba la mazahua . .
hablo mazahua como mis padres ... aprendi también espa#iol ... y con mis hijos y
mi esposo y cuando nos encontramos en la calle con otra persona hablamos
mazahua .0 o “.. sélo a veces hablo mazahua porgue mi nuera ya no me
entiende y mis hija hablan espaiiol, sélo hablo con mi esposo a veces, acd en la
casa, creo que a mis hijos no le gusta hablar mazahua, creo, no se si entienden o
no ...” estamos ante una alusién directa a un referente de identidad poco
elaborado o reflexionado, pero que forma parte de la vida diaria y le da sentido.

En alguna ocasidén una sefioras conversaban acerca de su conocimiento

sobre el idioma mazahua y sefialaban

Sefiora 1: Mi mama nunca nes dejo que ibamos a hablar asi ... no
se por qué ...

Sefiora 2: Bs maés difici! aprenderse ¢! espafiol que el inglés, asi
dice mi hija, no mama yo prefiero en inglés dice, enséfiame a hablar la
mazahua v luego le digo cosas ... jno! -dice, th no sabes, mejor me voy
con mi abuelito (risas) y se va con su abuelite y le digo ;qué le
entendiste? mmm, no le eniendi nada de lo que me dijo (risas) habla
mucho mi abuelito pero no le entendi nada ...

Yo: jPor qué inglés?

Sefiora 2: Inglés le dice ella a la mazahua y por eso se va con su
abuelito y es un idioma bonito y facil ... bueno, pues es como cualquier
idioma uno lc habla desde chiquita y no se da cuenta ... si apenas vas a
aprender si se te hace dificil pero como nosotros ne, desde chiquitos
pues es el inico idioma que oye uno dentro de la casa ... mi papd y mi
mama, puro mazahua, el espafiol lo aprendimos luego ... la Unica que
hablaba espafiol era mi cufiada Maria, la Gnica. Ella como se casé con
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mi hermano lo entendia pero no sabia hablar y ahora ya habla mas en
mazahua que en espafiol, pero todos sus hijos hablan en mazahua.

En la escuela a nadie le prohiben que hablen su idioma. Hasta
unos maestros les dicen que hablen que no dejen de hablar su idioma
porque es muy bonito y que no se avergliencen porque unos si les da
vergiienza.

Los chamacos se burlan porque una vez que yo fui a la escuela
vi ... porque hay unos nifios que no se saben expresar en espafiol y una
vez uno dijo algo y empezaron a hacerle burla y les llamé la atencién
el director y les dijo que no hagan eso porque el nifio no sabe bien el
espafiol y ustedes deben orientarlo como hacer las cosas y no burlarse
de €l, porque ustedes no crean que son perfectos -dice- hay veces que
dicen unas cosas que no estdn bien y ;les gustaria que se burlaran de
ustedes? entonces no le hagan a una persona lo que a ustedes no les
gustaria que les hicieran, al contrario deben sentirse orgullosos de
tener un idioma en su pueblo -dice- que bonito es saber hablar dos
idiomas o hasta mas pero si no se puede, con el idioma de ustedes y el
espafiol es muy bonito.

Y los nifios se burlan porque unos dicen unas palabras y no las
pronuncian bien y también porque hablan mazahua y luego les
preguntan ;sabes hablar en mazahua? no ... y luego estan platicando
;1o que no sabes? pero les da pena... (EMC2)

Aqui es importante hacer notar que la sefiora que habla de forma tan
amplia y reflexionada sobre su concepto del idioma es una sefiora que esta
abiertamente reivindicindolo ante quienes supuestamente no conocen lo que
sucede al interior de su comunidad respecto del lenguaje. Las campafias
educativas que en otro tiempo promovieron el uso del idioma indigena en las
comunidades rurales bajo la bandera de la educacién bilingiie y bicultural, atn
pueden ver sus efectos en parte de la poblacion que, como esta sefiora y otras

personas (casi siempre aquellas que viajan mucho a la ciudad de México, viven



fuera por largas temporadas o de manera permanente) suelen exaltar los atributos
identitarios de su lugar como las fiestas, los vestidos, el idioma, especialmente
ante los fortuitos visitantes. No obstante, en la practica todos estos elementos se
estan convirtiendo en pasado nostélgico y cada vez con menos significado para
las generaciones méas jovenes. Son muy pocos los nifios que tienen el mazahua
como idioma de uso permanente, como resultado de su asistencia a la escuela y
porque sus padres o abuelos han decidido que principalmente se hable en
espafiol. Es también un hecho que esa reivindicacion e inculcacion de lo propio
como elemento de orgullo, no es una tarea que los maestros de la escuela en
Pueblo Nuevo hayan asumido. De hecho, la educacion béasica formal (primaria y
secundaria) ha sido asumida por sus profesores como un reto hacia el progreso,

tal como lo sostiene el director de la escuela primaria:

... de los sefiores que mandan a sus hijos a la escuela el cien por
ciento son mazahuas, pero ya los nifios no ... cuando pasan al frente los
nifios y tienen que hablar yo siempre les digo ustedes tienen que
prepararse, ser mejor que sus papas ... cuando dicen vamos a conservar
nuestra lengua, nuestra tradicion, a la mejor tienen razon pero hasta
cierto punto, ;por qué? Porque si quieren conservar esa tradicion y esa
lengua van a seguir opacados, nunca van a estar alla arriba, por eso
deben estar preparados para enfrentarse a la vida y escalen un lugar
que quieran tener en la vida. Ademds hemos logrado cambios
importantes, ya no hay tanta falta de asistencia como antes, si en un
grupo hay 35 alumnos, por lo general venian 25 o menos ... muchas
veces es porque es época de trabajo, de siembra o de cosecha, los
papds vienen a contar que no tienen otra forma de hacer las cosas y
que los nifios deben ayudar al trabajo, pero ahora la gente ya esta
entendiendo que la educacion es basica, ya casi estamos logrando que
por lo menos en un 80% no falten tanto. Hay lugares que estan muy
retirados y el alumno tiene que caminar cuatro o cinco kildmetro ;se
imagina? Entonces llegan aqui a las 9 o después ... También la gente
va esta cumpliendo con los materiales de la escuela, un cuaderno al
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menos ya lo traen, digo yo que el papa ya esta tomando consciencia de
su responsabilidad. Claro que esto es producto del didlogo constante
con los padres, yo estoy aqui desde el ciclo 90-91 y para ganarme la
confianza hablo mucho con ellos y algo se ha logrado. Llevo 8 afios en
la escuela y fijese antes me tenia yo que esperar hasta después de
septiembre porque no venia nadie, hasta mes y medio sin trabajo todos
aqui, ahora se ha logrado que el dia que yo les marco, vienen a sus
clases, tal vez no el cien por ciento pero si la mayoria, si voy a tener
una matricula de 600 alumnos, por lo menos los dos, tres primeros dias
se presentan unos 500 ... Por supuesto la lengua mazahua no es un
impedimento para que aprendan, aunque si nos cuesta un poquito de
trabajo que aprendan a comunicarse, pero ya casi no llegan nifios que
hablan sélo mazahua, algunos que tienen 12, 13 o 14 afios un poco
mas, pero los otros ya no. La misma época que vivimos esta
provocando este cambio. Ademds como €sta es una escuela urbana
estatal y no bilinglie aqui nunca se usaron los libros en mazahua que
publicé el gobierno, ahi es donde estd el maestro que domina el
mazahua y debe ensefiarle a los nifios como deben escribirse o pedirse
las cosas en mazahua. Pero por ejemplo, hay escuelas bilingiies en
algunos barrios de aqui como en el Cuarenta y Cuatro, pero la mayoria
vienen aqui por lo mismo de que los papas ya no quieren que hablen
mazahua, ellos ya quieren salir adelante ... (DEP)

Entre algunas personas entre 40 y 50 aflos, que fueron a la escuela y
cursaron dos o tres afios e incluso terminaron la primaria, es posible encontrar la
idea de que el idioma mazahua es atraso, pero a la vez es reconocido como algo

que forma parte de su vida:

La mazahua ... mi mamé me queria mucho en mi casa como mi
papa me hablaban de mazahua porque no sabian espafiol, este, yo no se
muy bien todo pero mas o menos con mis hijo que ya hablan aprendi
tantito ... yo soy mazahua de chiquita ... sélo a veces hablo mazahua
porque mi nuera ya no me entiende y mis hija hablan espafiol, sélo
hablo con mi esposo a veces, acd en la casa, creo que a mis hijos no le
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gusta hablar mazahua, creo, no se si entienden o no ... (EMC4)

Creci con mis padres ... recuerdo cuando iba a la escuela y con
mi familia ... me da tristeza pensar cuando se enfermd mi mama ...
vendo y trabajo fuera, en el campo ... me llevaba bien con mi maestro
y compafieros, estudidbamos mucho ... estoy con mi esposo y mis
hijos, me Hevo bien con ellos ... yo no soy con mis hijos como mi
mama4 era conmigo los trato mejor que mi mama ... el mazahua es un
dialecto que usan los de mi pueblo porque somos indigena ... indigena
es una persona que estd marginada y que no tiene, que no habla el
espafiol, con puro dialecto habla ... yo soy mazahua porque hablo
mazahua y naci aqui y vivo en mi pueblo mazahua ... hablo mazahua
como mis padres, aprendi el mazahua y el espafiol juntos ... hablo
mazahua con mi esposc v mis hijos, en mi casa, cuando mi esposo me
habla en mazahua, a mis hijos les hablo en mazahua porque quiero que
ellos lo aprendan, pero no, hablan mas espafiol con los demas ... no se
dicen las cosas igual en espafol que en mazahua ... algunas veces yo
digo mas facil las cosas en mazahua (EMCS)

Con mi mama la comunicacién es en mazahua, pero con mi
esposa y mis hijos no, si hablas mazahua, te sefialan, en la escuela,
daban golpes y varazos para hablar espafiol, si no hablas espafiol te
sefialan ... (EHC4)

Yo no ensefié a mis hijos a hablar la mazahua, porque para mi lo
mas viable era que vo no queria que pasaran lo que yo pasé porque
iban a aprender a hablar el espafiol a una edad que me iban a tardar
mas en la escuela, tonces yo desde que nacian, desde que empezaban a
hablar yo me agarraba hablandoles espafiol, hasta orita nunca les
hablo, unas dos, ires palabras y entiende, pero no hablan ... (EHC1)

No se qué significa mazahua pero es algo importante para
nosotros porque cuando creci, mi mama me ensefiaba la mazahua ...
hablo mazahua como mis padres ... aprendi también espafiol ... y con
mis hijos y mi espose y cuando nos encontramos en la calle con otra
persona hablamos mazahua ... bueno con mis hijos yo hablo la
mazahua, pero ellos no saben hablarla, sélo entienden. (EMC1)
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Algunas personas en la ciudad de México, también conversan sobre el
idioma, aunque para la mayoria de ellas, especialmente si son sefioras jovenes, el

mazahua es algo un tanto lejano.

- Yo no hablo el dialecto pero mi amiguita dijo que mi’ba a
enseflar, mi abuelita si habla pero yo no, pero me iban a ensefiar ...

- Pero hay un libro mazahua ... el inico que mi pap4 le ensefi6 el
mazahua es mi hermano el mayor, todos nosotros no nos ensefiaron

- Mi tia en el pueblo le estaba ensefiando a un sefior a hablar,
traduce el idioma, no lo habla, lo necesita para traducirle a un sefior
que tiene un tienda y hablan mazahua, en San Felipe, para que le pase
herramientas y eso, pero no habla y le estén ensefiando a hablar y dice:
jimaginate si por entenderlo me pagan bien, por hablar cuanto me van
a pagar! ...

- Alla en el pueblo luego los nifios dicen que en la escuela les
enseflan inglés y un nifio dice mira ya se decir maxcolld, maxcolid
(adids)...

- Al mazahua le dicen inglés ...

- Y mi esposo ;3abe como les puso a los del pueblo? los kimis,
porque cuando uno llega le dicen “kimi” o sea quiere decir “buenos
dias” y dice que crees que vi al “kimi” y le digo ;qué es eso? Y para €]
esos son los de mi pueblo, si dice un kimi ya se a quien se refiere ...
(EMC3)

Una situacién que sobresale en cualquier caso es que tanto los mismos
pobladores del lugar, nacidos ahi, asi como los maestros, consideran que el

mazahua es el que habla el idioma, de otra manera se supone que ya no son
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mazahuas ¢ por lo menos no lo son completamente. La relacién directa con el
gentilicio esta anclada en el idioma, de tal manera que se dice que los hijos de tal
o cual familia “ya no son mazahuas porque no hablan asi” o, como sefialaba el
maestro: “de los sefiores que mandan a sus hijos a la escuela el cien por ciento
son mazahuas, pero ya los nifios no”, refiriéndose al hecho de que a los nifios no
se les ensefié a hablar su idioma materno y por tanto, si no dejan de pertenecer al
grupo, si, por lo menos, se deshacen de la parte que representa un obstaculo

importante de integracion a lo externo.
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CAPITULOV
5. CASA, FAMILIA Y TERRITORIO

Algunos trabajos sobre los temas de la familia y de la vivienda como el de
Lommitz'® o el de Villena'™® sefialan el concepto de hogar como aquel que
identifica a una familia y que no se limita a ser un inmueble, sino que tienen que
ver mas con las relaciones afectivas que unen a sus moradores. Sin embargo, en
este caso reivindicamos el concepto de casa, tal y como lo propone Heller.

Para Agnes Heller,'” la casa, representa el lugar (locus) en el cual se
desarrollan las relaciones afectivas mas intensas entre las personas, representa el
punto de partida y de regreso de aquéllos que nacieron en ella o, se incorporaron
a ella a partir del establecimiento de lazos de parentesco per medio del
matrimonio, por ejemplo. En el caso del medio rural, la casa es también la
parcela de cultivo, el corral y, especificamente en el caso de San Antonio Pueblo
Nuevo, incluye el oratorio (a veces llamada “la capilla”) que identifica a una
familia'®® a través de uno de sus miembros, como puede ser la persona de mas
edad que, en muchas ocasiones es una mujer: “la capilla de Juliana”, “la casa de

Teresa”, “la casa de Maria”, “la capilla de don Manuel”, etc.
a2 2

' | omnitz, Larissa (1977)

"% Villena (1996} y Fiengo (1996)

7 Heller (1977)

'8 E1 concepto de familia en este caso se piensa como una construccion cultural que no puede definirse a partir
de una tipologia scbre las relaciones de parentesco. Hablar de familia nuclear o familia extensa en términes
clasicos de su definicién, no daria exacta cuenta de la composicion del “grupo doméstico” que puede estar
conformado por una variedad de miembros (padre, madre, hijos, yernos, nueras, nietos, sobrinos) o por una
madre, hijos y nietos o un padre, nietos y sobrinos. De hecho, la gama de posibilidades en el ndmero de
integrantes puede variar en una misma casa durante distintos perfodos — largos o cortos debido a la migracién por
gjemplo. La familia 2 la que hacemos alusién puede identificarse como un grupo domeéstico, cuyo numero de
miembros es variable en ocasiones y que tienen un gasto y una ofla comim.
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La casa existe como tal porque los sujetos que la habitan le confieren un
significado que a su vez es compartido, con el significado que otros habitantes de
otras casas dan a su lugar como parte de una cultura o sociedad compartida.
Estos significados, en el espacio rural tienen que ver con los lazos afectivos de
los involucrados, pero también con la tierra de cultivo que les permite
reproducirse.

En este caso, la casa puede verse en dos sentidos: a) como el lugar de
habitacién que protege, que es un sitio privado con acceso Unicamente para la
familia, que tiene dos funciones principales: para dormir y para preparar los
alimentos; b) como el lugar de origen, el pueblo y los barrios, 1a tierra de donde

se ha nacido.

5.1 LA CASA EN EL PUEBLO

En este sentido, la casa como espacio fisico en este pueblo dificilmente puede
describirse como un modelo de vivienda mazahua, especialmente si se comparan
las casas del centro vy las casas de los barrios. Aunque si podemos hablar de las
viviendas de los pueblos y las viviendas de los barrios. Las casas que se ubican
alrededor de la plaza y la iglesia, en general, son construcciones de estilo
colonial, con grandes patios centrales, con una pileta de agua y dos o tres cuartos
separados y muy grandes alrededor, uno los cuales puede ser bafio, todas tienen
un granero por debajo del tejado, no tienen ventanas hacia la calle ni hacia el
interior del patio, pero todas extienden hacia la calle un tejado que cubre la

banqueta y estd sostenido por columnas de madera. El acceso a la casa puede ser
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por la puerta hacia un patio ¢ hacia un cuarto después del cual se accede al patio
central. Las casas que aun conservan sus puertas de madera generalmente no
tienen cerraduras y, por ia noche, son atrancadas con palos.

Se puede apreciar que algunas casas han sufrido ampliaciones y
remodelaciones que incorporan materiales modernos de construccién como el
tabicén, los techos de loza, puertas, ventanas y a veces zaguanes de herreria.

En las casas del centro de Pueblo Nuevo, invariablemente existe un
pequefio o mediano altar en el cual siempre hay una virgen, flores y veladoras
prendidas. Este altar, cuya imagen principal es la virgen de Guadalupe, esta a la
vista de quien tenga acceso a la casa en un cuarto que puede ser sala o comedor
con muebles que evidentemente le confieren esa funcion por lo menos en
apariencia, aunque también puede ser un dormitorio, normalmente con dos o tres
camas y un gran ropero, lugar hace las veces de recibidor para las visitas.

Cuando se comparan estos espacios con las casas de aquellos que viven
fuera del pueblo, ya sea en la ciudad o en sus suburbios, no se percibe gran
diferencia en cuanio a la forma fisica del inmueble. En ambos casos son espacios
que se han construido y definido a partir de las necesidades que se le presentan a
sus habitantes, mas que por un disefio previo.'”

Las casas de los barrios, que son siempre de mazahuas, tienen variadas
caracteristicas relacionadas con el hecho de que sus duefios hayan salido ¢ no a
trabajar o a vivir fuera del pueblo. Podria decirse que tipicamente esta casa
mazahua, con paredes de adobe, techos de lamina o madera, corresponde a

aquellas familias cuyos miembros no han salido a trabajar o a vivir en otro lugar.

' Por supuesto que en este caso me refiero a casas de gente de Pueblo Nuevo que han comprado un terreno y
han podido construir viviendas en las zonas urbanas y suburbanas. No es el caso de los mazahuas gue viven en ¢l
centro de la ciudad de México y habitan vigjas vecindades o inmuebles ruinosos ocupados desde sus tempranas
migraciones.

193



El principal lugar de la vivienda es el fogdn, donde se hacen las tortillas y sc
preparan los alimentos. En muchas ocasiones, este lugar se usa también como
dormitorio y, en otras ocasiones, hay un cuarto separado de la cocina que se
utiliza para dormir. Este cuarto dormitorio se comparte por todos los miembros
del grupo familiar que habiten la casa. Por la parte exterior y a poca distancia de
la vivienda (uno o dos metros) se construye una troje para el maiz o “acolote”. El
acolote se hace con tiras de madera que se colocan de manera horizontal y se
entrecuzan por las orillas, formando cuatro paredes de aproximadamente 2 6 2 'y
medio metros de alto. Las casas se hallan muy separadas entre si y normalmente
se ubican junto a una parcela de cultivo, que no necesariamente pertenece a la
familia que vive ahi o es cultivada por ellos. Ademas, cada casa cuenta con un
oratorio o capilla anexo a la vivienda,®® el cual, actualmente est4 construido de
paredes de tabique, techo de loza, con revocados de cemento tanto en el exterior
como en €l interior v adecuadamente pintado. No resulta extrafio que el oratorio
tenga una construccién mas cuidada y mejor decorada que la de la propia
vivienda, ya que usualmente los techos de los oratorios o capillas son de loza y
las paredes exteriores estan revocadas con cemento y bien pintadas, por la parte
interior algunas estan recubiertas con azulejos o con mosaicos.

Segtin los censos de 1990, el promedio de personas por casa es de 5, sin
embargo, resulta poco ilustrativo sefialar que hay un nimero mds o menos
regular de personas que comparten la vivienda. Hay casas donde formalmente
viven siete u ocho personas, pero tres o cuatro de ellas, pasan largas temporadas
en la ciudad de México e incluso, las hijas casadas o las nueras suelen quedarse a

cargo. Las personas que se quedan, a pesar de eso, siguen declarando que los

290 pespecto de los oratorios mazahuas es recomendable el trabajo de Efrain Cortés Ruiz (1972)
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ausentes viven ahi. Lo que si resulta una regularidad, es que las personas que
comparte vivienda, comparten también una cocina los alimentos. La preparacion
de alimentos, desde el nixtamal y las tortilias hasta cualquier otra cosa para
comer, la realizan las mujeres adultas. Normalmente, la primera y principal
actividad del dia para una mujer es la preparacion del nixtamal y la elaboracion
de las tortillas, sobretodo si ne tienen otras actividades fuera de la casa, tales
como las agricolas.

La relacién casa y familia, es fundamental en la medida en que al interior
de la vivienda y la parcela de cultivo, se establecen las relaciones mas
elementales de comunicacién y trabajo entrc las personas. La familia es
importante como primera institucion de socializacién del ser humano, en el
sentido mas estricto. Es el ambito en el que primero se interiorizan y transmiten
las formas comunes de ser v de pensar, tales como la alimentacion, las practicas
de trabajo, de descanso, religiosas, lingliisticas, las relaciones entre padre y
madre, entre padre e hijos ¢ hijas y entre madre e hijos e hijas, en general de los
miembros del grupo famiiiar con otras personas.

Conocer el medio familiar de un grupo social representa una manera de
entender cémo se ha construido un orden social a través de las acciones y
experiencias diarias en una cultura determinada. La casa por su parte, también
refleja como se significan esas acciones por medio de la diferenciacién entre
espacios abiertos y cerrados, lugares de acceso solo para los que viven ahi y
lugares a los que cualquiera puede acercase, lugares que pueden ser vistos por
los otros y lugares privados.

La casa funciona como el lugar que protege del clima, es el lugar para
dormir y guardarse de los otros y en este sentido puede decirse que tiene un uso

muy practico. La “vida social” se hace en espacios abiertos, fuera de la casa
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junto al lavadero, cerca de la milpa, el las tiendas, en la plaza, en el atrio de la
iglesia o hasta en los autobuses. La distribucién espacial de las casas es muy
elemental e indica que no existe necesidad de separar espacios que guarden la
privacidad individual dentro de ellas. Uno o dos dormitorios que por lo regular
son compartidos por varias personas, segin el nimero de gente y de camas o
catres comn que cuente, y Una cocina son elementos suficientes en la constitucion
de la casa. Ambas partes pueden tener un acceso comun o cada una su puerta. En
las casas viejas se acomodan varios catres o petates en un cuarto, en casas de
construccién mas reciente, se hacen cuartos muy grandes que pueden ser hasta de
8 por 6 metros y hacen las veces de dormitorios con varias camas para todos los
miembros de la familia que habitan en la misma casa. Es como si los espacios al
interior de las casas fuesen abiertos para sus miembros y cerrados para los
demas. Cuando alguien acude a la casa de otro se debe generalmente a que va
pedirle algtin favor o a comunicarle algo que tiene que ver con un negocio o
actividad comercial, las “visitas sociales” como formas de recreacion o de
establecer lazos amistosos no existen. Sin embargo, existe una comunicacion
muy cercana de la gente y gran intercambio de opiniones y experiencias
personales que se dan en los espacios publicos, tal como o sefialamos arriba.

La forma predominante de tenencia de la tierra es de caracter comunal: el
ejido, implica un trabajar en comun, un compartir actividades y apoyarse en las
labores agricolas, implica una organizacién social que no se limita a cuestiones
de trabajo sino que trasciende las relaciones de la gente que forma parte de una
comunidad cultural que les hace constituirse como un nosotros a partir de
diversas practicas de trabajo, practicas religiosas, practicas comerciales e incluso
practicas de movilidad fisica, incluyendo la migracién. El trabajo agricola sigue

siendo en este lugar una actividad que realizan la mayoria de los habitantes del
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lugar, aunque el tipc de agricultura es en su mayor parte para ¢l autoconsumo. Y
no obstante que la agricultura es una actividad relevante para la gente que aun
vive en el pueblo, usuaimente se compiementa con el comercio de ios productos
excedentes de lo que se guarda para el autoconsumo, la venta de animales o de
productos que, como el zacatén, se venden como materia prima para la
elaboracion de escobetas y cepillos.””

En el caso de la vida rural, la unidad familiar campesina ha sido estudiada
desde diversas posiciones: aquéllas que la conciben como un ente cuya
reproduccién se da con base en el uso exclusivo de la fuerza de trabajo
familiar™™ o aquéllas que consideran que hay algln tipo de relacién entre la
unidad familiar v el exterior.”” También se ha identificado a la unidad familiar
campesina como forma de produccion, consumo y organizacion simple o “folk™
y como parte un continuo que tiene en polo opuesto a la sociedad urbana.”™ En
este caso, la idea de la unidad familiar campesina o grupo doméstico, es Util para
referirse también a los grupos indigenas del medio rural que comparten una
vivienda comuin, independientemente del ntimero de personas que en ¢l habitan,
pero serd entendida como uno de los espacios de produccion, reproduccidn y
organizacién de significados (espacio de socializacidn), que permite centrar la
atenci6n en diversos aspectos de la vida diaria de sus miembros como elementos

fundamentales de la construccion social de la identidad: ser hombre, ser mujer,

ser hijo, esposa, campesino, comerciante, entre otros.

1 Romeu, Adalid, Silvia (1994)
22 Chayanov, Alexander V. Et. al. (1981)
203 :
Shanin, (1979)
2% Redfield, Robert (1947) y (1961)

197



5.2 EL PUEBLO COMO CASA. CASA Y UNIDAD
TERRITORIAL

La region mazahua y particularmente la regién de Pueblo Nuevo no se ha
caracterizado por su combatividad por la tierra o, por lo menos no existen
registros que atestigiien movilizaciones o levantamientos importantes. A partir
de las dotaciones de la primera mitad de este siglo, este territorio queda
aparentemente sin conflictos. Los hacendados que finalmente quedaron con una
parte de sus antiguas haciendas en calidad de propiedad privada, se fueron a vivir
a la ciudad de México o de Toluca (RAN) y aparentemente la disputa por el
territorio ceso.

Mas alla de la casa como el albergue de una familia, se puede establecer
una analogia de la casa como el lugar de origen, el pueblo que es el punto de
referencia obligado, que da seguridad, que representa, de alguna manera, el
punto de atraccién al cual la gente vuelve invariablemente. Cuando la casa no
existe mas, el vinculo con el pueblo es, o bien a través de algin familiar que aun
vive ahi y por medio del cual el lazo puede continuar, o a través de los
compromisos religiosos que obligan a la gente a volver solo para asistir a una
celebracion religiosa durante uno o dos dias. Pero también es el lugar en el que
la gente vive permanentemente y en el cual y por el cual se ha trabajado toda la
vida.

Paradojicamente, este territorio no es la tierra madre que ofrece el alimento
que prodiga bienestar a sus habitantes. Desde su constitucion como pueblo, este
lugar se formé con tierras de muy baja calidad, segin consta en los diversos

registros de la Reforma Agraria y en los cuales se seflala que “... la superficie
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poseida por el pueblo, incluyendo en ella el caserfa y las propiedades particular y
comunal (puede) clasificarse como de muy mala calidad; que para siembra de
temporal se aprovechan pequefias extensiones de tierras ... situadas en la falda de
un cerro, las cuales se hallan empobrecidas por el deslave constante que afio con
afto han venido sufriendo, lo que comprueba el resultado de la produccion de los
cultivos a que las dedican como son el maiz, trigo y cebada, cereales que por su

205 :
7 Hs una comunidad que se

orden dan un rendimiento de 40x1, 20x1 y 25x1...
formo a fuerza de demandas y peticiones que fueron atendidas de manera lenta e
irregular con las dotaciones de las primeras décadas de este siglo y que se amplio
después de la revolucion. Pero que tuvo que aceptar restituciones y cambio de
sus linderos a conveniencia de los hacendados y sobre los argumentos de que lo
cedido era suficiente para la cantidad de gente que formaba el pueblo y de la
también pésima calidad de los terrenos solicitados. Sin embargo, es el espacio
territorial que permite a una serie de familias establecerse de manera permanente
y hacer uso de la tierra de labor, aun con su limitada calidad, para beneficio
propio y de manera legal. Es quiza el referente de pertenencia a un iugar, que

permite el reconocimiento de ellos mismos como un “nosotros somos de aqui”.

% Sria. De la Reforma Agraria, Acta de posesion y deslinde de la posesion definitiva de dotacion de ejidos dada
al pueblo de San Antonic Pueblo Nuevo, 26 de febrero de 1927
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5.3 SER MUJER, SER HOMBRE EN PUEBLO NUEVO

No obstante que se reconoce una divisién del trabajo por sexo y por edades en
las sociedades rurales, hay que sefialar las actividades de las mujeres como
sujetos importantes no solo se limitan a la reproduccion biologica de su familia
para la sobrevivencia econdmica o a su participacion en el trabajo agricola. Al
respecto, Almeida sefiala como “la esfera doméstica campesina, a diferencia de
otras estd marcada tanto por el tipo particular de trabajo (aquel en general
realizado por las mujeres) como por trabajo de otros tipos vinculados con la
produccidn agricola. Entre las campesinas estén entrelazadas mas claramente los
quehaceres social y tradicionalmente asignados a la mujer y los referidos a la
produccioén agropecuaria, lo que provoca dificultades para separar los dos tipos
de actividades”.*®

Por supuesto ia importancia del estudio de las mujeres en el medio rural
aparece como obvia debido a que la poblacién rural en México es todavia muy
significativa en nimero: segln los censos de 1990, el nimero total de habitantes
en el pais era de 81,140,922, de los cuales 41,262,386 eran mujeres, es decir, el
50.85% de la poblacion. Segin los datos oficiales de los censos citados,
aproximadamente el 48.50% de la poblacion indigena de Pueblo Nuevo son
mujeres. Pero si a esta situacion afiadimos el hecho de hay muchos hombres que
suelen ir a trabajar fuera del pueblo durante diferentes épocas y con estancias de
diversa duracién, es comin enconirar muchas sefioras que permanecen en el

pueblo solas con sus hijos, nueras, yernos y nietos, en fin que debido a la

2% Salles, Vania (1987:10)
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ausencia del esposo o hijos mayores, asumen de manera necesaria no solo el
cuidado de la familia en la casa, sinc que se convierten en proveedoras del dinero
necesario para ia manutencién de los miembros de su grupo doméstico.””’

Las actividades que realizan las mujeres en este lugar, son igualmente
importantes que en cualquier caso de sociedades campesinas ¢ indigenas, en
cuanto a su participacién en las labores agricolas, por ejemplo. Una
caracteristica, ya sefialada en este documento, tanto de las muje}es como de los
hombres mazahuas es que salen mucho de sus pueblos a trabajar y a vivir,
frecuentemente estableciéndose de manera mas o menos permanente en sitios
urbanos. Sin embargo, a pesar de que muchas mujeres de Pueblo Nuevo van a
trabajar a las ciudades como Toluca o el Distrito Federal, encontramos también
personas que nunca han salido y cuya vida se ha limitado a la region: el pueblo o
el municipio. AGn més, algunas mujeres, a partir de que se casan o de comienzan
una vida conyugal, reducen sus actividades a los limites del pueblo, ya que es el
hombre quien se encargard de comprarle lo que necesite en la casa y mas
adelante seran los hijos quienes “hagan los mandados” y abastezcan con lo
necesario a su madre.

Por supuesto en casos en los que los hombres salen a trabajar y dejan a la
familia (esposa e hijos) en el pueblo, las mujeres participan de ciertas actividades
agricolas aunque no de manera que sustituyan a los hombres en todas las fases
del trabajo. Mas bien es un trabajo compartido y cuando el esposo o padre estan
ausentes, hay algin familiar vardn: hermano, yerno, hijo, que se encarga del
trabajo agricola. En casos extremos no se trabaja la tierra, pero tambien es cierto

que en otros casos, las mujeres asumen todas las responsabilidades, incluyendo

las actividades de 1a casa y las agricolas.

27 yer Zarate Vidal, Margarita (1998) y Oehmichen, Cristina (1999)
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La divisién genérica del trabajo, ha llevado a una especializacion de las
mujeres en actividades que se consideran propias de su sexo como el cuidado de
los hijos, la preparacion de alimentos o todo aquello que se considera actividad
femenina, sin embargo, en el medio rural, el trabajo de las mujeres también tiene
que ver con el cuidado los animales, lo cual también es realizado por los nifios y
nifias, con la siembra, la cosecha y, en muchos casos, con la venta de pulque, de
papas del agua u otra mercancia que suelan comerciar y, por supuesto con todas
aquellas actividades que nunca realizaran los hombres, como la preparacion del
nixtamal, la elaboracion de las tortillas, el lavado de ia ropa, el cuidado de los
hijos, en fin todas aquellas actividades que las mujeres “deben realizar” por su

condicién —socialmente asignada- de mujeres:

1.- ... pus ya sabe aqui casi todas trabajan en el campo, en la casa
y luego todo el quehacer de la casa y todavia se van a trabajar en el
campo o a sembrar y todo ... cosa que yo no hago, rara la vez porque
tengo mi tienda

2.- Nosotros salimos a trabajar siempre, si ahorita no vamos a
trabajar es porque todavia no empezamos pero ya mero vamos ... antes
cuando tenia los nifios pues no iba a trabajar pero ahorita que ya no
tengo pues tengo que irme a trabajar ...

-;No tiene por qué ya estan grandes?

2.- Ya estan grandes, si, tengo seis y ya estan grandecitos, 5 de
ellos que van a la escuela y uno que todavia se queda conmigo.
Cuando trabajamos desde empezar hasta terminar ...

3.- Yo me paro hasta las siete a echar mis tortillas y ya luego van
a la escuela los nifios pues tengo que darle de almorzar para que se
vayan a la escuela ... Es lo que me dedico yo aqui con mis hijos entre
semana ... bueno ahorita que no trabajamos pues es lo que estoy
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haciendo, pero ya cuando vamos a trabajar los nifios ya saben lo que
tiene que hacer y nos vamos y ellos se van a la escuela ...

4.- En el campo nos vamos a las 9 y llegamos alas 4 05 ... a
cosechar maiz, la siembra ... trabajamos nuestras tierras pero nos
ayudamos todos, pero no salimos a trabajar en otra cosa sino en la
milpa, sélo sembramos maiz ... , sélo sembramos maiz ... no vamos
casi a México ... mi nifia la mayor tiene 13 afios, el otro 12 ... wodos
estan en la primaria ... ya pueden ir a comprar lo que necesito, yo no
tengo que ir, ya son grandes ... (EMC6)

Durante las temporadas que no hay actividad agricola e
independientemente de que estén o no estén en el puebio los hombres, muchas
mujeres suelen buscar ocupaciones remuneradas en el centro del pueblo, como
lavanderas, limpiando casas, “echando tortillas”, actividades por las que se
alquilan a cambio de cantidades que van desde 8 pesos hasta 12 pesos, seglin se
arreglen con la sefioras que ocupan sus servicios. Muchas otras mujeres compran
dulces, frutas, flores en San Felipe o en Atlacomulco y venden en las puertas de
sus casas, afuera del pantedn, o durante alguna celebracion religiosa de las
capillas de los barrios.

Muchas mujeres casadas permanecen solas (sin esposc) por periodos
prolongados y no siempre son enteramente apoyadas econdmicamente por los
aportes que el sefior haga con lo obtenido en su trabajo fuera del pueblo. Si el
varén no ha salido del pueblo a trabajar, ha garantizado el abastecimiento de
maiz para una buena parte del afio, pero hay otra serie de necesidades que llenar
y que no siempre son cubiertas por la venta de los productos agricolas que
producen: maiz, zacatén, pulque. En estos casos, las aportaciones que hacen las

mujeres con sus diversas actividades son imprescindibles para ir solucionando Io



que se presente: la compra de bienes de consumo diario, como cebollas, aceite o

pastas para sopas.

Generalmente no hay una exigencia por parte de las mujeres para que sus
esposos resuelvan algliin problema econémico o hagan aportaciones de dinero en
la casa. Se da por hecho que asi es y se acepta de buen grado cuando los hombres

sont “buenos y responsables” en su casa y hasta se celebra haber tenido suerte de

contar con un marido asi:

Yo me casé muy jovencita, de 15 afios, ahora tengo 37 y soy
abuela. Tuve 9 hijos, 6 mujeres y 3 hombres, ésta es la més chica va a
cumplir cuatro afios. Mi sefior dice que —porque yo no se leer y
escribir- si yo hubiera ido a la escuela ni me hubiera fijado en é€l. El
tiene 41 afios es bueno y se preocupa por comprarnos cosas, a las hijas
vestidos buenos. Bueno 2 de mis hijas viven en México trabajan cerca
del metro zapata y ya ganan porque quieren, porque mi esposo si les
queria dar escuela pero no quisieron ...

P: ;En donde trabajan?

R: Cerca de Zapata, en casa, ganan una 1200 y otra 1500 ... La
mas grande se juntd ya, vive en el pueblo a ella la veo diario

P: Y ;su esposo trabaja en México?

R: Si de albafiil, un compadre se lo llevo, vive con sus parientes
por Ecatepec ... Va a trabajar 2 & 3 meses y se regresa, va y viene
aunqgue quiere que yo también me vaya paralla, mi cuiiado dice que le
vende un terreno alld igual como a él se lo dieron pero lo estoy
pensando ... Mi esposo dice cuando estoy aqui “me gusta pero también
cuando estoy alla” ... Acéa tenemos tierras, también algunos animalitos
y acabamos de levantar la cosecha ...

P: ;Usted también ayuda al trabajo del campo?
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R: ino! jno! Mi esposo dice “yo te busqué pa que me atiendas no
pa que trabajes”. Mi hermana que estd en México trabaja y el marido
nomas esté acostado ...

P: ;Es del pueblo el sefior?

R: Si es de aqui pero yo les digo que yo estoy bien, soy delgada
porque asi es mi cuerpo pero no por mala vida ... y me dice mi esposo
... t1 eres cabrona, yo si, si no estamos bien cada quien por su lado yo
me llevo a mis chiquitos y t0 quédate con tu casa y dice jay! Ya somos
abuelos y todavia piensas en eso, yo si .. Mis hijos chiquitos
preguntan sobre mi boda ... bueno antes no se casaba de blanco como
uno no sabia ... Mi esposo me conoci6 con traje de mazahua y no quiso
que volviera a usar esos trajes, me dijo “por eso trabajo para que no te
pongas esa ropa”, pero yo tengo mis trajes y mis collares. jAh! Y los
rebozos siempre los compro buenos no corrientes ... (EMC2)

Lo importante aqui es destacar que ser mujer en este lugar tiene que ver
con las formas en que se asumen las tareas y los papeles correspondientes. Es
decir, las mujeres se encargan de los hijos pequefios, la preparacidn de alimentos,
la venta del pulque, las compras de lo necesario para comer o para vender si
tienen negocios, en cuyo caso, la atencidén del negocio siempre esta bajo la
responsabilidad de ellas, aunque en muchos caso se apoyan en la ayuda de los
hombres (esposo, hermanos o hijos) quienes compran en la cabecera municipal o
en la Merced las mercancias v las materia primas que ellas requieren para
vender. Muchas de estas actividades son ademdas compartidas con los hijos e
hijas. Pero, por otro lado, a pesar de su gran actividad y su aparente
independencia de accién y movilidad fisica: ir de compras a la cabecera
municipal o a otros pueblos o salir constantemente a vender, su relacién con los

esposos o hijos varones mayores, ¢s de poder. Una mujer puede parecer agresiva,
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independiente, valerse por ella misma, pero siempre queda como en espera de la
sancién final del hombre, cuya fuerza moral impone el orden donde se necesita
y, fisicamente puede imponerse ya sea a través de una reprimenda o de una
golpiza.*®

Como ya se ha sefialado, la institucionalizacién de muchos aspectos de la
vida, va construyendo un orden social significative para quienes lo viven, para
quienes lo experimentan, lo comparten. Por supuesto que no es suficiente sefialar
que la vida social es Ginicamente producto de una institucién erigida a partir de la
simple habituacién a situaciones particulares. Las “reglas” de funcionamiento
social son producto de la comunicacion constante entre los miembros de una
cultura o de un grupo y cuyo conocimiento se presenta a los seres humanos como
algo natural porque asi se ha vivido y asi se ha percibido. Implica de alguna
manera una interiorizacion de experiencias, espacios, formas de accidn, roles y
concepciones que se sostienen a partir de la comunicacioén y la interaccion con
los cercanos: familiares, amigos, vecinos; as{ como con gente con la que se tiene
poca relacién. Esta constante comunicacion, permite construir, a la vez que
aceptar un mundo particular, un imaginario social que se afianza en la conciencia
y lleva a las personas a actuar y participar de acuerdo con su entorno y su

momento. La familia entonces se reconoce como un ambito creador de

significados no solo de género sino de significados respecto del trabajo, las

1% F| tema de la violencia entre esposos no fue objeto de esta investigacion, sin embargo, & lo largo de la
experiencia en el trabajo de campo y como parte de la cotidianeidad, fue posible registrar en repetidas ocasiones,
problemas de mujeres heridas o con golpes en la cara. En muchas ocasiones la familia entera declaraba que la
mujer se habia caido de una escalera o del cami6n o haciendo actividades en la casa. Sin embargo, después se
comentaba que eran agresiones de los esposos sobretodo cuando bebian alcohol. Este tipo de situacién se
presentaba més entre parejas de esposos o concubinos mayores de 50 afios. Entre las parejas mas jovenes, cuando
hay agresiones fisicas por parte de los hombres, hay una tendencia 2 aumentar el nimero de denuncias ante el
delegado, quien se ocupa de reconciliar a los esposos y hacerles prometer, en la medida de lo posible, que no
habra reincidencia.
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relaciones, la moral, a partir de su influencia en la formacion emocional,
intelectual y en general del desarrollo personal de sus miembros.

Las reiaciones entre ios miembros de las famiiias mazahuas se presentan
como una especie de acuerdos tacitos en los que cada uno sabe lo que se espera
de elia o de él. Las mujeres realizan las actividades de la casa, de la parcela o del
comercio segin sus costumbres v la propia organizacidn que se da al interior de
su grupo familiar. A la vez, asumen el papel subordinado al hombre en un
sentido moral que les indica cual debe ser su forma de comportamiento y les
permite asumir su compromiso de esposas, madres, suegras, abuelas: Como
madres deben amamantar a los hijos y asignarles tareas de acuerdo con su sexo y
su edad. Sobretodo a partir de los 10 u 11 aflos en que se supone ias nifias deben
comenzar a ayudar en los quehaceres de la casa y la preparacion del maiz y las
tortillas. Como esposas deben estar en casa cuando el hombre llega a ella v
demanda comida y atencion. Como suegras y abuelas suelen ser las consejeras
para la solucion de conflictos conyugales, ya que en muchos casos, los primeros
afios de vida 1a esposa va a vivir ai casa familiar del hombre y queda subordinada
a la familia del esposo. Incluso en los casos en que la pareja vive en una casa
aparte de la familia del varon, la relacién con la familia de €l es de tal influencia
que las conductas del esposo son constantemente sancionadas —tanto negativa
como positivamente- por la familia politica. A pesar de que las mujeres casadas
viven periodos largos sin sus esposos, la obediencia, el recato sexual y el
cumplimiento cabal de lo que se espera que hagan es condicidn de estabilidad y
tranquilidad de su vida diaria. La transgresién a las normas v lo establecido
supone también la aceptacion de las sanciones correspondientes tanto por parte
de “sus” hombres — esposos o hijos, como de los otros miembros del grupo

social,
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Sefiora 1: .. pues unos hombres luego luego le golpean, le
pegan, se van, se dejan y luego apenas se arrepiente uno y dice: pa que
me casé, no me hubiera casado, estuviera solita ...

Pregunta: ;Usted se arrepintié de casarse?
Sefiora 1: No porque no me pega.
Pregunta: ;y su esposo no la llevaba tampoce a los bailes?

Sefiora 2: pos me llevaba ... pero como me iba a ir si no me
dejaba mi mama ...

Pregunta: No, pero ya casada ..

Sefiora 2: ino! ese no quiere andar con la mujer, cada quien por
su lado ... las mujeres casadas casi la mayoria no van a bailes, unas que
otras ... Aqui son machistas todavia, la mujer su obligacion es estar en
la casa, atender a los hijos y tener la comida lista ... ja, ja, ja

Sefiora 3: No, a mi no pega mi marido, bueno cuando hay razon
pues si, si por decir, llega y me dice “te fuiste y ya es tarde y no he
comido”, le digo bueno ahora si tienes razén, regafiame o golpéame,
hay razén ...{(EMC3)

Un sefior de 74 afios que es muy respetado en el pueblo habla sobre el
comportamiento de una sefiora:

. esa mujer andaba medio loquita por ahi con un compadre,
llegd, se arregld de ir a vivir con uno de alla arriba, no duré ni 15 dias
y vinieron a dar quejas, lo mismo de una amiga que tengo ... ya le dije,
lo que te dio dios usté lo estd ensefiando a todos, eso esta mal, le dije,
si quieres t0i ya eres viuda, césate con viudo o con otro seflor y si ves
que no tiene ropa, lava su ropita, el chiste que sea limpio pero si no
quiere asi ... ahi estd un viudo, césate con €, yo te lo caso y no te voy a
cobrar ... no sefior - dice - como cree que me voy a casar con el papa
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de un vago ... es lo que te mereces ... no seflor me comprometo que ya
no voy a echar pleito ...

Y luego se arreglaron, se despidieron, me besé la mano, yo no
soy padre, vo te estoy dando ese consejo, ya si quieres casar buscate un
viudo no agarrar lo que tiene tu amiga, es grande el mundo, no
chiquito, le digo ...(EHMG6)

De acuerdo con la posicidon fenomenoldgica de Berger y Luckmann, la
realidad se presenta como natural, las acciones, las formas de comportarse y las
expectativas se dan por sentadas (faken for granted), es decir la vida se presenta
ivada en la medida en que las cosas eran asi cuando 1os
sujetos nacen y seguiran siendo cuando mueran. Pero el sentido de esta realidad
objetiva es posible sélo en tanto que las experiencias son compartidas y forman
parte de un proceso continuo de comunicacion y de resignificacidon que sostiene
el sentido de esa realidad. En otras palabras, el mundo en el que tiene lugar la
vida comuin de la gente, sus acciones diarias, aparentemente insignificantes pero
cargadas de significado, es siempre resultado de actividades humanas. El hecho
de que la vida y su contenido aparezcan como algo fuera de la decision de las
personas y que continfie aun después de su muerte no significa que la realidad
objetiva de la cual somos parte y vivimos, experimentamos y compartimos a
diario, exista independiente de las acciones humanas. Es creacién y recreacién
permanente de las personas que la construyen, la interpretan y la transforman
continuamente con sus actos. Procesos que adquieren sentido en contextos
sociales especificos. Asi, la experiencia y vivencias personales se entrelazan con
acontecimientos colectivos y expectativas personales.

La mujeres suelen conversar entre ellas de manera extraordinariamente

extrovertida, especialmente en mazahua para contarse los problemas que tienen
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con sus esposos o sobre lo que venden, acerca de las experiencias de sus hijos o
hijas en México, si es el caso. Pero estas conversaciones no se realizan en sus
casas, sino cuando se encuentran en la plaza, en alguna tienda o durante la espera
de los autobuses que les llevan y traen de San Felipe. Hay entre siete y ocho
corridas diarias de autobuses que salen del pueblo diariamente a partir de las seis
de la mafiana y con intervalos de una hora u hora y media. Para las personas que
abordan los camiones, la espera de la salida de alguno de ellos es, a diario,
motivo de reunidén en la plaza hasta por 45 o 30 minutos, tiempo que se
aprovecha para las conversaciones e intercambio de saludos. Es comun ver a las
mujeres, solas o con sus hijos, reunidas fuera de alguna tienda alrededor de la
plaza tomando cervezas y comiendo golosinas mientras sale el camioén.

En general, la relacién con sus hijos estd conformada por las obligaciones
que tienen de darles ciertas ordenes para que hagan algo por ellas, como ir a
comprar cosas o delegar alguna actividad doméstica. Esta especie de
organizacion basada en acuerdos técitos, incluye la divisién del trabajo también
por edades, por ejemplo, el cuidado de los animales y el pastoreo es una
actividad infantil. Las nifias o nifios deben sacar a los borregos, que suelen
permanecer encerrados en un corral pequefio de madera, y llevarlos al monte.
Esta es una actividad que actualmente realizan ademas de ir a la escuela. De
hecho la gran mayoria de los sefiores y sefioras casados suelen recordar su vida
antes de casarse en el monte, con los animales y sin haber asistido a la escuela.
“Yo creci cuidando”, se refiere invariablemente a haberse hecho carge de los
animales. Incluso hay personas que dicen no haber vivido con sus padres, para
sefialar que salian temprano de su casa con los animales, permaneciendo hasta
entrada la tarde fuera de la casa. Para las mujeres, el cumplimiento de esta

actividad se interrumpia en el momento de ser robadas o casarse. Los siguientes
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testimonios ilustran como las mujeres aluden a su vida de casadas como una

ruptura fuerte entre sus experiencias de nifias y las actuales:

Sefiora 1: Yo aqui naci y mis papas, siempre he vivido aqui y
también mi esposo ... él habla un poco de mazahua y estuvo unos afios
en México ...

Sefiora 2: (A ti te robaron?

Sefiora 1: No, mi esposo dice que es ai revés que yo lo robé
(risas). Me casé a los 18 aflos cuando me casé como que no me
acordaba bien lo que hacia ... Antes, pues yo no creci en casa, me
mandaban a cuidar unos borregos que tenia mi mama ... yo creci en el
Hane ... desde chiquita desde como los sicte afios creci en llano no
creci en casa ... cuidando los animales.

Antes iban a juntar los nifios que cuidaban el llano (para ir a la
escuela) y me trajeron creo dos veces, una vez me salvé y el otro afio
me fue a ver mi abuelito y luege me dijeron que me iban a comprar un
cuaderno para ir y si fui un afio ... y mi papa estaba ... se dedicaba a
tomar mucho y entonces cuando se murié con uno de sus parientes y lo
trajeron vy luego se enfermo, mi mama también y por eso luegoe ya no
me dejaren ir a la escuela ... si me gustd ... pero ya no me dejaron
seguir mas adelante ... me dijeron ";quién nos va a cuidar los borregos,
yo estoy enferma si nc se ven los animales se van a morir?” ... pues yo
obedeci lo que me dijeron tuve que cuidar, hasta cuando me casé dejé
de cuidar ...

Sefiora 2: A tus hijos entonces ¢ por qué los mandas a la escuela?
Mejor que te ayuden aqui

Sefiora 1: Porque los manda su papd y esta bien, es lo que les
digo a los niftos, yo no se nada pero ustedes ya van a la escuela, ya
saben mas o menos, yo hubiera tenido esa oportunidad que tienen
ustedes ... ellos ya saben leer y pueden platicar mejor como ahora, pero
si uno no sabe leer pues que te puede contestar y mas algunos que hay
que no saben hablar te dicen "pus quién sabe que me dice usté” eso te
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van a decir ... Yo fui poco a la escuela, aprendi poco, pero a ver, si uno
no sabe nada a ver ... me dice mi esposo “si facil llega una carta ta no
lo recibes y no bajas porque no sabes” le digo: estoy tonta pero
tampoco no es para tanto, mas que yo tengo mis hijas y mis hijos pues
preguntando pero si la recibo. Mi esposo si fue a la escuela ... yo s6lo
fui un afio, uno no puede decir nada ... todavia fuera uno en quinto en
cuarto pues ya no es tan atrasada, pero asi no bien no se aprende ... una
que otra letra le entiendo. A veces voy a San Felipe .... una vez creo al
afio y si necesito ya no salgo a comprar como ya tengo a mis nifios los
mando ... que se vayan ellos, antes cuando no tenia nada tenia que irme
solita a comprar pero ahora que tengo a mis hijos ellos son los que
compran, ahora yo hago como hacia mi mama. (EMC5)

Me acuerdo de tantas cosas antes de casarme ... siempre bonita
fue mi vida. Nada més estaba en mi casa ... siempre he sido feliz y me
llevo bien con mis hijos, los trato como mi mama me trataba, pero no
es lo mismo cuando uno se casa aunque si sea feliz, no es igual, tienes
hijo, obligaciones, marido (EMC1)

En mi casa fuimos mi hermano y tres mujeres y yo. Todos
fuimos a la escuela, salimos de sexto ... creci con mi padre y mi madre
... antes de casarme no recuerdo nada, estoy bien aqui en mi casa ... yo
trabajo en el campo al frente de la milpa, en la siembra, la escarpa,
muelo, caliento tortilla, hago mi comida, mi nixcomel, todo lo que
falta en mi casa ... en mi casa con mis padres los cuidaba y hago lo
mismo aqui cuando yo casé ... trabaja en mi casa también en el campo
como siempre ... yo no casé en la iglesia sino cuando sali¢ sefior San
Antonito me casé en el corral cuando lo llevaron a Jaltepec, ni baile ni
nada ... mis hijos gracias a dios me llevo bien, no toman ni me hacen
lata, no se pelean con mi esposo y él ni me cela, vivo bien gracias a
dios ... (EMC4)

Pero la diferencia entre las actividades reales o posibles propias para las
mujeres son identificadas no {nicamente por lo que hacen, sino también por lo
que no les corresponde hacer. Tal seria el caso de suponer que es mas importante

que vayan a la escuela los hombres y no asi las mujeres.
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La situacién de las mujeres en el ambitc de las familias mazahuas resulta
relevante en la medida en que Ia actividad femenina en el medio familiar de los
mazahuas es destacada. Son eilas quienes, aparte de asumir aquellos quehaceres
que tradicionalmente les han sido asignados tales como la solucion de los
problemas alimentarios y el cuidado de los hijos, en muchos casos también
atienden los quehaceres de produccidn agricola y las actividades comerciales,
como la venta de animales o pulque. Ante situacicnes en donde las migraciones
masculinas son altas, es comUn que la carga familiar no sélo de cuidados sino de
manutencién sea asumida por la madre o la mujer que queda al frente de la casa:
suegra o nuera. En el caso de la gente de Pueblo Nuevo, la movilidad fisica hacia
otros lugares dentro de su municipio o fuera de él es igualmente factible tanto
para hombres como para mujeres adultos, asi como para gente joven
independientemente del sexo, ya que siempre hay una persona cercana —pariente
0 amigo- con quien puede establecerse un contacto para emigrar. Sin embargo,
es pertinente sefialar que para las mujeres hay factores de mas pese que otros que
permiten decir alejarse de la casa temporalmente o abandonar el pueblo de
manera permanente: el hecho de que todos los hijos se hayan quedado a vivir
fuera del pueblo o, en caso de mujeres jovenes, cuando se van con la madre o
familiares. Ademas, estén ausentes o no los hombres del lugar, la participacion
de las mujeres en las actividades econémicas es importante, pues cuando no se
alquilan de lavanderas o ayudantes domésticas con gente del mismo pueblo,
practican el comercio ambulante en los barrios, durante las fiestas o en el
panteon del pueblo.

La construccion del género tiene que ver necesariamente con una serie de
reglas de convivencia que rigen las relaciones entre hombres y mujeres, pero

también entre generaciones. Los esterotipos propios de los papeles entre sexos
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diferentes atraviesan una serie de actividades que se consideran propias de
hombres y de mujeres: el trabajo y el comportamiento moral son dos de los
4mbitos en que estas diferencias se perciben claramente. El trabajo productivo,
en principio, es una actividad que realizan los hombres de manera principal
desde los 8§ o diez afios de edad. Como en la mayoria de las zonas rurales, las
mujeres adultas participan de este tipo de trabajo en casos en los cuales los
esposos se hallen fuera de la comunidad o si la mujer es viuda. Se considera una
forma ideal del manejo de la economia familiar que la esposa no participe de las
labores agricolas pues “para eso tienen marido”, pero que a su vez cumpla con
los deberes que le han sido conferidos por la tradicién familiar: tener los
alimentos listos a Ia hora y en cantidad adecuada para cuando los hombres Ilegan
a comer, asi como adiestrar a las hijas que se encuentran en edad (desde los 11 o
12 afios) de asumir las tareas de una mujer. Cuando faltan los hombres en la casa
porque salieron a trabajar fuera de la comunidad o porque han muerto, las
mujeres pueden asumir las tareas que les corresponderian a ellos. No asi los
hombres asumen alguna tarea femenina en caso de faltar la esposa o las hijas. Es
muy dificil encontrar hombres solos en este pueblo, ya sea por viudez o por
abandono. En el caso de viudez, generalmente queda alguna hija o nuera que se
hace cargo del padre o suegro, en su defecto, no importa la edad, el hombre solo,
suele buscar otra pareja que se ocupe de él para que tenga ropa y comida
apropiadas.

La existencia de un gran nimero de madres solteras no representa de
hecho un problema moral ni social para la gente de esta comunidad. Una mujer
puede seguir soltera y tener dos o mas hijos del mismo o de diferente padre (en
algunos de estos casos el padre no es del mismo pueblo). El verdadero problema

de comportamiento moral tiene que ver més con la forma en que las mujeres se
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relacionan con los hombres. Es decir, que una mujer se exhiba en conversaciones
puablicas con los hombres es motivo de sancion moral ya que la gente conversa
mucho entre grupos de mujeres y grupos de hombres, nunca de una a uno o
viceversa. Hablar directamente con un hombre, una vez o reiteradamente es mal
visto y significa que existe entre ellos alguna relacion afectiva no aceptada, a
menos que sean parientes cercanos como hermanos, tios o sobrinos.

Por oftro lado, las mujeres siempre estardn sujetas a una autoridad
masculina ya sea el padre, el esposo o los hermanos mayores e incluso los hijos,
quienes al formar una familia propia y convertirse en “jefes” de familia,
adquieren cierta autoridad moral para con la madre y las hermanas por mas
aduitas que elias sean. Los hombres adultos se convierten en protectores de las
mujeres de su familia con una autoridad compartida entre ellos (padres, hijos vy
yvernos). Es una autoridad incuestionable ya que se acepta su ejercicio incluso a
través de golpes y es justificada por las mujeres que, desde su perspectiva
femenina, no han cumplido con sus actividades asignadas.

Actuaimente, ia aseveracién que hace Forero respecio de que “los varones
son quienes detentan la propiedad, ejercen la autoridad y monopolizan las
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d”"”, esta siendo un poco

funciones politicas y religiosas de la comunida
matizada, al menos en el caso de Pueblo Nuevo.

En 1994, ocupd la delegacion del pueblo una sefiora que resulta electa por
la gente, como resultado de una campafia y en un proceso sin precedentes para la
designacién de ese puesto. Para el perfodo 1994-1997, en asamblea comunal se
eligi¢ a un delegado quien, ante las muchas manifestaciones de inconformidad

por su eleccion, decide renunciar y proponer, junto con un grupo de aliados, a la

sefiora que ejercid el carge durante tres afios. Por primera vez se organizd un
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proceso de voto directo y secreto que se depositaron en botes a manera de urnas.
Lo sobresaliente de la campafia consistid en ir de casa en casa para indicarles a
las personas que debian votar eligiendo tarjetas del color que se le asigné a la
candidata, en caso de que los electores no supieran leer. Ademas se recurri6 a
convocar a la gente “de México”, es decir, a los comerciantes que son nacidos en
Pueblo Nuevo, pero que ya no viven ahi, ya que la sefiora y algunas personas de
su equipo de apoyo pertenecen a aquellos que viven parcial o totalmente fuera
del pueblo. Estos recursos permitieron la victoria de la sefiora con cierta
facilidad.

Evidentemente, los valores morales en relacion con los valores de género
se conservan y la participaciéon activa que las mujeres ejercen en distintas
actividades no implica que se desprendan de los primeros. Las mujeres que
trabajan en las actividades agricolas, en el comercio o alguna actividad
doméstica asalariada estan tan sujetas a las sanciones morales y masculinas como
aquellas que permanecen en el hogar, ya que la decisién por el trabajo no es
siempre tal. Es decir, las mujeres trabajan por una necesidad estructural mas que
por un cambio en la concepcion de papeles de género. El trabajo, de hecho, se
convierte en una carga extra, como sucede generalmente con las mujeres en las
ciudades que también se han incorporado al trabajo asalariado. En este sentido,
algunos de los valores morales se ven incluso reforzados ante la necesidad de

salir y exponerse a los ambientes extra familiares.

La delegada que tuvimos fue una buena experiencia, aqui hay
mujeres y hombres que aspiran hoy a formar parte de la delegacion,
pero depende de que los ciudadanos la apoyen y la lleven a la eleccion,
hay hombres y mujeres que aspiran a ser delegados y entonces, pues la

#? Forero {1996)
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verdad, todo depende de si el esposo les da esa facultad de faltar tode
el dia, llegar tarde a la casa. Si hay un acuerdo, adelante, sino no, que
se queden en su casa. Aqui no hay ninglin incoveniente aqui si una
mujer liega a la eleccidn, mis respetos, porque la vez pasada, la sefiora
Esperanza fue contra un hombre y gano la sefiora, y es la primera vez
que se ha visto en Pueblo Nuevo, pues desde que tengo uso de razoén
puros comisariados, puros delegados, porque nunca una comisariada,

3 s s 1 1
nunca. Si ha habido presidentas municipales y diputadas, Ema fue la

primera presidenta ;se acuerda? Y luego se fue de diputada... (EHC1)

Por otro, lade, hay mujeres viudas, que se encargan de las tierras del
08, & veces, no viven mas en el pueblo. Hay familias don
solo hubo hijas. Otros casos en los cuales, dos o tres hijas menores se
convirtieron en madres solteras o no se casaron y estdn a cargo de la casa
familiar, en la cual vive el padre, y cuyos hijos mayores no estan interesados en
las tierras de cultivo porque se han establecido fuera del pueblo. En casos como
estos, y a partir de la tendencia creciente a legalizar las propiedades, es de
esperarse que la herencia hacia las mujeres se vea sujeta a modificaciones que
obliguen a su reconocimiento y respeto.

Algunas mujeres se saben en cierta desventaja por su condicion genérica y a
la vez comienzan a reconocer la importancia de defenderse, lo cual se manifiesta
en el hecho de que es cada vez mas frecuente la denuncia de violencia v agresion
por parte de esposo. Situacidén que indudablemente obedece a condiciones de
contacto externo a través de los medios (radio o televisién) que difunden los
derechos de las mujeres y, por supuesto, a través de las experiencias de la

migracion.
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CAPITULO VI

6. LAS FIESTAS RELIGIOSAS, UNA TRADICION EN
’ MOVIMIENTO
6.1 REPRODUCCION, MANTENIMIENTO Y CAMBIO

La tradicion [...] estd
disociada de la pura conformidad,
de la simple continuidad por
invarianza o reproduccion estricta
de las formas sociales y culturales
[...] se presenta bajo varias formas
v no bajo el unico aspecto de una
herencia de obligaciones que
imponen el encierro en el pasado.

Georges Balandier’"’

La cohesion en ios grupos estd sostenida no Unicamente por intereses de tipo
econdmico en donde la gente se une para realizar demandas que solucionen sus
necesidades inmediatas de trabajo o produccion, por ejemplo. Esa dimensién de
la identidad en donde se erige, a decir de Dubet,”'' como instrumento para la
accion, es real, pero también se debe a un antecedente en la conformacién de lo
que ha sido la construccién de su propio orden significativo, de su nomos”” que,
como miembros de una regién y de una cultura, les ha ensefiado, a partir de sus
experiencias cotidianas compartidas, un vivir y un estar en e/ mundo, en su
mundo. Es que, como sefiala Godelier, "en la parte mas material de la

infraestructura de las sociedades ... descubrimos una parte ideal ... compuesta de

21 Balandier, Georges (1990)
1 Dubet (1989)
212 Berger, Peter (1971)
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representaciones que legitiman los valores que se conceden a las distintas

.. . 213
actividades sociales."

En este sentido es posible afirmar que otro elemento cohesionador por
excelencia entre la gente de esta poblacion es la fiesta comunitaria de cardcter
eminentemente religioso. Aunque de hecho no existen fiestas no religiosas ni en
el ambito de lo comunal, ni en el &mbito de lo privado como pudieran ser las
celebraciones por bautizos o casamientos. En todos los casos las celebraciones
estan estrechamente ligadas a eventos relacionados con lo religioso.

Una apreciacion somera de estas fiestas pudiera llevar a pensar que Ila
conducta de los participantes es absoluta y profundamente religiosa en el sentido
mas estricto del término. Es decir, el hecho de cumplir invariablemente con un
compromiso preestablecido desde muchas generaciones atras y reforzado por los
sacerdotes del lugar, el dirigir muchas de las actividades diarias a la preparacion
de estos eventos por medio de los cargos: fiscales o semanarios, el ahorro
continuo para contribuir al mejor desarrollo de la fiesta, la conservacion y
custodia de imagenes y de capillas, son cosas que poco tienen que ver con una
conducta de entrega a valores trascendentales, aunque si impregnadas de un
cierto sentido sobrenatural, como veremos mas adelante. Lo religioso se pone en
practica en lugares y espacios sagrados, es decir, expresamente disefiados y
creados para tal fin: iglesias, oratorios o filas que forman las procesiones. Sin
embargo, aparece también como algo ligado a acciones de caracter profano,

como el baile, las carreras de caballos o las bebidas alcohélicas.?' Pero en este

213 Godelier, Maurice (1989:165) (las cursivas son del autor)

** Lo sagrado y lo profano como expresiones que permiten explicar los fenémenos religiosos no necesariamente
deben verse como excluyentes, en la medida que hay acciones de la vida comiin que por el significado social que
se les asigna, adquieren un nivel de cierta sacralidad, con todas sus implicaciones. De hecho, cuando Elfade
analiza las diferencias entre el significado de los espacios para los hombres religiosos y no religiosos, sefiala
como, a pesar de que los hombres opten por una vida profana, no hay una total exclusién de los comportamientos
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caso, la vida en comin, lo que se comparte por ser de ese lugar y por ser
mazahua, esta en mucho sostenide sobre ia base de lo religioso, que se combina
con lo que Cortés®” llamé efectos magico-religiosos que atribuyen poderes de
castigo o venganza a un poder superior (sagradc) representado por las imagenes,
ante la desobediencia o abandono de la practica. Esto Gltimo se evidencia como
un elemento de cohesion y continuidad de pertenencia a un grupo particular.

Es una realidad que, de acuerdo con Berger,216 estd circunscrita a los
limites de seguridad representados por el “orden significativo de experiencias y
significados discretos de los individuos” que, en este caso se objetiva en las
celebraciones. Una realidad que no se sostiene en elementos miticos, ni
narraciones o leyendas, sino que solo permite, a partir de las menciones sobre los
castigos por abandonar la mayordomia o la imagen custodiada, establecer una
relacién de lo expresado como relato no mitico con la visién y concepcion de su
mundo particular y que se va manifestar por medio de la memoria colectiva que
le dara una especificidad en un espacio determinado. De hecho, la justificacion
mas importante que encontré para la celebracidn esté dada, cuands es expresada,
por el temor al castigo. Hay casos en que no resulta importante la justificacidn,

ni interesa encontrar una razon, se celebra porque asi es y asi ha sido siempre.

religiosos. "Habremos de ver -dice- que incluso la existencia mds desacralizada sigue conservando vestigios de
una valoracion religiosa del mundo” (Eliade, 1994:27). Berger (1971:40) por su parte, sefiala que, efectivamente,
al ser la religion "... 1a empresa humana por la cual se establece un cosmos sagrado ... " en donde lo sagrado se
entiende como "una cualidad de poder misterioso y temible, diferente del hombre pero relacionada con él, que -
segln se cree- reside en ciertos objetos de la experiencia. Puede atribuirse esta cualidad a objetos naturales o
artificiales, a animales o a hombres, o a las objetivaciones de la cultura humana.” En este sentido v, a pesar de la
contradiccion que implica con estas concepciones sobre lo profano como lo cotidiano en oposicién con lo
sagrado, la idea de que las celebraciones religiosas no sean en si mismas eventos que "salen" de la cotidianidad
{ver capitule 4.1), no les quita su sentido ordenador, que se objetiva en acciones de la vida diaria como el hecho
de destinar una parte importante de los ingresos familiares, producto del trabajo de un afio, 2 los gastos de la
celebracion.

13 Cortés Ruiz, E(1972)

1% Berger, Peter (1971:32)
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La fiesta, entonces, se presenta como ¢l ritual que pone en escena y
refresca las mentes de quienes han de participar, directa o indirectamente, del
evento ordenador y cohesionador, en el cual las jerarquias se reafirman, a través

#217 significante de la relacién de los

de “un sistema de comunmicacion y accion
individuos que comparten. La relacion del evento con las actividades agricolas,
es un hecho ya que, independientemente de que pueda ser o no explicada Ia
razdn, dias antes de la celebracion de la primera fiesta del afio, se barbecha no
so6lo en los terrenos donde se llevara a cabo la comida, sino en todo el pueblo,
quiza con dias més o menos de diferencia, pero se realiza con la llegada de la
cuaresma (la semana del miércoles de ceniza). El evento contiene los elementos
por medio de los cuales se reivindica a si mismo y constantemente se hace

presente para reordenar cualquier posibilidad de disidencia, un ejemplo de esto

{ltimo, como ya se menciond, es la imposibilidad de eludir el compromiso

. es que si se deja la mayordomia se muere ... mi hermano
porgue crees que no deja la fiesta, ya la queria dejar pero no, porque se
gasta su buena lana y hay que estar ahorrando ... siempre nos estd
diciendo que estemos todos porque cuando a él le toca dar de comer, le
llegan hasta cincuenta gentes de la familia de su compadre y como
nosotros a veces no estamos él va solo con su mujer, ahora ya estan sus
hijas, pero antes ... ademés mi papa y mis hermanas no lo acompaian
porque tienen compromiso ... El estaba muy enojado un dia que le
toco, se quedod esperando y esperando y era el Gnico que no le daban de
comer porque no llegaba el compadre, ese que la dejo y que tuvo un
accidente ... (EHC2)

No es posible abandonar las practicas que han formado parte de mi mundo

y que he seguido y respetado como Deber de mi estar agui. Desde las distintas

7 Balandier, Georges (1990:30)
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posiciones sociales que cada persona tiene, se asume de manera natural el lugar
de cada una de ellas: los representantes del poder y aquellos quienes soélo
observan y esperan ser participes pasivos de los eventos o las decisiones. Pero la
tradicién es movimiento, como el pensamiento y el actuar de los hombres y las
mujeres. No se identifica a una practica que se ha llevado a cabo por mucho
tiempo, sin excepcion cada afio, con algo que ha cambiado. Se le llama tradicion,
pero se tienen afioranzas de elementos que ya no existen: los petates para comer,
los juegos de feria sin electricidad, la musica de los jaraberos®™®. Incluso es
posible hacerla mas cémoda de alguna forma si se pavimentara el lugar donde se
hace la comida, con el uso de platos desechables; o mds moderna si no sdlo se
toma pulque y cerveza sino cubas.”"”

Los elementos tradicionales de las practicas cotidianas no sélo religiosas,
sino de caracter profano como el comer, vestir, hablar, encuentran un lugar en las
practicas mds actuales. Han trascendido tiempo y espacio y continlan vigentes
como parte de los haceres cotidianos. Las fiestas, las celebraciones religiosas o
no religiosas son la vida cotidiana para sus actores, a quienes poco importa
redimirse con ellos. Corresponden mas a un orden significativo que abriga y

salvaguarda su identidad y peculiaridad como cultura regional

1% Asi le llaman al grupo de misicos aficionados, compuesto por gjidatarios del pueblo que amenizan las fiestas.
Jaraberos porque tocan “jarabes”.

% Camara Barbechano (1996) propone una clasificacién que e permite identificar el grado de “ladinizacién” de
las comunidades indigenas. A mds apegadas las préacticas politicas y religiosas a los elementos indigenas, las
comunidades se podian considerar “centripetas™; por el contrario, entre mas elementos externos eran incluidos, se
iban identificando como comunidades “centrifugas”. Estos son conceptos a los que poco s¢ acude para el analisis
de las comunidades indigenas en general o para los sistemas de cargos v eventos religiosos en particular, sin
embargo, me parece una interesante clasificacién, que podria plantearse como una especie de continuo con ambas
formas en los extremos. Por otro lado, evidentemente, la polarizacién resulta inoperante ante la evidencia que
hace practicamente imposible seguir pensando en el binomio fradicional moderno como formas excluyentes de
las expresiones culturales contemporaneas.

% Bn este caso el concepto de cultura regional se estd pensando como una forma de ubicarla en un territorio
especifico como San Antonio Pueblo Nuevo. Es sabide que los mazahuas como grupo indigena no sélo habitan
aqui, de hecho ocupan otras partes del territorio del Estado de México y de Michoacén.
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De hecho puede observarse la constante confrontacion, sin que
necesariamente sea violenta, entre los preceptos de la religion oficial por medio
de los sacerdotes y sus acciones de convencimiento y atraccion de los fieles
indigenas a adoptar y cumplir, por ejemplo, los sacramentos: el bautismo y el
casamiento de manera principal; a asistir a las misas que se convocan cada
semana; a cooperar en la remodelacion de la iglesia; a participar en la vigilancia
del buen funcionamiento de los asuntos que lleva la iglesia (fiscales), entre otras.

No es que por parte de la iglesia oficial haya acciones dirigidas ex profeso
a eliminar la expresion local de los festejos o que los sancione. Por el contrario,
es un hecho que los sacerdotes que han ejercido en Pueblo Nuevo, promueven y
apoyan siempre las celebraciones locales, pero también es cierto que han existido
fricciones entre pobladores y sacerdotes, especialmente cuando a la gente le
parece que el sacerdote no estd cumpliendo con su compromiso de permanecer
en la iglesia constantemente o que se afrasa en la celebracién de la misa
dominical o incluso, llega a establecer relaciéon mas estrecha con ciertas personas
y no con otras. La percepcion de la figura del sacerdotal ha sido variable.
Generalmente los sacerdotes asignados a esta comunidad no viven ahi, sino que
acuden Unicamente a celebrar los oficios religiosos dominicales y a organizar
actividades que se relacionan con el arreglo de la iglesia o a recibir y agendar las
peticiones de bautizos o misas de muertos por ejemplo. También son sacerdotes
que atienden las necesidades de los ejidos y capillas u oratorios de una gran parte
del municipio. Esta situacion les obliga a estar permanentemente trasladandose
de un lugar a otro. Pero la gente no piensa que el sacerdote es una persona
indispensable. Algunos de ellos han sido fuertemente criticados por tener
amistad con personas que no son bien vistas por otros o inclusive porque, a

juicio de algunos, no hace buen uso de los donativos para la iglesia, pero
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ciertamente, la ausencia prolongada o corta de un sacerdote en Pueblo Nuevo no
ha evitado que el interior de la iglesia, los atrios ¢ los oratorios familiares sean
lugares de reunidén dominical o para propositos de celebracion de una fiesta
mayordomal.

Mas allé de una visidén folklorista, hay que entender que son creaciones y
expresiones de sentido y de expectativas de seres humanos que participan
activamente de la significacion de su realidad. La conservacién, resistencia o
transformacion de los signos y significados culturales es un derrotero
impredecible que compete a los comstructores y consumidores de su propia
cultura.

Y st bien las mayordomias o cualquier otro evento religioso, son locales y
como ya se dijo, salvaguardan una cierta autonomia y rasgos de identidad,
también comparten un imaginario que se extiende allende los limites de su
region: el ser mexicano que paraddjicamente contrapone, en un acto comun, a los
contrarios: lo religioso (las imdgenes, los oratorios, los sacerdotes) v lo laico (la
bandera nacional). Y es gque la sacralidad no solamente estd contenida en los

actos y los espacios religiosos.
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6.2 SANTA RITA Y SAN ANTONIO

Hablar de las caracteristicas de la organizacion religiosa en las comunidades
rurales de este pais y especificamente en la regién del Estado de México, no es
absolutamente novedoso, es mas, ¢l tema es un asunto reiterado en la literatura
antropol6gica mexicana. De manera particular, las mayordomias o cofradias,
segun George M. Foster’>’ son instituciones cuyo origen espafiol se remonta a la
edad media y que, en este pais, hasta la fecha son vigentes y no privativas de
comunidades indigenas. Es un hecho que tanto mestizos como blancos participan
de este tipo de organizacién y aun en comunidades o poblaciones con alta
influencia urbana por la cercania con grandes ciudades las mayordomias son
parte de la vida comin de las poblaciones.

El analisis de las formas de organizacién religiosa de una regién que se
caracteriza por la predominancia indigena de su poblacién, lleva necesariamente,
como a muchos antropdlogos y estudiosos de lo tradicional y las costumbres, a
pensar en los origenes de este tipo de practica y consecuentemente, a pensar en
los puntos de convergencia con las practicas pre-hispanicas de organizacion
social. Esta tarea no resulta de suyo altamente meritoria sino por el trabajo y
dedicacién que puede implicar hacer una revision mas o menos exhaustiva de
documentos y textos {(que no son pocos) acerca de este tema tan socorrido, como
el caso de Aguirre Beltran, Alva Ixtlixéchitl, Clavijero, Foster, Céamara
Barbachano, Gibson, Sahagiin o Georgette Soustelle por referirnos unicamente a
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autores ya consagrados.”” Sin embargo, es justo sefialar los numerosos trabajos

de investigacién y tesis que se han realizado sobre distintas poblaciones del

2! Foster, George M. (1953)
22 Apnirre Beliran (1952); Clavijero, Francisco Javier (1964); Foster, George M (1953) Op. Cir.; Cémara B.,
Fernando (1976); Gibson, C. (1967); Sahagiin (1992); Soustelle, Georgette {1958)



Estado de México y sobre mazshuas en particular. ** ‘Quiem, en todo caso,
ilamar la atencion sobre el hecho de que las formas de organizacién social y los
sistemas de cargos que detentan las comunidades rurales en general v las
indigenas en particular, no son simplemente herencias medievales de la cultura
europea y que se han mantenido a lo largo del tiempo por su reproduccién
mecdnica. Es preciso reconocer que las particularidades que estas expresiones
culturales presentan tienen elementos propios en cada caso. Quiza la vinculacion
que se establece entre los sistemas de cargos e incluso la institucién del
compadrazgo con las précticas medievales eurcpeas, no resulta tan relevante para
su estudio en distintas poblaciones de México. De hecho, tal como lo sefiala
Medina,” la particularidad de estos eventos en mesoamérica merece una
atencion y un analisis que les reconozea “su especificidad histérica”.

En Pueblo Nuevo, que es el caso que nos ocupa, todos los festejos
comunales son de tipo religioso: el 15 de agosto se realiza la celebracion a la
virgen Maria; el 9 y 10 de septiembre se hace una fiesta previa a la cosecha en
San Nicolés, barrio que no pertenece a San Antonio Pueblo Nueve, pero que sf
forma parte de la misma parroquia; el 1 y 2 de noviembre se celebra
comunalmente el dia de muertos y acuden personas de los barrios y de muchos
pueblos de los alrededores; el 12 de diciembre hay fiesta en honor a la Virgen de

Guadalupe. Ademas, cada barrio tiene su celebraci6n. Sin embargo, en este

* Puede verse por gjemplo et nimerc 14 de la coleccién La aniropologia en jéxico. Panorama histérico,
editado por primera vez er 1988 por el Instituto Nacicnal de Antropelogia ¢ Historia, asi como los texios
obligados sobre los mazahuas de Efrain Cortés Ruiz, San Simon de la Laguna; el de Glafira Ruiz Chavez v el de
Gomez Montero que proporcionan una amplia bibliografia al respecto.

4 Puede verse Medina, Andrés (1995) y (1996) y Cortés Ruiz, op. Cit. Ambos autores dan argumentos para
reconocer que cada sistema de cargos en las comunidades indigenas y rurales en México tienen sus propias
formas de expresién y practicas que evidencias el sincretismo religioso donde es posible identificar elementos
que le dieron su particularidad.
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trabajo se hace referencia a dos fiestas: la primera de ella es la de los shisheres™
que se lleva a cabo el segundo viernes y sdbado de cuaresma. Esta fiesta
corresponde al barrio de Santa Rita en donde esté la capilla del mismo nombre
que alberga varias imégenes de santos distintos, cada uno de los cuales tiene un
duefio 0 mayordomo. La segunda fiesta es la del 13 de junio, dia de San Antonio
de Padua, patrén del pueblo y durante la cual se lleva a cabo una carrera de
caballos que se conoce con el nombre de La Cortadera.

La razdn fundamental para ocuparme de estas dos celebraciones es porque
son representativas de las practicas que se realizan las celebraciones comunales
en general y, de alguna manera, las he percibido como una fuerte expresion de
las formas internas de organizacion y ejercicio del poder al interior del pueblo,
que ponen en escena y recrean los elementos ordenadores de las jerarquias y las
diferencias sociales, asi como los elementos de cohesion cultural que, como ya
mencioné, convergen en el acto ritual. Pero también para la gente de Pueblo
Nuevo son especialmente significativas pues son las mayordomias que se
realizan con mayor ostentacion y a las que invariablemente asisten todos los
habitantes del ejido. En el caso de las mayordomias de los otros barrios, la
asistencia no es tan nutrida, ni la celebracion tan grande, puede decirse que son
mas “privadas”.

La participacion en la organizacién y realizacion de la fiesta es
diferenciada porque corre a cargo de los mayordomos y sus compadres Unica y
exclusivamente. Las mayordomias. en San Antonio Pueblo tienen un caracter
hereditario e intransferible. Las iméagenes de los santos que se veneran han sido

custodiadas por los miembros de una misma familia que han pasado la

3 Shisheres es el nombre por el que se conoce a una familia del barrio de Santa Rita. Segiin eflos mismos lo
seftalan, asf les dicen porgue son “broncudos” y “no se dejan” (ver nota 228)
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responsabilidad de generacion en generacion. No solo es la administracién de un
festejo que se delega en una comision temporal. Es asumir la obligacidon moral,
religiosa y solidaria con el pueblo, que espera y se prepara para asistir a la fiesta
y para recibir lo que los organizadores les van a dar de comer.

Por otro lado, ¢l nimero de imagenes no determina el nimero de
festividades a realizarse como en otras reg,i.ones,226 de hecho, durante la primera,
son cincuenta y cuatro las personas que participan, entre mayordomos v
compadres, trasladando las iméagenes que cada mayordomo posee, las ceras,
intercambiando collares de pan y flores y dando de comer a los que acuden a la
celebracién. Durante la segunda son nueve mayordomos y nueve compadres con
sus respectivas familias, que curiosamente son también mayordomos de la
primera. El nimero de celebraciones en total corresponde con el niimero de
barrios.

Las familias participantes tanto en la mayordomia de Santa Rita como en
la de San Antonio de Padua, poseen un lugar social y econdmicamente
privilegiado en el pueblo. Todas comparten algin tipo de parentesco que es
siempre sefialado por dos apellidos {Maya o Cruz). Todos los mayordomos de
esta celebracion, son personas que han vivido fuera del pueblo, principalmente
en la ciudad de México, por perfodos mds o menos prolongados o que incluso
actualmente viven también fuera. Muchos de ellos tienen sus casas en el centro

del pueblo desde hace muchos afios y no en los barrios, aun cuando tengan alglin

26 Yer por gjemplo el texio de Cortés Ruiz, op. cit. En este texto, encontré algunas diferencias y algunas
semejanzas con el caso de Pueblo Nuevo. Entre las semejanzas estd el hecho de la existencia de las cruces como
una de las imagenes principales que son custodiadas por la iglesia y se trasladan afio tras afio a la capilia u
oratorio de la celebracién correspondiente. Un aspecto interesante es la explicacién que da Cortés sobre la
existencia de el gran niimero de imégenes que se veneran y se cuidan en relacién con la costumbre prehispanica
del culto politeista, lo cual viene a demostrar que ef culto a las deidades existentes para los prehispanicos sufre
una especie de sustitucion de sus “idolos” por las imdgenes catélicas dando lugar a un tipo de cuito méagico-
religioso caracteristico.
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familiar o compadres en los barrios. Son las personas que ocupan también cargos
de eleccion como Delegados Primero o Segundo. Y, principaimente, son los
nicos que estan en posibilidades reales de realizar los gastos necesarios para
sostener las fiestas.

La celebracion de la capilla de Santa Rita comienza el segundo viernes de
cuaresma y se continua el sabado con una comida y un baile para clausurar. Se
dice que hasta hace 15 o 17 afios, la celebracion era inicamente el viernes, pero
se ha transferido la comida al sabado por la vigilia.?*’

La preparacion del evento comienza dos semanas antes, cuando los
mayordomos trasladan las imagenes, que han permanecido en la capilla de Santa
Rita durante un afio, a la iglesia principal, en donde serén custodiadas hasta su
retorno. Estas dos semanas que quedan entre ¢l traslado de las imagenes y el dia
en que regresan, es aprovechado por la duefia de la capilla para limpiar y pintar
el recinto. Segiin hemos confirmado, la mayoria de los mayordomos de esta
fiesta son personas que va no viven en el pueblo, o por lo menos no
permanentemente, pero cuya relacion sigue siendo estrecha no sélo por ser
mayordomos, sino porque todos tienen familiares ahi, asi como casa o tierras que
aun les pertenecen. Esto significa que el duefio de alguna imagen que no se
encuentre en el pueblo el dia que se llevan a la iglesia, pueda delegar esta tarea
en uno de sus familiares més cercanos: padre, hermanos, tios.

En tanto que la relacion de la mayordomia con la pertenencia a una familia
determinada es estrecha, por razones de la herencia, no puede realmente decirse

que haya una jerarquia con respecto a los mayordomos. Hay un mayordomo

%7 Todas las fiestas en esta region, ademas de las mencionadas en este documento, duran mas de un dia. Pueden
celebrarse en dos o tres momentos: el primer dia, se conoce como la vispera, el segundo es la celebracion
propiamente dicha y el tercero, en su caso, como el dia de muertos es llamado 1a “tomafiesta”.
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principal, elegido de por vida, quien serd aquel que presida la procesién que lleva
las imagenes de regreso a su capilla. La capilla de Santa Rita es adornada un dia
antes de ia celebracion o el mismo dia muy temprano, con recortes de figuras de
plastico o palomitas de maiz ensartadas en hilos que cuelgan del techo de la
capilla por dentro y en el tejado hacia los arboles o postes que estan cercanos. El
significado que esto pueda tener es algo muy ajeno a la reflexién o a la
interpretacion de la gente y suele decir lo primero que se le ocurre ante la

pregunta de por qué son asi los adornos

.. el adorno tiene el significado de la paz, el adorno de las
palomas porque significa paz, desde todo el tiempo nunca ha faltado
ese adomo de las palomas dentro de la capilla, porque ahi, esté uno
enojado o no esté enojado, toda la gente tiene que estar ahi en paz

... ¢las palomitas? jquién sabe! Hace mucho que se hacen esos
collares ... a lo mejor la comida o quién sabe ... a veces nos la
comemos, otros las tiran, no se ... (TF)

En todo caso lo importante es la préctica que involucra a todos en la
elaboracion de los adornos y la preparacion general de 1a fiesta.

La responsabilidad de esta practica recae en el grupo de los shisheres que
en realidad representan una familia y un barrio en el cual se ha originado la
tradicion o, dicho de otra manera, de donde provienen las imdgenes. Los
shisheres que, como todos en el pueblo saben, significa gente muy broncuda, que

8

no se deja, personas aferradas,”® son del barrio de santa Rita, en dénde se

celebra la primera mayordomia del afio.

**% Seglin los significados que nos hicieron saber ios mismos shisheres y otras personas.
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La ceremonia comienza el viernes cerca de la una o dos de la tarde, se dan
cita tanto mayordomos como compadres en la iglesia para recoger las imagenes.
El primer evento es la entrega de un cirio por parte del compadre al mayordomo
principal. Aqui es preciso acotar que el esposo o esposa del mayordomo, segin
sea el caso, automéaticamente tiene que formar parte del evento y asumir todas las
tareas correspondientes. La entrega de los cirios es a través de un intercambio
entre las personas del mismo sexo: el compadre le entrega al mayordomo y la
esposa del compadre a la esposa del mayordomo.

Todos los padrinos llevan cargando la imagen, propiedad de su compadre,
que generalmente estd en un nicho y avanzan en una caminata hacia el barrio de
Santa Rita, formando una hilera, precedida por el mayordomo principal y el
cirio. El trayecto es acompafiado de una banda de viento o el grupo de jaraberos,
y a la fila “no puede meterse cualquiera”, s6lo los mayordomos, los compadres
y sus familias que se colocan al final. Una vez més no sélo se exhibe Ia posicion
privilegiada de los mayordomos de acuerdo a su pertenencia familiar y posesion
de un apellido, también se remarca la situacién de diferencia al no permitir que
cualquiera se incorpore al grupo celebrante. No hay indicaciones explicitas de
esa norma, es un orden a seguir y fodos lo saben.

Al llegar, guardando el orden, todos en fila dan una vuelta alrededor de la
capilla, al tiempo que la gente avienta pétalos de flores silvestres, dulces y
confeti. En seguida, en la cruz sobre ¢l techo de la capilla, se amarra la bandera
nacional, que seré retirada por todo el grupo al dia siguiente, se celebra una misa
y todas las iméagenes son nuevamente colocadas en los lugares que ya tienen
asignados de manera permanente, bajo la vigilancia de una persona que se
encarga de indicar el lugar y forma correcta de acomodar. En este mismo lugar

se lleva a cabo el intercambio de los llamados rosarios, que son unos collares
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elaborados con flores silvestres y piezas de pan o con palomitas de maiz
ensartadas en un hilo y piezas de pan también. Todos los compadres llevan sus
rosarios para intercambiar y el tipo y tamafio de éstos, variara segin la persona a
quien se le entregaré: los asignados a los compadres son de mayor tamafic e
incluyen cuatro piezas de pan intercaladas entre las flores, de manera que al
ponérselo al compadre queden dos panes por delante y dos hacia atras. Los
collares que se les dan a los otros miembros de las familias sélo tienen dos panes
y pueden ser de palomitas de maiz en lugar de flores. Evidentemente la
importancia de aquel que detenta la custodia de la imagen cuyo culto evita los
castigos, que marcada por una distincion en la ofrenda.

No hay una hora establecida para el inicio y la duracién del evento v de
hecho, es una actividad que tiene que prolongarse hasta la noche o incluso uno o
dos de la mafiana del sabado, pues fuera de la capilla se quedara la gente
bebiendo, conversando y participando de la guema de juegos pirotécnicos y
castillos.

La comida, que tendré lugar el sébado después de las cuatre de la tarde, es
un evento destacado dentro de esta celebracion ya que involucra a todos los
miembros de la familia de cada compadre incluso desde la preparacion.

A las ocho o nueve de mafiana, todos los compadres caseros (llamados asi
los poseedores de las imadgenes) con sus hijos varones, se retinen en el lugar de la
capilla para la preparacién del espacio: acondicionar un lugar para el conjunto
musical, comprar refrescos y bebidas, cubrir con zacatén el suelo para colocar
una larga mesa sobre huacales v tablones para la comida o comelitén. Aqui
permanecen durante gran parte de la mafiana, solucionando esas tareas y
bebiendo, hasta el medio dia que regresan a sus casas a supervisar la comida y

alistarse para transportarla, para lo cual se cuenta con camionetas pick up o
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alguna maquinaria agricola que, para este evento, le sirve de transporte familiar.
Mientras, las esposas se dedican a la preparaciéon de los alimentos: pollos,
barbacoa de borrego, mole, arroz, tortillas, tamales.

A partir de las tres y media aproximadamente, comienzan a llegar las
familias en camionetas, coches o tractores en donde acarrean las viandas y varios
petates para acomodarse en el piso a lo largo de la mesa que tiene una extension
de 60 metros mas o menos. A cada familia se le asigna por acuerde comin un
lugar en la mesa para que coloque a su compadre y familia, quienes se sentaran
de frente a la familia de los compadres caseros. Al ocupar sus lugares, los
padrinos de las imagenes, seran obsequiados con una caja de cerveza, una de
refrescos y una botella de licor. Esta entrega es custodiada por el compadre que
la coloca debajo de la mesa junto a sus pies y la reparte entre sus hijos y
familiares. El compadre obsequiante debera estar pendiente de cubrir cualquier
baja en las bebidas y sustituirla inmediatamente de tal suerte que nunca parezca
que algo hace falta.

Es de esperarse que se celebrard una misa en la capilla a las cuatro de la
tarde y que el sacerdote debera acudir. Sin embargo, ha sucedido que, por
distintas razones, el sacerdote no acude o se retrasa mucho. En este caso, no es
perceptible una preocupacion por parte de la gente. Quienes se ocupan y
preocupan de tal eventualidad son los mayordomos principales o aquellos que
hicieron el trato con el sacerdote para tal evento, ya que consideran que es su
responsabilidad que las cosas salgan bien. No obstante, el curso de la comida
continda sin mayor percance.

Es prioridad comenzar a repartir la comida primero al compadre, la
comadre, los hijos de éstos y sus otros familiares, en ese orden, para después dar

a los miembros de la propia familia y terminar repartiendo a todas las personas
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que asisten para ver la celebracién. Es motivo de orgulio, para los mayordomos
caseros que se acerque mucha gente a recibir comida de ellos, ya que esto
impiica un reconocimiente de su situacidn social por parte de los demas.

Si bien esta fiesta no es cerrada en el sentido de que todo el pueblo puede
mirar, seguir la procesion e incluso participar de la comida, si sobra después de
dar a los compadres, no puede decirse que sea una fiesta del pueblo. En realidad
aqui compartir la comida con los observadores es mas bien una accién que
legitima la detencion de un estatus de mayor jerarquia con respecto a los demds.
Si eso no fuese asi, la exclusion de la fila de la procesion y del reparto de
rosarios no tendria sentido.

Por su parte, 1a fiesta del 13 de junio que celebra al patrén del puebio, San
Antonio de Padua, tiene un caracter un poco més abierto ya que aparte del evento
entre compadres, s¢ da en forma de feria: se llevan juegos mecdnicos y, mds
recientemente, lucha libre, se hace baile y se aprovecha, en algunas ocasiones,
para realizar confirmaciones, bautizos o primeras comuniones de la gente de los
barrios durante la misa.

La fiesta del santo patrén esté precedida por la mayordomia del ultimo
lunes de mayo o el primer Ilunes de junio, segln se ponga de acuerdo la gente.**
Esta fiesta es un predmbulo que se inicia con la llegada de hombres a caballo que
no son de ahi, sinc que vienen de otras poblaciones para participar en una carrera
de caballos. Estas personas se unen a una especie de procesién de los
mayordomos y compadres, la cual parte de la casa del mayordomo principal
hacia el lugar donde tendra lugar una comida, evento que se turna cada afio: una

vez le toca dar de comer al mayordomo y al siguiente afio al compadre y asi
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sucesivamente. La procesion es acompafiada por una banda de viento y al frente
se va rezando y cantando, la columna va seguida por los caballos, hasta llegar al
punto de encuentro, cerca de la casa que los recibir para comer y ahi se abrazan
los compadres en sefial de bienvenida. Previo a servir la comida, se realiza un
intercambio de collares de pan y flores, que llaman rosarios, asi como de los
gallos vivos que seran sacrificados durante una carrera de caballos. Estos gallos
también llevan unos pequefios rosarios de pan al cuello.

En este caso, el evento de la comida no se prolonga mas de dos horas, al
término de las cuales todos se dirigen a una capilla cercana a una gran explanada,
donde ahora hay canchas de foor ball. En la explanada, los de a caballo y otros
mayordomos clavan en el piso la bandera nacional y se van a escuchar misa a la
capilla, donde se han colocado cirios que serdn intercambiados por los
compadres, quienes en mazahua se dan las gracias por participar y expresan su
deseo de poder iniciar otra fiesta el siguiente afio.

Terminada la misa, comienza la competencia a caballo. Los jinetes se
colocan sobre su caballo por parejas, uno a lado del otro sosteniendo un gallo
entre los dos, uno por la cabeza y otro por las patas. Al iniciar la carrera, cada
persona tira hacia lados opuestos con el objeto de quitarles el gallo al otro, pues
el premio sera quedarse con el animal. Sin embargo, el resultado frecuente es el
desmembramiento y descabezamiento del animal. En ese momento termina la
competencia. Este evento resulta siempre muy accidentado, ya que como ellos
mismos sefialan, la gente no llega en “su juicio”, siempre han bebido pulque o

cerveza antes de comenzar.

2 El dia en que se llevara a cabo esta celebracién puede cambiar dependiendo de lo que se acuerde en una
reunion con los fiscales y el sacerdote, momento en el que también se decide sobre los pormenores del mend o
detalles de organizacion.
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Al finalizar se levanta la bandera y los participantes a caballo se retiran. En
todos los casos la ocupacion espacial durante las celebraciones esta de alguna
forma predeterminada por el evento mismo. El ritual, desde el primer preparativo
hasta las comidas, tiene sus lugares de realizacion que se convierten en espacios
privilegiados durante el acontecimiento: la capilla que resguarda las iméagenes, la
fila que no debe ser violada por cualguiera, el limite de tres metros para
compartir entre iguales la comida. El ritual irrumpe la continuidad temporal para
dar paso al recuerdo y al afianzamiento del pensamiento y el sentir de los
hombres religiosos o no religiosos acerca de las diferencias: los espacios
limitados en oposicién a los espacios comunes; los compadres y aquellos que
solo observan y atestiguan; los que dan comida y los que reciben. Por supuesto
esto no significa una leccién por parte de los elegidos, es solo una forma mas de
desplegar un orden de cosas. En tanto que el conocimiento de sentido comfin
sobre la vida misma se da por medio de la experiencia (vivida y transmitida) y el
sentido scbre ella, se mantiene y alimenta por los mecanismos discursivos que la

Justifican.

236



6.3 TIEMPO Y TRADICION

El Tiempo del origen de una

realidad, es decir, el Tiempo fundado
po¥ su primera aparicion, tiene un valor
y una funcion ejemplar; por esta razon
el hombre se esfuerza por reactualizario
periodicamente por medio de rituales
apropiados. Mds la <<primera
manifestacion>> de una realidad
equivale a su creacion ... reencontrar el
Tiempo del origen implica, por
comsiguiente, la repeticion ritual del
acto creador de los dioses ... Una fiesta
se desarrolla siempre en el Tiempo
original. Y es precisamente esta
reintegracion del Tiempo original y
sagrado lo que diferencia el
comportamiento humano durante la
flesta del comportamiento de antes o de
despueés.

Mircea Eliade®°

Los habitantes de esta region no alcanzan a ubicar el origen de la practica de las
mayordomias y tal pareciera que en general no hay una preocupacion por saber o
recordar desde cuando se llevan a cabo. Después de todo, la memoria colectiva
es una memoria viva que adquiere sentido desde el presente y actualiza
permanentemente las practicas. De hecho, “lo fradicional recupera de si los
elementos que le permitan vivir en el presente. Esta actualizacion de la tradicion
establece la temporalidad necesaria en el olvido de la relacion pasado/presente,

estimando necesaria la actualizacion como un recuperacion de las prdcticas



.2 B Adi el recuerdo se extiende hasta donde la memoria permite ubicar, quiza,

los relatos familiares. Algunos mayordomos dicen al respecto:

k

En esta fiesta, ya ves, nos juntamos como 50 compadres, asi en
la vil tierra, hasta la duefia de la capilla y todos los santitos somos
diferentes duefios, ¢ sea, yo tengo un santito que dejo mi mama, es una
cruz que tiene mas de cien afios, que fue la primera cruz que llego a
esta capilla, segin me decia mi abuelita, entonces de ahi estan los
famosos shisheres que somos nosotros, esa capilla es de los shisheres,
los shisheres son de la familia de los Mayas y los Cruz, yo vengo de un
shishere que es mi papa.

Bueno si ... esa cruz fue la primera y por eso el sefior debia ser el
mayordomo principal, pero se escogid a su tio porque siempre esta
aqui, pero casi los santitos tienen mucho tiempo aqui, desde los papés
o los abuelos de nuestros abuelos ... no sé mucho tiempo ... (TF)

No es importante saber cuando se origina la practica, para los habitantes de
Pueblo Nuevo, lo importante es que existe y pervive, como algo que es parte de
un presente largo, prolongado, sin limite temporal, como algo que da sentido a su
ser del pueblo, que permite una continuidad de su identidad, a pesar de las
transformaciones o de la pérdida de la forma en el vestir o la lengua, porque es

reactivada y recuperada por la memoria colectiva en cada representacion.

A mi me da mucho gusto que sigan estas tradiciones porque yo
por ejemplo le digo a una nifia ana chuni nana ... y me dice su mama:
‘ya no sabe mazahua’ ;jcomo que ya no sabe? ... ya no quieren hablar,
ya no les ensefian ... yo entiendo toda la mazahua, si estan platicando
en mazahua yo les contesto en espafiol, pero todo entiendo y me dicen:

9 Eliade, Mircea (1994)
#1 pérez Taylor, Rafael (1996:35)
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‘cOmo voy a creer que ti que no has vivido aqui desde hace mucho
tiempo y entiendes’, pues no se si sera una herencia de mi papa o que.
(TF)

Las mayordomias son instituciones altamente respetadas. Se tiene la
conviccion de que si un mayordomo decide dejar el cargo, sin importar las
razones que para ello pudiera tener, el castigo esperado es el de la muerte. Es
acaso la presencia del elemento profano que, envestido de un poder magico
religioso, otorga a la divinidad o divinidades la posibilidad de decidir sobre el
futuro de los seres humanos y al que hay que “tener contento” a través de los

cultos y las ofrendas.

Acéa tenemos la creencia de que si se quiere dejar el santito se
muere uno, como el cufiado de mi hermano que lo dejo porque cambid
de religién y se lo pasd a su mama ... a lo mejor es una coincidencia
pero siempre pasa algo y por eso es importante que se siga haciendo la
celebracion. (TF)

Los mayordomos y los compadres saben que tienen y asumen la obligacion
de estar no soélo cada afio en el evento, sino también de preparar la comida de
manera vasta y ostentosa para los demas. A su vez, el pueblo sabe que esto
sucedera, estaran presentes, testigos y vigilantes del inicio de un nuevo ciclo
festivo que, independientemente de que presente ciertas modalidades, siempre ha
sido /a fiesta de Santa Rita o de San Antonio en Pueblo Nuevo, como una

objetivacion real de la memoria colectiva que es permanentemente reactivada.
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Esposo.- Antes, ya sabes, puro chupar y beber, pero ahora como
hay mucha gente que ha vivido en México o estd all, pues practican
deporte y han traido lucha libre, es muy bueno y los muchachos y no
tan muchachos participan y les gusta ver y también luchar ... Los bailes
igual, antes eran tradicionales, con los jaraberos, ora ya son de
conjunto v hasta se cobra el baile ... los juegos mecanicos antes, le
estoy hablando de hace 30 o 35 afios, eran los caballitos pero de esos
que dan vuelia si se empujan y luego hay que subirse, ahora tienen
motor y funcionan con electricidad ... ahora jpuras sillas voladoras!

Esposa,- Cuando termina la misa ya se hace el conmelitdn, se
forma una mesa como de 60 meiros ;te acuerdas? Con huacales y
como se pueda levantar, le ponemos manteles eso si, pero yo recuerdo
que antes llevaban petates, cada quien el suyo y se sentaban alrededor
y cada quien llevaba su comida y le daba a su compadre ... Ahor
también, pero ya se adapt6 a poner unos huacales con tablas y ya cada
quien acomoda a sus compadres ... nos dan como unos tres metros mas
o menos a cada compadre pa’que se siente con su familia y de ahi
después de darle de comer a los compadres se le da de comer a toda la
gente que va aunque no sea invitado a los que uno quiera darles ...
antes tenia uno que Hevar suficientes platos de vidrio, no desechables,
se veia mal, shora ya se permite porque ya, para que 5o s¢ pierdan o 1o
te los regresan ...

Esposo.- Dentro de esta tradicion, mi tio Felipe es el mayordomo
principal de esa fiesta y le decia yo a él jpor qué no echamos cemento
y nos cooperamos todos ... y la duefia de ese terreno de la capilla no
permite que se eche cemento ... es una sefiora de unos 90 o 95 afios - 1t
la ves - quiere conservar la misma tradicion y siempre se barbecha
antes ... ahora ya Gltimamente se ha echado zacaton para que no se
levante v para esa fecha siempre barbechan porque la sefiora dice que
asi debe ser v entonces la tierra estd floja perc ahora, con zacatén se ha
quitado un poco la tierra y luego los chamaquitos que andan corriendo
ahi con los perros porque eso si, perros no faltan, perros y nifios ...

Esposa.- Darle de comer a una persona no es darle nomas un
taquito, hay que ponerle bastante en su plato...
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Esposo.- Mi mama era vasta ...

Esposa.- yo le digo a su hermana que me busque siempre unas
sefioras para que me ayuden porque hay que matar animales y tener
todo listo, se matan polios, guajolotes y borregos

Pregunta.- ;Y por qué los collares son de diferente tamafio?

Esposo.- En esas fiestas, al compadre mayordomo le dan collar
de pan mas grande con cuatro piezas, mi papa manda hacer un costal y
te quedan asi: dos adelante y dos atrds y para las otras personas de la
familia son mas chicos o sea, sencillo, no tan grande, pero a todos los
de la familia se les da. (TF)

La condicion hereditaria del cargo implica también un elemento
fundamental de continuidad en la practica que obliga a sus detentores a no
romper los lazos con su region aunque hayan salido a vivir a otros lugares desde
hace muchos afios.”* En este caso, los mayordomos en Pueblo Nuevo son .
poseedores en un doble sentido: de las imagenes sagradas que se veneran y a
quienes se festeja v de un compromiso que fiene que ver con una posicion
privilegiada dentro de su comunidad en tanto que todos ellos son herederos de
los santitos que siempre han estado en posesion de su familia, pero también, son

personas que econémicamente tienen un nivel mayor que el resto de la poblacion

del lugar.”

B2 Es importante subrayar que algunos de los mayordomes de Pueblo Nuevo son personas que ya no viven ahi,
aunque tengan o no familiares o pertenencias: casa, tierras. Pero, por lo general hay algin vinculo con Ia tierra o
algin familiar cercano (padres, hermanos, hijos), de manera gue la gente se ve obligada y profindamente
comprometida a regresar por lo menos en la fecha convenida para las celebraciones religiosas. Es una
responsabilidad inelndible,

=3 De entre Jos distintos factores de Ia migracion a las ciudades, pero sobretodo de permanencia prolongada fuera
del pueblo (por muchos aflos o por el resto sus vidas), se haya el hecho de tener a la mano la posibilidad
econdmica de sostener un buen nivel de vida y de estabilidad social fuera de su pueblo, para que quienes estan en
esta situacion no decidan {inalmente regresar a vivir. Sin embargo, no todos los que han estade fuera de pueblo
trabajando o viviendo, se quedaran para siempre a vivir en las ciudades o en otros lugares a los que han llegado.
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Cuando una persona mayor supone que esté préxima su muerte, decide en
cuél de sus hijos varones debera recaer la mayordomia. Los criterios de seleccion
pueden variar: al hijo mayor, a aquel cuya esposa también asuma como propio el
compromiso, se excluye al hijo que ya tiene otro cargo similar, se excluye a las
hijas mujeres si hay hijos hombres, etc. Pero lo importante es que se continie
con la posesion de la imagen por la misma familia.

No sélo la posesién de la imagen o imégenes que se resguardan es
heredada, también el padrino de esa imagen recibe por herencia este
compromiso. La relacién de compadrazgo establecida para este fin, entonces, es
también la continuidad de una relacion familiar que se erige por encima de la
eleccion de los involucrados y que ha de conservar una relacion de parentesco
inviolable a voluntad. Y si bien esta relacién, a diferencia de lo que sucede con la
eleccidon de compadres para otros fines (bautismos o bodas),>* algunas veces,
poco tiene que ver con el establecimiento de lazos afectivos o de convivencia
cercana entre los compadres, no es posible eludir el cumplimiento del
compromise de ilevar la imagen a la iglesia principal, regresar con ella a la
capilla, intercambiar collares de pan y flores, llevar las ceras y compartir la
comida cuando es la fiesta de la capilla de Santa Rita o de San Antonio de Padua,
En este caso el compadrazgo y la figura del compadre se hallan unidas a la
imagen o cruz objeto del culto. Atender al compadre y ofrendarle una comida
especial, asi como la entrega ¢ intercambio de rosarios con su familia, es como

transferir a su persona la propiedad mégico religiosa que posee la imagen y, por

23 Esta observacion resulta especialmente interesante, ya que, los compadres de imagen son relaciones heredadas
y no escogidas. A diferencia de los compadrazgos que se establecen a partir de una libre cleccidn, estos
representan més la detencién y continuacién de una relacion de parentesco que hay preservar. En los iltimos
afios, quiza a partir de 1997, fecha en gue liegd un sacerdote joven y muy dedicado a promover los bautizos, los
casamientos religiosos e incluso la celebracion de misas de [5 afios entre la gente de los barrios, que poco van a
misa, se ha promovido un poco mas también el surgimiento de los padrinos para estos eventos.



tanto, darle a la relacion un sentido de compromiso sagrado. Esto es muy
significativo cuando se observa que la relacion de amistad es casi nula entre
muchos de estos compadres “pre designados”, incluso, puede pasar la
celebracion y la comida sin que se establezca entre los compadres algin tipo de
conversacion que no tenga que ver con el evento.

La secularizacion que de origen definiera a la modermnidad como proyecto

3 a simple vista, no parece dar elementos para explicar las practicas

de vida,
religiosas y econdmicas de la vida rural en mesoamérica, independientemente de
que se trate de indigenas o de mestizos: encaminar el ahorro durante largos
periodos de trabajo para las celebraciones, el despliegue de enormes recursos
materiales y de gente que participa gustosa en las tareas de preparacién, la espera
continua de los eventos.

Sin embargo, la continuidad y vigencia de estas fradiciones religiosas
llevan implicita una serie de formas que pueden identificarse como una
combinacidn de acciones racionales con arreglo a valores y a fines™® que le
otorgan a la gente sentido de pertenencia, solidaridad y compromiso, como es
justamente la obligacion moral de cumplir con el evento y ahorrar para ello. Al
mismo tiempo sin embargo, la vida cotidiana de la gente estd plagada de
practicas que poco tienen que ver con el calculo racional de los recursos
materiales y econémicos con que se cuenta para vivir o, mejor, para sobrevivir:
vivir al dia, gastar en fiestas, en regalos, dejar pasar el tiempo conversando en el
camino, en las esquinas, mientras se espera el camion. Las relaciones sociales y
los beneficios sociales o econdmicos que se demandan de los o6rganos

gubernamentales se realizan con base en el entendido de que es mas importante

2* Touraine, Alan (1994)
6 Weber, Max (1971:20)
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una buena relacidn con los representantes de la autoridad, a través de la
influencia de algtin pariente o amigo ¢ incluso, con una compensacién material
que abra postbilidades de negociacion.

Evidentemente hay cosas y acciones que seguirdn sosteniéndose como
parte de ser mexicano, mazahua o miembro de cualquier otro grupo social o
cultural especifico ya sea en el medio rural o en el medic urbano. Sin embargo,
para mediados de 1998 fue posible percibir la presencia de mucha mds gente
Jjoven, adolescentes que viven en la Ciudad de México y asisten con sus padres o
abuelos a los festejos, perc que no se invelucran demasiado en los eventos.

Perecen simples espectadores que han puesto una distancia no sélo
espacial, sino generacional y cultural enire io que sucede “dentro” de Ia
celebracién y lo que ellos “ven” desde fuera. Muchos de ellos no aceptan ser de
ahi, son de México y van de visita. No tienen muy claro si ellos estaran o no en
posibilidades de heredar el compromiso y no se muestran demasiado interesados
en entenderlo.

Para estas nuevas generaciones, la reiacion con ei lugar de origen de sus
padres es endeble y se sostiene porque son los adultos que nacieron alla quienes
sirven de lazo y conducto para llegar y participar en las fiestas comunales.
Aundque algunos de estos jovenes hayan nacido en el pueblo, el haber crecido
fuera de él, hace que para ellos, la asistencia al festejo resulte mds un espacio de
recreo que les permite descansar de las actividades laborales urbanas. Cuando se
les cuestiona por qué asisten y si lo seguiran haciendo cuando sus padres ya no
vivan, la reiterada respuesta es siempre ambigua o francamente eludida. Pero
algo mucho mas significativo es que las referencias al pueblo, sus fiestas, sus
casas, su gente, son siempre en tercera persona porque pertenecen al “pueblo de

mi abuela” o “el pueblo de mis padres”.
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Han pasado a formar parte, por decirlo de alguna manera, de un
conglomerado mexicano que trasciende lo étnico y que ha sido “desindianizado”
por medio de un proceso de incorporaci6n a la vida urbana, de la capital del pais,
en donde el sentido de lo nacional y de ser mexicano se vive dia tras dia en la
lucha por los espacios de trabajo, por la convivencia con los iguales, que ya no
solo son los del pueblo de los padres o abuelos, sino que son los ofros
comerciantes ambulante y los otros vecinos urbanos. El lazo de pertenencia
étnica quiza deje de tener significado para la generacion que se convertira en el
puente que separe lo rural de lo urbano, lo ético de lo nacional, lo indigena de

lo no indigena, lo atrasado de lo moderno, lo viejo de lo nuevo.

245



CAPITULO VII
7. REPRODUCCION Y CAMBIOS CULTURALES

“.. la vida se construye en el
movimiento de su destruccion, se
organiza en el movimiento de su
desorganizacion. Las destrucciones y
desorganizaciones no son compensadas
solamente por los nacimientos y las
regeneraciones, las muertes no solo
nutren nuevas y distintas vidas: llevan
en si virtudes organizacionales (...) Las
destrucciones, desorganizaciones,
antagonismos, excesos forman parte de
bucles que por naturaleza son
desintegradores / reintegradores,
desorganizadores / reorganizadores,
dindmicos / reguladores”.

Edgar Morin™’

Reproduccion y cambio para explicar los procesos de pervivencia de las culturas,
aparecen como caminos excluyentes de la vida social. No obstante, como sefiala
Morin®®, en la naturaleza, la vida y la muerte, la organizacion y la
desorganizacién, los acuerdos y los antagonismos, no sdlo de los organismos
biolégicos sino de las acciones, relaciones e interacciones humanas son posibles
gracias a su condicién de permanente movimiento.

Para la comprensién de la vida social como procesoc continuo y en
constante movimiento, es preciso partir de que el conocimiento de la sociedad,

como realidad observable, no tiene necesariamente que ajustarse a las

#7 Morin, Edgar (1997)
28 fdem
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formulaciones tedricas que aspiren a la producciéon de normas inamovibles y
leyes de comportamiento social. Para establecer un acercamiento con este
observable hay que tener en cuenta que, por un lado, la realidad se presenta ante
nosotros como la interpretacion de una previa interpretacion de los sujetos que la
han vivido. Asunto que tiene una alta implicacién de incertidumbre en tanto que
la existencia de esta realidad puede quedar en entredicho como algo realmente
existente. Sin embargo, esa realidad convertida en observable siempre es
susceptible de propiciar un didlogo entre sus protagonistas y sus intérpretes. Por
otro lado, esa realidad es dificilmente aprehensible, sin una comprensién de las
interpretaciones subjetivas de los individuos que la conforman. Si bien Gellner
llega a exponer ampliamente su desconfianza hacia la posibilidad interpretativa
de la antropologia sobre los sentidos y significados de los otros al sefialarla como
un intento de una “hazafia ardua y acaso hasta peligrosa”, especialmente ante el

(29

riesgo de que alguna de las versiones interpretativas nos dej(e)
preguntindonos si se nos ha ofrecido una explicacion de orden social o
meramente una descripcidon de la atmoésfera de ese orden social”,” la
comprension se presenta como una necesidad de conocimiento interpretativo, a
partir del cual hallar el sentido de las acciones humanas. La vieja polémica
acerca de la cientificidad de las disciplinas humanas y sociales no ha devenido
necesariamente anacrdnica. De hecho, su vigencia obliga, en la mayoria de los
casos, retomarla y darle sentido ante investigaciones donde el contacto estrecho
con los sujetos que conforman una realidad especifica, es parte imprescindible
del trabajo antropologico.

De acuerdo con esta consideracion, hay dos cuestiones importantes que no

pueden eludirse si se quiere hablar de reproduccién y cambios culturales: a) por

5 Gellner, Ernst (1997:45)
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qué es importante tratar de entender los cambios culturales y como abordarlos en
dos planos, a saber, en un nivel “micro” o “local” y en una dimensién “macro”
que puede ser regional, nacional o mundial y, b) la posibilidad efectiva de ser
capaces de comprender e interpretar el sentide de las acciones humanas en
ambos planos.

Respecto de la primera cuestion, es pertinente acotar que, explicar los
procesos de cambios culturales en las sociedades actuales es mucho mas
complejo que pensar que las personas, en este caso indigenas, arrastran consigo
una carga de tradiciones que no les abandonan y que son reproducidas de manera
estdtica y mecénica o, que para lograr sobrevivir, pierden completamente sus
formas y estilos de vida originales de manera violenta y a causa de las modernas
formas de homogeneizacion cultural (medios de comunicacion, educacion).
Ambas cosas son parcialmente ciertas, hay resignificaciones y hay incorporacion
de elementos de la vida publica y valores translocales que penetran a traves de
los medios electrénicos como la television, la radio o por las experiencias del
contactc con los otros. Y quizd, como sefialara Lévi-Strauss respecto de la
ubicuidad de lo occidental en el mundo: "... esta adhesion al género de vida
occidental, o a alguno de sus aspectos, estd lejos de ser tan espontanea como a
los occidentales les gustaria creer. Resulta menos de una decision libre que de
una ausencia de opciones." "

No obstante, lo occidental es una realidad, y ha sido una formacién
occidental la que ha permitido dar cuenta de todas estas situaciones. Ademas,
precisamente porque la cultura fluye en tantas direcciones, su estudio requiere de

no perder de vista que el ser humano no es pasivo y la cultura, por tanto, es

¢ Lévi-Strauss (1997:324)
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igualmente transformacion que incorporacién constante de actores, significados
y simbolos en constante movimiento.

En la actualidad, quizd resulte valido, si no cuestionar la idea de las
imposiciones coloniales o el sometimiento forzoso de las sociedades menos
desarrolladas, si pensar mas detenidamente en la forma que los grupos sociales
manifiestan un deseo voluntario de cambio que les permita formar parte de la
cultura occidental, incorporar a su forma de vida lo que de placentero les
proporciona la modernizacion (técnica) y, como también hay un desplazamiento
y una transformacion de las formas tradicionales en aras de la modernidad. No
resulta facil sostener de entrada que hay voluntad de cambio, especiaimente ante
el discurso tan arraigado de las imposiciones y embates culturales. Sin embargo,
es importante no entender lo voluntario como una accion deliberadamente
negativa hacia lo que se hereda y a lo que ha sido recibido como parte de una
cultura, sino como producto de un proceso mas complejo de interacciones no
solo entre grupos, sino entre individuos que forzosamente incorporan y
resignifican (adoptan y adaptan) elementos de diversas culturas que comparten.
La resignificacién entendida, en este sentido, como una forma de participacion
de otros mundos o sistemas de vida junto con los elementos de la cultura propia
y las experiencias de los sujetos, es algo que resulta facilmente perceptible en
acciones tan triviales como el uso de aparatos electronicos en regiones donde no
hay servicio de luz eléctrica, la incorporacion de alimentos que, junto al
consumo de productos tradicionales o en lugar de ellos, le dan sentido a las
formas de consumo por ejemplo o, la participacién de grupos musicales que
utilizan tecnologia moderna en alternancia con la musica tradicional de la region.
Pero no sélo formas de cultura objetivada en productos consumibles como los

alimentos, la ropa, los automoéviles o el uso de maquinaria moderna y productos
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quimicos para la produccién agricola pueden verse como formas de
resignificacion, también la moralidad, las expectativas, en general las actitudes
ante la vida adquieren sentidos variados y estan conformadas por elementos que
dificilmente pueden calificarse como tradicionales o modernos de manera
excluyente, Las formas culturales se presentan altamente complejas en
sociedades que, como la nuestra vive a la vez en la marginacion social y
econdmica, pero que patticipa, al mismo, tiempo de manera activa en las formas
mds modernas de la produccion y del consumo.

Entre los mazahuas de pueblo Nuevo, las manifestaciones de cambio son
expresadas y sentidas de distintas formas y a distintos niveles, desde el arreglo
de las casas, modificacion en las construcciones, formas de alimentacidn, hasta
la introduccion paulatina de las formas de organizacién y administracion
crecientemente racionales que se van imponiendo.

Cuando el profesor Fernando dice: “yo siempre asesoré que si se queria
ver el cambio, no se viera color, ni condicién, ni amistad para ayudar a la gente”
estd haciendo una clara alusién ai rompimiento de una forma de ejercicio del
poder que hasta entonces habia permitido a un grupo especifico del pueblo,
mantener su hegemonia.

De la misma manera, la actual forma de eleccidon de autoridades locales

resulta un buen ejemplo de esto:

Votan todos los que tienen credencial de elector. Antes cuando no
habia pues asi nomas votdbamos, eso fue modificacion interna del
pueblo para que no se metieran los que tienen sub delegacion y que no
vengan de México aunque sean de aqui, pero no viven ya, aunque sean
originarios pero ya no son vecinos, solo visitan de vez en cuandc pero
ya no es lo mismo saber problemas que tiene el pueblo o de sus
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necesidades, para apoyar o elegir delegado que nos apoye en algo.

No tenemos urnas, en forma de urna se ponen 2 cartones o cubetas de
esas grandes de veinte litros y del color que te toque se pintan y vienen
los del ayuntamiento y toman cartas en el asunto para cuantificar
cuantos votos lleva cada color, para ser legal esto, hacen actas de
ganancia, segiin a favor de quien sea inmediatamente le dan posesion y
despues lo dicen cuando es la toma de protesta en San Felipe, porque
ya es a nivel de municipio, citan a todos los delegados tal dia en el
salon del cine, toman protesta todos, para aprovechar, todos verdad, ya
en el momento que ya usted fue elegido delegado municipal de su
comunidad, ya aqui le dan la delegacion, las llaves que le
corresponden, si es una mesa, si es una silla 0 no es nada y ya desde
aqui entra en funciones y el que ya va de salida desde ese momento se
despide.

Nosotros no manejamos dinero, el comisariado ejidal se elige de
manera parecida, pero solo elegimos los ejidatarios (419 ejidatarios) la
mayor parte no son ejidatarios pero también hay 2 partidos, priistas,
hay panistas, pero los delegados no son por partidos pero es parecido
porque tal grupo quiere su delegado y grupo también, porque si unos
dicen que usted no me parece que sea, usted no me cae, mejor yo
pongo a uno que si me gusta. Por lo regular son dos candidatos. El
delegado con el comisario deben ser unidos para el trabajo pero puede
ser que sl no se llevan cada quien agarra por su lado. El comisariado
ejidal resuelve conflictos entre ejidatarios por ejemplo, limites deslinde
de terrenos, que no quieren dejar las besanas, que me traspasaste y el
comisariado ejidal puede levantar actas de acuerdos, y el delegado s6lo
lo civil y si entre ejidatarios, si hay delitos

Los problemas conyugales de golpes por ejemplo se ven tanto en la
delegacion como en el municipio, por ejemplo, si van directamente a
ver al sindico pues alld resuelven, pero el delegado tienen autoridad
para resolver estas cosas. Como orita que acabo de arreglar con estas
personas que me las manda el sindico interino ayer para que los
atienda:

(lee un documento)

“Sr. Delegado Juan Remigio de Jests, le pedimos de la manera maés
atenta de atender al ciudadano Alejandro Maya Garcia quien fue
agredido fisicamente y se le robé la cantidad de $1,000 por los sujetos
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Antonio Ignacio y Alfredo Ignacio y otro sujeto que le apodan el

licenciado ...”
Fn casos como éste, alli me lo estan pidiendo y eso es una
autorizacién y si no llegaran a un acuerdo les mando para alld con un

escrito.
Aqui atendemos cosas pequeflas, si la cosa es mas grande, yo no mas
llamo por teléfono, policia municipal, policia del estado, tengo dos

A Pk Y

presos vengan por ellos ... (EHCI)

Existen mecanismos por medio de los cuales las culturas dominantes
difunden una forma de ser y de pensar. La escuela y los medios masivos de
comunicacion como la radio y la televisiéon que han alcanzado gran niimero de
lugares alejados de las ciudades, son ejemplos incuestionables de las formas de
difusién de valores socialmente legitimados, de estilos de vida y hasta de
decisiones politicas. Son formas que rebasan fronteras para alcanzar enormes
cantidades de personas y sociedades distintas al mismo tiempo. Sin dejar de
sefialar, por supuesto, la cibernética y todas las formas sofisticadas de tecnologia
que en la actualidad unen al mundo o, por lo menos, a ciertos sectores de la
poblacién mundial a través de lenguajes compartidos. Esto no significa sin
embargo, que la incorporacion de las sociedades a la modernidad o la adopcién
que se hace de los bienes simbélicos y materiales que la representan, lleve a la
uniformidad total. No. La dicotomia tradicional/moderno, da escasamente cuenta
del significado real de ambas situaciones y de cédmo se presentan en la sociedad
actual. Pero también obliga reconocer que los conflictos y las contradicciones
mas trascendentes en las sociedades actuales no son necesariamente solo de
frente a occidente o hacia el exterior. Es al interior mismo de los grupos sociales
o de las sociedades mismas, donde estas contradicciones resultan mas relevantes

y con mayor alcance. Especialmente cuando las diferencias sociales y
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econdmicas son tan acentuadas que el acceso a los bienes de consumo (material

241 o5 altamente diferenciado como en el caso de México. En este

o simbolico)
mismo sentido, los cambios culturales no aparecen como transformaciones
facilmente perceptibles, especialmente si tomamos en cuenta que las
experiencias de la vida diaria permiten a las personas dar sentido a sus acciones
y en general a su estar en el mundo: “tantito que estamos cambiado”, cuando en
realidad las grandes transformaciones culturales se van evidenciado imbricadas
en las acciones de la vida diaria, incuestionables y sutiles, como cuando alguien

cuenta que:

“la gente habla de otra forma cuando se va, ya te platican como es
México, como es Cuernavaca, como esta alla, bueno hasta sus casas
cambian, les dan otro disefio, mi hijo, por ejemplo hizo un disefio de
una cocina que lo trajo de alld porque trabajaba en un restauran, la
barra la hizo de pura madera con unos barrotitos, con abajo sus
cajones, sus puertas de frente, jbueno! ;bueno! algo diferente”.

Ante la idea arraigada de que los cambios culturales son expresiones de la
pérdida de costumbres y tradiciones, se piensa en una especie de “sustitucion”
mecanica de formas. Aun desde perspectivas que tratan de explicar las acciones
colectivas y los movimientos sociales, es posible sefialar, tal como lo sugiere
Daniel Bell, que “ ... las estructuras de una sociedad — los modos de vida, las
relaciones sociales, las normas y los valores — no se trastocan del dia a Ia noche.

Las estructuras del poder pueden cambiar rapidamente: llegan nuevos hombres,

1 De hecho diferenciar entre material v simbélico en cuanto a los bienes que satisfacen necesidades basicas o
superfiuas es s6lo una forma de enfatizar que hay bienes de consumo que si cubren necesidades basicas, mientras
que otros tienen una funcidn que alimenta el ego o exalta las diferencias de clase. Visto desde esta (ltima
posicion, es posible sefialar que todos los bienes materiales cumplen también una funcion simbélica, dependiendo
de los consumidores. Por ejemplo, la necesidad bédsica de la alimeniacion es cubierta de distintas formas
dependiendo del acceso (siempre diferenciado) que se tenga al satisfactor alimentario.

253



se abren nuevas rutas para el ascenso social, se crean nuevas bases de mando.
Pero tales alteraciones espectaculares son, en gran medida, una circulacién de
élites. Las estructuras de la sociedad cambian mucho més lentamente, sobre todo
los hébitos, las costumbres y los modos tradicionalmente establecidos. (...} Hasta
cuando el orden politico es derribado por una guerra o una revolucidn, la tarea de
edificar una nueva estructura de la sociedad es larga y dificil y debe,
necesariamente usar los ladrillos del viejo orden.”.”* Sin embargo, entre algunas
familias del pueblo se evidencian aspectos que, pudiendo ser clasificados como
expresiones tradicionales de una cultura, son sustituidas por aquellas que ofrecen
la vida urbana, las necesidades de movilidad fisica por el trabajo o simplemente
por las imégenes de lo nuevo y del progreso y la facilidad que estas situaciones
proporcionan a la vida de las mujeres. Un ejemplo interesante de esto, es la
llegada del molino de nixtamal al pueblo; el uso de esta tecnologia esta
ampliamente difundida en la poblacién y la gran mayoria de las mujeres
prefieren ir al molino a que les preparen la masa para las tortillas, que “quebrar
el mafz” en el metate. Las costumbres alimenigrias me parece que son Ge las
expresiones mas elocuentes de estos procesos de cambio que si tocan estructuras
profundas y crean y recrean habitos que se van acomodando a la vida cotidiana,
aunque no siempre, necesariamente con consecuencias positivas. Actualmente
los patrones —si asi pudieran [lamarse- de alimentacion mazahua, distan mucho
de tener un arraigo cultural y local que los distinga. Y si algo aparece
profundamente deteriorado y digno de atencidn son justamente las costumbres de
consumo alimentario que se sustentan basicamente en la ingestién de alimentos

“chatarra”: galletas y pastelillos empacados, frituras y refrescos embotellados,

%2 Bell, Daniel(1989:21)
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muchas veces como sustitutos del desayuno o la comida principal.”*

Los elementos que identifican los cambios y los “pasos” de lo atrasado a o
moderno son menos mecanicos y lineales de lo que parecen ser. Obviamente los
cambios en este sentido se entienden como una serie de transformaciones que
siguen derroteros que apuntan de lo menor a lo mayor, de lo bajo a lo alto, de lo
pequefio a lo grande, del atraso al desarrollo. Resulta practicamente imposible
pensar en algin cambio cultural o social que se diese en detrimento del
desarrollo y del avance de los grupos y los seres humanos.”** Es una obviedad
sefialar que los cambios sociales siempre implican un paso mas hacia el
desarrollo; se da por descontado cualquier cuestionamiento a una idea contraria.
Pero, més alld de si estos beneficios del desarrollo son efectivamente siempre
positivos, es un hecho que muchas de las acciones humanas tanto a nivel
personal como colectivo tienden a salvar los obstaculos que pudieran darse en
este camino. Es incluso parte del sentido del actual “sistema mundo”, como
sefiala Wallerstein,”*’ la constante lucha de las sociedades y de sus diferentes
sectores por alcanzar la modernizacion y los beneficios del desarrollo técnico y
economico de las sociedades modernas. De hecho, una caracteristica importante
de las sociedades latinoamericanas es su enorme mestizaje no solo bidlogico
(excepto para algunos grupos muy bien definidos)**® sino en todos aquellos
aspectos que le son muy propios, como formas de expresion o de alimentacion,
por sefialar algunos més o menos evidentes. Y mads alld de su especificidad

regional, la nuestra es una sociedad que forma parte de la complejidad mundial.

* Este aspecto se aborda en Chévez, MLE. (1993)

A pesar de que la idea del desarrollo y el progreso implican en lo general un beneficio para la humanidad, se
reconoce que, por lo menos desde el punto de vista de la ecologia, la industrializacion y la produccion agricola
intensiva han tenido efectos negativos en la naturaleza y por consecuencia en los seres humanos.

* Wallerstein, Immanuel (1998)
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No sélo cumple su papel en el orden econdmico mundial, sino que participa,
desde las subjetividades de todos aquellos que la conformamos, como parte de
occidente. Hay, por as{ decirlo, por parte de miembros de nuestra sociedad, una
forma especifica y particular de recibir la modernidad y sus beneficios, sin por
eso dejar de ser lo que se ha sido o despojarse de propio, lo tradicional, lo local.
Y no por eso debe entenderse que sélo es importante exaltar el apego a la
herencia mexicana como una bandera de identidad. Es un asunto que va mas alld
de una decisién arbitraria sobre la pertenencia a un pais, a una nacién o a una
cultura. Tiene mas que ver con lo que Bourdiew®’ llama estructuras
estructurantes que determinan estilos de vida, gustos y elecciones, habitus que
conforman imaginarios sociales {0 imaginarios que conforman /Aabitis),
representaciones sociales que dan continuidad y movimiento a las culturas, a los
grupos humanos. Son también, de alguna manera, como sefialara Garcia
Canclini®®® culturas en donde las mezclas de lo tradicional y lo moderno, lo culto
y lo popular mas que representar dualidades conforman culturas hibridas, bases
cuiturales heterogéneas que permiten hacer a un lado maniqueismos en &
interpretacion de sociedades complejas altamente occidentalizadas y con
profundas raices indigenas, donde la mezcla y la resignificacion constante de 1o
propio y lo otro es parte de una forma de vida que se conforma a través de las
experiencias que tienen las personas en su vida diaria. El uso de aparatos
modernos come la television, la video reproductora e incluso la computadora, en

comunidades rurales, no necesariamente implica un abandono de las expresiones

comunales de caracter religioso ¢ un cambio en el tipo de relaciones familiares y

24 . . . . . . -
% El caso de los mormones en Chihuahua pudiera ser un ejemplo de grupo que se ha mantenido sin mestizaje

racial o cultural.
#7 En Boudieu, Pierre (1991) y (1988)
% Garcia Canclini (1990)
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patrimoniales®*

que imperan en amplios sectores de esta sociedad. Las
expresiones de las formas de vida mas modernas como los equipamentos
tecnologicos en viviendas tanto rurales como urbanas, la compra y posesion de
camionetas y automéviles, el uso de cierto tipo de ropa e incluso el consumo de
alimentos que reflejan mas una carga de cardcter simbdlico y cultural que una
correspondencia con el poder adquisitivo de las personas, son ejemplos de cémo
se puede incorporar a las costumbres y tradiciones consideradas eminentemente
locales o regionales, una serie de elementos de diversa indole (materiales o
ideacionales) que se adecuan y resignifican en la vida comtn de los individuos.
Una tendencia que ha resaltado y se impone en las mas actuales formas
para explicar el proceso de mundializacién de estilos de vida y la incorporacion
de las sociedades y grupos diversos a las grandes estructuras econdmicas y
culturales de la actualidad, es la alusiéon a los enfoques sistémicos que, desde
distintas perspectivas, se han incorporado a los discursos sociales para tratar de
explicar las articulaciones mas complejas del ahora llamado sistema mundo,
economia mundo o aldea global. Por una parte, el rechazo a entender lo social
como un sistema fue motivo de amplias discusiones de caracter tedrico en las
ciencias sociales, especialmente ante la propuesta sostenida desde Bertalanfy,”’
la cual, obliga pensar en la armonia y equilibrio de la vida. El modelo bioldgico
trasladado a la teoria social, contradecia violentamente la posibilidad de
movimiento “libre” de las sociedades en busca del devenir més adecuado a las

necesidades de los seres humanos que las forman.

Actualmente la teorfa de sistemas no sélo es aceptada, sino que de alguna

¥ Lo patrimonial, de acuerdo con Weber, corresponde a una forma de dominacion tradicional “orientada por la
tradicion, pero ejercida en virtud de un derecho propio” o al arbitrio de quien la detenta. Ver Weber, Max
(1971:184)

0 Bertatanfy (s/f)
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manera se estéd convirtiendo en un nuevo paradigma de explicacion social que
obliga reconocer articulaciones, interrelaciones e interdependencias entre los
miembros de una sociedad y entre las sociedades del mundo. Tal vez porque
pensar en el sistema mundo se vuelve una necesidad para no caer “.. en
posiciones que invoquen las especificidades de cada cultura y civilizacion para
ignorar el cardcter universal y plural del mundo”, segiun sefiala Gonzilez
Casanova en la presentacién del libro de Janni sobre las Teorias de la
globalizacion.”

Por supuesto esto no significa que hablar de la globalizacion y
trasnacionalizacién del mundo actual se haga necesariamente desde la teoria de
sistemas como modelo de analisis, pero ciertamente esta Gltima, ha contribuido a
la explicacion de los problemas e interrelaciones mundiales y por tanto, de las
relaciones de dependencia, integracion, hegemonia y negociacion entre naciones.
De acuerdo con Ianni, este enfoque “... tiende a ver el mundo come un todo con
tendencia a la interdependencia negociada, administrada, pacifica. Supone la paz
enire las naciones dominanies y subordinadas, o centrales y periféricas, como
una tendencia necesaria, predominante o como un ideal realizable”®*, lo cual la
hace una perspectiva plausible. Pero el enfoque sistémico también pretende
alcances mayores a partir de una perspectiva ecologica que contempla no solo las
regularidades sino los movimientos irregulares, 1as exclusiones y, por supuesto la
inclusion del sujeto.””

Hablar de globalizacién y su implicaciones, significa una apertura de

fronteras que permite la expansion de la modermnizacion. La sociedad occidental

rompe las barreras con su carga y contenido de tecnologia, de innovaciones, de

B! Tanni, Octavio (1998}
2 Idem, pag. 49
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consumo, de necesidades nuevas y deseos crecientes. Es como una expansion
irrefrenable de los anhelos contenidos y finalmente satisfechos por el bendito
flujo de la comunicacion transnacional que nos ofrece compartir expectativas de
vida y realidad no siempre, por cierto, de acceso irrestricto.

En el contexto de la mundializacion, como concepto menos economicista
vy homogeneizante que la globalizacién, dificilmente puede pensarse en México
como un pais que esta al margen de las innovaciones tecnoldgicas y sin embargo,
coexiste en su interior una heterogeneidad cultural que debe diluirse ~aunque sea
discursivamente- para favorecer y fortalecer al proyecto modemizador que le
permite tener presencia en el mundo actual. A su vez, el impulso hacia el logro
de un arraigo de este proyecto requiere de una apropiacion de sus principios por
parte de quienes se veran beneficiados por él. ;Cémo entonces legitimar un
proyecto de indole nacional en un proceso de globalizacién que rebasa lo étnico
y lo particular y atin lo nacional?

Si atendemos al hecho de la construccion social de la realidad como
resultado de la accion y la interaccion humanas y a que la comunicacién
constante y obligada que sostienen los grupos humanos entre si indica un alto
grado de entrecruzamientos culturales, la comprensién de la diversidad debe
adquirir una dimensién distinta de aquella que se empefia, por un lado, en pensar
en un namero indeterminado de culturas y tradiciones que conforman un
mosaico multicolor de grupos independientes o, por otro, de aquella que pretende
promover su ascenso hacia la modernizacion.

A un nivel de menor generalidad, también deben buscarse las formas de
construccion, de apropiacién y de resignpificacion de valores, estigmas,

representaciones compartidas en un mundo social que cristalizan en formas de

3 Morin, Edgar (1994)
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vida que podriamos llamar comunes, a nivel de la vida diaria. No se trata de
recuperar y perpetuar formas de deber ser como indigena, como mestizo o como
mexicano, sino de entender e interpretar los mecanismos de interaccion y de
construccién de formas de vida, de sistemas de significacion™* que si bien
anteceden a los actores sociales, nc son mecanica ni involuntariamente
asimilados. El case de las celebraciones religiosas como los festejos del santo
patrono y las mayordomias son ejemplos de como los eventos fundamentalmente
locales, salvaguardan una cierta autonomia y rasgos de pertenencia muy
particulares. Pero, como en el caso de Pueblo Nuevo, también comparten un
imaginario que se extiende allende los limites de su espacic geografico y
politicamente delimitado: el ser mexicano que conjuga en un acto comun lo
religioso (las imagenes de los santos) y lo laico (la bandera nacional al frente de
todas las procesiones).

La tendencia a la masificacién es una realidad, innegablemente se tiende
hacia la estandarizacién de los estilos, pero también es cierto que aun dentro de
la cultura de masas es importante rescatar io particular y lo diverso, ya que
efectivamente "... los hechos puros y simples no existen ... todo hecho es un
hecho extraido de un contexto universal por la actividad de nuestra mente ... se
trata siempre de hechos interpretados”. Esto no significa que la determinacion de
lo importante, significativo o pertinente de una accién dependa Gnicamente de la
eleccién que los sujetos hagan de ella. El sujeto decide su accién dependiendo de
su acervo de experiencias previas sobre su mundo (situacién biograficamente
determinada) y no de la situacién inherente a la naturaleza de las cosas que elige.
Sus opciones son resultado de su experiencia acerca de su alrededor y de las

observaciones que ha realizado a partir de si mismo como centro de su accionar.

254 Schutz, Alfred (1974:42)
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El mundo social adquiere "sentido particular y wuna estructura de
significatividades para quienes viven, piensan y actiian dentro de é1".%° Esta
significacion que evidentemente no tiene una base fundamental material, estd
dada por "objetos de pensamiento construidos" como resultado de las vivencias y
experiencias del ser humano quien las ha incorporado a su realidad subjetiva.

El conjunto de significaciones o mundo simbélico en el que se mueven los
seres humanos, permite compartir y diferenciar formas de ser, pensar, actuar, que
imprimen a los grupos y sociedades particularidades de accidn y de legitimacion.
El vaivén entre lo simbélico o los objetos de construccién de pensamiento y lo
estrictamente material (que no necesariamente carente de simbolismo), lleva a
pensar en una forma de acercamiento a "la realidad" que, apartada de lo formal y
de lo aparente posibilite una comprension de las acciones humanas y por
supuesto de las acciones sociales.

En particular, este trabajo se elaboré sobre la base de recuperar las
pequefias dimensiones de accién que los sujetos realizan como parte de su vida
diaria. Y es en este punto, donde el segundo aspecto adquiere relevancia: jes

iy
realmente posible comprender e interpretar el sentido de las acciones humanas en
ambos planos, aun a riesgo de no poder méds que dejar constancia de la
descripcion de una realidad o una cultura que se da por hecho como un sistema
de significaciones a desentrafiar.

Digamos que la vocacion académica e intelectual del investigador social y
particularmente del antropdlogo que, de una u ofra forma se ha alejado de las
explicaciones causalisticas que generan leyes y establecen regularidades en los
comportamientos sociales y humanos, es buscar las explicaciones mas

convincentes que satisfagan los cuestionamientos que se plantea acerca del por

5 fhidem
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qué los seres humanos en determinadas sociedades o culturas y en determinados
momentos histéricos, son de tal o cual manera. Por supuesto, en el mejor de los
casos, las preguntas se dirigen a la blsqueda de las causas teleoldgicas que
puedan llevarnos a entender la dimensién de los acontecimientos en su ambito
particular y no solo a tratar de conocer como se presentan. La descripeion de una
situacién o fendmeno particular es una tarea laboriosa y que requicre de gran
cuidado en los detalles y alta sensibilidad para registrar las nimiedades. Ubicarse
y adentrarse en una comunidad como las indigenas de este pais, para registrar
primero y luego describir sus formas de construccion de vivienda, la
organizacién que realizan para el trabajo comunitario, las formas de vestir, de
comer, el lenguaje, sus celebraciones religiosas, sus festejos varios, son
actividades dominadas por los antropdlogos y que generalmente se presentan
como producto de un arduo, pero sobretodo prolongado trabajo de campo que
garantiza el conocimiento pormenorizado de lo que se da a conocer. Sin
embargo, esta tarea exhaustiva de registro deja siempre la sensacion de que se
requiere una habilidad lingfifstica para su exposicion, mas que de una habilidad
analitica acompafiada de ciertas herramientas tedricas para su analisis e
interpretacién. A la pregunta de por qué las cosas son asi en un momento y
situacion determinados v no son de otra manera o, de cudl es el sentido

256 : . : . .
17° que las acciones no solo colectivas sino personales, tienen para los

esencia
miembros de una sociedad o cultura, se presenta la opcion de responder desde
una posicién mds o menos convencional de caracter estructural que suena
convincente o, tratar de establecer el vinculo de empatia®' que permita al

investigador llegar a una comprension / interpretacion de las acciones sociales y

8 Kosik, Karel (1976)
S Morin (1994:157)
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personales.

Si el proceso de interpretacion resulta viable dentro de la antropologia y la
sociologia, un elemento fundamental es justamente la “consciencia (histérica)”
que, de acuerdo con Gadamer, puede sefialarse como el hecho poner una
distancia entre las tradiciones, abrir un paréntesis que permita al antropdlogo la
aprehension o la “apropiacién mas ingenua de la tradicion”,® pero que a su vez
permita explicar la significacion y el sentido que para los protagonistas tiene un
acontecimiento o una situacioén. De esta manera, la experiencia antropoldgica en
el campo, puede convertirse en una empresa temeraria al intentar la
interpretacién del sentido de ser y estar en una realidad particular, sin correr el
riesgo de caer en una descripcidn que raye en lo puramente sensorial y, por tanto,
de exponer apreciaciones con poco rigor cientifico.

Inicialmente, con la intencion de ubicar las acciones de las personas en una
dimensién mas importante de la que usualmente se les da, he partido de que
efectivamente la vida social estd conformada de actos individuales, no obstante
que ella los atraviesa y los define en general. Los grandes cambios sociales, las
novedades tecnolégicas, los eventos religiosos o cualquier situacién que
acontece colectivamente y se percibe social, es vivida, aceptada o rechazada de
manera personal. Son las mujeres y los hombres particulares quienes

experimentan y significan de manera individual las acciones, un ejemplo

interesante al respecto lo ilustra el siguiente testimonio de un sefior de 50 afios:

Yo naci hablando mazahua, mi esposa también, mis hijos sélo
entienden, yo aprendi espafiol a la edad de 11, 12 afios, ya venia a la
escuela y no sabia nada de lo que me decian, nomas tuve la primaria
completa y todo lo fui aprendiendo a base de trabajo, que para empezar

% Gadamer (1977:17)
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aquel tiempo don Luis delegado, como en ¢l 78, fui su primer jefe de
seguridad v la maestra, su esposa, me decfa “ustedes deben ser asi,
haganle asi, a Luis luego se le pasa la mano pero hagan asi”, y aprendi,
hasta le falté al respeto a don Luis, porque llegé el momento en que
para llevar un preso o llevar un citatorio, pues son los jefes de
seguridad los que tienen que ir, entonces hubo la necesidad de decirle,
oiga usted no me da nada, yo se que les aplicas sanciones y a mi
nomas me manda, acuérdese que mi papa me mandod a escuela y la que
fue mi maestra fue tu esposa, ella me daba mis reglasos porque no
aprendia a escribir ni leer y ora que ya aprendi porque he de hacer todo
de gorra, pus no ... pues la verdad hice bien, le dije, yo vengo aqui y
usté no me da ni para un refresco y usté esta en su casa y nunca me
invita a comer, no se mueve de este banco y a todo me manda porque
ni a la delegacién va. Yo he aprendido a base de roce social ... (EHC5)

Efectivamente, la intencién de comprender y explicar lo referente a los
srupos o sociedades que interesan a los antropologos, lleva implicita la idea de
acercarse a lo desconocido, a lo diferente, a lo ajeno y por tanto, a la necesidad
de poder acercarse a la realidad de los otros por medio de un proceso que va del
encuentro, pasando por la comprension, la cual es posible en cuanto se da un
acuerdo entre las partes,259 hasta llegar a la coherencia etnografica, que “
ocurre cuando la quiebra inicial se resuelve mediante un cambio en el
conocimiento propio de nuestra tradicion, de manera que la quiebra comienza a
verse como la expresion de alguna parte de un plan” *%

Es un hecho que la interpretacién antropoldgica sobre las realidades
humanas descansa en los marcos tedricos y culturales (tradiciones) que los
antropologos poseen como herramientas principales de acercamiento al campo.

Y, es también un hecho, que esta tradicion se manifiesta fundamentalmente de

2% Gadamer, Hans-George (1977:232, 461)
0 Agar, Michel {1991:128)
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manera implicita y tal vez inconsciente por parte del etndgrafo. Sin embargo, en
la tarea de la construccién de conocimiento, la interpretacion antropoldgica se
tendria que enfrentar el hecho de asumir que, en este proceso, “... la comprensién
es un modo fundamental de conocimiento antroposocial (...) que hace que un
sujeto sea inteligible no sélo para otro sujeto, sino para todo aquello que estd

marcado por la subjetividad vy Ia afectividad.”®!

1 Morin (1994:162)
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A MANERA DE CONCLUSION

Algunos huyen de la modernidad,
pero no son muchos, pues los centros de
la modernidad han acumulado tantos
recursos disponibles y dominan tan por
completo el conjunto del mundo que ya
no existe un lugar premoderno, ni
buenos salvajes; solamente han
quedado depositos de materia prima o
de mano de obra, campos de ejercicios
militares o plantas transformadoras de
residuos de latas de conservay también
programas de television.

. . 262
Alain Touraine

Las conclusiones dificilmente son definitivas y de hecho, el proceso que hoy doy
nor concluide ha dejado marcadas algunas lineas y algunos temas sobre los
cuales es posible seguir trabajando no sélo a nivel de comunidad o grupo étnico,
sino también a nivel de las practicas del trabajo antropolégico mismo. Sin
embargo, el largo tiempo de trabajo en la comunidad me permitié conocer e
identificar una serie de practicas cotidianas, asi como compartir experiencias de
la vida diaria de los habitantes de Pueblo Nuevo que, aparentemente, se
despliegan sin un sentido muy marcado de identidad, salvo la manifestada por el
hecho haber nacido o vivir en un sitio particular y realizar actividades propias de
la regidn y de la gente que habita el espacio elegido. Es decir, la gente hace lo

que siente, lo que considera un deber y lo que ha aprendido a hacer a partir de su
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vida en comun con sus contemporaneos, consociados, o predecesores. Pricticas y
experiencias que la gente no reflexiona ni se explica, sino que se dan por hecho
en la medida que forman parte de su estar en el mundo y vivir la vida tal como se
presenta, por lo cual, pasan usualmente inadvertidas no sélo para quien las vive,
sino en ocasiones también para quien las ve desde afuera.

La vida de la gente que ha nacido en Pueblo Nuevo, como la de todo el
mundo, se recrea por medio de las experiencias, eventos, imagenes en espacios
(de socializacion) especificos, de manera que hay una actualizacién constante del
sentido de ser parte de una cultura. Esta actualizacién es la que permite al grupo
o cultura su continuidad como tal, ya que las experiencias y los referentes de
pertenencia estan dotados de sentido compartido a través del tiempo y a pesar de
los cambios, a través de una serie de practicas que al paso del tiempo también
incorporan elementos que se vuelven parte de ellas, los resignifica y los reactiva
constantemente, como en el caso de las fiestas comunales. No obstante, atender a
las cuestiones de la vida cotidiana y las practicas y experiencias que se viven dia
a dia, no resulta suficiente sino se tiene en cuenta que la vida se vive en un
mundo en el cual lo comin y particular es parte de las ideas y representaciones
del mundo en sentido amplio. Es decir, se pertenece a un contexto que, se quiera
o no, define significados, expectativas y a veces orienta acciones y decisiones.
La cuestiéon de la identidad y del sentimiento de pertenencia étnica y sus
manifestaciones deben ser pensadas en el marco de un proceso histdrico y de
construccién social de una realidad que ha generado lo que Blancarte® llama
“una creacion artificial” de los nacionalismos, con la consecuente estereotipacidn

de lo mexicano y la estigmatizacion de lo indigena.

2 Touraine, Alain (1994)
%83 Blancarte, Roberto (1994:19)
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Para analizar las particulares formas de vida y de pensamiento de los
actuales y reales indigenas de este pais, es preciso tener en cuenta que la esencia
de lo mexicano v su definicién han estado en mucho sostenidas por la imagen de
los indigenas como un elemento folclérico, mas que como una realidad a veces
vergonzosa, en contraste con la imagen del indio pobre, sumiso y buenoc. Estas
polaridades han contribuido a una percepcion relativamente ambigua de los
indios. Ambigua, porque por un lado, los indios se han visto como objeto de
transformacion y de civilizacién en aras de la consolidacién de una nacién y por
otro como los resabios de un pasado que se precisa reconocer como piedra de
origen de la mexicanidad. Inevitablemente, los efectos de estas construcciones se
evidencian en distintas formas en los diversos grupos indigenas de México. Los
elementos que contribuyen a la conformacion de identidades, asi como las
formas de arraigo y pertenencia indigenas entre los mazahuas o entre cualquier
otro grupc indigena, solo pueden ser abordadas con estos referentes y su
particular historia.

Me parece que la forma en que la gente se expresa, actia a diario y toma
decisiones en circunstancia normales ¢ extraordinarias, contiene lo que para ella
representa su pasado y su presente. De ahi la importancia de atender las
experiencias y procesos cotidianos en la comprensién de lo social, pero
especificamente en la comprension de los cambios culturales que se van
incorporando y resignificando dia con dia, en las acciones comunes, en las
acciones rutinarias y no rutinarias que conforman el mundo inmediato de la
gente. A partir de ellas, fue posible encontrar una serie de acciones y actitudes
que, mas alld de su condicion étnica rural o urbana, les permiten nombrarse
nosctros o ser identificados como ellos: “a nosotros nos gusta vender, no ir a

trabajar a las fabricas”, “nosotros, los del pueblo”, “los maestros ensefian
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nuestros nifios leer v escribir”. Asl, al retomar la pregunta acerca de como se
construye la identidad a partir de las experiencias comunes, compartidas, es
posible sefialar que las acciones cotidianas adquieren sentido porque son
experiencias en comun que tienen lugar tanto en la casa como en las relaciones
sociales entre hombres y mujeres, entre padres e hijos, entre maestros y alumnos,
entre sacerdotes y feligreses, entre médicos y pacientes, entre comerciantes y
consumidores, en fin acciones que suceden tanto en el territorio de origen, como
en los espacios de trabajo y vivienda que les ofrece la pluralidad urbana.

En un contexto, en el cual las sociedades han de cumplir una funcion
social v econdmica especificas en la organizacion mundial, resulta dificil
resolver que tan tradicional o que tan moderno puede ser un paifs o una cultura.
No es por supuesto la definicién del grado o momento en que se encuentran las
sociedades respecto de su camino al progreso y desarrollo lo que importe para su
devenir. Son mds bien las formas en que las culturas y las personas se apropian
de los beneficios inmediatos de la técnica y de las imagenes de bienestar, las que
tienen sentido en la vida diaria de la gente. Sin embargo, esta apropiacién que
cada grupo o cada sujeto realiza de su cultura y de los objetos que incorpora a su
vida, dependera de sus propias herramientas culturales y biograficas.

En todo caso, la dicotomia tradicional moderno, es poco elocuente para el
analisis de sociedades como la mexicana, en donde las practicas cotidianas estan
mutuamente interferidas por lo racional y lo irracional, por lo viejo y nuevo, por
lo tradicional y por lo moderno, por lo rural y por lo urbano. El asunto de si
paises como México son 0 no son modernos es un poco mas dificil de resolver
de lo que pudiera esperarse. Alain Touraine considera que no es suficiente la
presencia de la tecnologia, por mas apabullante que ella sea, para considerarse

modernos. Al mismo tiempo, ha de sostener la inexistencia de la premodernidad,
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observacién muy afortunada si se piensa que el autor asume una posicion
antievolucionista. No obstante, es un hecho que las imégenes y expectativas
individuales o colectivas apuntan a alcanzar la modernidad exaltando los
elementos de la modernizacién tecnoldgica y tecnocrética como sinénimo de la
primera. Si bien “la modernizacién social implica principalmente una creciente
movilidad social vertical (...) v horizontal, asi como alfabetizacién, instruccion
superior, cierta nivelacién econdmica y la formacion de las nacionalidades
modernas” también es cierto que es un proceso que “lejos de seguir siempre un
modelo (mico, origina una ‘extraordinaria variedad de formas’...””*, como
consecuencia de uUn proceso cuyos mecanismos no se imponen excluyendo
sectores o individuos, sinc que por el contrario, los incluye y los hace participes
de su movimiento y a la vez reproduce y refuerza las diferencias y las
desigualdades.

No dirfa que los mazahuas representan un modelo de cultura indigena
moderna, ni mucho menos. Pero, el progreso y lo moderno como formas de
vida plausibles, en un mundo que les ha mostrado gue sélo de esa manera se
es mejor y que es una necesidad, son parte de los imaginarios compartidos
allende sus fronteras fisicas y étnicas y son también motivos suficientes para
mantener el movimiento y la dinamica propias de la cultura y de la vida
misma. Por estas razones, al identificar y describir los espacios en los cuales se
manifiestan los cambios culturales, asi como la continuidad en las formas de vida
de las culturas, traté de desarrollar todos aquellos elementos tedricos y
etnograficos que consideré sobresalientes e indispensables para mostrar,
comprender e interpretar la forma en que un grupo indigena (mazahua), que vive

a pocos kilémetros de la ciudad de México y a la vez pertenece a una regién

%64 Savarino, Franco (1997:19)
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rural, que ha permanecido durante mucho tiempo en una situacién econdmica
poco favorecida para el trabajo agricola y el desarrollo en general, participa de
la complejidad que caracteriza a las modernas sociedades. Sociedades en las
cuales los flujos culturales corren vertical y horizontalmente con informacién e
imagenes que, si bien son ampliamente distribuidos a través de un
“homogeneizante” aparato cultural, son también asimétricamente asimiladas por
los distintos sectores que conforman las sociedades.”®

En el marco de estos flujos y esta complejidad cultural, los grupos
indigenas, en México, han pervivido a lo largo del tiempo como culturas que se
definen a si mismas y a sus miembros a través de una serie de elementos diversos
que les identifican: vestido, alimentacién, formas de trabajo, de produccion,
idioma, practicas religiosas. Elementos que tienen sentido y significado para
ellos como grupo, pero sobretodo para cada uno de los individuos que lo
conforman.

En este sentido, discutir el concepto identidad resultd pertinente en la
medida que me intereso rescatar no Unicamente la dimensién social y estratégica
que asumen los grupos en condiciones de lucha y reivindicacidon social con
demandas especificas, sino en su dimension subjetiva, aquella que permite la
integracion, como el nivel en el cual es posible percibir los significados y
representaciones sociales que para la gente tiene ser o no ser indigena, pertenecer

o no pertenecer a una comunidad étnica, reconocerse o no como tal. La

5 Los flujos culturales, la asimerria en la distribucion de los significados y €l aparato cultural, son conceptos
propuestos por Hannerz para una comprension de las culiuras contemporaneas. Su idea central enfatiza que la
cultura organiza los significados compartidos por sus miembros a través de movimientos, flujos y mercados. De
esta manera, sefiala que “Lo que define al aparato culturai ... es que conecta a una persona o grupo de personas
(creadores, simbolos personificados, realizadores) con muchas més personas gue son mas pasivas (clientes,
espectadores, audiencias) en relaciones cuyo niicleo es la provision de significados...” (1992:82) (El original en
inglés) Esta conexién o mediacién entre los creadores y consumidores de significados se lleva al cabo a través de
los medios masivos de comunicacion, la educacion formal, el mercado, Ia politica.
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relevancia de sefialar a la identidad como un proceso vivido y significado
durante toda Ia vida y a través de practicas y experiencias concretas, se
evidencia, en los marcos de los discursos de la identidad nacional y Ia
universalizacion de estilos de vida, porque el referente empirico se manifiesta
como algo mucho maéas complejo que la polarizacion de la tradicién y la
modernidad.

Los mazahuas se definen a si mismos como pobres a partir de una serie de
referentes que tienen que ver mas con su condicion y origen rural e indigena, que
con su verdadero poder adquisitivo en términos econdmicos. Como parte de una
cultura indigena cuyo referente inmediato es el idioma, también forman parte de
una cultura nacional que tiene lugar en una pais occidentalizado, con alta dosis
de modernizacidn tecnoldgica y con miras a la modernidad, pero que a la vez se
caracteriza por una serie de formas de organizacién social y econdmica que
responden poco a la racionalidad occidental: ejercicio patrimonial del poder, el
compadrazgo, las redes sociales de accion que se tejen alrededor de afectos y
COMPromiscs.

Existen puntos de convergencia respecto de las referencias de pertenencia
¢ identidad mazahua: el idioma es unc de ellos. Tanto para los que no han salido
del pueblo como para los que viven y trabajan en la ciudad, ser mazahua se
define invariablemente por el hecho de hablar mazahua. Sefialar a quien se ha
alejado del pueblo, pero sobre todo al que no habla el idioma o niega entenderlo,
como que “ya no es mazahua”, lleva también implicito el sentimiento de una
ausencia de experiencias comunes que aparta a la gente y anula la posibilidad de
hablar el mismo idioma, de manera real y metaférica. El hecho de que los hijos o
los yernos o las nueras ya no puedan entenderse del todo con los padres, significa

que mas adelante aquellos serén vistos como no mazahuas por sus paisanos, pero
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que también ellos ya no se reconoceran como tales por no hablar el idioma. Por
lo tanto, la definicién y auto-definicién de lo indigena mazahua, tiene como
referente fundamental el conocimiento y uso corriente del idioma mazahua. Se es
mazahua si se habla el idioma, de lo contrario “ya no son mazahuas”, alusion
reiterada acerca de aquellos que no hablan el idioma y no lo entienden a pesar de
haber nacido de padres mazahuas.

Pero si el elemento de auto-identificacion indigena es el idioma, la
“cohesion identitaria” que, a pesar de todo, les permite ser identificados e
identificarse como grupo, con sus iguales, recurre también a otro referente de
pertenencia tanto para los que viven en el Pueblo Nuevo como para los
migrantes: el territorio. En el primer caso, no se es mazahua por no hablar el
idioma o por ser mestizos, sin embargo, se participa de las actividades
comerciales, agricolas y religiosas por haber nacido y por vivir en Pueblo Nuevo.
El territorio da seguridad, da sentido de pertenencia y da sentido al arraigo: se es
de Pueblo Nuevo antes de ser mazahua o identificarse como indigena,
especialmente si se conservan pertenencias o parientes en Pueblo Nuevo, a
donde siempre existe la posibilidad de regresar, aunque quizi el lazo llegue a
romperse con el tiempo.

El territorio también adquiere sentido porque es el espacio en el cual
suceden los eventos religiosos compartidos. M4s all4 de las formas “sincréticas”
que las practicas religiosas demuestren, estas practicas resultan espacios
importantes en la medida que su representacion permanente, las convierte en
formas de legitimacion continua de las normas sociales y del orden cultural,
definen y reafirman la organizacidn social y sus jerarquias, las diferencias y las
semejanzas. Se convierten en tradiciones en movimiento que conservan el

sentido de ser de ahi y de participar de algo que también legitima y recrea los
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cambios materiales y simbolicos sin que por esto, se deje de ser mazahua o su
evento religioso deje de pertenecerles o de definirles como grupo. Muchas de las
transformaciones cuiturales que se van incorporando a la vida diaria de 1a geite,
se recrean también en las practicas religiosas y se asumen como parte del evento,
es decir, no se perciben como elementos perturbadores o peligrosos para sus
expresiones culturales, sino que son integrados. Elementos como el uso de platos
y vasos desechables, los amplificadores eléctricos para la musica, la
interpretacién de musica de moda, los juegos mecénicos también eléctricos, el
consumo de cerveza o de brandy en lugar de pulque, el consumo de una cornida
especial, pero que no es “tipica”, son indicadores que quiza permitan tipificar a
un evento como “centrifugo”,”® pero que a una celebracién religiosa no le va a
quitar, de hecho, su esencia local y cultural que la define en ese espacio
particular.

En tercer lugar, es posible sefialar que, para los mazahuas, las experiencias
significativas de la identidad étnica o su reconocimiento y auto-reconocimiento
de ser mazahua, més alla del uso del idioma o de la referencia territorial,
también tienen que ver con la desventaja social que su condicion indigena les
obliga a asumir cuando se ven en la necesidad de afrontar las desigualdades fuera
de su lugar, especialmente en el ambito urbano. La definicidn de si mismos como
pobres, mas all4 de lo econdmico, como ya se ha sefialado, es recurrente no sélo
entre los migrantes, sino entre la gente que vive en el pueblo, pese a las
diferencias econdmicas que son més o menos evidentes, ya sea por la
construccién de sus casas o por la adquisicién de bienes. En este punto, he

267

coincidido con la definicion de Dubet™’ y por tanto he tomado su idea acerca de

Z:De acuerdo con la idea propuesta por Camara Barbechano (1996:219)
ibidem
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la identidad como estrategia en tanto que, si bien podria verse como un caso
extremo de utilitarismo de la identidad, que sélo tiene sentido en casos de luchas
politicas, ciertamente refleja la forma en que, en este caso, se acude tanto a la
adscripcién indigena como a la adscripcion de clase “pobre” como recurso que
puede otorgar beneficios y concesiones econémicas, tal como sucede en el caso
de los comerciantes ambulantes.

No obstante, a pesar de la situacion de desventaja econdmica y laboral que
viven en la ciudad de México, los mazahuas de Pueblo Nuevo, participan
también de los significados de la vida urbana y de los beneficios que el mundo
desarrollado les presenta y ofrece por medio de las imagenes de la televisién, los
videos, la escuela y las experiencias de la migracién. Evidentemente la
participacién de estos significados es una participacion diferenciada en la medida
que el acceso real a sus formas objetivadas no es el mismo que para otros
sectores de la poblacién, como tampoco es igual para la gente del pueblo que no
ha tenido contacto directo con el exterior o para aquellos que, en distintos
momentos y durante periodos de variable duracion, han estado viviendo lejos de
su lugar de origen. Podria decirse que en el caso de aquéllos que no salen del
pueblo, los beneficios del desarrollo se viven con menos impacto y de manera

menos directa, sin estar al margen de ellos, por lo menos en el nivel de

‘expectativas o imagenes, como algo realmente existente y posible, aunque a

veces lejano. Para aquellos cuya experiencia directa con la alteridad étnica y
urbana les ha impactado mas directamente, su participacion de los significados y
formas objetivadas de la modernidad es cercana, hay, por decirlo asi, una serie
de necesidades creadas por la urbe que dirige sus acciones de consumo hacia la
adquisicion de bienes idealmente necesarios (en términos de Godelier) para su

vida en la ciudad y su reconocimiento en el pueblo, como se sefial6 en el capitulo
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sobre las fiestas y mayordomias. Estas experiencias variadas sin embargo, no
anulan la posibilidad de pensar en qué medida y en cudles situaciones especificas
se presentan los referentes de identidad étnica y se identifican las formas de
cohesién que permiten a esta gente reconocerse y ser reconocida como indigenas
mazahuas. Hay una relacion méas o menos directa entre el nivel de
reconocimiento a la pertenencia mazahua como grupo étnico y el contacto con la
alteridad étnica y urbana. Es decir, 2 mayor permanencia en el lugar de origen,
menor reflexion de pertenencia étnica. Y, por el contrarie, cuanto mayores han
sido los contactos con el exterior, hay un mayor reconocimiento de Ia
pertenencia étnica. jnada nuevo! Sin embargo, hay que enfatizar que se trata de
un reconocimiento que se va haciendo necesario para enfrentar las formas de
vida que se generan en la ciudad y por la forzosa convivencia con la pluralidad
urbana.

La apropiacion de los “beneficios” del progreso via la adquisicion de
bienes de consumo, son las manifestaciones a través de las cuales uno puede
percatarse de cémo la gente, desde sus recursos no stlo econdmicos, sino
especialmente culturales, habituales y biograficos, se apropia de aquello que le
sirve, le interesa, le gusta y estd a su alcance para incorporarlo a su vida. Tal
seria el caso de los autos o camionetas que adquieren para transportar la
mercancia que venden, la television, las maquinas de video juegos, las camaras
de video o simplemente ia forma de vestir, la comida y las formas de consumo
en general.

Las practicas de migracién han sido posibles, al menos durante los Gltimos
afios, gracias a las redes de parentesco y compadrazgo que se han ido tejiendo a
lo largo del tiempo y las tres Gltimas generaciones. Los movimientos migratorios

hacia fuera de la comunidad mazahua se han originado por un hermano,
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compadre o pariente que previamente tuvo la experiencia, buena o mala, de estar
en la ciudad probando suerte. No obstante, si en algiin momento he sefialado a la
migracién como una forma de vida que los mazahuas han detentado por muchos
afios, €s preciso sefialar que la migracion también guarda relacion con las formas
de propiedad de la tierra y de la produccién agricola, a las que ya se hizo
mencion. Es decir, no se trata inicamente de una cultura de la migracién propia
de una poblacidn itinerante, sino también de una condicidn de gente que prioriza
actividades y estilos de vida que “facilitan” de alguna manera su pervivencia. Tal
vez paraddjicamente y en comparacion con experiencias de gente que decide
convertirse en obrero a cambio de la seguridad de un salario, aunque no se ve
necesariamente desposeida de tierras de cultivo o de alguna propiedad en el
medio rural, los mazahuas de Pueblo Nuevo —~hombres y mujeres- optan por el
ejercicio del comercio como una ocupacidén que les permite manejarse con
autonomia, que no les exige horarios ni obediencia a un jefe.

Actualmente, la extension del ejido de Pueblo Nuevo es de poco mas de 5
mil has, de tierras de baja calidad (incluyendo zona urbanizada, escuelas, tierras
de cultivo y explotacion comunal y alguna que otra extension privada), el
principal producto comercial es el zacaton, el cual crece de manera silvestre y
cuya venta ha sido un medio importante de hacerse de algin beneficio
econdmico. La produccidn de maiz y otros productos como la avena, la papa o la
cria esporadica de borregos para la venta, son actividades que poco contribuyen a
los ingresos familiares. De manera general, Pueblo Nuevo tiene la apariencia de
un ejido muy pobre, escaso de servicios, de los cuales se dispone principalmente
en el centro y son de mediana calidad, como la luz eléctrica que llega con poco

voltaje o el agua, de la cual se puede disponer a través de una llave Gnica en cada
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terreno y es acumulada en piletas. No todas las casas de los barrios cuentan con
esos servicios y la gente acude al rio a baflarse y lavar la ropa.

La escuela primaria estd clasificada como urbana, hay una secundaria
técnica y un centro de salud. Los acceses al pueblo son caminos de terraceria
muy accidentados, que dificultan su transito en la época de lluvias, temporadas
durante las cuales ni los camiones de pasajeros llegan a veces, la gente tiene que
caminar para salir y para llegar. Hasta 1998, el dnico teléfono de que disponia la
comunidad permanecia fuera de usc durante ocho o nueve meses al afio’®® v ni
siquiera los sacerdotes han considerado a Pueblo Nuevo un lugar adecuado para
quedarse a vivir, a pesar de que en el centro hay casas desocupadas y
posibilidades de alquilar algin espacio. Maestros, meédicos, enfermeras y
sacerdotes viven en las regiones urbanizadas aledafias como San Felipe,
Atlacomulco o Ixtlahuaca y se trasladan diariamente o de acuerdo con las
actividades que programen durante los dias habiles de la semana.

Pero, por otro lado, digno de sefialarse es el gran despliegue de recursos
econdmicos que se hace para la preparacidn y realizacién de las fiestas, asi como
el “deterioro” de la region como abastecedor importante o medianamente
importante de productos agricolas. Esto, acaso evidencia formas de ser, pensar y
actuar que resultan dificiles de entender y explicar desde la perspectiva
econdmica que sefiala a la falta de apoyo gubernamental y a la falta de recursos
econdmicos como las razones fundamentales de la carencia de desarrollo. Cierto
es que el lugar forma parte de una zona rural “marginada” y con tierras
calificadas como de baja calidad -de acuerdo con las evaluaciones realizadas por

las autoridades competentes en distintos momentos- pero también es cierto que el

8 A partir de los primeros meses del afio 2000, se instaiaron 3 teléfonos residenciales que de hecho dan servicio
a la comunidad a partir de acuerdos para recibir llamadas y dejar recados. Pero el uso real es privado.
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destino dado a los recursos gubernamentales asignados para la produccion (como
el caso de los recursos de PROCAMPOQO), en ocasiones, dista mucho de haberse
cumplido al pie de la letra. Mas de una vez se registraron conatos de
enfrentamientos personales con el delegado (autoridad politica) porque la gente
prefiri6 dar el dinero como contribucién para obras de remodelacion de la iglesia
y otros eventos comunales que representan otro tipo de valores para algunas
personas, tal como lo sefiala alglin testimonio en este documento. Un valor que
tampoco puede ser entendido unicamente desde una perspectiva simbdlica de lo
sagrado, sino que espera ser explicado también como parte de los procesos de
cambios sutiles, pero inminentes y continuos que se caracterizan, entre otras
cosas, por una especie de abandono creciente de la actividad agricola como base
fundamental de su reproduccion, ya que a pesar de todo, cuando es posible,
resulta mas atractivo dedicarse al comercio ambulante, rural o urbano.

Existen practicas culturales de convivencia, de produccion, de migracioén o
religiosas que confieren sentido a un grupo y le estructuran para asumirse como
unidad, o para que sus miembros se sientan parte él. Pero, de alguna manera, los
cambios mds evidentes en la forma de vida en la comunidad tienen una relacién
directa con la intervencion de las formas legales de ejercicio del poder a través
del Estado y cuya objetivacion se ha dado en dos hechos fundamentales: cuando
una mujer se convirtio en delegada y en la incorporacion de elementos legales
para el control de la poblacion, a través de la asesoria legal que proporciona el
municipio a los delegados de las comunidades y la intervencion policiaca pagada
para mantener el orden durante las fiestas comunales, segtin se documenté en el
capitulo 3.

La convivencia que tienen los mazahuas entre ellos mismos, se extiende

mds all4 del grupo doméstico tanto en el pueblo como fuera de él y les permite
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una filiacién que, a manera de frente comin, resuelve problemas de
sobrevivencia por medio de la solidaridad y el apoyo entre iguales, a pesar de
que algunas veces suceden pequefios hurtos de mercancia entre ellos. En el
pueblo, la convivencia se manifiesta con mas claridad en los dias de mercado o
en la organizacion y realizacion de flestas, a las cuales acuden todos los
habitantes, aun cuando sea en calidad de observadores. Los invitados directos a
una mayordomia (compadres) o a una fiesta particular estan obligados a llevar
una contribucién en especie: tortillas o cervezas por ejemplo. Una especie de
“mano vuelta” que estd vigente tanto para los eventos festivos como para las
actividades agricolas, cuando es necesario.

En la ciudad, 1a convivencia es forzosa en la calle, en tanto que ésta es el
lugar de trabajo diario. Los paisanos, los compadres, los padres, madres ¢ hijos
se pueden buscar en la casa, pero es mucho mas comtn y mas facil si se
encuentran en sus puestos de venta ¢ en los jardines piblicos. Los hijos y los
nietos han crecido en el espacio destinado al puesto ambulante, asisten a la
escuela més cercana al lugar de trabajo. Después de todo, la cindad representa
una posibilidad de diversidad cuitural y anonimato que les permite recrear su
muy particular adscripcion y formas de vivirla, ya sea porque comparten
vivienda o porque se refinen en el jardin de San Fernando.

El ejercicio del comercio informal tanto como la migracion, han sido, por
tanto, para estas personas formas alternas de vida, formas que les han permitido,
por lo menos hasta las generaciones actuales, vivir en el pueblo y fuera de €l
como parte de su comunidad y de su adscripeion indigena.

El significado que el pueblo, las fiestas o el idioma han tenido para los
padres o abuelos de las generaciones que han nacido fuera de su region se

percibe muy distante para las generaciones que han nacido vy vivido siempre en la
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ciudad de México o en cualquier otro lugar fuera del pueblo. Ellos mismos no se
consideran ya del pueblo ni se asumen como mazahuas. La gente que aun vive en
la comunidad los considera maleados y extrafios. Se identifican mds como
urbanos y pertenecientes al gremio de los comerciantes ambulantes del centro de
la Ciudad de México cuyas expectativas presentes y futuras estan puestas en la
lucha por los espacios para vender y continuar con la forma de vida netamente
urbana que les pertenece. Este significado, especialmente para los migrantes de
la primera generacidn, se evidencia porque siempre se vuelve al lugar, se
respetan las fiestas y los oratorios familiares, continuan hablando en mazahua
entre ellos aunque no lo hayan ensefiado a sus hijos. Es decir, se conservan los
vinculos con el lugar y con el origen.

Por todo lo anterior, desde fuera, ser mazahua se evidencia como una
abstraccion tedrica de clasificacion étnica que permite la ubicacion de la otredad
con una carga negativa e incluso estigmatizante. Pero, ser mazahua también
adquiere un sentido de reivindicacioén cuasi artificial para aquellos que pueden,
con los hechos, demostrar que han puesto distancia fisica y simbdlica con los
verdaderos “indios”, ya sea por su aspecto fisico (especialmente al usar ropa
urbana) o por su poder econdmico (demostrar que le “va bien” trabajando en
México, corriendo con los gastos de una celebracion ostentosa, colaborando para
la construccion de una casa al estilo urbano o aportando para la conservacién de
la iglesia). Un mazahua nunca se va a definir como tal a si mismo. Puede afirmar
su adscripcion étnica si se le pregunta abierta y “dirigidamente” su origen:
“¢usted es mazahua?”, pero dificilmente se refieren a si mismos como mazahuas
de manera espontinea, a menos que, a fuerza de vivir en la ciudad o ser
informantes mé4s o menos permanentes de antropélogos o medios de

comunicacion como la television o la radio, hayan adquirido la costumbre de
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asumir la clasificacién. Por el contrario, muchas personas que nacieron en
Pueblo Nuevo, pero nunca han hablado mazahua, que viven permanentemente
fuera del lugar e incluso se han casado con gente urbana, tienen hijos con escasos
lazos de identidad y cényuges ajenos a la region y a la gente de ahi, son aquellos
que en condiciones de celebraciones euféricas o conversaciones etilicas se
reivindican mazahuas ante los visitantes.

Creo firmemente que el proyecto modernizador trasciende todos los
ambitos de la vida humana v hace a cada individuo y a cada sector participe de
ella, en razén de lo cual adquiere sentido enmarcar las expresiones culturales de
un grupo indigena sin que necesariamente se opongan al contexto nacional a
partir de la resistencia cultural —en este caso mazahua- como una expresion
obligada.

Los mazahuas, como muchas personas que pertenecen a algin grupo
étnico o cuya filiacién a las clases subalternas o dominadas les define por su
desventaja social y econdmica, participan activamente de la modernizacion de
este pafs v de si mismos a través de sus demandas inmediatas de servicios
cuando es el caso, de sus elecciones de consumo alimentario, de las mercancias
que van incorporando a sus puestos ambulantes y que han desplazado a la venta
de fruta: refrescos de lata, mufiecos de peluche, lenceria importada, con su forma
de vestir, con el desuso de su idioma, con el uso de televisiones, videos,
“magquinitas” de juegos, en fin, con sus expectativas de progreso econdmico, con
la incorporacion de formas novedosas de organizacidn social y participacion

politica y hasta con la posibilidad de nuevas formas de interaccion entre géneros.
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Datos sobre fuentes orales

(1995) Entrevista realizada al sefior Pedro M. en San Antonio Pueblo Nuevo,
74 afios, ha detentado cargos variados en su comunidad: 2do. Y 3er.
delegado, comisariado ejidal. Viudo, con 13 hijos: uno casado que vive en el
Pueblo, cuya actividad principal es el comercio formal y ambulante, trabaja la
tierra para autoconsumo; tres hijas solteras que viven en el pueblo; el resto de
sus hijos viven en Ixtlahuaca, San Felipe del Progreso y zona conurbana al
norte del Distrito Federal.

(1996) Entrevista realizada al sefior Jacinto N. en Pueblo Nuevo, 75 afios,
viudo, su actividad agricola es la recoleccion y venta de raiz de zacaton que
crece en sus terrenos. Sus hijos viven en la ciudad de México.

(1996) Registro de entrevistas colectivas realizadas a mujeres casadas en
Pueblo Nuevo, entre 30 y 45, casadas, dedicadas a su familia o que
esporidicamente se alquilan para hacer tortillas en festejos, lavar ropa o
limpiar casas en el Centro del Pueblo.

(1997) Entrevistas realizadas a diversos informantes varones en Pueblo
Nuevo durante varios periodos de 1995 a 1997, ejidatarios, edades entre 35 y
60 afios, con actividades agricolas de autoconsumo: maiz, pulque, venta de
zacaton y comercio de animales: borregos y pollos.

(1997) Entrevista realizada a la sefiora Marcelina S. en Pueblo Nuevo, 43
afios, casada, su esposo e hijas mayores viven en México, tiene dos hijos
pequefios: 10 y 4 afios, comparte su casa con un hijo, la nuera y los nietos.
Vieja con frecuencia al D. F. Para visitar a sus hijas.

(1997") Entrevista realizada a la sefiora Aurelia C. en Pueblo Nuevo, 37 afios,
casada, su esposo trabaja en la ciudad de México y ocasionalmente realiza

actividades agricolas para autoconsumo

(1997b) Entrevista realizada al sefior P.C. En Pueblo Nuevo
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(1997¢) Entrevista realizada al sefior J.M. en Pueblo Nuevo, viudo, 73 afios,
ejidatario, se junté con una mujer de 36 afios con quien vive en el pueblo, sus
hijos viven en la ciudad de México

(1997d) Entrevista realizada a la sefiora Virginia.S. En Pueblo Nuevo, viuda,
43 afios, asisti6 hasta el 2do. Afio de primaria, 5 hijos: dos mujeres casadas
que viven en el D. F., un hombre casado que vive en la casa de ella con su
esposa y dos hijos pequefios, dos nifios que asisten a la escuela en el pueblo.

(1997¢) Entrevista realizada al sefior Felipe M. en Pueblo Nuevo, 65 afios,
casado, ejidatario, con 2 hijos en la ciudad de México, unc que viven en el
pueblo v se dedica a las labores agricolas, dos hijas solteras que viven en el
pueblo.

(1997f) Entrevista realizada a la sefiora Verdonica R. Originaria de Pueblo
Nuevo, 43 afios, hija de padres mazahuas, viuda, dos hijos casados, todos
viven en la ciudad de México, ella hace visitas esporadicas a su mama que
vive en el pueblo

(1997¢g) Entrevista realizada a la sefiora Felipa G. en Pueblo Nuevo, casado,
65 afios, dos hijas, una de ellas madre soltera, €l se dedica a las labores
agricolas y comerciales en la region. Entre toda la familia se ocupan de una
pequefia tienda de abarrotes y durante los fines de semana y algunos dias
festivos, colocan un puesto ambulante en la plaza.

(1997h) Entrevista realizada al sefior G. P. En Pueblo Nuevo, casado, 48
afios, 5 hijos que asisten a la escuela secundaria y primaria, se dedica a las
actividades agricolas y pecuarias, junto con su esposa se dedica al comercio
formal y ambulante en la region.

{19971) Registro de entrevistas colectivas realizadas a sefioras (entre 30 y 42
aflos de edad) del bamrio de Santa Cruz, Pueblo Nuevo, durante

conversaciones informales en la plaza o en el centro de salud.

(1997;) Registro de entrevistas colectivas realizadas a sefioras (entre 18 y 25
afios) del barrio del Cuarenta y Cuatro, Pueblo Nuevo
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(1998) Registro de entrevistas realizadas en la Ciudad de México a
informantes anénimos (comerciantes ambulantes) originarios de Pueblo
Nuevo, durante 1997 y 1998

(1998%) Registro de la entrevista realizada al director de la escuela primaria
de Pueblo Nuevo durante 1997 y 1998, profesor de educacién primaria,
originario del municipio, director en esta escuela desde 1990.

(1998b) Registro de varios testimonios obtenidos durante las celebraciones
de mayordomias en 1996, 1997 y 1998, mayordomos de Santa Rita y de San
Antonio de Padua, que han detentado en diferentes ocasiones cargos politicos
como delegados o comisariados ejidales

(1998c) Entrevista realizada al sefior Juan Remigio de Jesus, quien ocupo la
delegacion del pueblo durante el periodo 1997-2000. Casado, 46 afios, 9
hijos, cuatro de los cuales viven y trabajan en la ciudad de México, ocupacion
principal: actividades agricolas y comercio.

(1998d) Entrevista realizada al sefior Fernando Gonzalez Segundo, profesor
de educacién primaria, que ocupé el cargo de secretario de gobierno en el
Municipio de San Felipe del Progreso de 1997 a 2000. Vive en Atlacomulco
declaré que al término de sus funciones volverd a su actividad magisterial.
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Relacién de abreviaturas usadas para identificar los testimonios utilizados en
este trabajo:

EHC: Entrevista a hombre casado hasta 49 afios de edad
EHM: Entrevista a hombre casado mayor de 50 afios

EHS: Entrevista a hombre solterc (todos menores de 30 afios)
EMC: Entrevista a mujer casada hasta 49 afios de edad
EMM: Entrevista a mujer casada mayor de 50 afios

EMS: Entrevista a mujer soltera

TF: Testimonios varios obtenidos durante diversas fiestas y celebraciones
comunales

DEP: Entrevista al director de la escuela primaria

ICM: Informantes en la ciudad de México
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Localizacion del Municipio de San Felipe del Progreso y de San Antonio Pueblo Nuevo en el Estado de México

Estado de México

San Antonio
Pueblo Nuevo
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Principales localidades y caminos del Municipic de San Felipe del Progreso
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San Antonio Pueblo Nuevo, vista Norte.
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Troje para el maiz o “acolote”, siempre se construye junto
ala vivienda.

Domingo de plaza en Pueblo Nuevo.




Un domingo
después de la misa.

Un domingo de compras
en Pueblo Nuevo.




Intercambio de panes en una mayordomia. ~= -




Preparativos para la fiesta de
San Antonio de Padua.
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En espera de la misa y la comida.



da.

11

En espera de la co

da.

lia durante la comi

armi

f

Una



S sa

-
. -~

bR i

Pequefio corral para borregos anexo a una vivienda mazahua.




Detalle de la plaza durante la celebracién
del Dia de muertos (a ).

Detalle de la plaza durante la celebracion
del Dia de muertos (b ).
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De compras en la cabecera municipal de
San Felipe del Progreso.

Prepardndose para asistir a la fiesta de Santa Rita.
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Intercambio de panes y collares de flores entre
compadres. . . .
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Los “Jaraberos” son misicos aficionados que participan
en todas las celebraciones.
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