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''Para nosotros, sin ciudad no hay campo. 
No se puede vivir sólo de lo que da la tierra. 

Por eso tambIén decImos que sin campo no hay ciudad, 
pues lo que ganamos acá es muy poco para vivir" 

señor José AtanaslO Benítez, mlgrante ongmano 
de San Mareo, Mzchoacán 
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INTRODUCCIÓN 

MIGRACIÓN, COMUNIDAD Y RELACIONES DE GÉNERO 

l.-El problema de investigación 

En este trabajo doy a conocer los resultados de la mvestlgación intitulada lvfujeres 
indígenas mlgrantes en el proceso de camblO cultural. Análisls de las normas de 
control social y relaciones de género en la comunzdad extraterritonal. El objetivo 
iniclal de la investigac-ión consistló en conocer y anahzar los procesos de continUIdad 
y cambIO cultural que sobrevienen con la migración mral-urbana, particularmente en 
lo que se refiere a las nOIDlas, creencias y prácticas que regulan y sancionan la 
relación entre los sexos. Para tal efecto, abordé el estudio de dos comunidades 
mazahuas que, como muchas otras, confonnan colectividades culturales que se han 
extendido más allá de sus territonos a causa de la migraclón. 

Partí de considerar que con la mIgración femenina hacia la ciudad y la mcorporación 
de las mujeres al trabajo extradoméstlco, se habia abIerto un umbral de ambIgüedad 
en las marcas o atributos definidos por sus grupos de pertenenCIa para cada uno de los 
sexos. La contribución monetaria de las mujeres para el sostenimiento de sus hogares 
era un elemento importante de cambio, tomando en consideración que, en sus lugares 
de origen, la tenencia de la tierra y la sucesión de bIenes por vía patrilineal las excluía 
de la posesión de recursos y ¡iroltaba sus ámbitos de decisión. En la ciudad, en 
cambio, las mujeres habían ganado cierta mdependencIa económica, por lo que podía 
esperarse una relación más igualitaria entre los sexos. 

Junto con el cambIO había que analizar las perslstenclas. Efectivamente, las mujeres 
mazahuas transcurrían la mayor parte del día fuera del hogar y manejaban los recursos 
económicos que obtenían con su trabaJO. Pero a la vez, continuaban siendo las 
pnncipales responsables de la enanza y el cUldado de sus lujos y del hogar, debían 
obediencia a su marido y suman con frecuencia el :rlaltrato fisico y verbal. 

Con base en observ'aciones preliminares ~abia podido mferir que :as mUjeres 
mazahuas habían venido desempeñando un conjunto de prácTicas que pod..rían 
caracterizarse como novedosas. La clUdad les había !IDpuesto nuevas ~onnas de 
relacionarse entre sí y con los varones de sus grupos de pertenencla. También habían 
sufrido los preJUlClOS y la discnminación por parte de los c1tadinos y un1izado su 
distinguibllidad étnica para luchar por sus derechos frente a !as mstltucÍones del 
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Estado Habían establecIdo relaCIOnes con ¡os mestizos y con indígenas que no eran 
de su comunidad, con quienes compartían similares condiciones de exclusIón y de 
pobreza. Con su incorporación al medIO urbano había cambIado, en síntesis, el 
contexto en el que desplegaban sus relaciones sociales: con ello habian cambiado 
algunos referentes constitutivos de su identidad social. 

A los pocos meses de miclada la investigación se presentaron diversos problemas que 
requerian explicacIón: ¿Cómo abordar las relaciones de género y tratar, al mismo 
tIempo, la manera en que los hombres y las mujeres mdígenas se relacionan con los 
mestizos y sus instituciones? ¿Cómo explicar los conflictos conyugales denvados -de 
la incapacidad de los varones y de las mujeres para cumplir cabalmente con las 
prescripcIOnes culturales que sus grupos de pertenencIa -y de referencia- han definido 
como atributos de las masculinidades y de las feminidades "legitimas"? Consideré 
que no se podían analizar los procesos de continuidad y cambIO en las relaciones de 
género sin abordar, a la vez, las pertenencias soclales de los y las emigrantes y sm 
tomar en conslderaclón los contextos socioculturales especificas en los que 
mteraCClOnan 

El género es un concepto relacional que permite VIsualizar las relaciones entre los 
sexos en contextos históricos específicos y soc1almente estnlcturados. Es una 
dimenSIón de la cultura que ofrece la posIbilidad de estudiar una amplia gama de 
fenómenos que habitualmente habían pasado inadvertIdos para los mvestigadores. No 
obstante, analizar las relaclOnes de género entre los y las mlgrantes indígenas sin 
tratar, a la vez, de comprender su relaCIón con la SOCIedad dominante, constItuiría un 
sesgo que podria nevar a conclusiones erróneas. Fenómenos tales como el trabajo 
infantil, la pohgima o el abandono paterno podrían haber sido interpretados como SI 

fueran una propiedad intrínseca y consustancial del ser mazahua, es decir, lUla especie 
de identidad "esenCIal" mmutable que vendría a confinnar, una vez más, la 
"naturaleza" de los indios. 

Una multiplIcidad de problemas que viven las mazahuas en la cIUdad se angina no 
tanto por ser mujeres (categoría asociada con una serie de atributos que tIenden a 
colocar a lo femenino en un estatuto mfenor a lo masculmo) sino por ser mdígenas. 
Las mUjeres mazahuas están sUJetas, al ~gual que ~os hombres de sus grupos de 
pertenencia, a procesos de claslfi'caclón social que Implican una constante valoración 
con base en tos atnbutos con los que son identificados y definidos por los otros. 

En el C:.:i.rso de la lucha s1mbólica por las clasificaciones sociales, la categoría mdígena 
ha constitUIdo hIstóricamente una condición mmusvalorada. Pertenecer a éSTa 

comporta una Identidad negativa que resta posibilidades de VIda a los mdivlduos y los 
mhabilita para la plena aceptacIón sociaL Por esta razón, qUIenes son identificados 
como indígenas enfrentan situaclOnes de competencia desventajosa en su lucha por el 
empleo, la vlv1enda, la educación, la salud, la JUStICIa y otros ámbltos de la vlda 
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socIal. En otras palabras, tienden a ser colocados en una SItuaCIón de marginalidad 
social, entendiendo por ello el estado de qmen en parte y bajo c1ertos aspectos está 
incluido en un grupo socIal y, en parte y bajo otros aspectos, es ajeno al mismo. l 

Al igual que otras colectIvidades culturales que interactúan en calIdad de minorías 
étnicas, los maz3...t1UaS se encuentran en una posición de marginalldad, pues bajo 
ciertos aspectos son reconocIdos como miembros de la nación, y baJo otros aspectos 
son considerados como extranjeros, aún en sus propiOs territorios. Son considerados 
miembros de la naClón, pero carecen de derechos específicos. En las cIUdades son 
mcorporados como fuerza de trabajo, aunque generalmente" en ocupaciones mal 
pagadas y carentes de derechos laborales. Son resldentes en las ciudades, pero se les 
comnma a que regresen a sus pueblos. Tienen derecho al libre tránsIto, pero su 
presenCIa en las ciudades es motivo de conflicto. Se les considera, en fin, como 
extraños. 

Lo anterior me condujo a considerar que las relaclOnes de género podrían ser mejor 
entendIdas en la dinámica de las relaclones interétnicas Así pues, tuve que 
remontanne al estudio de la cultura y adoptar un marco teórico que me pennitiera 
incurslOnar en diversas dimensiones de análisis. El problema de mvestigación, por 
tanto, se reonentó hacia el estudio de la cultura, poniendo espeCIal atención a los 
procesos de continuidad y cambio soclOcultural, dentro de los cuales el género 
constituye sólo una de las dimensiones. 

Como se podrá observar a lo largo de este trabajo, con la migración del campo a la 
CIUdad ha cambIado el contexto de mteracción en el que hombres y mujeres indígenas 
despliegan sus relaclOnes sociales y les dan significado. En el nuevo contexto, los 
atnbutos defimdos para cada uno de los sexos se han flexibilizado, así como aquellos 
que se utilIzan para defimr la membresía de quienes integran a la comunidad. Los 
vinculos de parentesco y las pautas matrimoniales han sufrido también algunas 
transformaclOnes. Todo ello, sin embargo, les ha pennitido a los mazahuas trazar una 

El térmmo "marginahdad" fue utlllzado por Park en 1928 para refenrse al así llamado "hibndo 
cultural" que paI11CIpa "de la "'lda y de las rradiclOnes de dos grupos dIferentes" Park enfocó 
?amcularrnente a jos migrames para spbrayar los efectos desonentadores de la Ina:"gmalidad. Este 
concepto se emparenta con d de "extranjero" El extranjero es ei SUjeto que pertenece a un grupo o a 
cma SOCIedad, aunque nunca enteramente. Smunel SUgirIÓ :res aspectos de la pOSICIón SOCIal del 
extranjero, y lo deflilló en témnnos soclOlóglCOS de la slgUlente manera. a) La ?OSlCIÓn del mGIVlduo 
en los márgenes. es deCIr, en parte adentro y en parte afuera del grupo; ~) ena combmaclón 'geculiar 
entre lejanía y proxmndad (o ;:!1stanc¡a soc131) enrre el extranjero y los rmembros del grupo; c) Cina 
posIclón que entraña vanas lm~licaclOnes adICIonales en los pa?eles Y en las .meracciones con el 
grupo, que toma a esta paslclón (de extranjero), en un ;nterés soclOlóg!co partlCular Todo éstos 
cmenos se 3'Plrcan tamtnén a los gmpos y culturas de los extranjeros. Por Otro lado, el extranjero 
puede ser un rrnembro persegUIdo de las socledades con las que entra en relaclón. Puede ser obJeIO de 
desconñanza, y pOSIble amenaza en las creenClas del grupo (cfr. Davld Ja.ry y Juha Jary, D¡c[zonary 01 
Socrology, Ed. Harper Perenmal, 1991) 
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línea de continuidad con respecto a sus antepasados y mantenerse como una 
colectivIdad étnica distintIva en el lugar de destino. 

¿Qué signIfica para los hombres y mujeres adscribirse y ser adscritos a su comunidad 
étnica? ¿Cómo se expresan los procesos de continmdad y cambio cultural en el medio 
urbano? ¿Cómo se reproduce la comunidad en la ciudad y qué factores jnten"1enen 
para que ello asi ocurra? Con los resultados de esta investIgación busco responder a 
éstas y otras mterrogantes. 

2. La cultura en los estudios de la migración rural-urbana 

Desde la famosa distinción de Tonmes entre Gemeinschaft (comumdad "primaria") y 
Gesellschaft (comunidad asociatlVa ° "secundaria"), los clentificos sociales 
establecIeron la relacIón entre 10 tradicIOnal y lo moderno en ténninos de oposición 
dicotómica. A las comunidades "primarias" se les concebía como comunidades 
humanas "naturales" e igualitarias, cuyos miembros se asociaban en Íntima relación 
en virtud de participar del mIsmo ongen y ancestros, de adherirse al mIsmo cuerpo de 
creenClas y valores, y de compartir las mismas reglas. La comunidad asociatIva o 
"secundana", por el contrario, se definía por la predommancia de los vinculos clvlles 
y por el contrato social. Bajo este criterio, la ciudad moderna fue identificada como 
un asentamiento relativamente denso, grande y permanente de individuos socialmente 
heterogéneos, cuyas relaciones se estructuran por los contactos secundarios. Aunque 
las relaCIOnes entre los indiVIduos en las cmdades fueran cotidianas y cara a cara, sus 
contactos fueron concebidos como "superficiales, impersonales, transitaDos y 
segmentarios" (Wirth, 1988: 167-171 l. 

A panir de esta dicotomia, se planteó un modelo dual que gUIarla las investigaciones 
sociológicas y antropológicas sobre el cambio soc1Ücultural. Redfield propuso un 
modelo evolutivo (el continuum folk-urbano) con el cual asoció una sene de 
características a las sociedades tradicionales y a las modernas, con el fin de analizar el 
cambIO sociocultural. De acuerdo con el modelo, las comumdades tradicionales 
hipotétIcamente transitarian hacia la secularización, la desorganizacIón de la cultura y 
al mdlVidualismo en la proporCIón en que avanzaran en la escala de urbanIzación 
(Redfie!d 1941, 1975). Según eilo, la urbanlzaclón constItuirla un refuerzo a la 
inevltable difuslón de los rasgos de la modernldad hacia el campo. 

Esrudios más recientes han lonnulado una propuesta slmllar para analizar el cambio 
en las reiaciones de género. Por ejemplo, Alberti (1999) propone un modelo dual que 
conSIste en un "modelo genérico tradiclOnal" en OpOSICIón a un "modelo genérico 
mIxto" A cada "modelo genérico" se le asocia [lna sene de pautas culturales. Por 
ejemplo, en el tradicional, los sUjetos opinan que la madre se debe a sus hijos y que la 
mUjer no puede mandarse sola, no debe trabajar fuera de\ hogar, no practica la 
planificaCIón famIliar y el valor de la maternIdad alcanza un alto nivel. En contraste, 
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en el "modelo genénco mlxto" los sujetos opinan que la mujer debe tener 
mdependencla económica, aceptan el trabajo remunerado femenino, la planificación 
familiar, la libertad e independencia de la mujer para elegir mando y "mandarse sola", 
entre otras cosas (Alberti, 1999: 124). Así pues, con el cambIO de lo tradiCIOnal a lo 
moderno (o lo mIxto) mejora la condición y la SItuación de la mujer. 

Aunque el continuum fo/k-urbano fue concebido para estudiar el cambio sociocultural 
ocasionado por la urbanización. también fue adoptado para tratar el que se aSOCIa de 
la migración rural-urbana. 

Osear Lewls fue una de las voces discordantes con el modelo redfieldiano. Durante la 
reumón anual de la Amencan Socwlogzcal Society de Chicago, efectuada en 1951, 
presentó un trabajO que dos años más tarde sería publicado en Estados Unidos. Se 
trata de la Reinvestzgaczón de Tepoztlán: critica al concepto folk-urbano del cambiO 
social donde mostraba que la sociedad tepozteca no era tan igualitaria, homogénea y 
sm conflIctos como Redfield había planteado años atrás (Lewis, [1951 J 1986a: 87). En 
cuanto a las ciudades, el modelo tampoco se ajustaba. Al mvestigar de cerca la vIda 
de cien familias tepoztecas que llegaron a la ciudad de :vféXICO en diferentes periodos, 
Lewis no encontró las características de desorganización, seculfu-ización e 
individuahsmo postuladas por el modelo. Paradójicamente, advirtió que "Las familias 
conservan su fuerza y de hecho, hay mdicios de que aumenta la cohesión familiar en 
la ciudad a resultas de las dificultades de la vIda citadina" (Lewis, [1952]l986b: 552). 
Con ello mostraba la posIbtlidad de una "urbanización sm desorganización", y 
advertía que los migrantes no rompían los lazos que los unían con su comunidad 
natal. Los cambios hacia la desorganización tampoco eran un elemento que se 
presentara, pues .'[ ... ] .SI blen en la gran urbe hay mayor libertad para los Jóvenes, son 
mínimos los signos de debIlitamiento de la autondad paterna y es práctlcamente 
inexistente la rebellón contra esta última" (Lewis, [1952]l986b: 552). Tarupoco 
observó una brecha generacional profunda entre los integrantes de las farmlias 
emigradas en cuanto a los valores y actitud general hacIa la vlda. LeJos de confirmar 
la mtegraclón relativamente exitosa de los migrantes rurales a la urbe, LeWIS ponía al 
descubierto patrones persistentes en familias que vivían con "mínimos ce economía y 
educaCIón" que tendían a perpetuar una "cultura de la pobreza" debIdo a las 
condiciones de subempleo y desempleo, marginación, ~acinamiento y promIscUIdad 
que vivían en la cIUdad. 

Años mas tarde, o:ros antropólogos norteamencanos observaron que :10 todos los 
ffilgrantes rurales eran pobres, nI que ~odas las migraclOnes obedecian a factores 
económICOS (Butterwortb 1962. 1975; Kemper 1970, 1975, Graves y Graves, 1974). 
Adoptaron como sUjetos de sus esrudios a los mdivlduos relativamente "ricos" y 
aculvJ.rados desde :as comunidades rurales de ongen, y que habían emigrado a la 
cmdad de Méx1co motivados ,?or la búsqueda de movIlidad social y de prestiglO. Su 
prOpÓSIto era Conocer el amplio umverso de motlvaclOnes socio-psIcológicas que 
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incIdían en la mIgración rural-urbana. Obsenraron que estos migrantes se habían 
incorporado a la vIda urbana con relatlvo éxito, laboraban en la industria y en el 
comercio, y contaban a menudo con membresía en sindicatos y con seguros de salud 
gubernamentales. A diferencia de los casos estudiados por Lewls, en estos no se 
presentaban los rasgos característicos de la cultura de la pobreza. En esta misma 
perspectlva, la amropóloga polaca Alicja Iwanska (1973) mostraba que los mazahuas 
de "El Nopal" emigraban hacia la cmdad de );léxJCo a causa de la pobreza y la falta de 
alternatIvas laborales en su lugar de ongen. Sin embargo, también lo hadan con el fin 
de obtener recursos adlcionales para Invertir en las fiestas patronales de su pueblo. A 

. pesar de su pobreza, los mazahuas de su estudio tampoco compartían los rasgos de la 
"cultura de la pobreza". 

Los investigadores concluyeron que la condición urbana de los migrantes miembros 
de la élite rural contrastaba con la de los migrantes de la clase baja, quienes al igual 
que los nativos de clase baja, tendían a encontrar trabajo en la ciudad en los sectores 
terciarios de la economía como vendedores ambulantes y ocasionales (Kemper, 1970: 
627). 

Se observó también que los migrantes -al menos los de primera generaclón- no 
rompían con sus lugares de origen. Desde entonces, los vínculos de los migrantes con 
sus lugares natales fueron puestos de relieve. El envío de dinero, la contnbución para 
la realizaCIón de obras y serviclOs de mejorarmento de sus pueblos, la participación en 
las fiestas patronales y el apoyo que brindaban a la incorporación de nuevos migran tes 
en la ciudad, fueron el foco de atención de numerosas investigaclOnes (Orellana, 
1973; Romer, 1982; Odena, 1983; Mora, 1983, e Hirabayashl, 1985 entre otros). 

Por otra parte, se buscaba conocer el tipo de repercusiones que la mIgración tendría 
en las comunidades rurales de ongen, pero también se observó que los cambios 
soclOculturales no podían atribuirse únicamente a la migración. Desde los años 
cuarenta Ralph Beals había advertido que la urbanizaCIón no sólo ocurría en las 
ciudades, pues aún los lugares más "nrrales" de México se haLlaban estrechamente 
vmculados a los procesos "urbanos" nacionales e mternaclOnales.2 Había que 
considerar, además, diferentes grados de "ruralidad" en vista de que no era lo mismo 
ll,"la pequeña aldea ubicada en la Slerra que un pueblo localizado a la orilla de la 
carretera. Los mercados y las- ferias regionales, el desarrollo de las vías de 
comunicación y la presenCIa de agencias gubernamentales, entre otras cosas, 
mostraban diversos grados de urbarnzaClón en las áreas consideradas corno rurales 
(Butterv.iQrth. 1971). De esta fonna, para los años setenta se concluía que lo rural y lo 
urbano no podían ser arbItrariamente separados por meros cnterios demográficos 
(Kemper, 1987b: 69). 

"" "Cherán prooablemente se halle más mi1Uldo por Gary (Indiana. Estados Urudos), la cmdad de 
,'vléxIco o Morelía (en este orden) que por Uruapan y Pitzcuaro", Beais. : 946: 211 
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De la década de 1970 en adelante, los estudios sobre las migraclOnes se multIplicaron. 
El modelo de crecimiento por sustitución de importaclOnes adoptado en América 
Latina había negado a su fin. La migración rural urbana se había convertIdo en una de 
las principales alternativas de sobrevivencia para mIles de personas expulsadas de un 
campo empobrecIdo. La teoría de la dependencia proporcionó nuevas herramientas 
teóncas que permitleron explicar la mIgración y emenderla como un síntoma de 
desequilibnos regionales vInculados con la explotación económica y la extracción de 
excedentes slstemáticamente drenados desde las periferias menos desarrolladas hacIa 
los centros metropolitanos. 

Para este enfoque, también conocido como "histórico-estructural", la poblacIón rural 
se había visto oblIgada a emigrar siguiendo el mismo movimIento de los capitales, 
Las comumdades rurales habían producido una "superpoblación relatIva" que era 
contmuamente expulsada de las regiones periféncas empobrecldas hacia los centros 
urbanos. Los distintos tipos de industrialización condicionaban las distintas 
modalidades históricas de mIgración en A:nérica Latina (Singer 1975. 45). La 
migración mternacional reproducía este proceso a gran escala. 

El deterioro de la agncultura de subsistencia, el crecimIento de la población y el 
desarrollo de la mdustrializaclón permitIeron explicar las causas y la direCCIón de los 
movirmentos migratonos (Oliveira y Stern, 1972; Muñoz y Ohveua 1972) así como 
la notable presencIa indígena en las cmdades mexIcanas (Anzpe, 1975a, 1978a, 1985; 
)[olasco, 1979). 

El enfoque hlstónco-esu-uctural otorgó gran peso al sistema económico nacional e 
internacional en la explicación de las mIgraciones y, con ello, el estudio del cambio 
sociocultural se conVIrtió en un tema marginal. Por tal motIvo, no se reflexionó en 
tomo a los conceptos con los que habían trabajado los antropólogos culturalistas, m se 
continuó con el estudio de los procesos de continuidad y cambio sociocultural 
asOCIados con la migración. Tampoco se discutió en tomo a los conceptos de 
"cultura", "comunidad", "tradición", "moderrudad" propuestos en los modelos 
evolutIvos unilineales, los cuales prevalecerían de manera lmplícita en las 
mvestlgacIOnes de corte ·'hIstórico-estructural". Por otra parte, se apEcó un marcado 
detenninismo económico en la explicación de las relaciones interétnicas en la ciudad. 
Por ejemplo, en su conocida obm sobre "Las 'viarias", Lourdes Arizpe (1975 a: 150) 
concluía que: 

[ .. J resulta mcorrecto plantear el problema de las "J.Warfas como un 
problema étmco. Su pOSIción socioeconómlca está dada. no por sus 
caracteristicas culturales smo por su falta de educaCIón y capacItación, su 
dependencia del trabajO asalanado como fueme de mgresos, y por el hecho 
de que no tienen acceso a tos diversos serVIcios sociales que provee la 
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ciudad L .. ] Por lo tanto, en ténninos amplios puede decirse que no son 
pobres por ser indígenas sino por ser marginales (Arizpe, 1975a: 152-153). 

El '''problema étnico" se reduce a un problema saclOeconómico que tIene que ver 
parcialmente con la falta de "educación y capacitación" de las «Marias", pero éste 
parecIera no ser un asunto de orden socIOcultural. No queda claro cual es la relacIón 
entre pobreza y marginahdad, nI tampoco la relación entre dichos fenómenos y la 
pertenenCIa étmca. 

El detennmismo económl~o subyacente no es exclUSIVO de la obra de Anzpe. En la 
década de los setenta el estudIO de la cultura estuvo ausente del ambiente académico 
y, en todo caso, adquiria el mismo estatuto de las ideologías: un mero "reflejo de la 
realidad" o una "superestructura" detennmada "en última instancia" por las relaciones 
de produccIón. 

Hacia medIados de los años ochenta comenzó a retomarse en "Yféxico el estudio de la 
cultura. aunque fue hasta los noventa cuando se apEcó a los estudios sobre migrantes. 
Méndez y Mercado (1992) y Sánchez (1995) analizaron los procesos de identidad 
SOCIal entre mixtecos y zapotecos desde una perspectiva que resalta la autoadscnpción 
de los ffilgrantes a sus lugares natales de origen. Otros, además, hicieron referencia a 
las ocupaciones y a las relaciones entre ffilgrantes mdígenas y los mIembros de la 
sOCIedad receptora (Velasco, 1995 y 1996; Torres, 1997, Maier, 2000). 

A pesar de lo anterior, las relaciones interétmcas en las cIUdades meXIcanas han sido 
hasta hoy las menos estudiadas. Entre las contribuciones más imponantes sobre esta 
temátIca destaca un artículo de Pérez Ruiz (1993), quien analiza el caso de los 
mazahuas en Ciudad Juárez, ChIhuahua, y da cuenta de la construcción de las 
fronteras étrncas; Lestage (1998 y 1999) analiza las relacIOnes que mantIenen los 
migrantes ffiIxtecos, zapotecos y triquis en el espacio bmacional entre México y 
Estados Umdos y los procesos de identidad social que se presentan en uno y otro lado 
de la frontera; Romer, (1998) advierte sobre la discriminación étnIca en la ciudad de 
Yléxlco e ¡greja, (2000) nos habla de las relaciones que tienen los indígenas radicados 
en la capItal mexicana con las instltuciones de admmlstrac1ón y procuración de 
Jusnc~a. 

:';0 obstante, poco se sabe sobre los factores que inciden en los procesos de 
~eagruDación y desmembra..Tl11ento de las colectividades émlCas emigradas. Sl 
consideramos que !a tdentIdad es un proceso ~eiacional y Sltuacional que oscÜa entre 
el auto-reconocImiento y el hemro-reconoclIDlemo, el análisIs de ;as ¡:dacl0nes que 
estabiecen los IDlgrantes mdígenas con los ;:membros de la SOCIedad receptora es 
fundamental para explicar de eSte proceso. (,Cuáles son los factores que intervIenen 
e~ ia disolucIón o en el fortalecimiento de las fronteras étmcas: ¿Acaso toda relación 
mtercuitural habrá de desembocar, necesanamente, en la asimilación de los 
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migrantes? ¿Cómo V1ven los hombres y las mujeres su pertenencia a una colectividad 
étnica? 

Actualmente, el cambIO cultural ha sido puesto en boga a causa de los procesos de 
globalización. Los vieJos postulados aSlffillacioDlstas han sido renovados cuando se 
busca dar cuenta de las ImpiicacIOnes que, sobre la cultura, tienen la difusIón de 
mensajes mediáticos, las nuevas tecnologías comumcacionales y las migraciones. 
Igual que antaño, subyacen los modelos evolutivos que auguran un cambio 
socIOcultural umdireccIOnal. Como veremos con detalle en el capítulo 1, algunos 
consideran que las culturas se "hibridizan" y se "destemtonalizan" en la era. de la 
"posmodemidad". Para otros, la globalización habrá de conducir a la 
homogeneización cultural a escala planetaria. Fmalmente, cuando estos modelos se 
aplican a los procesos de cambio y contmuidad en las relacIOnes de género, algunos 
estudios siguen el patrón evolutivo planteado por Redüeld. 

El denominador común que subyace en estas propuestas se funda en una VISIón 
dicotómIca de la relación entre tradición y moderrudad, yen un concepto meramente 
descriptIvo de cultura. Poco se considera la subjetividad de los actores sociales y 
aquellas formas internalizadas de la cultura que operan como esquemas de percepción 
e interpretacIón del mundo y como guías que orientan a los actores sociales y dan 
sentIdo a su acción. El estudio de los procesos de continuidad y cambio cultural 
reviste una enorme complejidad que trasciende el sólo estudIO de la dimensión 
objetivada de la cultura, como se verá a lo largo de este trabajo 

3. Migración y relaciones de género 

La dimenSIón de género constituye una estrategIa analítIca que penmte descubrir la 
relación entre los atributos y las funciones que social e hIstóricamente son asignados a 
los hombres y a las mujeres, en los ámbitos de la produccIón y de la reproducción 
socIoculturaL 

Las categorías de género forman parte de las construcciones culturales que toda 
SOCIedad realiza a partir de las dlferencias objetivas del sexo. Operan como un 
pnncipio ordenador que establece jerarquías y actúa sobre las valoraciones, 
mrerpretaciones y prácticas de LOS actores sociales. DIchas categorias instituyen los 
atnbmos que confonnan las identidades femenina o mascalina de los sUJetos, 
medIante :a selecclón de aquellos elementos que se conSIderan SOCialmente como los 
más adecuados para cada sexo. 

La pertenencia categorial de género desempeña un papel fundamental (aunque no es 
el úmco) en la conformacIón de las identidades individuales y SOCIales en vIrtud de 
los atnbUlos que se les asocian. Por ejemplo, en la cultura occidental moderna, a la 
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categoría "mujer" se le asocia espontáneamente una serie de "rasgos expresivos tf tales 
como la pasIvidad, la sumlsión, la sensibilidad en las relacIOnes con otros, mientras 
que a la categoría "hombre" se le aSOCIan "rasgos instrumentales" como el actlvismo, 
el espíritu de competencia, la independencia, la objetivldad y la racionalidad (Lorenzi 
Cioldi,1988). 

Las mIsmas nociones de diferenciación, de comparación y de distinción en la 
clasIficación de los actores según su sexo, son inherentes a la búsqueda de valoración, 
que tiende, por lo general, a colocar a lo masculino por enClma de lo fememno. Esta 
construcción se mamfiesta y actuahza en todos los niveles de la vida soclal: está 
presente en el hogar a través de la división sexual del trabajo; se incorpora también a 
todos los ámbitos que no tienen una relación directa con el sexo, pues también se 
encuentra en las iglesias, en las escuelas, en las mstituciones del Estado y, en general, 
en todos los procesos de significación social y de distribución diferencial de los 
recursos económicos, culturales y simbólicos. Las categorías de género están 
presentes en todas las esferas de la vlda social. Por ello, también modulan los 
movimientos migratorios y las prácticas que emprenden los hombres y las mujeres en 
los lugares de origen y destino. 

Las migraciones son acontecimientos que arrastran fuertes Implicaciones en la 
organización de los grupos doméstlcos, pues sus integrantes deben realizar una serie 
de adecuaciones ante la situación de presencia/ausencia de uno o varios de sus 
miembros. Aunque la migracIón no es producto de una decisión individual " . sino 
una estrategia de división de labores dentro de la unidad familiar" (Arizpe, 1978a: 
87), también es cierto que los grupos domésticos no son agrupaciones homogéneas, 
ya que no todos sus miembros comparten los mismos intereses DI comportan el 
mismo rnvel de poder y autoridad. Por ello se ha considerado que" ... La autoridad y 
los constreñimlentos patriarcales, así como las contenciones y resistencias al 
patriarcado, modelan las decisiones familiares en lo que respecta a la mIgración" 
(Hondagneu-Sotelo, 1992: 397-398)3 

Las decislOnes que se adoptan para emigrar así como la selectiVIdad de los migrantes, 
por tanto, pueden ser entendidas también como el resultado de procesos de 
dominación y negociación al intenor de los grupos domésticos. Pueden, por tanto, ser 
motivo de conflicto cuando ponen en tenSIón las normas, creencias y representaciones 
colectivas de lo que socialmente 'se considera el comportamiento, las prácticas y los 
papeles más adecuados y "nonnales" de hombres y mUJeres. 

} El ténnmo "pamarcado" ~a reCIbido dIversas criTIcas porque no dIstmgue la ~stonc,dad en que se 
presentan las relaClOnes de género. Por otra parte, d ~érmrno '·patnarcado·' fue acuñado (Jor el 
evoluclOillsmo que presupone la eXISTenCIa (en aLgún momento) del "mamarcado", :-ro obstante, a falta 
de algún otro tér:nmo que permna aludir a ia dornmaclón masculina, aquí lo retomo con las reservas 
menclonadas. 
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Las categorias de género inc1den en la selección de los emigrantes y en la dirección de 
sus desplazamientos. En un estudio pionero, Young (1978) alude a la jerarquía sexual 
en las decisiones vinculadas con la migración en una comumdad zapateea de Oaxaca 
que, desde la década de 1940, había llevado a las familias a expulsar a sus Iujas 
porque no había empleo para ellas en el campo. Las Jóvenes se dirigían a los pueblos 
cercanos y a las cIUdades para trabajar como empleadas domésticas mientras que los 
varones que buscaban emigrar eran desalentados y a menudo se les negaba penniso 
para salir de su comunidad en virtud de que se requería de su fuerza de trabajo en las 
labores agricolas. Asimismo, observó que las Jóvenes emigraban con el propósito de 
obtener mgresos, pero también lo hacían para escapar de un matrimonio desdichado 
actual o proyectado. La emIgraCIón fememna fue vista como el resultado de un 
conjunto de cambios ocutridos en la comunidad a partir de la apertura de las tierras de 
labor a los CUltIVOS comerciales. 

Cuando la emIgración es preponderantemente masculina, las mujeres suelen quedarse 
al cuidado del hogar y de los hijos, a la vez que se encargan de otras 
responsabilidades antes consideradas como propias o exclusivas de los varones. En 
algunos casos, llegan a confonnar cuadnllas de trabajO agrícola, a gestIonar 
colectivamente la adquisición de Insumos, créditos, o a participar en la defensa de la 
tierra. Sin embargo, estas nuevas responsabilidades no les confieren por sí mismas un 
mejor status ni fortalecen su poder de decisión. Por lo general se quedan baJo la 
supervisión de los parientes afines, creándose situaciones potenCIalmente conflictivas 
(D'Aubeterre, 1998). Es frecuente que la suegra administre los recursos familiares y 
custodie la honorabilidad de sus nueras cuando los hijos se encuentran ausentes 
(Guidi, 1994; Gendreau y Giménez 1998; M. Zárate, 1998). Este patrón, sin embargo, 
ha ido cambiando en algunas localidades de larga tradición mlgratona hacia Estados 
Umdos, donde los suegros -migrantes de retorno- rechazan convertirse en guardianes 
del honor familiar y procuran que las nueras V1van con sus maridos en el lugar de 
destmo (Mll1n111ert, 2000: 463). 

TambIén se ha observado que cuando la emigración masculina se convierte en la 
principal fuente de ingresos, el trabajO agrícola de subsistencia se feminiza y, en esa 
medlda, llende también a devaluarse (GUldi, 1994; Moare, 1990). A ello contribuye el 
que los ingresos provenientes del trabajo asalariado de los varones se conv1ertan en 
uno de lOS medios más importantes para la reproducción farmliar y comumtaria. En 
este proceso, el continuado desempeño de los maridos como proveedores económlcos 
hace del trabajo migratono una práctica que se liga el reconoclmiemo de los varones 
como figuras de autondad "legítIma" en el Qogar y en la comunidad (D' Aubeterre, 
2000). 

Cuando, por otra parte, son las mujeres qUIenes salen de sus comunldades, la 
comprensión de la migración se vuelve más compleja y difl..lsa. Muchas emIgran de 
sus lugares natales con fines matrimoniales, pues la residenc.a patrivirilocal las lleva 
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a vivir al lado de sus maridos. Por otra parte, la ausenCla de estudios previos y la 
manera de claslficar los datos censales encubren bajo el rubro de "quehaceres del 
hogar" una multIplicidad de actividades económicas que realizan las mUjeres tanto en 
el medio rural como en el urbano. En el campo, las actividades agrícolas de 
subsistencia, la ganadería de traspatio, la producción de textiles, alfarería y artesanías, 
así como la recolecclón de plantas alimenticias y medicinales, el trabajo domicIliario 
y el comercio, son SUbSllil1idas como parte de sus quehaceres cotidianos, por lo que no 
son valoradas como "trabajoll SITIO como "ayudas", Las ocupaCIOnes de las mujeres en 
los lugares de destmo tienen también esta característica. A su "mvisibilidad" 
contribuye el que muchas de sus actividades estén ubicadas en el sector mformal de la 
economía (Benería y Roldán, 1992). 

El análisis de los lazos que los hombres y las mUjeres migrantes mantienen con sus 
grupos de pertenencia, así como la manera en que se estructuran sus relaciones con 
los mIembros de la sociedad receptora, es necesario para dar cuanta los procesos de 
continuidad y cambio cultural. Los que emigran no rompen necesaria ni 
Irremediablemente con los que pennanecen en la comunidad de ongen. Unos Y otros 
conforman una comunidad que se ha extendido más allá de los límites de la aldea. 
Integran una comunidad extratenitorial, cuyas características se definen a 
continuaclón. 

4. La comunidad extraterritorial 

4.1. La comunidad tradicional y la modernidad 

El concepto de comunidad se ha utilizado para defimr las formas de vlda de los 
pueblos mdígenas y se le han atribUldo dlversos sigl11ficados. En una versión, lo 
comunitario se presenta como lo diferente y anterior a las sociedades mdustrializadas 
y occldentales, cuyas características serian la sohdandad, la integración y la ausencia 
de conflictos: 

Es de la civilización que, al estilo rousseauniano, escudriña en los albores de 
la CIvilizacIón representada por las sociedades no mdustrializadas: una 
utopía perdida. Con la búsqueda de lo comuTInario. se constlruye el mundo 
del 'otro'. en mundo integrado y solidario, y se consrruyen imágenes de 
aquello que se contrapone a lo moderno y al nosotros (Tejera. 1995: 219). 

A la comumdad tambIén se ha identrficado con un terriwrio determinado, 
económicamente autosuficIente, y cuyos mIembros tienen poco o nulo contacto con el 
ex:enor. Esta VIsión se denva de una lectura modernista del concepto de "comumdad 
corporativa cerrada" de Wolf (1981). de acuerdo con el cual, la comunidad es 
entendida como :L."í.a fonna SOCIOcultural distmtlva, coníonnada por campesinos, es 
decir, ;>or productores agrícoias que mantlenen un control efectlVQ sobre la tierra y 



15 

que tienen a la agricultura como medio de subsistencia. Las comunidades corporativas 
cerradas fueron establecidas en el periodo colonial como fuentes de fuerza de trabajo 
a las que se asociaba un conjunto de características culturales. Al comparar a las 
comunidades cerradas de Mesoamérica con las del centro de Java, Wolf encontró las 
siguientes s1militudes: 

[ ... J Son similares en el mantenimiento de una masa de derechos sobre las 
posesiones, tales como la tierra. Son similares en que hacen preSIón sobre 
los mIembros para redistribuir los excedentes de que disponen, 
especialmente mediante el funcionamiento del sistema religroso, y les 
inducen a contentarse con las compensaciones de la 'propiedad compartida'. 
Son simIlares en que se esfuerzan por evitar que los extraños se convIertan 
en miembros de la comunidad y en poner límites a las posIbilidades de los 
mIembros para comunicarse con la sociedad más amplia. Es decir, que en 
ambas zonas existen organizaciones corporativas que mantienen a 
perpetuidad los derechos y la pertenencia; y son corporacIones cerradas 
porque limitan estos privilegios a los de dentro e impiden la partiCIpación de 
los miembros en las relaciones sociales de la sociedad mayor (Wolf, 1981: 
82). 

Las comunidades no eran "cerradas" a causa de su aislarmento, sino que, por el 
contrario, éstas se habían cerrado en respuesta a ciertas condiCIones en la sociedad 
más amplia, específicamente aquéllas baJO las cuales los na campesinos dominantes 
hallaron útil emplear la fuerza de trabajo campesina de tiempo parCIal y limitar el 
acceso de los campesinos a la tierra (Cancian, 1991: 190). 

La renuencia que mostraban los campesinos a interactuar con la sociedad amplia fue 
interpretada como una renuncia de los campesinos a separarse de sus costumbres. 
Dada la VIsión de Wolf, sin embargo, las costumpres y las tradiciones serían mejor 
entendidas si se las viera como el resultado de un proceso histórico que polarizó a una 
sociedad ampliada, creando así una cultura campesina que se onentó hacia su propIO 
interior precisamente a causa de su relaCIón con el mundo exterior (Kearney, 1996). 
Los límiLes de los miembros de la comlllidad para comunicarse con la sociedad más 
amplia, se conjugó con la acción de los intermediarios locales y regionales (conocidos 
tambIén corno "caCIques"). Se trata de grupos orientados hacia la nación (vVolf 1979) 
que operan como en la intermedi'ación entre dos grupos o entre grupos con culturas 
diferentes; Es de suponer que si las relaciones comunitarias con la SOCIedad más 
amplia estaban restnngidas. más aun se podria esperar en el caso de las mujeres, sobre 
todo rratándose de las indíge-::las. 

Por todo lo ai"lterior, ,se puede concluir que la cornilllÍdad no puede eqmpararse con 
una sociedad "pnmitlva l

! o "abongen", ni su tradicionalidad interpretarse como 
resultado de su aislamiento. Por el contrario, la cOIDtLJ.ldad mdlgena ha formado pa..rte 
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de umdades administrativas más grandes e inclusivas, por estar articulada con un 
sistema mayor, regional, nacional y mundial. 

Vista de esta fonna, es pOSIble explicar la existencia de comunidades tradicionales en 
interacción con la modernidad y, más todavía, la existencia de comunidades 
"cerradas" en las ciudades y grandes metrópolis. Así pues, la interacción social de los 
migrantes indígenas en contextos urbanos puede mcidir en la disolucIón de sus 
paradigmas tradicionales y vínculos comunitarios 0, por el contrario, en el 
fortalecimiento de sus fronteras identitarias y de los paradigmas tradicionales en que 
se sustenta su etnicidad. 

La tradicionalidad, por tanto, puede ser mejor entendIda como una práctica que se 
construye en la interacción con la modernidad y sus agentes. Las tradicIOnes son 
prácticas sociales que pueden incluso ser "inventadas" en respuesta a situaciones 
novedosas y de cambIOs bruscos que toman la forma de referencIa a situaciones 
antiguas que establecen (o inventan) su propio pasado (Hobsbawm, 1983' 2-5). 
Tienen una función sigruficativa para los miembros que las practican, pues les 
penniten establecer o simbolizar la cohesión social y definir los criterios de 
membresia de sus grupos. A través de las tradiciones, los actores sociales establecen o 
legitlman sus instituciones, el status o las relacIOnes de autoridad. Tambtén pueden 
ser vehículos de socialización y de inculcamiento de creencias, sistemas d~ valores y 
comportamlentos convencionales (Hobsbawm, ¡óídem: 9). 

Al parecer, las tradiCIOnes indígenas corresponden a aquellas tradiciones "originales" 
que simbolizan la cohesión social, mantienen el sentlmiento de identificación grupal y 
propician el inculcarruento de creenCIas, SIstemas de valores y comportamientos. 
TambIén confieren status y legItiman el orden social comlU1itario, lo cual es posible 
aun en contextos urbanos y cosmopolitas. 

Los migrantes indígenas pueden reactivar su identidad colectiva apoyándose en sus 
paradigmas tradiCIonales, o por el contrario, comportar la disolución de esa misma 
tdentidad por adopclón de paradigmas ajenos. Esta posibllidad queda abierta al 
observar que las relaciones interétrncas pueden ser aún más conflictivas en los lugares 
de destino que en los de origen. Las presiones desagregatlvas que los migrantes 
experimentan pueden propiciar, paradójicamente, el fortalecimiento de sus tradiciones 
como un mecanismo de cohesión social. 

Por lo anterior, me alejo de los modelos evolutivos que auguran la aSlIDilaclón de los 
migrantes mdígenas o su "hibndación cultural" y me SItúo en una perspecTIva abiena 
al conSIderar que la reiaclón entre tradición y modernidad no es de oposición, sino 
dialéctica. Ambos conceptos sólo se oponen como ripos ideales polares, " ... pero 
históricamente no son totaimente incompatlbles 111 excluyentes. No sólo pueden 
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entremezclarse y coexIstir, smo también reforzarse reciprocamente" (Giménez, 
1994a: 158). 

Pensar en la comunidad tambIén obliga a reflexionar sobre la relación entre cultura y 
territorio. Con la mIgracIón, las comunidades se extienden hacia múltiples lugares de 
destino que trascienden los límites geográficos de la aldea, de la reglón e incluso, del 
Estado nación de origen. DIcho en palabras de (Kemper, 1987b: 79): " ... Los límItes 
de la 'comunidad' han dejado de corresponder a los límites fisicos de pueblos 
especificos" 

Es frecuente que la comumdad continúe operando en uno o más lugares, pues los 
migrantes tienden a mantener los vínculos que los ll.'l1en con su lugar natal. La 
comunidad puede operar a través de redes dispersas en el espacio geográfico. No 
obstante, el lugar de origen constituye uno de los referentes fundamentales de su 
identidad grupal, de tal forma que la desterritorialización fisica que ocurre con la 
migración no sigrufica, necesariamente, la desterritorializaclón de los migrantes en 
ténninos simbólIco afectivos. Se trata de comunidades "sin límites terntonales", 
como fue propuesto por Sánchez (1995), o de "comunidades extendidas" de acuerdo 
con Kemper (1987b). Se trata, en síntesis, de comunidades extratemtonales que, sin 
embargo, suelen gravltar en torno a un terntorio ancestral o de origen. 

El terntorio constituye uno de los referentes de identidad más importantes de toda 
colectividad cultural. En el caso de los migrantes indígenas, el tenitorio ancestral es 
un referente al que se apela para convocar a la unidad y a la lealtad grupal. Este puede 
constitUir uno de sus referentes más importantes de identidad social y ser, junto con el 
parentesco, uno de los símbolos más recurrentes a los que acuden para convocar a la 
lealtad grupal y marcar las fronteras étnicas en el contexto urbano. 

4.2. La comunidad como entidad sociocultural 

No obstante la importancIa del terntorio como ::-eferente de identIdad, una comunidad 
tampoco es un grupo integrado solamente por relaclOnes de vecmdad. Los etnólogos 
de Chicago advirtieron que en las ciudades había bamos donde las personas tendían a 
desarroBar una relación estrecha y a generar sentimientos de Identidad, sobre (Oda 
tratándose de las minorías étnicas y de clenas categorías de cIase que tendían a 
represemar al lugar de residencia como un referente metafórico de su grupo de 
penenencla. Pero por otro lado, tambIén observaron que el simple hecho de compartir 
un mismo espaclO :-esldencial no conducía a que los indl'llduos desarrollaran algún 
sentlmiento de ldentificación colectIva. La contigüidad vecmal podría crear solamente 
agregados anónimos de indiVlduos con poca o nula relac~ón enrre sÍ. 

La vida en las cmdades podría girar entre esos dos polos. Esto no significa que los 
individuos que conforrna..'1 agregados a..'lónimos en las cmdades carecieran de 
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pertenencia social. Simplemente, su filiaclón grupal no estaba dada por relaciones de 
vecindad. Es frecuente que en las ciudades las penenencias sociales de los actores se 
pluralicen y que los lugares de residencia no coincidan con los de trabajo y 
esparcimlento. Shils (1979) observaba que la sociedad moderna no es una 
muchedumbre solitaria. No es sólo Gesellschafi ni tilla colectividad conformada por 
almas solitarias, egoístas, sin amor, ni integradas por la fuerza de los intereses o por 
coerción de manera totalmente impersonal. En las sociedades complejas las personas 
están unidas por una mfinidad de lazos personales y obligaciones morales que se 
establecen en contextos concretos. La vida social gira en tomo a las varias clases de 
relaciones de grupos primarios. En el caso de las etmas, la ldentificación está fundada 
en una relación primordial que se presenta como una extensión de la familia y de 
otras coneXIones parentales (Sl111s, citado por R. ThOillpson, 1989: 56). 

Una comunidad, por tanto, no es un mero agregado residencIal, SInO una colectivldad 
cultural basada en un conjunto de relaciones primarias significatlvas en virtud de que 
sus miembros comparten símbolos comunes, que apelan a un real o supuesto origen e 
historia comunes, ya las relaciones de parentesco. Puede también ser definida como 
una forma de mtegración social primaria que genera vínculos con carácter de 
prirnordialidad frente a otras adscnpciones o pertenencias SOCIales. Los sentimientos y 
vinculos primordiales pueden ser reconstituidos y reslgnificados en virtud de los 
camblOs que ocurren con la modernización y las migraciones o, por el contrano, 
pueden entrar en una fase de desestructuración yanomia. Por tanto, la comurndad deja 
de ser pensada únicamente como una unidad tenitorial y jurídica para concebirse, 
fundamentalmente, como un constructo cultural: como una unidad de pertenencIas y 
lealtades. En otras palabras, se trata de una comunidad de derechos y obligaciones que 
impbcan eritenos de membresía (Ramírez Salazar, (992). 

En este proceso, el territorio ancestral o de origen se integra como uno de los 
referentes fundamentales de la ldentidad social de los migrantes, qUlenes se adscriben 
a la comunidad y son reconocidos como sujetos comunitarios aunque sus lugares de 
residencia se encuentren separados por el espacio geográfico. Así pues, los rnlgrantes 
y los sujetos que permanecen en el lugar de origen forman parte de una misma 
comumdad. Conforman comunidades extraterritoriales que operan a través de grupos 
y redes, y se mantrenen unidas a pesar de la distancia fisIca porque sus miembros 
companen símbolos comunes. 

4.3. La pertenencia comunitaria de las mujeres 

SI, como señalamos, la comunidad es una forma de mtegración social primaria que 
genera vincules con carácter de pnmordialidad frente a otras adscnpclOnes o 
pertenencIas SOCIales, cabe preguntar por la manera en que los hombres y las mUjeres 
intervienen y expenmentarl su pertenencia a la misma, tomando en consideración la 
dimensión de género para el &'1álisis. Las comunidades no son homogéneas, pues a su 
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interior ocurren procesos de estratIficación social y se presenta una distribución 
desigual de los bienes (económicos, políticos~ sImbólicos). La dimensión de género 
nos conduce a indagar sobre la participación diferencial en la construcción de la 
etmcldad por pane de los sujetos socIales según su sexo. Por ejemplo, Micaela di 
Leonardo (1981) analiza a una comunidad italo-americana radicada en Estados 
Unidos y pone de relieve la participación de hombres y mujeres en el mantenimiento 
de las fronteras étnicas. La autora muestra que la construcción de la "itahanidad" 
tiene en las relaciones de parentesco y en la religiosIdad sus símbolos distmtivos más 
conSIstentes. La posición que ocupan las mujeres al intenor de la familia y los roles a 
ellas asociados, constituyen los pnnclpales símbolos de identificaCIón colectiva y de 
contraste con respecto a los grupos dominantes (los blancos, anglosajones y 
protestantes de Estados Unidos). En este caso, adherirse a la tradición significa 
asumir el¡deal de familia patriarcal y católica, razón por la cual los varones, más que 
las mujeres, son qUIenes se muestran más inclinados en mantenerla. No todas las 
mujeres comparten este ¡deal de femmidad III lo aceptan de manera pasiva. En este 
sentido, señala di Leonardo, ellas emplean y "ma..'1Ípulan" los símbolos de 
distmguibilidad al tiempo que participan en la construcción de sus propios modelos 
de identidad étnica y de género. 

En esta mvestigación trato de aproximanne a la manera en que los hombres y las 
mUjeres mazahuas particIpan en la construcclon de la comumdad extraterritorial. En 
los dos casos estudiados, la pertenencia comunitaria tanto de hombres como de 
mujeres está dada por los vínculos de parentesco. Sin embargo, cuando estas últimas 
se unen conyugalmente, pasan a pertenecer a la famIlia, al barrio y al pueblo de su 
marido. Aunque la ciudad les bnnda a las mujeres mayores posibilidades de unirse 
con hombres que no forman parte de su comunidad, generalmente se mantIenen 
relaciones endogámIcas a través de las cuales reproducen los vínculos que mantienen 
umda a la comumdad. 

En la ciudad, las mazahuas son finnes promotoras de la acción comunitaria y su 
actuación a veces contrasta con la pasividad de los varones. Cuentan con diversas 
práctlcas y tradiciones que reproducen en la ciudad y, aunque no tienen contemplada 
la mIgración de retorno a su lugar de origen, el teIritono ancestral constituye uno de 
sus princIpales referentes identitanos. Aún para 1as que naCieron en la ciudad, el 
apego al temtono ancestral se muestra y rariñca a través sus frecuentes viSItas al 
pueblo. En la ciudad son las principales responsables del cuidado del Nitzzmi (capIlla) 
y partIcipan activamente en la organizacIón de los migrantes, tanto para hacer frente a 
sus probiemas como para acudir a las fiestas patronales y nevar a sepultar a sus 
muertos. De esta fonna, a la vez que han estado sujetas a un proceso de redefinición 
de su identidad étnlca, han creado ;mevos lI1odeios o_ue definen los atnbmos de 
femmidad. Han modIficado su autopercepción e identidad como mujeres y como 
mdigenas. 
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5.- El trabajo etnográfico 

La mvesugaclón se sustenta en el trabajo etnográfico que llevé a cabo de febrero de 
1997 a octubre de 1999 entre miembros de dos comunidades mazahuas radicados en 
la CIUdad de MéxIco. Un grupo procede de San Antomo Pueblo Nuevo. ubicado en el 
munIcipio de San Felipe del Progreso, Estado de México. El otro grupo proviene del 
pueblo de San Mateo (también conocido como Comunidad Indígena de Crescencio 
Morales), localizada en el mUlllClpio de Zitácuaro, Ylichoacán. (Ver mapas que se 
presentan a continuación). 

A principios del siglo XX, San Antonio era una comunidad conformada por "hombres 
libres" que tenÍa.Tl en el trabajo asalariado y en el comerclO sus pnncipales fuentes de 
subsistencia. Para entonces, sus características se asemejaban más a las de una 
"comunldad abIerta", cuya situacIón contrastaba con las de los peones acasillados de 
las haciendas vecmas. En los años veinte los mazahuas emprendieron la lucha por el 
reparto agrario y hacia los treinta las haciendas perdieron la mayor parte de su tierra. 
Sin embargo, nuevos intennediarios habrían de intervemr para controlar el proceso 
productivo de los ejidos reclén creados. A partIr de 1930 San Antonio Pueblo ;-'¡uevo 
vIvió una cruenta lucha facclOnal auspICIada por las autoridades locales y ex 
hacendados convertidos en mdustnales. La creciente ola de violencia, los múltiples 
homicidios que quedaron en la nnpunidad, las amenazas de muerte y la consolidación 
del caciqUIsmo precipitaron la emigración de los mazahuas hacia la ciudad de 
México. 

La hlstona de la comunidad de San Mateo es dIferente. "lJblcada en una reglón serrana 
poco codiciada por encomenderos y hacendados, hasta pnncipios del siglo XX fue 
autosuficiente económicamente y tuvo en la agricultura una de sus principales fuentes 
de ingresos. Sus características se acercan más a la definicIón que daba Wolf a las 
comurudades corporativas cerradas. Dedicada a la agricultura de temporal, a la 
ganadería en pequeña escala y a la producción de textiles, esta comunidad. sufrió el 
impacto de la mmerÍa y del comercio desarrollado en la región de Zitácuaro. A pesar 
de ser poseedores de grandes reservas territonales, hacia mediados de la década de 
1940 los mazahuas tuvieron que emprender la emigrac1ón haCIa la ciudad de Y!éxico 
cuando los recursos para hacer producir la tIerra resultaron insuficientes. A su 
empobrecImiento contnbuyeron dIversas empresas madereras vinculadas con 
mterrnediarios políticos :-eglOnales y fUnclOnarios gubernamentales. 

Los antecedentes de una y otra comunidad pennnen comprender los facrores que 
intervIenen en sus mOVImIentos mlgratorios, así como ias ocupaciones que nevan a 
cabo en la cmdad. 

Actualmente ambas comunidades cuentan con miembros radicando en la capital del 
país. Pueblo Nuevo tiene alrededor de 600 grupos domésIlcos cuyos miembros se 
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dedican pnnclpalmente al comercio en la vía pública. Sus viviendas se ubican en el 
Centro Histórico y en los municipios conurbados del norte y del oriente de la ciudad 
de México. San Mateo tiene aproximadamente 200 grupos domésticos y sns 
principales ingresos provlenen del trabajo de albañileria y del servicio doméstico. Sus 
viviendas se localizan en diversos puntos de las delegaciones Iztapalapa e Iztacalco y 
en los municiplOs conurbados del oriente de la cmdad. Ambas comunidades cuentan, 
además, con miembros radicados en el centro y la frontera norte del país. así como en 
Estados Unidos. Allende las fronteras se extiende la comunidad extraterrilonal, donde 
algunos han adqUIrido una calidad migratoria de "clUdadanos" mientras que otros 
cruzan al vecino país como indocumentados. 

La distancia geográfica que entre el lugar de ongen y los lugares de destino no han 
provocado la ruptura de los vinculas que mantienen unida a la comumdad. Por lo 
general, los migrantes regresan a sus pueblos, partiCIpan de la vida festiva y 
ceremonial y sostienen una comunicación regular con los que se quedan. También 
invierten en sus casas y parcelas (los que tIenen) y el paisaje rural se empieza a 
parecer a los pueblos de la Mixteca, donde algunas casas soportan antenas 
parabólicas, símbolo distmtIvo de la migración internacional. 

Debldo a la disperslón geográfica de los mlembros de la comunidad extraterritorial, 
no hubo un solo lugar donde se llevara a cabo el trabajo etnográfico. Aun en la ciudad 
de :>1:éxico, es grande la distancia física que separa a los miembros de la comunidad. 
Por tal motivo, el trabajo etnográfico lo hice a través de las redes con que cuentan los 
migrantes. En el caso de los procedentes de San Antonio Pueblo Nuevo, la mayor 
parte de las entrevistas las realicé en la vía pública, donde tienen sus lugares de 
trabajo y, en menor medida, en sus hogares. En cambio, en el caso de los mtegrantes 
de la comunidad de San Maleo, el trabajo lo llevé a cabo en las vivlendas y, en menor 
medida, en las esquinas donde se desempeñan como comercIantes. El 90% del trabajo 
de campo lo hice en la ciudad de México y sólo acudí a las comumdades de origen a 
invitación expresa de sus miembros. Ello me permitió acompañarlos en algunas de las 
festividades y ceremonias. 

Pnvl1egié la informaCIón cualitatIva sobre ~a cuantItativa debido a dos razones: la 
primera es que los datos censales me aportaron la mfonnación que neceSItaba. Dichos 
datos los complementé con mfonnación que obruve en el Instituto :.JaclOnal 
Indigemsta. La segu.'1da razón. tal vez la más tmportame, es la manera en que el/la 
antropólogo(a) se aproXIma a los sujews sociales de su estudio, y que opta por ganar 
en ¡:>rof.mdidad lo que ml '"ez se Pierde en amplitud. 

curre los mazanuas de la cmdad de ::VféxICO, al :gual que sucede con los otomíes, los 
triqws y otras coiectivldades culhrrales minontarias, eXIste una percepCIón negativa 
de las personas que llegan a interrogmlos. Han sido muchos años en que los 
encuestadores y entrevistadores de instituciones gubemar.llemales, ecleSIásticas, 
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reporteros, estudiantes y promotores de orgamsmos no gubernamentales se les han 
aproximado para pregtrntarles "siempre sobre 10 mismo": su escolaridad, su 
alimentacIón, el monto de sus ingresos, su ocupación y las razones de su emigración, 
entre otras muchas cosas. En algunas ocasIOnes he pensado que los mazahuas tienen 
preparada la "respuesta oficial" a los interrogatonos, montada generalmente sobre un 
discurso que resalta su pobreza. Esta forma parte de un discurso público y a una 
actuaCIón que, de acuerdo con Scott (2000: 42-46), la sociedad dominante exige a 
aquellos que están sujetos a formas sistemáticas de subordinación. Esta "respuesta 
OfiCIal" también es utilizada por los maza..tmas para reiterar sus demandas frente al 
Estado y sus agentes; entre otras cosas, ellos demandan el respeto a su derecho al 
trabajo, a la vivlenda, a la salud, ala educación, a la justICia y al trato digno. En otras 
ocasiones, cuando el/la fLl1tropólogo(a) llega a hacer sus preguntas (cosa que para ellos 
es 10 mismo), a veces la respuesta que dan los mazahuas es: "¿para qué s1rve eso?", 
"¿en qué nos va a beneficmr'?", "y ahora ¿qué nos van a dar'?" o peor aún ·'¿qué nos 
vienen a prometer?". 

Su desconfianza a los interrogatorios no carece de bases. Uno de los dlligentes de San 
Mateo comentó que un sacerdote católico llegó con un grupo a una de los vecindarios 
rnazahuas para levantar una encuesta y tomar fotografias. Al parecer, se trataba de una 
organización no gubernamental cuyos integrantes 

[ ... ] sacaron fotos de los niños, de nuestras casas y se fueron, ya nunca los 
volvimos a ver. Después nos enteramos que con todo eso se anduvieron 
paseando en Europa consigmendo dmero que dizque para nosotros, pero 
nunca nos d1eron nada [ .. J Otra vez nos vi::üeron a utilIzar 

El rechazo a las entrevistas y a los entrevIstadores ha llegado a expresarse de formas 
más radicales: "¡ No somos ratas de laboratorio para que nos vengan a estudiar!" 
manifestó en una ocasión un dirigente otomÍ. La mISma percepción tenía un dirigente 
triqui cuando en tono de revancha adv1rtió en un evento académico a todo el 
auditorio: "Ahora los indios vamos a venir a investigar a los antropólogos".-+ Otros 
rechazan ser considerados como ·'objetos" de esmdio_ 

La percepción negativa que los mazahuas tienen de las encuestas y la imagen Gel 
sujeto que pregunta y 3J.í.ota las respuestas, se ve incrementada por el hostigamiento 
que reciben como comercIantes de la vía pública. Unos temen que la información se 
utIlice en su contra y que el gobIerno les cobre más Impuestos. Otros más, consideran 
que cuando se les convierte en objeto de esrudio se vuelven lamoIén objeto de 

"lnterculturahdad en la cmdad de \1exlco: aportes y perspectrvas ¡Jara su estudto", \tIesa ::-edouda 
convocada por el C1ESAS y la FundaClón Rigoberta Menchú Tu.'U, 26 de mayo de 1999. cmdad de 
)¡féXlCO. 
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explotaclón.5 A pesar de estas dificultades, mi pnmer mtento fue aplicar 
cuestionan os. Pronto me percaté que la verdadera entrevlsta ¡melaba después de que 
todas mis preguntas habían SIdo respondidas y de haber guardado la libreta. 

El trabajo de campo lo complementé con una revIsión de los expedientes localizados 
en el ArChIVO General Agrario (AGA) del Registro Agrario Nacional, así como con el 
mtercambio de informacIón con promotores y empleados del Instituto Nacional 
Indigemsta (INI) y del Gobierno del D,StritO Federal. 

Finalmente, quiero advertir al lector que he procurado mantener el anonimato de 
muchas personas que me dieron su confianza y me brindaron su apoyo para realizar 
esta investigación. En algunos casos, no sólo he cambiado los nombres sino también 
otros mdicios de Identidad, pues, como en todas las pequeñas comunidades, entre los 
mazahuas todas las personas se conocen. 

6. Sobre la estructura y contenido de los capítulos 

La tesis está integrada por ocho capítulos. El capítulo 1, "Persistencia y cambio 
cultura!" tIene el propósito de mostrar la complejidad que revIste el estudlO de los 
procesos de cambio cultural, los cuales SIempre deben ser analizados a la luz de las 
persistencias. Se muestra que el problema de las fronteras entre culturas ha sido uno 
de los tópicos fundamentales que perrmten distinguir entre aculturacIón y asimIlación, 
y entre cambio cultural y la perslstencia de las identIdades sociales. 

Más adelante retomo la concepción simbólIca de cultura de Geertz y, sobre todo, la 
propuesta neo-marxista de J ohn B. Thompson para introducir el análisIS los 
problemas del poder y del conflicto. En esta tóruca, acudo a los conceptos de campo y 
de habltus de Pierre Bourdieu y la aplicacIón que de ellos hace Beverly Skeggs para 
analizar las relaciones de clase y género. 

El capítulo 2 está dedicado a analizar el proceso de etnicización al que históricamente 
han estado sujetos los mazahuas. Advierto diversos procesos de cambio den vados de 
las relaCIOnes que han sostenido con la sociedad dominante y que, a su vez, han 
provocado la estratificación y la lucha facclOnal al intenor de sus comumdades. 
DISCuto el concepto de naclón, etnia y grupo étnico para ublcar al nIvel comumtano 
8omo la fonna de integración sOclal más importante con :a que cuentan los mazahuas. 

El capítulo 3 anaiízo los factores obJeuvos y subjetIVOs, tanto de expulsión como de 
atracción, que son constitutlvos de la diáspora de los mazahuas. A panir de la 
mronnación que presento, se observa que :os facwres que preClpItan la migrac1ón 

5 En una ocasIón que acudí a San .-\momo Puebio :.Juevo, 'IDa dingente de comerClantes ambulantes ".:n 
la ciudad de ..\tléXIco, no ille penrunó tomarle fotografías. \.ore dIJO que ;;on las fotos :a1 vez yo iba a 
nacer un iibro y poslblemente Iba a volvenne Dca a su costa. 
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hacia las ciudades no pueden reducirse a los aspectos económicos y demográficos, 
smo que es un fenómeno mullicausal donde interviene la subjetividad de los actores 
sociales. Asimismo, presento nuevos elementos para entender los procesos 
migratorios, al introducir las categorías de género como una dimensión del análisis. 
En el apartado muestro la manera diferencIal en que operan los factores objetIVOS y 
subjetivos de la mIgración, según se trate de hombres o de mujeres y analizo cómo 
influyen las categorías de género en sus movirmentos migratonos. 

En el capítulo 4 me refiero a la incorporacIón de los y las migrames mazahuas a la 
ciudad de México. Para tal efecto, analIzo el lugar de recepcIón como un espacIo 
estructurado y socialmente valorado, cuya distribucIón fislca tiende a reproducir la 
deSIgualdad social. La dinámica de loa ciudad genera procesos de inclusión! exclusión 
y segregación, y la confonnaclón de ciertos '"nichos" ecológicos claramente 
delimItados y diferenciados a partir de criterios étnICOS y de clase. Trabajo con el 
concepto de representaciones sociales de Moscovicl y de la escuela francesa de la 
psicología social, el cual me pennitló entender los procesos de construcción (y 
reconstitución) de las fronteras étrucas dentro de una teoría general de la cultura. 

En el capítulo 5 analizo la manera en que inciden las categonas de género en la 
inserción laboral de los hombres y las mujeres indígenas. Las mazahuas se 
desempeñan en el comercio ambulante y en el servÍcio doméstico en tanto que los 
varones se tienden a ubIcar en aquellos oficios "propios de su sexo", donde la fuerza 
fisica constituye uno de los principales capitales que pueden intercambiar en el 
mercado laboral. AsimIsmo, abordo el trabajo femenmo y el tIpO de capital cultural 
utilizado e intercambiado por las mujeres. También muestro que los mazahuas no 
llegaron a la ciudad "en abstracto", sino a espacios codificados y socialmente 
valorados que conducen a procesos de segregacIón y exclusIón. 

En el capítulo 6 me refiero a la ubicaCIón de los y las migrantes mazahuas en la 
configuraCIón socioespacial de la ciudad de México. Recupero el concepto de "zona 
de transIción" planteado por Burgess y la Escuela de Chicago para explicar las 
tensiones desagregativas a las que se encuentran SUjetos los mazahuas y muestro 
cómo la cnmÍnalizacIón de la diferenCIa cultural se convierte en un nuevo atnbuto 
con el que los mdígenas migrantes son definidos por los mestlzos. Analizo la manera 
en que se experimen~.an los conflictos interérricos según las pertenencIas categoriales 
de género. ' 

El capítulo 7 lo dedico a analizar los procesos de i"econsntuclón de los vinculas 
comunitanos en la ciudad de .iYléxico. Para tal efectO, escudriño en los procesos de 
cambio y continuidad cultural a partir del estudio de tres generaclOnes de ffilgrantes y 
aludo a los procesos de identidad social corno una variable fundamental del análiSIS. 
Distingo entre indicios y atnbutos de identIdad. con el fin de explIcar :a dinámIca 
sociocultural en que están mmersos los emIgrantes. 
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Finalmente, en el cap¡tulo 8 abordo los procesos de reconstitución de la comunidad en 
la ciudad. Mi propósito es mostrar la manera en que las categorías de género inciden 
en la reproducción comunitana. Para ello, analizo los procesos de cambio y 
contmuidad en las relaciones de parentesco, en las pautas matrimoruales y explico 
cómo las categorías de género mciden en los cnterios que se utIlizan para definir la 
membresía comunitaria. La dimensión de género me permite analizar, asImIsmo, la 
manera en que la pertenencia a la comumdad es experimentada por los hombres y por 
las mujeres, y la nueva funcIOnalIdad que, a partir de las categorías de género, han 
adquirido las vías matnlaterales del parentesco. 
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CAPÍTULOI 

PERSISTE;-IClA y CAMBIO CULTURAL 

Introducción 

El mundo indígena ha vellIdo experimentando en un tiempo relativamente breve 
notables cambios a raíz de los procesos de modernización y globalización. 
Fenómenos asociados con la expansión del modo capitalista de producción en sus dos 
vertIentes (como dependencia creciente del mercado y del dmero, y como 
proletanzación), la urbamzación y las migraciones, son algunas de sus 
manifestaciones más eVIdentes. 

A la par, en el ámbito antropológJco se ha renovado la discusión sobre los procesos 
de cambio y continuidad cultural. Ante el fenómeno de la globalización (entendida 
corno un proceso planetano por el que fluyen capitales, tecnologías, comunicaciones 
y migraciones) se han formulado nueva:s pregunlas. Se discute ahora SI los cambios 
econórrucos y tecnológIcos asocIados con el proceso de globalizaclón han tenido 
algún lmpacto de igual magnitud sobre la cultura. 

En esta dIscusión es posible detectar un con~unto de propuestas para el estudIO del 
cambio sociocultural, que en térrnmos generales podemos ubIcar en tres grandes 
tendencIas. La primera sostlene que los cambios derivados de la globalización han 
tendido hacJa la fragmentación cultural planetana y a la pérdida de las identidades 
dIstintivas. l Según esta posiclón, el mundo "posmodemo" conduce hacia la 
hibridación cultural a través de los mecanismos de libre mercado, con lo que se 
perfila la desaparición de las fronteras que separan lo culto de lo popular así como las 
distmciones étmcas y nacionales. Esto supuestamente OCUITe porque "la 
illcert:dambre acerca det sentldo y ei va:or de h illodernidad denva no sólo de lo que 
separa a naciones, etnIas y clases, SIDO de los cruces socioculturales en que lo 
tradiCIOnal y lo moderno se mezcian" (Garcia Canclim, 1989: ~4). 

Segúr. esta ?OSiC1Ón, la glooalización da ',ugar a la fo~aci6n de culturas híbridas 
··r .. ] generadas ;J0T o promovldas por las nuevas ::ecnologías comunicaclOnales, por 
el reordenamiento Ce lo público y lo privado en el espaclO urbano y por la 
destemtoriahzación de lOS procesos slmbólicos" (Garcia Canclini 1989: 24 ). La 
··hlbndaclón cultural" constituye un l.enómeno más amptio que el sincretismo y el 
mestizaje, porque "[ ... ] abarca mezclas :nterculturaies, no solo las raciales a las que 
suele limitarse el 'mestizaje' y porque pennlte inclmr las :ormas modeGlas de 

l Véase Bennan, 1988; García Canchm, 1989, entre otros. 
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hibridación mejor que 'sincretIsmo', fónnula referida casi siempre a fusiones 
religiosas o de movimientos simbólicos tradicionales" (García Canclini, 1989: 15). 

La segunda tendencia pronostica la homogeneización cultural determinada por la 
influencia que ejercen los medios de comunicación de masas. Esta comente estaría 
representada inicialmente por los teóricos de la Escuela de Fnlllkfut, quienes 
posterionnente fueron criticados porque no distinguen entre los procesos de 
codificación de las formas simbólicas y la descodificación que de ellas hacen los 
actores sociales que las reciben e interpretan (E. P. Thompson, 1993). 

La tercera tendencia sugiere que los cambios sociales y tecnológicos no determinan, 
por si mismos, la profundidad ni la dirección del cambio sociocultural. Sin descartar 
la importancia que tienen las nuevas tecnologías en el mundo contemporáneo, 
considera que la cultura tiene una dinámica propia en virtud de que no es un mero 
reflejo de la realidad, sino un universo de significaciones en tomo al cual los actores 
sociales se comunican, interpretan el mundo y dan sentido a su experiencia. El 
cambio sociocultural que se deriva de la modernización se plantea como 
multidimensional, pues tiene lugar en diversos niveles y temporalidades. Más aún en 
tiempos de globalización neo liberal donde no todos los pueblos acceden a las nuevas 
tecnologías ni a los beneficios del desarrollo, pues ésta tiende a ser un proceso 
polarizante y excluyente. Tampoco conduce a la desterritorialización de la cultura. 

Esta tendencia rompe con el determinismo evolutivo y concibe al cambio 
sociocultural como impredecible e incierto. Un grupo o colectividad cultural sujeta a 
procesos de modernización puede transitar entre el abandono de la tradición y su 
regeneración readaptativa, y entre su reagrupación y su desmembramiento (Giménez, 
1994: 157). También asevera que, frente a la modernización, se abre una gran 
diversidad de respuestas locales y regionales que permiten explicar el resurgimiento 
de luchas étnicas y religíosas en todo el mundo. 

El propósito de este capítulo estriba en mostrar de manera breve la forma en que ha 
sido conceptualizado el problema del cambio sociocultural y presentar los parámetros 
teóricos y metodológicos que estructuran la línea arguroentativa de este libro. Para 
ello hago la distinción entre dos grandes perspectivas teóricas con las que ha sido 
analizado el cambio sociocultural: la primera se sustenta en una definición descriptiva 
de cultura, predominante en el medio antropológico desde finales del siglo XIX hasta 
mediados del siglo XX. La segunda corresponde a una definición simbólica que se 
origina a partir del giro lingüístico en los estudios de la cultura y que la concibe como 
pautas de significado. Esta propuesta pone de relieve los procesos de identidad social 
como una variable fundamental en el estudio de la dinámica cultural. Asimismo, abre 
la posibilidad de estudiar los procesos de continuidad y discontinuidad cultural en lo 
que se refiere a las relaciones de género. 
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1.1. La perspectiva descriptiva del cambio sociocultural 

1.1.1. El cambio y las persistencias socioculturales 

El estudio del cambio sociocultural ha sido una constante para la antropología, cuyos 
antecedentes se encuentran en la escuela culturalista norteamericana. Aunque Franz 
Boas se preocupó por el estudIO de la historia de las sociedades "primitivas", negó 
que los datos empíncos descontextualizados pudiesen probar la eXIstencia de alguna 
ley evolutiva de carácter universaL Criticó a los evolucionistas por la manera en que 
aplIcaron métodos comparativos de ·'rasgos" aislados de diferentes culturas y mostró 
que el estudio de dichos rasgos deberia hacerse dentro del contexto cultural del que 
fonnaban parte. El hecho de que dos sociedades compartieran rasgos culturales 
comunes podría ser explicado no en términos de su evoluclón, sino sólo dentro de su 
propio contexto. Las SImilitudes entre rasgos de dos culturas no podían explicarse por 
el cambio evolutivo, pues, por ejemplo, los clanes podían deber su origen a la 
aglomeracIón de pequeñas tnbus 0, por el contrano, a la desmtegración de 
asocIaciones más grandes (Boas, 1940: 276-283). Desde entonces, el cambIO 
soclOcultural se convirtió en un tema de gran importancia para la antropología. 

El concepto de cultura que guió las investlgaciones sobre cambio soclOcultural fue un 
concepto descnptivo que, con algunas variantes, correspondió al definido por Tylor 
en l871 de la slgmente manera. 

La cultura ° civilización, tomada en su sentido etnográfico amplio, es esa 
totalidad compleja que abarca al conocimiento, las creencIas, el arte, la 
moral, la ley, las costumbres y cualesquiera otras habilidades y hábitos 
adqUIridos por el hombre como miembro de la SOCIedad (Tylor, 1977). 

A pan!r de este concepto, el estudio del cambio sociocultural constituyó un campo de 
mvestigación que requeriria de nuevas herramIentas teónco metodológicas y, con 
ello, se defimeron conceptos que dieron :::uenta de la compiejidad del tema. 
ne:"skovlts (1955) obser'ló que el camblO soclOcultural tenía lugar de vanas maneras, 
en diversos grados, en todos ¡os lugares y constanremente Pero a la vez que 
observaba el camblO, m.mblén potaba que entre los grupos humanos existia una 
Iendencla a mant~ner et srarus quo, eS declr, una :ncli-naclón "l:lacia la perseverancia. 
De ahí que sUfglera esta pregunta: ¿cómo explicar la perseverancia dada la constanCIa 
del camblO'? 

En ténnmos generales, el camolO consiste en pasar de lli"la S1tuaCIón A a una sHuaclón 
B. ~o obstanTe esta sencIlla deñniclón, su estudio presentaba diversas dificuitades. 
¿ Cuán radical debería ser una transmutacIón para poder mdicar que hubo un camblO? 
¿, Qué tipo de fenómenos soclOculturales deoerian enfocarse como representativos del 
cambio? Para indagar en torno a estas interrogantes, RtchardsoG y Kroeber (1940) y, 
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más tarde, Kroeber (1948) analizaron uno de los aspectos más docmnentados de la 
cultura occidental: examinaron casi toda la literatura relacionada con la "alta costura" 
europea y norteamericana, abarcando un periodo de caSI trescientos años. El estudio 
reveló que la moda cambIaba casi cada año: los escotes se abrieron para más tarde 
volver a cerrarse; el largo de la falda se acortó un año, aun se acortó más al sIguiente, 
para volver a alargarse al tercer año. Pero en una perspectiva mayor? pudieron 
demostrar que 

[. .] en realidad la moda femenina de los últimos trescientos años ha sido 
cíclica en sus patrones, moviéndose entre puntos de má-xlma exposicIón y de 
má;(1ma cobertura, con periodos de CIncuenta años .. La investIgación 
demostró que a pesar de que los individuos pensabar. que la moda cambiaba 
según antojos y deseos personales, de hecho las alteraciones anuales y las 
tendencias de una década, eran meras variaciones de los patrones de cultura 
báslCOS occidentales con respecto a los vestidos, un patrón que pennanece 
básica.'l1ente inalterado durante todo el penado (Bee, 1975: 20-2i). 

Lo anterior conduce a reflexionar sobre la temporalidad del cambio. Por un lado, 
están los cambios que son de ciclos cortos, que se presenta..'1 "a la medida de los 
individuos, de la vida cotidiana, de nuestras ilusiones, de nuestras rápidas tomas de 
conciencia" (Braudel, 1986: 66). Por otro lado, están aquéllos que "ueden durar 
décadas e mcluso siglos: son de la "larga cuenta histórica". Esto ocurre porque ciertas 
estructuras están dotadas de tan larga vida que se convierten en elementos estables de 
una infimdad de generacIOnes (Ibídem: 70) 

Los estudIOS antropológicos mostraron que aquellos elementos que en el corto plazo 
parecieron indicar un cambio, en realIdad no siempre lo eran cuando se les analizaba 
dentro de una temporalidad mayor. Un ejemplo ilustrativo lo proporcIOnó Leach 
(1965) en su estudio sobre los kachin. Los kachm modificaban radicalmente sus 
estructuras políticas entre dos tlpos: una de tipo jerárqUICO y otra igualitana, Asi pues, 
en una temporalidad de corta duración se mostraba un cambIO radical en la estructura 
polítIca? pero en una temporalidad más amplia, Leach observ'ó que los cambios entre 
los dos tipos de organizacIón social constituían parte del patrón de VIda de los kachm. 

ena segunda reflexión consiste en distlllguir los mveies y la profundidad del cambio. 
Gil nivel podía observarse. por ejemplo, cuando ocurría un cambio de Jefe en un 
grupo forzado por ~os factores de edad. Otro mvel era cuando desaparecía el cargo de 
jefe, SItuación que encerraba mucho más que un simple cambIO de personal. Por tal 
razón, Vlüson y ~Nilson (1945) marcaron la cüstmción entre "circulación SOCIal" y 
"cambio social" El conce;>to de circulación social fue empleado con ::-eferencla a las 
progreslOnes rutinarias a través del ciclo de VIda de an indiv1duo o de un grupo, en 
tanto que el cambio social fue concebido como una transfonnación en los estados 
legales de un grupo dado, como seria ia desaparicIón del cargo de jefe. De IgUal 
fonna, Gluckman (986) distinguIÓ entre los cambios "normales" al mterior de los 
grupos mbales de aquéilas transfonnaclOnes "radicales" que unplicaban un cambio 
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de slstema. Este fue el caso del tránsito de reiaciones tnbales a relaciones de clase 
entre los obreros del Copperbelt en Sudáfrica. 

El estudio del cambio siempre estuvo asociado al análisis de las persistencias. Pero 
aun en el caso de las continuidades, lo que parecería una perseverancia en un punto 
detenninado del tiempo pocL.-:ía concebirse como un cambIO ocurrido a un paso 
relativamente lento. 

El estudio del cambio reqmere fijar una temporalIdad para analizar las modificaciones 
entre una situación A y una situación B. Pero eso no basta. Es preciso, además, 
defimr un "ancho del mundo", es' decir, el conjunto de elementos sUjetos a la 
observación con el propósito de conocer la mfinita serie de ajustes entre tendencias 
hacia el cambio y la perseverancia. Es necesano seleccionar una amplia gama de 
elementos o ltems dignos de ser analizados a lo largo del tiempo, por ejemplo: el uso 
o desuso de la lengua materna de un grupo étnico detennmado, la diviSIón sexual y 
social del trabajo, los sistemas de matrimomo y parentesco, la religión, ia economía, 
la orgamzaclón política, los rituales, o cualquier otro. Cada uno de estos elementos 
puede mostrar cambios y continuidades, pero aún así, las transformaciones no ocurren 
de la mlsma manera en todos los items, ni con el mismo ritmo. 

Para llustrar lo anterior, conviene retomar uno de los pasajes del estudio de Bastide 
(1970) en tomo a las relaciones raciales y de clase en el Brasll. Señala el autor que 
durante la esclavitud, el trabajO en las grandes plantaciones de tipo capitalista yen el 
de las minas habia hecho desaparecer la antigua organización del trabajo tribal 
familiar y, naturalmente, la organizaCIón polítIca de las naCIOnes afncallas. Así que 

Cuando la esclavitud sea abolida, los negros se verán obligados a 
reorganizar sus vidas SOCIales, pero entonces ya no podrán hacerlo sino 
según el modelo de la sociedad brasIleña, de la cual copiarán las 
instituciones, adoptarán las costumbres y tipo de familia [ ... ] En cambio la 
esclavitud dejó intacto el mundo de los valores, las ideas y las creencias 
religiosas (Bastide, 1970: 225) 

Bastide ::nuestra la persIstencia de los valores amcanos expresados en las creenCIas y 
¿rác:lcas religiosas adaptadas al nuevo contexto, coexistiendo al lado de profUndos 
cambiOS en otras es:feras de la VIda social. 

En ~as comumdades mazahuas se presentan a primera v:.sta algunos elementos que 
!'lOS hablan del camblO. Se observa que la proletarizaclón, ia migración masiva y el 
comerC-:.Q se encuentran integrados a sus fonnas de vida. i. Caán nuevo es este 
fenómeno para que podamos hablar de un cambio? Las estructuras hacendanas que 
predommaron en su lugar de origen hasta bIen entrado el SIglo XX muestran que en 
algunas comunidades el trabajo asalanado y el comercio ambuiame constituían las 
prinCIpales actiVIdades econórrncas de los mdios "librestl Éste es el caso de San 
AntoDÍo Pueblo Nuevo constituida en su lmnensa mayoria por Jornaleros y 
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comerclantes, como veremos en el slguiente capitulo_ Entonces, cuando estas mIsmas 
actlvidades las practican en la cllldad de México, lo que se observa es un cambio de 
contexto y no tanto de las actividades económicas que desde hace un siglo, por lo 
menos, han venido desempeñando. Entre los mazanuas que radican en la ciudad de 
J\iféxico se observan cambios lingüísticos y de indumentaria, pero no en el 
reconocimiento de la amplIa red de parientes, en el apego simbólico afectivo al 
terntorio de ongen y en diversas expresiones de religiosidad popular a través de las 
cuales mantienen y ratifican su pertenencia a la comunldad. 

Los diversos ilems o elementos a ser analizados constituyen un "ancho del mundo", lo 
que pennite defimr los fenómenos sUjetos a la observación del mvestigador y analizar 
ca.mbios en un ra.Tlgo de elementos, sin que tengfu'l paralelo en otros ámbitos. Entre 
los mazahuas urbanos, por ejemplo, son frecuentes las uniones conyugales onginadas 
por acuerdo de la pareja, a veces en contra de la opinión de los mayores. Sin 
embargo, esto no entraña cambios semejantes en otros niveles de sociabilidad, ya que 
la elección del cónyuge se presenta entre un número limitado de posibles consortes 
que, por 10 general, forman parte de su grupo comunitario, por lo que se manifiesta la 
persistencia de la endogamia. Cada uno de los elementos que confonnan el "ancho 
del mundo" puede tener una dinármca propIa, por lo que el tiempo entre la SItuación 
A y la situación B es SIempre relativo. 

Gn tercer elemento de refleXIón consiste en considerar el grado o la magnitud del 
camblO: conocer SI se trata de una transf01mación adaptativa o si implica un cambio 
de sistema (Giménez, 1994). Esta reflexión es aplicable tanto al estudio de las 
relaciones interétmcas como a las de clase y de género. Como dejé asentado en la 
IntrodUCCIón, en las corntmidades de expulSIón de mano de obra masculina, las 
mujeres han asunndo un conjunto de tareas que antenonnente eran identlficadas 
como propias de los varones. Esto ha entrañado el cambio en la división sexual del 
trabajo, lo que, sin embargo, no representa un cambio de igual magnitud en el sistema 
de clasIficaclOnes que tiende a colocar a las mujeres en - una condición de 
subordinaCIón hacia los varones. 

1.1.2. Cambio cultural, aculturación y asimilación 

El cambio SOCIOcultural puede originarse de dos maneras: la primera consisle en las 
modificaclOnes que se generan. al interior mismo de una sociedad, ya sea por 
·.nvenciones, nuevos descubrimientos, desmTollo tecnolÓgICO o económico, y por 
todos aquellos elementos que conr1uyen en su proceso evolutivo interno. Este tipo de 
cambio habria que distmguirlo de las transformaciones que ocurren cuando los 
miembros de dos o más culturas entran en contacto. En este segundo caso. los 
antropóiogos norteamencanos alarcaron algunas distinciones entre las que destacan la 
aculturaclón y la asimilación. 

Redfield, Linton y Herskovlts (1936) acuñaron el concepto de aculturación para 
distinguirlo del cambio cultural y de la "difusión cultural". Esta última tendria lugar 
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en todos los casos de aculturación, pero sólo constituiria un aspecto en el proceso de 
aculturación. 

El proceso de aculturación fue entendido como "aquellos fenómenos que 
resultan cuando grupos de individuos de culturas diferentes entran en contacto 
continuo y de primera mano con cambios subsecuentes en los patrones culturales 
originales de uno o de ambos grupos" (Redfieid, Linton y Herskovits, Ibídem). Se 
present6, pues, como resultado del intercambio de artefactos, creencias y costumbres 
a partir del contacto de pueblos con diferentes antecedentes culturales. 

Aunque para entonces no estaba delimitado un concepto de identidad, los 
antropólogos hablaban de las fronteras como un elemento fundamental para 
distinguir la aculturación de la asimilación. Su primera consideración fue señalar que 
todos los sistemas culturales involucrados en el contacto poseen ciertas propiedades 
que les permiten persistir como unidades independientes. Dichas propiedades "son 
mecanismos que mantienen las fronteras, la flexibilidad de la estructura interna y los 
mecanismos de auto-corrección" (Bee, 1975: 88) que se ponen en marcha para 
seleccionar 10 que toman y lo que descartan de los otros. De acuerdo con ello, se 
pensó que las fronteras podrían operar de forma variable: se concibió la existencia de 
sistemas "cerrados" donde la adopción de eiememos extraños era constante y 
cuidadosamente limitada por el grupo, ya que "Cualquier ideología o actividad que 
refuerce las convicciones de un grupo hasta el punto en que sus miembros piensen 
que son mejores que los miembros de otras culturas -cualquier cosa que tienda a 
reforzar el centrismo étnico- sirve como mecanismo para mantener las fronteras" 
(Bee, 1975: 89). 

Las fronteras pueden tener cierta flexibilidad prescrita culturalmente. Un pueblo 
puede adoptar como propios los artefactos, las creencias o cualquier otro elemento 
procedente de otro grupo sin que ello signifique, necesariamente, un cambio cultural, 
sino el enriquecimiento de la cultura propia por la añadidura de los elementos 
culturales ajenos dentro de los ya existentes. 

Finalmente, se observa que entre los pueblos con culturas diferentes también existen 
mecanismos de auto-corrección que se manifiestan en caso de conflicto, y que operan 
como fuerzas de cohesión. Ésta fue una consideración de suma importancia que 
merece adelantar un comentario. La cultura no es algo que se encuentre fuera de los 
sujetos que la practican. No es una sustancia extema de los sujetos. Los mecanismos 
de auto-corrección son aplicados por agentes sociales situados dentro de un contexto 
histórico y social determinado. Son precisamente los agentes sociales situados en una 
posición de poder y autoridad, quienes presionan hacia el cambio o hacia la 
perseverancia (Shinar, 1994). Cabe hacer notar que los mecanismos de auto­
corrección pueden estar presentes en los contextos migratorios y ser puestos en 
marcha frente a las presiones aculturativas, o bien, frente a los intentos de las mujeres 
por modificar su situación al interior de sus comunidades. 
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Para dar cuenta del proceso de aculturación, los antropólogos culturalistas sugirieron 
la distinción entre lo que llamaron "culturas invertebradas o de cáscara suave", es 
decIr, de sistemas que poseen fronteras peITI1eables, estructuras internas flexibles y 
mecanismos de auto-corrección no muy eficaces, por lo que son más susceptibles a 
los cambios aculturativos. Éstos los distinguieron de los "sistemas vertebrados de 
cáscara dura" que cuentan con rígidas fronteras, estructuras internas inflexibles y 
mecanismos eficaces de corrección. Pero también advirtieron lo opuesto, ya que 

bajo ciertas condiciones de extrema presión de aculturación, los 'sistemas 
vertebrados, de cáscara dura' pueden agrietarse; y bajo otras condiciones, 
parecía probable que las 'culturas invertebradas, de cáscara suave' podrian . 
'ingerir' grandes cantidades de material cultural ajeno pero preservando 
muchos de sus patrones y valores básicos (SSRC Seminar 1954, citado por 
Bee 1975: 90). 

Otra distinción metodológica para explicar el proceso de aculturación consiste en 
conocer la situación de contacto. De hecho, el contacto no tiene lugar entre "culturas" 
sino entre individuos y grupos que establecen lazos de comunicación entre sí. Dichos 
lazos tienen dos aspectos: uno estructural, definido como "el papel de la red 
intercultural" y, el otro, por los elementos que se comunican en dicha relación. 

Los papeles interculturales son los tipos de lazos establecidos entre culturas (por 
ejemplo, los que se establecen en el campo religioso, mercantil, militar o 
administrativo) y pueden implicar en cada lazo una relación binaria y recíproca, por 
ejemplo, la de "misionero-converso", "comprador-vendedor", "'colonizador­
colonizado". Estos lazos pueden ser simétricos o asimétricos y expresar relaciones 
entre los grupos dominante y los grupos dominados. Es posible que la red sea 
representada corno una serie de líneas que ponen con relación a los agentes de las 
culturas en contacto, siendo cada línea un tipo de papel intercultural, con una de las 
relaciones binarias en cada extremo. En el tipo de comunidad corporativa cerrada a la 
que se re feria Wolf(l981), por ejemplo, las autoridades locales podrían representar el 
papel de intermediarios culturales en su trato con el exterior (agencias municipales, 
gobiernos estatales), sin que dichos lazos de comilllicación involucraran a todos los 
miembros del grupo comunitario. En las sociedades pattiarcales, cabe esperar 
también que las relaciones con el exterior estuvieran en manos de los varones. 

El otro aspecto consiste, como señalamos, en los elementos que se comunican en el 
contacto intercultural. Toda vez que son personas y no culturas las que entran en 
mutuo contacto, y en virtud de que ninguna persona ni grupo puede revelar todos los 
aspectos de su propia cultura a los miembros de otra, una situación de aculturación 
jamás se presenta como un inventario o sistema cultural completo. Ninguna cultura 
revela jamás todos sus aspectos. 

Lo que se transmite sobre un sistema de vida dado es restringido, pero existe 
otro corolario de comunicación intercultural: 10 que se transmite casi 
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siempre es interpretado de nuevo por los receptores, tanto a través de su 
propio sistema de valores o por medio de algunas vanables idiosincrásicas 
que se presentan en un específico contexto de comunicación (Bee, 1975: 
92). 

El contacto intercultural produce "filtraciones" de las transmisiones que ocurren entre 
los portadores de las culturas. Así pues, a pesar de los esfuerzos del grupo dador, 

[ ... ] son las percepciones y las interpretaciones de los receptores y no las de 
los dadores, las que determinan las áreas de acuerdo o desacuerdo entre 
culturas y el grado de aceptación de las ideas o rasgos propuestos. No 
obstante, hay que admitir que la aceptación de algunas ideas impopulares es 
debido a la coacción de los dadores; pero en casi todos los casos la 
aceptación es superficial, y normalmente tan sólo dura el tiempo que es 
aplicada la coacción (Bee, 1975: 93). 

Los miembros de la cultura receptora seleccionan para aceptar o rechazar los 
elementos culturales ajenos, a pesar de que la selectividad puede verSe 
considerablemente limitada cuando los dadores esgrimen algún poder de coacción. 

La obra más acabada sobre el proceso de aculturación llevada a cabo en México, es 
precisamente El proceso de aculturación de Gonzalo Aguirre Beltrán (1957) quien, 
como discípulo de Herskovits, retomó la conceptualIzación teórica sobre cambio 
sociocultural de la antropología norteamericana. Este autor definió el proceso de 
aculturación de las poblaciones indígenas de México como un proceso caracterizado 
por el desarrollo continuado de un conflicto de fuerzas entre formas de vida de 
sentido opuesto que manifestaban niveles variados de contradicción. Consideraba que 
los pueblos meso americanos habían convivido al lado de la modernidad, pero este 
contacto no había significado el traspaso mecánico de los elementos de una cultura a 
otra. Los pueblos mesoamericanos habían sufrido una imposición selectiva de 
elementos de la cultura occidental, pero también habían presentado una resistencia 
selectiva a la aceptación de esos elementos, por lo que "[ ... ] coexistieron lo viejo y 10 
nuevo selectivamente utilizados en su particular contexto y con su propio valor y 
significado" (Aguirre Beltrán, 1957: 24). 

Los procesos de imposición selectiva y resistencia selectiva fueron considerados 
como el origen de numerosos conflictos derivados tanto del contacto con una cultura 
ajena que presionaba hacia el cambio, como de las fuerzas internas que presionaban 
hacia la continuidad. El caso de los migrantes indígenas fue puesto como ejemplo del 
conflicto de fuerzas que surgen del contacto entre individuos que pertenecen a dos 
culturas. Durante su estancia fuera de la comunidad -señaló Aguirre Beltrán- el 
migrante indígena es compelido a abandonar sus elementos culturales, a vestirse a la 
usanza mestiza, aprender la lengua nacional y observar ciertas reglas de 
comportamiento. Todo ello es ocasionado por el hecho de que el migrante sufre 
inevitablemente la hostilidad y la discriminación de la población extraña. Así, el 
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mlgrante se enfrenta a fuerzas aculturativas impuestas por la sociedad subrogada que 
lo obliga al cambio. Sin embargo, cuando retoma a su comunidad es objeto de la 
coacción de los mecanismos de defensa contra-aculturativos que pronto aseguran su 
conformidad a las nonnas comunitarias. Abandona la indumentaria mestiza y las 
nuevas conductas aprendidas con el fin de evitar el repudio de su grupo de origen. 
Este fenómeno se presenta cuando el migrante no ha roto con el "cordón umbilical" 
que lo une con su comunidad de origen (Aguirre Beltrán, 1957: 27-32). 

Para Aguirre Beltrán, todo cambio habría de conducir a la homogeneización cultural, 
pero también marcaba la complejidad de este proceso y nunca dio una respuesta 
definitiva acerca de cómo podría ocurrir. También concebía el tradicionalismo en 
oposición a la modernidad y, con ello, se situaba al lado de los evolucionistas 
unilineales. Todo cambio cultural tendría que conducir, tarde o temprano, a la 
homogeneización cuItural, por lo que la acción indigenista del Estado podría acelerar 
este proceso y volverlo menos doloroso. 

1.1.3. La asimilación estructural: un problema de fronteras 

La antropología y la sociología dieron cuenta de las dificultades para que una cultura 
se asimile a otra. En la década de los sesenta, en Estados Unidos, los sociólogos 
mostraban que el melting pot (la mezcla de razas y culturas) estaba muy lejos de 
cumplirse. Milton Gordon (1964) analizó el proceso de aculturación de los migrantes 
y mostró que éste no significaba ni conducía necesariamente a la asimilación. Estudió 
las relaciones interétnicas en contextos urbanos, tornando corno sujetos de su 
investigación a los inmigrantes y a los grupos raciales, étnicos y religiosos, buscando 
explicar por qué no se había producido hasta entonces el melting pot para oríginar una 
nueva cultura: !tla norteamericana". 

Al igual que los antropólogos antes citados, Gordon distinguIó entre aculturación y 
asimilación. Estableció grados de profundidad creciente de aculturación y advirtió 
que sólo en contados casos se alcanzaba el nivel de "asimilación estructural", la cual 
ocurre cuando los miembros de culturas diferentes eliminan las fronteras que los 
distinguen. Para que la asimilación estructural se produzca es necesano, en primer 
lugar, que un grupo tenga la disposición de renunciar a sus pertenencias sociales y a 
sus elementos culturales, para sustituirlos por las pertenencias y elementos culturales 
del grupo al cual busca asimilarse. Esto es muy dificil que suceda por el solo contacto 
intercultural, y si así llegara a ocurrir -planteó Gordon- se trataría solamente de casos 
individuales, lo que implica la asimilación individual y no de un grupo. Quien busca 
asimilarse debe romper con su grupo de orígen y abandonar sus elementos culturales 
para sustituirlos por los del otro grupo. Pero aunque así fuera, esto es insuficiente. 
También se necesita que la persona que busca ser asimilada sea aceptada por los 
miembros del grupo al cual quiere asimilarse, y ser adoptada como un miembro pleno 
de los suyos. El que busca asimilarse, por tanto, debe romper una doble barrera: la 
que mantiene su propio grupo de pertenencia y la qüe establece el grupo al cual se 
quiere asimilar. 
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Gordon estableció siete dimensiones de asimilación, que pueden ser vistas como un 
modelo que permitió estudiar los procesos de aculturación de los inmigrantes en 
Estados Unidos, a la vez que mostraba la dificultad para que se produjera la 
asimilación estructural. De acuerdo con el modelo, dicho proceso inicia con la 
aculturación en sus grados preliminares, consistentes en la adopción de elementos 
culturales ajenos. Posteriormente, vendría la asimilación marital, seguida por la 
asimilación estructural, asimilación identificacional y, finalmente, la asimilación por 
receptividad actitudinal. Esta última entraña la ausencia de conflictos de valores entre 
el asimilado y la sociedad receptora. Entre estas dimensiones, la asimilación 
estructural es la más importante de todas, ya que implica que los individuos o grupos 
que buscan ser asimilados puedan penetrar y ser aceptados en las instituciones de la 
sociedad a la que pretenden asimilarse al nivel de grupo primario. Esto invoíucra no 
únicamente el contacto pennanente y de primera mano entre miembros de dos grupos 
con culturas diferentes. Requiere, además, que sus miembros o integrantes estén 
dispuestos a entablar relaciones íntimas de amistad duraderas con los miembros del 
otro grupo: ser invitados a sus fiestas, a sus clubes, cliques y a sus reuniones 
familiares. También deben entablar relaciones de íntima amistad y contraer libre y 
frecuentemente alianzas matrimoniales. La asimilación matrimonial es un paso muy 
importante en el proceso de asimilación esti'·u.ctural, pero su realización involucra no 
únicamente a los contrayentes de la alianza matrimonial, sino que entraña, además, la 
aceptación de dicha unión por la parentela y el círculo primario de relaciones de 
ambos cónyuges. 

En el plano civil, los migrantes deberían tener igualdad de derechos, acceso a la 
educación a todos los niveles, contar con sus médicos, abogados, intelectuales y 
artistas al igual que los blancos anglosajones; tener derecho al libre tránsito, al uso 
común del transporte y a los espacios públicos, a los centros de recreación, y tener 
igualdad de derechos en el acceso al empleo y a la VIvienda, entre otras cosas más. 

La asimilación estructural desempeña el papel de umbral estratégico, ya que abre la 
posibilidad de cambios identitarios de fondo y, una vez alcanzada, siguen de modo 
cuasi automático los demás tipos de asimilación "como una hilera de bolos abatidos 
en rápida sucesión mediante un lanzamiento certero" (Gordon, 1964: 81). Dentro de 
este esquema se reconoce que la aculturación (o asimilación cultural en sus fases 
iniciales) tiene grados variables en cuanto a su intensidad. Es el primer tipo de 
asimilación que se produce cuando un grupo minoritario entra en contacto con el 
mainstream cultural de la sociedad receptora. Dicho contacto, sin embargo, puede 
continuar indefinidamente sin que alcance jamás el nivel de la asimilación estructural, 
o lo que es lo mismo, un grupo puede cambiar en sus elementos culturales sin poner 
en juego la propia identidad cultural, por 10 menos en lo que concierne a sus "'zonas 
de persistencia" (Gordon, 1964: 77). 

La asimilación, por tanto, presupone la integración de un proceso subjetivo, 
individual y social, que engloba cambios de actitud de los grupos en contacto, la 
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remoción de temores, de los estereotipos, de los prejuicios, de las supersticiones y de 
la discriminación étnica y racial, así como la eliminación de barreras en el grupo 
primario de relaciones y de la vlda comunal de los grupos étnicos. 

En el estudio de la asimilación es importante observar no sólo los deseos de los 
migrantes que buscan asimilarse, sino también la actitud y la conducta recepcional de 
la sociedad de acogida, así como la eliminación de los prejüicios y de la 
discriminación. Si esto no se presenta, sólo se produce aculturación, pero no 
asimilación estructural. No necesariamente la primera está ligada a la segunda, pero 
ésta última inevitablemente implica aculturación. La asimilación es la desaparición 
del grupo étnico como entidad separada, una vez que se evaporan sus valores 
distintivos. 

El proceso de cambio y continuidad cultural fue un tema ampliamente tratado por las 
ciencias sociales y sus aportaciones no pueden ser desechadas en el estudio de los 
cambios socioculturales que se presentan con la globalización. Como señalamos, es 
muy dificil demostrar que el cambio tecnológico, las migraciones y/o la influencia de 
los medios de comunicación puedan conducir al melting pot o a sus otras variables: el 
sincretismo, la hibridación cultural y la pérdida de las identidades distintivas. 

1.2. La perspectiva simbólica de la cultura 

La tradición culturalista aportó un invaluable marco teórico y un conjunto de 
conceptos que sirvieron para analizar de manera sistemática y rigurosa el cambio 
sociocultural. Sin embargo, esta corriente también fue criticada porque "[ ... ] la única 
aculturación que despertaba el interés de los investigadores era la aculturación 
'material', la que se inscribe en los hechos perceptibles; difusión de un rasgo cultural, 
transformación de un ritual, propagación de un mito" (Bastide, 1970: 145). Una 
sociedad puede cambiar diversos elementos de su cultura material, pero ello implica 
sólo un nivel de aculturación. Para Bastide, por ejemplo, la aculturación "material" 
constituye una dimensión que no compromete los niveles más profundos, pues 

el aspecto material de una cultura puede haber desaparecido casi por 
completo, haber sido arrastrada por la marea de la cultura de la raza 
dominante a punto tal que un negro diga con toda buena fe 'nosotros, los 
latinos' o 'nosotros, los anglosajones' y pese a ello las estructuras profundas 
pueden mantenerse incólumes, las formas de organización pueden no haber 
sido afectadas (Bastide, 1970: 156). 

Bastide alude a las aportaciones de la psicología para que entre algunos 
etnólogos -entre ellos Herskovits- despertara el interés por otro tipo de 
aculturación, que él denominó "aculturación formal" (Bastide, ibídem: 145). No 
bastaba con observar ciertos cambios en la cultura material, concepto con el cual 
se referia a las modificaciones en los contenidos de la conciencia psíquica. Era 
preciso, además, analizar las transformaciones o metamorfosis de la forma de 
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sentir y aprehender propIa de la conciencIa, lo que entraña un principIo de 
ruptura en las "organizaciones mentales", es decir, en las fonnas de percepción, 
de pensamiento, de estructuración del conocimiento que, en última instancia, 
están detenninados por la cultura. 

En esta misma tónica, otros autores han planteado la distinción entre formas 
objetivadas y formas subjetivadas de la cultura desde una perspectiva simbólica 
que establece puentes entre la antropología y la sociología con la psicología 
social. 

1.2.1. La cultura en los procesos de significación 

La cultura ha sido objeto de definiciones muy diversas, según las propuestas teóricas 
y metodológicas en que se sustentan. A partir de los años cincuenta, los estudios de la 
cultura registraron un giro lingüístico con la obra de Lévi-Strauss, quien la concibió 
como intercambio comunicativo. Sin embargo, en las últimas décadas ha cobrado 
consenso una concepción simbólica, a partir de la definición de Clifford Geertz que la 
concibe como pautas de significado: A partir de esta primera definición, señala: 

[ ... ] la cultura denota un esquema históricamente transmitido de 
significaciones representadas en símbolos, un sistema de concepciones 
heredadas y expresadas en fonnas simbólicas por medio de las cuales los 
hombres comunican, perpetúan y desarrollan su conocimiento y sus 
actitudes frente a la vida (Geertz, 1987d: 88). 

Debido a que la cultura es una jerarquía estratificada de estructuras significativas, su 
estudio tiene poco que ver con la formulación de leyes y predicciones, y mucho cpn 

el estudio de los significados (Geertz, 1987 a: 20). Las pautas de significados 
entrañan la existencia de reglas y normas convencionales que hacen posible la 
comunicación, por lo que también la cultura puede ser entendida como repertorio de 
pautas de significados. El concepto de "pautas" sugiere que las interpretaciones no se 
producen de manera libre y arbitraria, pues en la comunicación entran en juego un 
conjunto de reglas y normas que generalmente son implícitas. 

Un grupo de símbolos confonna un código, es decir, cada símbolo expresa su sentido 
a partir de su ubicación en un sistema (Leeds, 1993). La manera en que los símbolos 
se relacionan produce el significado. Un signo o un símbolo particular no puede 
indicar por sí sólo cuáles significados son los que el sujeto pretende transmitir en un 
enunciado o comunicar de manera no verbal. Un signo aislado es como un guiño de 
ojo que no puede interpretarse correctamente sin considerar del contexto en que se 
produce. Dicho contexto está integrado por los códigos culturales. 

Los códigos, a su vez, son sistemas de convenciones que para producir el significado 
requieren, al igual que la lengua, de un conjunto de normas y reglas. El código 
implica más que la sola agrupación de símbolos, es decir, requiere de reglas de 
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organización de los símbolos indivIduales y de su uso. Pero aún existIendo reglas que 
hacen posible la comunicación, entre codificación y descodificación siempre hay una 
brecha. Los significados transmitidos (codificados) a través de signos y símbolos 
particulares, san interpretados (descodificados) por los actores sociales. En este 
proceso, el significado puede cambiar y, aun entre miembros de una misma cultura, 
este proceso puede crear la confusión entre "lo que te dije" y "lo que te quise decir", y 
entre Hio que dije" y "'io que entendiste". Esto se debe a que, a diferencia de los 
códigos lógicos en los que el significado y el significante siempre son los mismos 
(por ejemplo el número cuatro representa siempre el mis.mo número de items), los 
códigos sociales se caracterizan por ser polisémicos, pues tienen más de un 
significado. Los códigos lógicos tienen una sola posibilidad de decodificación, 
mientras que los códigos sociales tienen posibilidades de decodificación abierta. En 
los códIgos lógicos hay acuerdo explícito y deliberado sobre el significado, mientras 
que en los códigos sociales, por el contrario, las pistas para decodificar raramente son 
explícitas, pues están basadas en una experiencia compartida para decodificar (Leeds, 
1993). 

En las sociedades pluriculturales, la polisemia de los códigos sociales puede ser aún 
mayor, debido a que se ensancha la brecha entre codificación y decodificación. El que 
codifica lo hace con un código y el que decodifica, lo hace con otro código cultural. 
Los códigos están limitados por la cultura y por los contextos históricos especificos 
en que se emplean. Las reglas no son evidentes por sí mismas ni están disponibles a 
todo el mundo, por lo que no todas las personas de una misma cultura manejan todos 
105_ códigos, sino sólo un grupo disponible para apoyar acuerdos. Sólo un miembro 
legítimo de la cultura en cuestión utiliza el código de su grupo de pertenencia 
correctamente. 

Por lo anterior, es claro que el sólo contacto intercultural no conduce, necesariamente, 
a la homogeneización cultura1. Aún dentro de una misma cultura los sujetos cuentan 
con símbolos de prestigio, que se utilizan para distinguir a los indIviduos y a los 
grupos, y para legitimar jerarquías. 

1.2.2. Cultura y relaciones de poder 

John B. Thompson introduce una definición corregida del concepto de cultura de 
Geertz, y propone una "concepción estructural". Critica la obra de Geerlz en varios 
aspectos, pero, sobre todo, destaca que éste no presta suficiente atención a los 
problemas del poder y el conflicto social. Considera que: 

Los enunciados y las acciones cotidianas, así como fenómenos más 
elaborados como los rituales, los festivales o las obras de arte, son 
producidos o actuados siempre en circunstancias sociohistóricas 
particulares, por individuos específicos que aprovechan ciertos recursos y 
poseen distintos niveles de poder y autoridad [ ... ] Vistos de esta manera, los 
fenómenos culturales pueden considerarse como si expresaran relaciones de 
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poder, como si sirvieran en circunstancias específicas para mantenerlas o 
interrumpirlas, y como si estuvieran sujetos a múltiples interpretaciones 
dIvergentes y conflictivas por parte de los individuos que reciben y perciben 
dichos fenómenos en el curso de sus vidas diarias (J. B. Thompson, 1993: 
201-202). 

El análisis cultural es definido, por tanto, como el estudio de las formas simbólicas 
"[ ... ] en relación con los contextos y procesos históricamente específicos y 
estructurados socialmente en los cuales, y por medio de los cuales, se producen, 
transmiten y reciben tales formas simbólicas" (Ibídem: 203). 

Lo simbólico o cultural es -qna dimensión constitutiva de todas las prácticas sociales 
cuya realidad no se agota en su función comunicativa, sino que abarca los diferentes 
empleos que de las formas simbólicas hacen sus usuarios para actuar sobre el mundo 
y transformarlo en función de sus intereses. Dicho de otro modo, los símbolos y, por 
tanto, la cultura, son también instrumentos de intervención sobre el mundo y 
dispositivos de poder. Son al mismo tiempo representaciones (modelos del mundo) y 
orientaciones para la acción (modelos para la acción) que revisten una dimensión 
nonnativa en la vida social. 

Las fonnas simbólicas son expresiones de un sujeto pero, además, son 
producidas generalmente por agentes sitIados en un contexto sociohistórico 
específico, y dotados de recursos y habilidades de diversos tipos. Además de ser 
expresiones dirigidas a un sujeto (o sujetos), "[ ... ] son por lo regular recibidas e 
interpretadas por individuos que se sitúan también en contextos sociohistóricos 
específicos y que están en posesión de diversos tipos de recursos" (Ibídem: 217). De 
esta fonna, se abre la posibilidad de que a los procesos de interpretación se 
pluralicen, de modo que las pautas de significado pueden ser diversas, incluso 
opuestas y entrar en conflicto. De abí que pueda hablarse de significados 
hegemónicos y dominantes, y de significados subalternos. 

Una de las caracteristicas de las formas simbólicas, es el uso que los sujetos hacen de 
ellas para imponer los significados de manera persuasiva. Esta característica 
confonna una dimensión retórica, por la cual, las resultantes de las relaciones de 
poder determinan los significados considerados social e históricamente como 
"legítimos". Las formas simbólicas son valoradas y evaluadas, aprobadas y refutadas 
constantemente por los individuos que las producen y las reciben. Son objeto de 
"procesos de valoración", es decir, de procesos en virtud de los cuales y por medio de 
los cuales se les asignan ciertos tipos de "valor" que se pueden intercambiar. Sin dejar 
de subrayar la influencia ejercida por la producción de las formas simbólicas y por las 
relaciones económicas donde dicha producción sucede, Thompson ofrece una teoría 
de la hegemonía que permite reflexionar en tomo a la relación entre cultura, poder y , 
conflicto que es de utilidad para interpretar los procesos de continuidad y cambio 
sociocultu..ral, incluyendo aquellos que tienen que ver con la relación entre los sexos. 
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1.2.3. Persistencia y cambio cultural 

a) Cambio social y cambio cultural 

La cultura es una dimensión analítica de todas las prácticas sociales. No es una 
entidad separada de la economía, de la política y de la estructura social. La cultura es 
la expresión de lo social a través de los símbolos y su importancia radica en su 
capacidad de controlar y orientar el funcionamiento de las sociedades (Giménez, 
1997). 

Si la cultura es una dimensión analítica de todas las prácticas sociales, entonces será 
útil plantear la relación entre cambio social y cambio cultural. Geertz propone separar 
la "'cultura" de la "estructura social", pero únicamente con fines analíticos, pues 
considera que sólo en las sociedades que han sido estables durante un período de 
tiempo extenso es posible observar un estrecho ajuste entre los aspectos sociales y 
culturales. 

En la mayor parte de las sociedades en que el cambio es una característica 
más que un hecho anormal, cabe esperar discontinuidades mas o menos 
radicales entre lOS dos aspectos. Y diría yo que en esas continuidades 
mismas es donde podemos hallar algunas de las fuerzas primarias que 
promueven el cambio (Geertz, 1987f: 133). 

Para este autor, la cultura es un sistema ordenado de significaciones y de símbolos en 
cuyos términos tiene lugar la interacción social misma. En otro plano del análisis 
ubica la estructura social, entendida como el proceso en marcha de la conducta 
interactiva que se muestra de forma persistente (Ibídem: 133). 

Por su parte, Thompson no hace la distinción entre cultura y estructura social, pues 
sólo hay prácticas estructuradas por la acción social. Su propuesta se inscribe dentro 
de una teoría de la acción social, de acuerdo con la cual, los sujetos interpretan e 
intercambian significados, pero también son agentes de la acción situados en 
contextos sociohistóricos específicos que poseen determinados recursos con los que 
luchan por sus intereses. Para Thompson, el concepto de cultura se construye desde 
una teoría de la acción social. La cultura, por lo tanto, es entendida como coextensiva 
con la sociedad: como el equivalente de lo social expresado, percibido, transmitido e 
interpretado a través de las formas simbólicas. 

El cambio sociocultural se explica por la acción de actores que cuentan con distintos 
capitales con los que se ubican en el campo social y luchan por sus intereses. Sin 
embargo, esta lucha no es abierta e ilimitada. La cultura se encuentra internalizada en 
los suj etos en forma de habitus y se expresa en sus prácticas. El habitus determina, en 
última instancia, el umbral de lo posible ylo deseable (Bourdieu, 1991: 89 y ss). 
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El concepto de habitus pennite analizar la relación entre libertad y detenninismo, 
entre cultura como construcción constante y cotidiana, y como sistema de 
disposiciones duraderas. El umbral de libertad hacia el camblO está limitado por las 
condicIOnes particulares de su producción. El habitus 

[ ... ] hace posible la producción libre de todos los pensamientos, todas las 
percepciones y acciones inscritos dentro de ios límites que marcan las 
·condiciones particulares de su producción, y solo éstas. El habitus es una 
capacidad de engendrar en total libertad (controlada) productos -
pensamientos, percepciones, expresiones, acciones- que tienen siempre 
como límites las condiciones de su producción histórica y socialmente 
situadas, la libertad condicionada y condicional que asegura está tan alejada 
de una creación de imprevisible novedad como de una simple reproducción 
mecánica de los acondicionamientos iniciales (Bourdieu, 1991: 96). 

En suma, slendo el producto de una clase detenninada de regularidades objetivas, el 
habitus tiende a engendrar todas las conductas "razonables" o de "'sentido común" 
posibles dentro de los limites de estas regularidades. 

Desde esta perspectiva, el mundo social se construye a panir de lo ya construido en el 
pasado, es decir, "[ ... ] las fonnas simbólicas del pasado son reproducidas, 
apropiadas, desplazadas y transfonnadas por las prácticas de los actores sociales; este 
trabajo cotidiano sobre la herencia del pasado abre un campo de posibilidades en el 
futuro" (Giménez, 1997). 

b) Formas objetivadas y formas interiorizadas de la cultura 

Para explicar la dinámica sociocultural, diversos autores han hecho la distinción entre 
las fonuas objetivadas y las fonnas subjetivadas o interiorizadas de la cultura. Estas 
últimas corresponden al concepto de habitus. Las fonnas objetivadas o símbolos 
objetivados son todos aquellos elementos simbólico-expresivos que pueden ser 
reconocidos por el observador externo tales como la lengua, los objetos, rituales, 
ceremonias, atuendos, las instituciones y, en general, todos aquellos que 
corresponden a la cultura "etnográfica" de un pueblo. Las fonnas subjetivadas, en 
cambio, pueden definirse como las estructuras mentales interiorizadas bajo la forma 
de creencias, valores, conocimientos del saber común, visión del mundo. Constituyen 
"mapas mentales" que a la vez que representan la realidad, orientan y dan sentido a la 
acción (Giménez, 1998b: 9) y están incorporadas bajo la fonna de habitus 

El concepto de fonnas subjetivadas de la cultura es homologable al de 
representaciones sociales desarrollado por Moscovici (1979, 1989) y la escuela 
francesa de psicología social2 De acuerdo con esta corriente, las representaciones 

2 La teoría de las representacIOnes sociales procede de la sociología de Durkheim, particularmente de 
su concepto de representaciones colectivas. Fue recuperado y desarrollado por Serge Moscovici en su 
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sociales son constructo s socio-cognitivos propios del pensamiento ingenuo o del 
sentido común que constituyen "una forma de conocimiento socialmente elaborado y 
compartido, que tiene una intencionalidad práctica y contribuye a la construcción de 
una realidad común a un conjunto social" (Jodelet, 1986: 36). El presupuesto 
subyacente a este concepto puede formularse así: "No existe realidad objetiva a 
priori: toda realidad es representada, es decir, apropiada por el grupo, reconstruida en 
su sistema cognitivo, integrada en su sistema de valores, dependiendo de su historia y 
del contexto ideológico que lo envuelve. Y esta realidad apropiada y estructurada 
constituye para el individuo y el grupo la realidad misma" (Abric, 1994: 12-13). 

Las representaciones sociales no son un simple reflejo de la realidad, sino "una 
organización significante de la misma que depende, a su vez, de circunstancias 
contingentes y de factores más generales como el contexto social e ideológico, el 
lugar de los actores sociales en la sociedad, la historia del individuo o del grupo, y, en 
fin, de los intereses en juego" (Giménez, ibídem). 

Los procesos de cambio y continuidad cultural pueden explicarse a partir de las 
principales funciones que desempeñan las representaciones sociales, a saber: 

*Función cognitiva, en la medida en que constituyen el esquema de percepción a 
través del cual los actores individuales y colectivos perciben, comprenden y explican 
la realidad; 

*Función identificadora, ya que las representaciones sociales son las que, en última 
instancia, definen la identidad social y permiten salvaguardar la especificidad de los 
grupos. La identidad resulta de la interiorización selectiva, distintiva y contrastiva de 
valores y pautas de significados por parte de los individuos y de los grupos: 

*Función de orientación, en cuanto a que constituyen guías potenciales de los 
comportamientos y de las prácticas; 

*Función de legitimación, en virtud de que las representaciones penniten justificar a 
posteriori las prácticas realizadas por los individuos y los grupos. 

Las representaciones sociales generan un sistema de anticipaciones y expectativas 
que implican la selección y filtración de informaciones que influyen sobre los 
individuos y los grupos para interpretar la realidad y acomodarla a la representación a 
priori de la misma; prescriben, en cuanto expresión de las reglas y de las normas 
sociales, los comportamientos y las prácticas obligadas. Con otras palabras: las 
representaciones sociales definen lo que es lícito, tolerable o inaceptable en un 
contexto social detenninado. 

chislCO libro El psicoanálisis. su imagen y su público, publicado por pnmera vez en 1951 y traducido 
al español en 1979. Ha sido unlizado por dIversos investigadores de la pSIcología cognitiva (véase 
Jodelet, 1986; Abnc, 1994; Doise, Clémence y Lorenzl-ClOldi, 1992, entre otros). 
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Las representaciones sociales son sistemas cognItivos que responden a una doble 
lógica: la cognitiva y la social. Moscovici (1979) ha identificado algunos mecanismos 
centrales de las representaciones sociales: la objetivación y el anclaje. El primero 
consiste en la tendencia en los seres humanos a representar los objetos abstractos en 
esquemas figurativos y el anclaje. expresa la tendencia a incorporar lo nuevo dentro 
de esquemas previamente conocidos. 

También se ha observado que las representaciones sociales se encuentran firmemente 
estructuradas. Son habitus. sistemas de disposiciones duraderas de percepción, 
interpretación y acción. A partir de los estudios realizados bajo esta teoria, ha sido 
posible identificar que en toda representación social existe una estructura donde se 
distingue un núcleo duro (core symboT) y una periferia. La dinámica cultural es 
explicada a partir de la relación entre núcleo y periferia de las representaciones 
sociales. Según esta teoría, todas las infonnaciones, elementos cognitivos, 
acontecimientos novedosos, etc., son incorporados de manera selectiva por los actores 
sociales. Debido a que las representaciones están estructuradas, se ha llegado a la 
conclusión de que los cambios que ocurren en la vida social y en el mundo natural 
son incorporados por los actores a través de la periferia de la representación social, 
sin que este proceso afecte inicialmente al núcleo. La periferia envuelve y protege al 
núcleo, que si bien también tiende a cambiar, lo hace más lentamente. El núcleo 
central es relativamente más consistente, mientras que la periferia es elástica y 
movediza. Constituye la parte más accesible, vívida y concreta de las 
representaciones sociales. 

Los elementos periféricos de una representación están constituidos por estereotipos, 
creencias e mfonnaciones cuya función principal parece ser la de proteger al núcleo 
acogiendo, acomodando y absorbiendo, en primera instancia, las novedades 
incómodas. Según los teóricos de esta corriente, el sistema central de las 
representaciones está ligado a condiciones históricas, sociales e ideológicas más 
profundas, y define los valores fundamentales de un grupo. Se caracteriza por su 
estabilidad y su coherencia y es relativamente independiente del contexto inmediato. 
El sistema periférico, en cambio, depende más de contextos inmediatos y específicos, 
pennite a los actores sociales adaptarse a las exigencias cotidianas, modulando en 
forma personalizada los temas del núcleo común, y funciona como una especie de 
parachoques que protege al núcleo central permitiendo integrar informaciones nuevas 
ya veces contradictorias (Abric, 1994: 19-29). 

e) La multidimensionalidad, la incertidumbre y la multidireccionalidad del 
cambio sociocultural 

El giro lingüístico en los estudios culturales vino a cambiar las coordenadas de la 
discusión en tomo a los procesos de persistencia y cambio sociocultural. Clifford 
Geertz (1987f) fonnula un.a teoría del ca.11lbio cultural abierta y sin determinismo. Ve 
el cambio social como la interrelación entre cambio institucional y reconstitución 
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cultural a partir de la coexistencia e interacción entre la tradición y la modernidad. 
Recalca la convergencia entre el esencialismo (relacionado con el inherente curso de 
la tradIción y símbolos indígenas) y el epocalismo (el trabajo ideológico, tecnológico, 
económico y otras influencias de la modernIzación). A partir de la interrelación entre 
el esencialismo y el epocalismo, es decir, entre tradición y modernidad, el cambio es 
impredecible e incierto. 

Geertz analiza los kampongs javaneses (los arrabales donde viven los campesinos 
llegados a la ciudad, o los hijos y nietos de campesinos) y observa que están lejos de 
cumplir con los pronósticos del modelo evolutivo de Redfield sobre el continuum 
folk-urbano. 

Lo que está ocurriendo en los kampongs no es tanto la destrucción de estilos 
tradicionales de vida como la construcción de un nuevo estilo; el agudo 
conflicto social característico de estos arrabales de clase baja indica no 
simplemente una pérdida de consenso cultural sino más bien una búsqueda, 
todavía no del todo lograda, de nuevos, más generales y más flexibles 
valores y creencias (Geertz, 1987f: 137). 

Víctor Turner (1979) comparte esta visión no detenninista y plantea que el cambio 
sólo puede conceptualizarse a partir de un detenninado umbral, de una "situación 
hminal". De acuerdo con ello, considera que la liminalidad está asociada a los 
periodos de crisis, de desorden y a los procesos de desintegración que emergen en 
periodos de cambio radical. Liminalidad y communitas establecen una situación de 
ambigüedad entre el pasado y el futuro. 

El cambio que ocurre con la modernización es un drama social cuya estructura es 
similar a la de los ritos de paso: involucra un constructo hacia un "futuro orientado" 
que provee opciones tanto regenerativas como destructivas. Dependiendo de la 
fortaleza cultural del grupo, las fases post-liminales del cámbio pueden variar entre la 
reconstitución regenerativa y el olvido; y,. entre el reagrupamiento y el 
desmembramiento, dependiendo de la fortaleza cultural de la sociedad o del grupo en 
cuestión (Shinar, 1994: 94). 

La reagrupación involucra el esfuerzo de agentes sociales que presionan hacia la 
transformación adaptativa formulando, aplicando y regularizando un nuevo colectivo 
consciente basado en paradigmas tradicionales (conscientemente reconocidos y 
basados en modelos culturales propios, vinculantes emocionalmente y étnicamente 
eficaces para la acción pública en circunstancias críticas). La desagregación involucra 
la acción de agentes en la disolución y deslrncción de las identidades y paradigmas 
tradicionales, y/o su reemplazo por paradigmas ajenos, y/o su fragmentación causada 
por presiones y conflictos (Shinar, 1994: 95). 

Ante los cambios drásticos es imposible identificar una total reagregación. Ningún 
estado post-liminal puede llegar a ser como el preliminal y elliminal. La estabilidad 
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de cualquier reagrupamiento (y paradigma tradicional) está siempre amenazada por 
otras reagregaciones o desagregaciones. En toda sociedad, muchos dispositivos están 
activos, por lo que la dimensión del poder en el estudio del cambio y continuidad 
cultural adquiere una gran relevancia. 

Frente a la modernización, el cambio sociocultural puede fortalecer las fronteras entre 
grupos y colectividades culturales diferentes, o puede comportar la disolución de las 
mismas. Los actores sociales involucrados en este proceso seleccionan aquellos 
elementos que habrán de retener de su propia tradición y aquellos que habrán de 
modificar. En este sentido, lejos de propiciar la disolución de sus identidades étnicas 
y tradicionales, los migrantes pueden acentuar la importancia de la tradicionalidad 
como instrumento de cohesión comunitaria, de distintividad étnica y de resistencia a 
las presiones disolventes de la sociedad dominante. Con ello, participan de la 
construcción de su comunidad más allá de los límites del territorio al que estaba 
confinada. 

1.2.4. Profundidad del cambio cultural e identidades sociales 

El concepto de identidad permite romper con el determinismo para explicar por qué la 
modernización no conduce, necesariamente, a la desintegración de las colectividades 
culturales y de los paradigmas tradicionales. Más aún, permite analizar por qué, en 
determinados contextos, se recrean las identidades étnicas que muchos consideraban 
próximas a su extinción. 

La identidad social es un proceso de autopercepción de un "nosotros" relativamente 
homogéneo en contraposición con los "otros", con base en atributos, marcas o rasgos 
distintivos subjetivamente seleccionados y valorizados que, a la vez, funcionan como 
símbolos que delimitan el espacio de la "mismidad" identitaria (Giménez, 1994: 170). 
La identidad étnica es una especificación de la identidad social y consiste en la 
autopercepción subjetiva que de sí mismos tienen los actores llamados "grupos 
étnicos". Se trata de umdades social y culturalmente diferenciadas constituidas como 
grupos primordiales que se caracterizan por formas "tFadicionales" y no emergentes 
de solidaridad socia1, y que interactúan en situación de minorías dentro de sociedades 
más amplias y envolventes (Giménez, 1994: 170). Al precisar la relación entre 
identidad, cultura y aculturación, Giménez señala que 

La identidad requiere siempre, como punto de apoyo, una 'matriz cultural' 
portadora de los 'emblemas de contraste' que marcan sus límites, pero esa 
matriz no se identifica con la cultura objetivada observable desde el 
exterior, sino con la cultura subjetivada resultante de la intemalización 
selectiva de algunos elementos de la cultura institucionalmente 
preconstruida (Giménez, 1994: 172). 
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La identidad de un grupo no es como una esencia inmutable sino como un proceso 
relacional y situacional; puede vanar en cuanto a los emblemas de contraste que 
surgen como resultado de conflictos y luchas. La tesis central referente a la identidad 
consiste en que "si se asume una perspectiva diacrónica, la identidad se define 
primariamente por la continuidad de sus límites, es decir, por sus diferencias, y no 
tanto por el contenido cultural que en un momento determinado marca 
simbólicamente dichos límites o diferencias ... " (Giménez, 1994: 174). 

De acuerdo con ello, los elementos culturales en los que se sustenta la tradición 
pueden transformarse con el tiempo, sin que signifique la pérdida de identidad de los 
grupos que la comparten. La modernización, señala Giménez, no entraña por sí 
misma una mutación de identidad, sino sólo su redefinición adaptativa. Mas aún, la 
modernización puede reactivar las identidades mediante procesos reintegrativos, con 
lo que queda abierta la posibilidad de que los grupos étnicos se modernicen sin 
destradicionalizarse y sin abdicar de su identidad. Con ello formula que la tradición 
no constituye por sí misma la antítesis de la modernización, sino que también puede 
ser su fuerza motivadora .. 

A partir de esta distinción, Giménez (1994) propone un modelo en que se distinguen 
dos formas específicas para comprender el cambio sociocultural: la transformación y 
la mutación. La transformación es un proceso adaptativo y gradual que ocurre en la 
continuidad, sin afectar significativamente la estructura de un sistema. En otras 
palabras, los grupos étnicos pueden cambiar algunos elementos de su cultura sin 
perder su identidad distintiva. La mutación, en cambio, supone la alteración 
cualitativa del sistema, es decir, el paso de una estructura a otra, como se muestra en 
el esquema 1. 

La principal consecuencia que se denva· de esta tesis es la siguiente: "la 
modernización por aculturación o transculturación no implica por sí misma una 
mutación de identidad, sino sólo su redefinición adaptal'iva. Incluso puede provocar la 
reactivación de la identidad mediante procesos de exaltación regenerativa ('procesos 
reintegrativos')" (Giménez, 1994:174). 

Así pues, el cambio sociocultural es multidireccional y es incierto, por lo que la 
modernización no significa irremediablemente la pérdida del tradicionalismo, ni la 
asimilación, la hibridación de las culturas o el melting poto 
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Esquema 1 
Profundidad del cambio cultural 

Cambio por transformación Cambio por mutación 
Constituye un proceso adaptativo y Por fusión: equivalente a asimilación: 
gradual en la continuidad: a) La amalgamación que resulta de la unión de 

dos o más grupos, con sus respectivas identidades 
a) Puede cambiar el contenido para formar un nuevo grupo con su nueva 
cultural, incluso los emblemas de identidad 
contraste de un grupo o colectividad, b) La incorporación o asimilación total supone la 
sin que se altere su identidad pérdida de la identidad de un grupo a raíz de su 

absorción por otro que mantiene inalterada su 
b) En casos de acelerada identidad 
"aculturaClón" , los cambios suceden Por fisión: cambio por diferenciación: 
en la periferia de las representaciones a) La división implica la escisIón de un grupo en 
sociales, sm que tenga efectos sus componentes previos 
eqUIvalentes en el núcleo duro de la b) La proliferación deSIgna la formaCIón de uno o 
representación o "matriz cultural" . más grupos con ideñtidad o identidades nuevas a 

partir de un grupo-madre o, más frecuentemente, 
de dos grupos originarios que mantienen 
identidad. 

1.3. Relaciones de género y cambio sociocultural 

Así como la pertenencia a una determinada nación, grupo étnico y clase socjal 
modula la manera en que los actores sociales son afectados por la globalización 
excluyente, la pertenencia a una detenninada categoría de género matiza la manera en 
que ésta es experimentada. La emigración masiva y la dependencia creciente del 
trabaj o asalariado afectan la estructura de los núcleos familiares, que se deben adaptar 
ante las nuevas circunstancias. 

Para dar cuenta de los procesos de continuidad y discontinuidad cultural en las 
relaciones de género derivados de la modernización, es conveniente partir de un 
análisis del contexto especifico en que hombres y mujeres se relacionan. También es 
importante distingnir entre los cambios adaptativos que se presentan ante situaciones 
de crisis, de aquellos que pudieran implicar una alteración en la estructura del sistema 
de distinciones y jerarquías entre los sexos. Evidentemente, la situación de las 
mujeres se ha venido transformando a lo largo de la historia. La modernización ha 
traído consigo importantes cambios en la vida cotidiana de hombres y mujeres. La 
producción de anticonceptivos, por ejemplo, ha abierto la posibilidad de que las 
mujeres puedan llegar a tener una mayor capacidad de decisión sobre su propio 
cuerpo. El acceso a la educación escolarizada, al trabajo remunerado, a la actividad 

su 
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política, ha permitido a las mujeres incrementar el monto y tipo de capital que pueden 
intercambiar. 

La dominación masculina es percibida, mterpretada y experimentada por las mUjeres 

de manera diferente, según su ubicación en el campo social, y conforme a la posesión 
de sus diversos recursos, es decir, conforme al monto y composición de capital que 
poseen, y por el peso relativo de sus posesiones en el conjunto del capital total. Pero 
estas posesiones se encuentran limitadas por el hecho de que la pertenencia a una 
categoría de género lleva asociadas diferentes cantidades de capital cultural (Skeggs, 
1997)_ 

Por tal razón, una de las relaciones que muestran la mayor persistent:ia radica en la 
estructura de significados que tienden a conferir a los varones un estatuto de mayor 
poder y de prestigio que á las mujeres_ La persistencia de la dominación masculina ha 
sido explicada como el resultado de un trabajo continuado de construcción de las 
asimetrías entre los sexos. Se encuentra insenta en la cultura como una especie de 
"inconsciente androcéntrico" (Bourdieu, 1998) al estar incorporada en las mentes y 
en los cuerpos bajo la forma de habitus, es decir, bajo la forma de princlpios de 
percepción, pensamiento y acción, que suelen garantizar ]a conformidad con las 
normas y las prácticas a través del tiempo_ Conforma esquemas heredados del pasado 
y, a la vez, constituye una construcción constante y pennanente. En la lucha 
simbólica por las clasificaciones sociales, las fonnas simbólicas constituyen un 
dispositivo de poder. 

La dominación masculma se impone (y se soporta) a través de la violencia simbólica, 
es decir, a través de aquella forma de violencia que es invisible para sus propias 
víctimas, quienes contribuyen a perpetuar su propia dominación (Bourdieu, ibídem)_ 
Así, la dominación masculina constituye un hecho que se presenta como resultado de 
un prolongado trabajo colectivo de socialización de lo biológico y biologización de lo 
social, que la hace aparecer como un hecho social "naturalizado"_ 

Las asimetrías de género son un producto relacional que se construye a través de las 
prácticas. En este proceso, los actores sociales dotados de diversos recursos bajo la 
forma de distintos tipos de capital (económico, cultural, social y simbólico) luchan 
por imponer (o modificar) los significados atribuidos a lo masculino y a lo femenino_ 
Las fonnas simbólicas no sólo son utilizadas para establecer la comunicación, sino 
también para imponer persuasivamente los significados. En este sentido, la cultura no 
sólo encubre o enmascara relaciones de poder, también contribuye a su reproducción 
y actualización. 

Aunque la dominación masculina es vivida por las mujeres de maneras diferentes, 
también es cierto que, por muy distinta que sea su posición en el campo social, las 
personas que se ubican dentro de la categoría "mujer" comparten una característica 
común: la pertenencia a una categoría que implica, por sí misma, una valencia 
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negativa que opera en la conformación del capital cultural con relación a los varones 
de sus grupos de pertenencia. 

Todos los capitales se intercambian en contextos históricos específicos, por lo que 
cada clase de capital solamente puede existir como tal y valorizarse en los 
intercambios que se realizan en el espacio social. Así, cuando la masculinidad es 
reconocida y valorada como autoridad legítima, las mujeres encuentran fuertes 
limitaciones para intercambiar sus diferentes tipos de capital por capital simbólico, en 
virtud de que la cultura otorga a la categoría "mujer" un estatuto minusvalorado. 

La dominación masculina es percibida, interpretada y experimentada por las mujeres 
conforme al lugar que ocupan dentro del espacio social. Así, por ejemplo, para las 
mujeres de la clase obrera inglesa estudiadas por Skeggs (1997), los atributos de 
"feminidad" legítima, constituyen un capital cultural que sólo puede ser 
intercambiado en el mercado matrimonial, sobre todo cuando no hay empleo para 
ellas. Esto las distingue de los hombres de su propia clase, que cuentan con la 
capacidad de intercambiar sus masculinidades en un mercado de trabajo restringido y, 
a la vez, tienen la posibilidad de convertirlo en capital simbólico en su relación con 
las mujeres. El capital simbólico constituye la manera en que los diferentes tipos de 
capital son percibidos y reconocidos corno legítimos. La legitimación es un 
mecanismo que permite la conversión de capital en poder (Skeggs, 1997). 

Cuando las mujeres intercambian su feminidad en el mercado matrimonial, también 
se involucran como objetos de intercambio. En el mercado de trabajo al que no 
pueden acceder, las mujeres de la clase obrera tienen recursos limitados para 
intercambiar. Su capacidad para incrementar sus posesiones de capital y de 
convertirlo en capital simbólico, también se encuentra limitada (Skeggs, 1997). 

Las mujeres de las clases subalternas, por tanto, se distinguen de las mujeres de los 
grupos dominantes. La distinción se encuentra definida por la posición diferencial 
que ocupan en el espacio social, así como por el tipo y volumen de capital que poseen 
y la capacidad para intercambiarlo. Dicha distinción reduce la posibilidad de un 
conocimiento y re-conocimiento de intereses comunes y, con ello, la emergencia de 
una identidad colectiva de género. 

Sin embargo, "sea cual sea su posición .en el espacio social, las mujeres tienen en 
común su separación de los hombres por un coeficiente simbólico negativo que, al 
igual que el color de la piel para los negros o cualquier otro signo de pertenencia a un 
grupo estigruatizado, afecta de manera negativa a todo lo que son y a todo lo que 
hacen, y está en el principio de un conjunto sistemático de diferencias homólogas" 
(Bourdieu, 1998: 116). 

Al nacer en sociedades diferenciadas por clase, etnia y género, los individuos ocupan 
posiciones heredaras asociadas a las categorías "hombre", "mujer", "burguesía", 
"clase obrera", "blanco", indígena" o "mestizo". También heredan formas de 
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entendimiento, es decir, heredan habltus y, con ello, los atributos asociados a su 
condición social. Género, clase y etnia no son capitales en si mismos, sino categorías 
que proveen las relaciones en que cada capital es valorado históricamente. Así, la 
masculinidad, la blancura de la piel y la posesión de capital económico, por ejemplo, 
son valorados y normalizados en nuestra cultura como formas de capital cultural 
legítimo. 

En la lucha simbólica por las clasificaciones sociales, pertenecer a la categoría 
"indígena" trae consigo limitados montos y tipos de capital cultural legítimo. La 
lengua, los conocimientos, las tradiciones y todos aquellos elementos que comparten 
los miembros de esta categoría, no constituyen un capital cultural "legítimo", por lo 
que tiene importantes restricciones para ser intercambiado. La carencia de capital 
económico así como de créditos educativos, hace que los varones intercambien su 
masculinidad en el mercado de trabajo en aquellas labores en que la fuerza fisica es el 
atributo más valorado. Algunos hombres pueden estar inhabilitados para intercambiar 
su fuerza de trabajo en el mercado laboral, sea porque no hay empleos, o porque 
tienen algún problema fisico. Sin embargo, la masculinidad les confiere el capital 
simbólico para ejercer el poder sobre sus mujeres. 

En el caso de las mujeres indígenas de nuestro estudio, las posesiones de capital son 
realmente limitadas. Carecen de recurSOS económicos y de escolaridad, así como de 
ciertas formas valoradas de capital cultural entre las que se incluye la lengua, el 
atuendo, y hasta una hexis corporal que no corresponde a los atributos raciales y 
culturales definidos por las clases dominantes como atributos constitutivos de las 
feminidades "legítimas". 

La posición de los y las migrantes indígenas en el espacio social los ha conducido a 
emplearse en actividades de tipo infonnal y a vivir en condiciones de marginalidad. 
Sin embargo, las redes comunitarias han llegado a convertirse en un capital social que 
es movilizado (e intercambiado) en las relaciones con los mestizos y sus instituciones. 
En dichos intercambios, las mujeres han logrado colocarse en una mejor posición en 
el espacio social para ganar un mayor poder y acceso a recursos, sin que ello haya 
afectado en lo sustancial el sistema de relaciones de género al interior de sus grupos 
de pertenencia. 

Hablar de las persistencias en las relaciones de género, implica también aludir a 
procesos de cambio adaptativo que no afectan la estructura del sistema de 
distinciones entre hombres y mujeres. Su estudio nos pennite investigar las fuerzas 
que contribuyen al mantenimiento del sistema. 
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CAPITULO 2 

ETNICIZA€IÓN EN EL CENTRO DE MEXICO: 
EL CASO DE LOS MAZAHUAS 

Introducción 

Los mazahuas han estado sujetos a un proceso histórico de larga duración, que puede 
caracterizarse como una continuidad o como un fenómeno estructural, de acuerdo con 
la definición de Braudel (1986: 70). Es estructural porque entraña una organización, 
una coherencia y unas relaciones sociales suficientemente fijadas en el tiempo, y que 
han sido estables para numerosas generaciones. Dicha estructura se deriva de un largo 
proceso de etnicización al que han estado sometidos los mazahuas desde el siglo XVI 
cuando, al igual que los otros pueblos americanos, sufrieron una primera fase de 
expansión colonialista. Dicho proceso de etniclzación se prolongó con la constitución 
de los estados 'nacionales' y continúa hasta nuestros días COn la globalización 
neo liberal. 

Junto con Gilberto Giménez (2000) y T.K. Oommen (1997), parto de considerar que 
todas las colectividades culturales que hoy llamamos "étnicas" son producto de un 
largo proceso histórico llamado "'proceso de etnicización", por el cual, CIertas 
colectividades son definidas y percibidas como foráneas Coutsiders), como extranjeras 
en sus propios territorios. Existen diversos tipos de etnicización, pero todos tienen 
una característica en común: la separación o alteración de los vínculos de las 
colectividades culturales con sus, territorios ancestrales o adoptados. Implica 
básicamente 

[ ... ] la desterritorialización, por lo general violenta y forzada, de ciertas 
comunidades culturales, es decir, la ruptura o por 10 menos la distorsión o 
atenuación de sus vínculos (fisicos, morales y simbólico-expresivos) con sus 
territorios ancestrales, lo que a su vez habría desembocado en la 
desnacionalización, la marginalización, el extrañamiento y la expoliación de 
las mismas (Giménez, 2000: 46). 

La relación entre cultura y territorio permite distinguir el concepto de nación del de 
etnia. Tanto la una como la otra tienen en común el que son comunidades culturales 
"[ ... ] que comparten un nombre común, mitos de origen, lengua propia o adoptada, 
historia común, cultura distintiva y sentido de lealtad y solidaridad" (Ibídem, 51). 
Pero a diferencia de la etnia, la nación es una colectividad cultural "plena y 
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exitosamente identificada con su territorio. Es la fusión entre territorio y cultura, o 

también, entre territorio y lenguaje" (Ibídem, 51). 

El proceso de etnicización significa, por tanto, la ruptura entre cultura y territorio y la 

puesta en riesgo de una nación originaria (Fírst Natíon) pues" ... una nación no podría 

mantener su ethos cultural e incluso su identidad como comunidad imaginada sin la 

referencia a un territorio que le sirve como lugar de anclaje, espacio de inscripción de 

su cultura y referente simbólico" (Ibídem 51-52). En este sentido, las etnias son 

naciones desterritorialízadas, disociadas de su territorio ancestral. 

Esta definición nos permite analizar el fenómeno de la etnicización como resultado 

del proceso de expansión y colonialismo europeos iniciado en el siglo XVI. En 

algunos casos, las colectividades culturales fueron abruptamente separadas de sus 

territorios por medio de la esclavización y el traslado forzado de sus integrantes a 

tierras lejanas, como es el caso de los afrIcanos trasladados a América. Otros pueblos 

siguieron ocupando sus territorios, pero también fueron etnicizados, debido a que 

fueron dominados por otra colectividad colonizadora y dominante. Éste es el caso de 

los pueblos originarios de Améríca, hoy conocidos bajo el apelativo común de 

indígenas. 

Con el advenimiento del Estado moderno, ciertas colectividades culturales se 

constituyeron en naciones merced a un poder centralizado -el del Estado- que tiene la 

capacidad para imponer su propio territorio sobre todas las demás colectividades 

culturales. Así, en la misma Europa éstas se convirtieron en minorías étnicas que, al 

igual que las mujeres de estas sociedades, entrarian a la modernidad sin el 

reconocimiento de su ciudadanía plena. 

Ninguna nación se imagina a sí misma como ilimitada: todas cuentan con un teni.torio 

que se distingue de otros territorios, a la vez que generan sus propios mecanismos 

internos y externos de inclusión y exclusión. En el proceso de construcción de lo 

nacional, el Estado genera toda una gramática, un nacionalismo orientado a 

incorporar a los propios y a excluir a los diferentes. "[ ... ] De hecho, podríamos llegar 

hasta decir que el Estado imaginó a sus adversarios locales, como un ominoso sueño 

profético, mucho antes de que cobraran auténtica existencia histórica" (Anderson, 

1991: 15). Así, serian etnicizadas diversas colectividades culturales originarias de 

Europa, cuyos ejemplos contemporáneos más conocidos serían los campesinos del sur 

de Italia con relación al norte urbanizado e industrializado; los judíos en la Alemania 

fascista; los vascos y catalanes en España durante el franquismo. Los nacionalismos 

se expresarian a través de la negación, la marginalización o, incluso, el exterminio de 

las comunidades culturales minoritarias que coexisten al interior de las fronteras de 

un Estado "nacional". 

En el caso de México, como en otros países de Latinoamérica, el proceso de 

etnicización de los pueblos originarios inició en el siglo XVI. Durante las primeras 
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décadas que siguieron a la conquista europea, la población originaria del México 
central disminuyó bruscamente, pasando de casi 17 millones de habitantes en 1532 a 
poco más de un millón en 1605 (Woodrow y Cook, 1963, en Quezada, 1972). Aunque 
la causa principal del decremento poblacional fueron las continuas epidemias, así 
corno el exterminio en algunas regiones a consecuencia de los malos tratos recibidos, 
todo ello fue, en última instancia, resultado del proceso de etnicización. 1 

Las colectividades culturales que sobrevivieron al primer impacto de la conquista 
flleron convertidas en minorías étnicas expoliadas, explotadas y marginalizadas. 
Durante los años en que imperó el dominio colonial, hubo cambios y continuidades 
en las formas de vida de los pueblos dominados. Algunos lograron reestructurar de 
manera selectiva sus formas de gobierno, que fueron adaptadas a las exigencias del 
dominio colonial. Las Repúblicas de Indios aparecieron como las formas de 
organización social de los pueblos dominados. A la vez, los gobernadores, 
fatamandones y principales indios fungieron como representantes de sus pueblos e 
intermediarios en las relaciones con los dominadores. Estas autoridades indias 
detentaron la facultad de recabar el tributo exigido por los colonizadores y la 
capacidad para gobernar a los pueblos bajo su jurisdicción. En el terreno económico, 
la explotación de la ftlerza de trabajo de los indIOS en la producción de alimentos y de 
mercanCÍas, destinados a los mercados interno e internacional, coexistiría con la 
producción agrícola de subsistencia 

Durante el siglo XIX se constituyó la mayoría de los Estados nacionales en 
Latinoamérica, pero la situación de los pueblos colonizados no fue mejor. El proceso 
de etnicización se prolongaría y adoptaría características particulares. En México, los 
indios perdieron la mayor parte de sus tierras y la relación con sus tenitorios 
nuevamente se vieron afectadas con la desaparición formal de las Repúblicas de 
Indios. 

El naciente Estado construiría culturalmente a la nación, apoyado en una ideología 
nacionalista orientada a forjar una identidad colectiva distintiva: la identidad 

'nacional. Desde las primeras constituciones republicanas se proclamó la igualdad 
formal de todos los mexicanos, con base en una ideología apoyada en una gramática 
orientada a reagrupar a los propios (los nacionales) para combatir las incursiones 
militares de los enemigos externos (primero los españoles, posteriormente los 
invasores franceses y norteamericanos). En el plano interno, se readaptaron las 
clasificaciones sociales de origen colonial que, para inicios del siglo XX, se 
presentarían bajo la dicotomía indio/mestizo. El término "indio" fue sustituido por el 
de "indígena", de tal suerte que los pueblos originarios siguen apareciendo hasta hoy 
como una categoría supraétnica, es decir, a través de un término empleado para 

¡ Otros autores han calculado que la población originaria del territono actual de México ascendía a 
alrededor de 25 millones de personas. Hacia 1650 se contabIlizó una población de 130 mil mestizos, 
120 mil blancos y 1,270,000 indios sobrevivientes (Bartolomé, 1997: 25). 
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designar al colonizado dentro de la estructura colonial, en la cual el otro referente es 
el colonizador. 

El sistema de clasificación indio/mestizo se expresarla tanto en la confonnación del 
Estado que aparecía como representante de conjuntos culturales homogéneos (lo 
mexicano como imagen de la macro-etnia mestiza). Éste se materializaría en diversas 
prácticas tendientes a profundizar la separación entre cultura y territorio de las 
colectividades culturales originarias, al imponérseles una normatividad que regula y 
sanciona la convivencia social; wia división político administrativa sobre sus 
territorios ancestrales y una política social, sobre todo educativa, orientada a la 
homogeneización culturaL 

El proceso de etnicización condujo a la polisegmentarización de los pueblos 
originan os, a su control polítIco y a su negación como componentes "legítimos" de la 
nación. En esta gramática de inclusiones y exclusiones, los herederos de los pueblos 
originarios son identificados como "indígenas", apelativo con el que se actualizan las 
distancias y jerarquías sociales. Dicha gramática invade el ambiente de la escuela, de 
las políticas públicas, de las iglesias, de los mensajes mediáticos, a la vez que se 
encuentra arraigada en la cultura bajo la forma de representaciones colectivas entre 
los diferentes actores sociales que constituyen la nación. Esta gramática tiende a 
colocar a los miembros de las culturas originarias en una posición de minoría, 
quienes, al igual que otras minorías étnicas del mundo, se convierten en 
colectividades culturales desterritoriahzadas y marginalizadas. 

2.1. Los mazahuas en las culturas mesoamericanas 

2.1.1. Clasificación lingüística 

La lengua mazahua ha sido clasificada dentro de la familia otopame, integrada por 
lenguas agrupadas en tres grupos principales: la otomí y la mazahua; la matlatzinca y 
la atzinca; y el pame y chichimeca (Soustelle, 1937: 402; Swadesh, 1960: 83). 
Manrique (1967: 331-348) sigue la misma clasificación, distinguiendo a los pames 
del norte de los del sur. Quezada comparte las clasificaciones antes señaladas, pero 
discute sobre la posición exacta de la lengua matlatzinca en la familia otopame y 
propone subagrupar al matlatzinca-ocuilteco con el otomí-mazahua, dentro de una 
misma entidad: el otomiano (Quezada 1972: 24). De todas las lenguas otomianas, el 
otomí y el mazahua son los idiomas que tienen relaciones más estrechas (Arana de 
Swadesh, 1975: 92), y se considera que su diferenciación ocurrió entre 400 y 800 a. 
C. (Manrique, en Limón, 1978: 9). 

La palabra "mazahua" proviene del náhuatl y ha teniflo diferentes acepciones. Para 
Sahagún, "mazahua" es el término con el que son identificados los mazahuas, cuyo 
nombre provendría de Mazaltecutli, su primer caudillo (Sahagún, 1969: 201). A éstos 
los consideraba de la misma vida y costumbre que los matlatzincas y ocuiltecas. Para 
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Carrasco, la palabra "mazahua" significa en lengua náhuatl "gente de venado" 
(Carrasco, 1979: 13). 

La gente que habla mazahua ha negado a definir su idioma como "Ñata" y a las 
personas que hablan mazahua como "Teeto ", los hombres originarios del lugar. Una 
traducción similar me la dio doña Agustina Ramírez, de la comunidad indígena de 
San Mateo, Michoacán: Ñata es la lengua que conocemos como mazahua, y Teeto son 
los niños que crecen hablando. Entonces Teeto Ñata significa "los que crecen 
hablando Ñata". 

Yolanda Lastra (1998) ubica tres variantes regionales del mazahua que se habla 
actualmente: a) al norte, la que es hablada en los alrededores de Temasca1cingo, 
Estado de México; b) al sur, la que se emplea en el municipio de San Felipe del 
Progreso, también en el Estado de México; y, c) al occidente, donde se ubica la 
comunidad indígena de Crescencio Morales, Michoacán. No obstante, por 
observaciones que he podido realizar en diversas ocasiones cuando los mazahuas de 
estas tres regiones llegan a reumrse en la ciudad de México, estas variantes no 
constituyen ningún impedimento para mantener una comunicación fluida. Para ellos 
no existe ninguna diferencia entre tales variantes dialectales. A pregunta expresa mía 
han señalado que: "Para nosotros es lo mismo lo que hablamos, lo mismo". Sin 
embargo, he podido percibir algunos pequeños cambios. Por ejemplo, el uso de 
"'masha" (que le vaya a usted bien) se pronunCIa entre los originarios de San Felipe 
del Progreso y mash-coyá entre los origmarios de Crescencio Morales y Francisco 
Serrato, Michoacán. Pero igualmente se entiende y se intercambia como un gesto de 
cortesía. 

2.1.2. Relación con otras culturas 

Los mazahuas nunca estuvieron aislados de otras culturas. Diversos autores coinciden 
en señalar que, al igual que otros pueblos otomianos, los mazahuas estuvieron 
relacionados con las altas culturas mesoamericanas (Carrasco, 1979; Quezada, 1972 y 
1998; Sugiura, 1990). Soustelle consideraba que los mazahuas y matlatzincas habían 
arribado a los valles de Toluca e Ixtlabuaca a más tardar en el siglo VIII d.C. Ambos 
valles formaban parte del área de influencia de Teotihuacán, por lo que se presume 
que los otomianos estuvieron vinculados con los teotihuacanos (Limón, 1978). 

Como parte de los pueblos otomianos, los mazahuas también tuvieron contacto con 
los pueblos chichimecas y mantuvieron algunas prácticas propias de cazadores­
recolectordes, así corno actividades pesqueras. Su economía se basaba en la 
agricultura: maíz, frijol, chile y calabaza eran sus cultivos principales. Sus tierras eran 
de temporal, aunque era posible que aplicaran el riego o aprovecharan los terrenos 
cercanos a los ríos en las labores agricolas (Albores, 1998). 
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Diversos autores han señalado la Importancia del comercio en toda la región otomiana 
de los valles de Toluca, !xtlahuaca y Temascalcingo, ya que por su ubicación 
geográfica conectaban al centro de México con el Bajío y con la región de Tierra 
Caliente de los actuales estados de Guerrero y Michoacán. El sistema fluvial Lerma­
Santiago pudo haber ofrecido las facilidades necesarias como vía de comunicación 
entre el occidente y norte, y con la cuenca de México (Limón, 1978). Durante la 
Colonia" las rutas comerciales novohispanas utilizarían las mismas que los otomianos 
previamente habían establecido, incluyendo caminos reales y veredas. 

Los arqueólogos han proporcionado nuevos elementos para interpretar la historia 
mazahua. Entre sus hallazgos existen datos que" ... hacen referencia a la provincia de 
~1aza..1uacán, cuya cabecera era el pueblo de Jocotitlán" (Limón l 1978). Se estima que 
las personas que habitaban Jocotitlán en la época de la conquista, hablaban mazahua. 
Limón ubica a Mazahuacan como cabecera de Jocotitlán, y Carrasco se refiere a ella 
como una importante ciudad. "[ ... ] El nombre Mazauacan puede haberse aplicado al 
país de los mazaua pero parece que era el nombre de una importante ciudad mazaua 
hoy desaparecida" (Carrasco, 1979: 29-30). Habrá que esperar a que los estudios 
arqueológicos y etnohistóricos puedan aclarar la situación de esta importante ciudad. 

Entre otras referencias, se observa que tv1azahuacan ya exist1a en el siglo Xli, fecha 
en que Tula cayó en manos de los chichimecas. Esta apreciación se deduce del hecho 
de que, cuando Xólotl, señor de los chichimecas, conquistó el valle de Toluca, 
repartió entre sus seguidores diversas provincIas, entre ellas, Mazahuacan (Gutiérrez 
de Limón, 1979). 

Antes de la caída de Tula, algunos grupos otornianos se vieron obligados a abandonar 
sus áreas de asentamiento ante los continuos ataques chichimecas. Quienes emigraron 
fueron hacla el este, buscando relacionarse con otros pueblos de alta cultura. Así, se 
observa que los señores matlatzincas abandonaron sus tierras para no rendir tributo a 
los vencedores. Con ellos también emigraron otomíes y mazahuas. En su emigración 
llegaron a refugiarse en Azcapotzalco y Tacuba. Éstos eran grupos fuertemente 
militarizados, y sus destrezas en el arte de la guerra los convertirla en una fuerza 
capaz de dar origen " ... al imperio tepaneca, lo que explicaría la presencia de las 
lenguas matlatzinca, mazahua y otomí en Tacuba y Azcapotzalco, además del náhuatl, 
que era originario de esa zona" (Quezada, 1998: 169). Los tepanecas formaron el 
señorio de Azcapotzalco y merced a su poderio militar pudieron expulsar a los 
chichimecas, con lo cual las provincias de Mazahuacan y Tollocan se convirtieron 
años más tarde en tributarias de aquel imperio tepaneea (Quezada 1998: 169). 
Carrasco también muestra la filiación otomiana de los tepanecas a partir de los 
idiomas que hablaban. El nahua y el otomí eran predominantes, aunque también se 
hablaba mazahua, matlatzinca, chocho y chichimeca. Se trata, desde luego, de un 
señorio pluricultural que establecía alianzas o entraban en guerra con otros señorios. 
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En cuanto a elementos o rasgos culturales que compartían los pueblos otomianos, el 
más importante de los que se tiene referencia es el culto a Otonteuctlz, identificado 
como el dios del fuego y de los muertos. Los tepanecas lo tenían por dios y 
antepasado tribal. También ha sido identificado como señor de los otomíes, 
matlatzincas y mazahuas (Carrasco 1979: 15). Era adorado también por los 
mexicanos y los rituales realizados en su honor estaban relacionados Con el culto a los 
muertos (CarTasco 1979: 140). 

Son escasas las referencias históricas que se tienen con respecto a los mazahuas, pero 
su cercanía (geográfica y cultural) con los otomíes nos penniten aventurar la 
hIpótesis de que sus condiciones de vida y fonnas de organización social, no diferian 
mucho a la de ellos. Al momento de la conquista europea los pueblos otomíes eran 
agricultores y artesanos. Contaban con un sistema político territorial organizado en 
señorios y en un sistema social estratificado en señores y campesinos, una religión 
con dioses, templos y sacerdotes y un calendario: estos rasgos culturales eran 
compartidos con otros grupos del área. 

La organización social de los otomíes es referida por Carrasco (1979: 91), quien 
señala que la gente vivía en pueblos y barrios que ellos llamaban calpules. Un calpul 
era un "barrio de gente conocida o linaje antiguo que contaba con tierras a las que 
llamaban calpulll. Un calpul era un grupo de panentes (o linaje) que vivía en un 
territorio definido y contaba con una reserva de tierra para futuras familias, así como 
el uso de montes yagua (Carrasco 1979: 91). 

El conjunto de varios clanes, cada uno con su territorio definido, fonnaba un pueblo, 
entidad que contaba con un centro geográfico detenninado y una organización política 
común. La unidad política superior a la familia y al clan era el pueblo-señorío. Las 
relaciones económicas y políticas más amplias, basadas en la tributación, fluctuaban 
con la fonnación y disolución de señonos y alianzas. El pueblo-señorío contaba con 
una organización política propia y una cultura más o menos uniforme, aunque los 
estratos superiores estaban nahuatizados. 

Dentro de un pueblo se podían encontrar diferencias culturales entre los distintos 
segmentos de la sociedad. Como ha indicado Carrasco: 

Entre todos los otomianos encontramos ejemplificada esta situación: el 
estamento superior estaba nahuatizado en fonna considerable, mientras que 
en numerosos lugares convivían elementos (seguramente clanes) de distinto 
idioma, por ejemplo, otomíes, matIatzinca y naua en varios pueblos del 
Valle de Toluca, los mismos mazahua, chocho y chichimeca entre los 
tepaneca (Carrasco, 1979: 107). 

üna de las aponaciones que me parecen más esclarecedoras en la obra de Cfulasco 
consiste en proponer que las personas de un mismo idioma y cultura semejante no 
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llegaron a constituir unidades políticas, ni desarrollaron un sentimiento de solidaridad 
que las hiciera aspirar a ella. La única excepción se encontraba en grupos muy 
pequeños que sólo habitaban un pueblo, como los ocuilteca. Es decir, las unidades 
políticas no eran los grupos etnolingüísticos sino los señorios. Por tanto, parece que la 
identidad mazahua propiamente dicha no existía como un proceso de autoadscripción 
derivado del solo hecho de que sus miembros compartieran el idioma. De ser así, la 
identificación de sus miembros como "mazahuas" podría derivarse de una categoría 
social dada desde el exterior, particularmente por los nahuas y posteriormente por los 
españoles, para quienes la lengua aparecía como un indicador de clasificación. En 
otras palabras, el hecho de compartir la lengua no significó para estos pueblos 
desarrollar un sentido de pertenencia. 

En el periodo prehispánico las pertenencias sociales estaban ligadas a los clanes y 
señoríos. Se trataba de pertenencias sociotenitoriales, no lingüísticas. Lo que definirla 
los procesos de identidad social no seria, por tanto, el hecho de compartir una lengua 
sino todo un sistema de organización social pluriétnico basado en el calpul y en el 
señorío, con un territorio propio y delimitado. 

A la llegada de los españoles, todos los otomianos estaban bajo el poder de la Triple 
Alianza, con excepción de los refugiados en Michoacán y Tlaxcala, y los de los 
señonos independientes de Meztitlan, Uayacocotla y Tototepec, en la sierra de Puebla 
(Carrasco 1979: 273). Cuando los españoles conquistaron el valle de Toluca, a 
principios del siglo XVI, esta reglón multiétnica era habitada principalmente por 
matlatzincas, otomíes, mazahuas y nahuas (Sugiura, 1998: 99). 

2.2. Los mazahuas en el periodo colonial 

2.2.1. La separación entre cultura y territorio 

Los temtorios ocupados por los pueblos mesoamericanos fueron fragmentados con la 
conquista europea y sobre ellos se impusieron nuevas fronteras a partir de los sistemas 
de encomienda, estancias y otros tipos de propiedad. 

En 1523, poco después de consumada la conquista, Rernán Cortés dio en encomienda a 
sus soldados las tierras y mano de obra de los ahora "indios". El sistema de encomienda 
y los repartimientos se basaron en la distribución de los indios, tanto hombres como 
mujeres, entre los conquistadores. A cada colono se le dio un jefe indio con sus 
súbditos, a quienes se les obligó a trabajar la tierra, las minas y a transportar cargas. Las 
mujeres indias contribuirian con su trabajo al pago del tributo y realizarian diversas 
actividades consideradas por los ibéricos como "femeninas", tales como la preparación 
de los alimentos, la limpieza y la confección de ropa, y todas aquellas actividades 
vinculadas con los servicios personales (Goldsmith, 1990). Por su parte, el 
encomendero debía instruir a "sus'~ indios en el cristianismo y fomentarles las 
"costumbres civilizadas". También debía tratarlos con justicia y protegerlos. 
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La conquista y la posterior consolidacIón de la encomienda trajeron consigo la 
desarticulación de la organización otomiana. El pago de tributos se realizaba por la 
mtennediación de los caciques indios, cuya figura surgía de un proceso de 
desplazamiento del gobierno indígena al i""cio de la Colonia. Así pues, las 
comunidades corporativas tendrían en sus jefes políticos a los intermediarios en la red 
intercultural. Gran parte de los caciques habían sido tlatoques,"" jefes políticos en la 
sociedad prehispánica. En la Colonia, éstos fueron reconocidos y recompensados por las 
autoridades espa.iio!as por sus servicios. Al paso del tiempo se fueron limitando sus 
atribuciones hasta quedar formalmente eliminadas con la promulgación de las Leyes de 
Reforma en el siglo XIX. Sin embargo, su papel de intermediación tuvo continuidad. 

La imposición del territorio del conquistador sobre los territorios de la población 
otomiana, inició inmediatamente después de la conquista. En el valle de Toluca, lugar 
donde habitaban los pueblos otomianos, muy pronto se formaron las congregaciones. 
Así, se mtegraron las de Capulhuac en 1557, Atlapuleo en 1560, Zinacantepec en 1560 
y Metepec en 1561. A éstas siguieron las de Atlacomuleo en 1592, Jocotitlán en 1592 y 
JiqUlp¡)co 1593 (Jarquín, 1996). Toluca pasó de ser un asentamiento pluricultural 
otomian.o a una ciudad de españoles y portugueses, cuya presencia ya era notable hacia 
1580. Al Igual que otras c!Udades coloniales, para el siglo XVII Toluca estaba 
constituida en una ciudad esencialmente española, en tanto que los mdígenas habían 
sido empujados hacia la periferia y los barrios (Iracheta, 1996; Aguirre Beltrán, 1967; 
Feixa, 1996). Con ello se originó un proceso de ruralización de la población originana, 
que ha sido muy persistente. Hasta hoy, la identificación de la población indígena como 
gente "del campo" se encuentra presente en las representaciones de la sociedad urbana. 
Lo rural se fijaría como un atributo identificador de las personas categorizadas como 
indios/indias, en oposición a los blancos y mestizos) identificados como urbanos. 

La Corona española imprimió su territorio Y articuló la economía novohispana con la 
europea. Entre 1542 y 1560 se consolidó el proceso de colonización que trasformaria 
los espacios y a las sociedades americanas, en una disposición socioterritorial que 
prevaleceria a 10 largo de los siglos siguientes. 

La penetración europea más temprana en la región otomiana se dio en la zona centro, 
propiamente en el valle de Toluca (Metalcingo en la época colonial). Toluca contaba 
con una llanura fértil adecuada para la agricultura y la ganaderia, y con suficientes 
asentamientos de población. Al igual que en la época prehispánica, el valle de Toluca 
continuó siendo el granero de la ciudad de México, a la que abastecía principalmente 
de maíz. El norte de la región otomiana, conformada por los valles de Ixtlahuaca y 
Temascalcingo, fue destinado por los españoles a la ganaderia extensiva. Así pues, se 
observa que 

[. '. J el movimiento de ganado en la subregión norte del valle de Toluca, 
desde mediados del siglo XVI aproximadamente hasta las primeras décadas 
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del XVII, evidenció una alta comercialización del ganado ovino, vendido 
principalmente en la cmdad de México, en los centros mineros del sur del 
valle Temascaltepec, Sultepec, Taxco y Tlatlaya y los del norte de Pachuca y 
Tula (lracheta, 1996: 96). 

La zona sur del actual Estado de México fue rica por su producción minera. Así, 
en el norte las tierras se dedicaron a la ganadería y, en menor medida, a la 
minería. Esta última se llevó a cabo en Tlalpujahua, cuyas minas comenzaron a 
explotarse en 1560. 

El territorio otomiano quedó fragmentado y, sobre él, se imprimió el territorio de los 
conquistadores. El centro (Toluca y su área de influencia) produjo principalmente 
maíz y trigo que servía para el abastecimiento intrarregional y el de la ciudad de 
México. También abastecería a los reales mineros del SUf. Posterionnente, el valle de 
Toluca se distinguió por la producción de carne de cerdo. El norte se especializó en la 
cría de ganado mayor y menor, para surtir de carne a los mercados de Michoacán, 
Toluca y ciudad de México. El sur contaba con comunidades densamente pobladas y 
su producción minera se articuló con los movimIentos de capitales en esta fase 
temprana de la globalización< Los reales de minas articularon a la región con los 
mercados internacionales. En este proceso « .. .la hegemonía de la plata y su papel 
estratégico le dieron la categoria de principio organizador y dominante de la 
economía colonial" (Assadourian, citado por lracheta, 1996). Los centros mineros 
generaron nuevas necesidades: se requerían diversos productos alimenticios y 
materias primas, cuya demanda jugó un papel importante en la creación de nuevos 
núcleos de población y permitieron la integración de actividades mineras, agricolas, 
comerciales, artesanales y forestales, 

La actividad económica novohispana se articuló con la de las comunidades indígenas 
que aportaron la fuerza de trabajo, La actividad comercial también vinculó de manera 
'asimétrica a las comunidades indígenas con la economía europea. Sin embargo, la 
dominación colonial no logró desestructurar totalmente las redes de comercialización 
indígenas. Para el siglo XIX, una buena parte de los mazahuas vivían como peones 
acasillados de las haciendas. Otros estaban integrados como pueblos de "hombres 
libres" que también trabajaban para las haciendas a cambio de un jornal. Es de 
suponer que los ingresos que percibían los peones también fuesen complementados 
con el trabajo agricola de subsistencia y la manufactura de diversos productos, tales 
como los alfareros, forestales y textiles, así como los adquiridos por el comerclO 
indígena, el cual nunca fue totalmente eliminado. 

Los conquistadores explotaron a los indios, tanto a los hombres como a las mujeres, 
bajo diversas modalidades. Durante los primeros años de la conquista, los niños y 
adultos, hombres y mujeres, fueron tomados como esclavos. Es lógico suponer que el 
uso de las mujeres indias tanto para servicios domésticos como sexuales, provocaría 
desequilibrios demográficos entre la población indígena, si tomamos en cuenta que 
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alrededor del 90% de los primeros colonizadores europeos fueron varones. Con el fin 
de desalentar la mezcla de sangre y asegurar el control político sobre las colonias, la 
Corona promovería la migración de mujeres españolas. Sin embargo, éstas siguieron 
siendo escasas con relación al número de inmigrantes varones (Vilar, 1963, citado por 
Goldsmith, 1990). 

La división sexual del trabajo presentó diversas modalidades bajo el dominio 
colonial. En unos casos, la fuerza de trabajo masculina fue utilizada en las minas, en 
el tra.'"1sporte de productos, en la construcción y en otras actividades económicas que 
realizaban muchas veces en sitios alejados de su lugar de origen. Cansados y 
enfermos, morían muy jóvenes, por lo que las mujeres tenían que asegurar por sí 
mismas la ffillilutención de su prole y el pago de tributo. 

En estas adversas condiciones, los pueblos originarios desarrollaron diversas 
estrategias que les permitieron su continuidad. El repartimiento de indios basado en el 
traslado de los varones por largos periodos hacja las plantaciones agrícolas, obras de 
construcción y reales mineros, obligó a las comunidades a realizar una serie de 
adaptaciones que afectaron la división sexual del trabajo. 

El proceso de etnicización, por tanto, impregnó de manera selectiva y jerarquizada la 
distinguibilidad entre los sexos construidas por los pueblos originarios. La 
dommación colonial buscaría asimismo imponer su hegemonía a través de la 
religiosidad judeo-cristiana, que difundIÓ el catolicismo como ideología dominante.2 

2.2.2. Los mazahuas ante la nación mexicana 

En el movimiento de independencia los mazahuas partiCIparon ocasionalmente pero 
sin tomar partido definitivamente, ya que en un momento ayudaban a los rebeldes 
anti-ibéricos y en otro participaban al lado de la Corona. Esta actitud es atribuida a la 
falta de demandas propiaS en la lucha independentista, pues los conflictos principales 
se enmarcaban primero en las pugnas intercriollas y después en las que emprenderían 
conservadores contra liberales, y federalistas contra centralistas. En ellas, los intereses 
de los indios quedaban fuera de la contienda (Carrasco, 1979: 27). Mario Colín 
(1975) señala que los mazahuas no participaron siquiera como soldados forzados. 

2 Chant y Brydon (1991) sugieren que el machismo latmoamericano es un fenómeno con profundas 
raíces históricas que se remonta al penodo colonial, durante el cual la Corona y la Iglesia Católica 
Romana se coludieron para promover un parentesco patrilmeal y una ideología de la caSTIdad, fidelidad 
y obediencia femeninas. También se ha señalado que durante el dornmio colonial, los conceptos de 
honor y de vergüenza que tuvieron arralgo en muchos países del MedJterráneo, florecieron en grado 
superlativo en el Nuevo Mundo (Cubblt, 1988 en M. Zárate, 1997). 
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Quizá la excepción la constituyeron los mazahuas del pueblo de Santiago 
del Monte, junto a la vieja hacienda de La Gavia (quienes) siguieron al Cura 
Hidalgo en octubre de 1810 y combatieron con valor y fiereza contra los 
soldados españoles de Castillo Bustamante y de Porlier (Colín, 1975: xxiv). 

Con la independencia de México, la relación estructural que se presenta con el 
proceso de etnicización no cambia en lo sustancial. Al igual que otros pueblos 
originarios, los mazahuas sufurian un golpe que fragmentaria aun más sus territorios 
con la promulgación de las leyes de desa..'l1ortización de bienes que se conjuntó con la 
disminución de sus derechos políticos, al abolirse las Repúblicas de Indios. Bajo el 
precepto de igualdad formal, los gobernadores indígenas dejaron de ser reconocidos. 

Por otra parte, en la región mazahua la Colonia había dejado tras de sí una propiedad 
rural -la hacienda- como unidad de producción dominante. En San Felipe del 
Progreso, por ejemplo, las haciendas subsistieron durante todo el siglo XIX y primeros 
treinta años del siglo XX, ejerciendo gra..'1 influencia en la vida entera del municipio, 
como veremos más adelante. Basta señalar que en 1857, en San Felipe se registraron 
25 haciendas, 10 ranchos, 8 pueblos,.3 barrios y 2 rancherias con una población total 
de 11,256 habitantes, de los cuales 4,847 era..'1 hombres y 6,409 mujeres (Alonso, 
1982). Es de suponer que la mayor presencia demográfica de mujeres se debía a que 
había muchas viudas, o bien, a que los varones hubieran sido trasladados hacia los 
reales mineros. 

Al parecer, la situación en el distrito de Ixtlahuaca era semejante, pues a principios del 
siglo XX las haciendas ocupaban el 65% del territorio y tenian bajo su mando a un 
ejército laboral de aproximadamente 12 mil trabajadores agrícolas, de los cuales 7 mil 
vivían en calidad de peones. 

A principios del siglo XX, la vida de los mazahuas estaba regida por el dominio de 
estas grandes haciendas que contaban con extensos latifundios y. controlaban la 
producción y comercialización agrícola y ganadera. En ellas se cultivaba 
predominantemente maíz, trigo, frijol, cebada, avena, habas y alfalfa, lo que se 
combinaba con la producción ganadera. Los productos eran enviados por los 
hacendados hacia otras regiones, incluyendo la ciudad de México. Sin embargo, lo 
que vino a dar un mayor impulso económico a la región norte del Estado de México 
fue la producción zacatonera destinada al mercado internacional. El jornal en la 
hacienda era muy reducido, lo que permitía a los hacendados asegurar la mano de 
obra a través del endeudamiento de los peones y la incorporación de todos los 
miembros de la unidad doméstica indígena al trabajo asalariado. 

Las mujeres y los niños mazahuas laboraban para los hacendados realizando 
actividades relacionadas con los servicios personales, el trabajo agrícola y con 
algunas fases del proceso productivo del zacatón. Los jornales pagados a ¡as mujeres 
y a los niños eran inferiores al de los varones. La desvalorización de su trabajo se 
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apoyaba en una Ideología patriarcal cuyo pnncipal beneficlano fueron los dueños de 
las haciendas y del capital. Esta ideología repercutiria negativamente en el conjunto 
de los peones acasillados y en los pueblos de peones "libres", al devaluar de manera 
drástica los ingresos de buena parte de su población. Tan sólo en el municipio de San 
Felipe se tenían registrados a 3 mil Jornaleros, de los cuales 900 eran mujeres, quienes 
percibían un salario de 15 centavos por jornada, mientras que el de los varones se 
pagaba en 25 centavos (Alonso, 1982). 

A finales del siglo XIX y primeras décadas del XX, el municipio de San Felipe tuvo 
su época de oro y esplendor, debido al florecimiento de la industria zacatonera, cuya 
producción se destinaba a la exportación. En esa demarcación, una de las haciendas 
más importlliltes fue La Providencia, cuyo casco se ubicaba en las cerc3.J."1Ías a San 
Antonio Pueblo Nuevo. Ésta fue la miciadora de la explotación de la raíz. De allí se 
expandió a toda la región sur del municipio de San Felipe, así como a los municipios 
de Villa Victoria, San José Malacatepec, Valle de Bravo, llegando hasta las 
imnediaciones del valle de Toluca. El producto se industrializó en La Providencia, lo 
que posteriormente sirvió de base para fomentar su producción en los estados de 
Morelos, Hidalgo, Tlaxcala, Puebla, Veracruz, Michoacán, Jalisco y parte de Colima. 
Desde 1892 la raíz fue exportada a Europa, pero desde 1876 ya se comercializaba en 
la clUdad de México. 

En torno a la producción zacatonera y a los mtereses de las haciendas se entreteje un 
conjunto de historias que se entrelazan con numerosos conflictos y con la violencia, 
así como con las causas objetivas y subjetivas de la emigración de los mazahuas a la 
ciudad de México. Para dar cuenta de ello analizaremos el caso de San Antonio 
Pueblo Nuevo, pues ejemplifica la relación de los mazahuas con las haciendas y 
posteriormente con los gobiernos post-revolucionarios. 

San Antonio Pueblo Nuevo es el pueblo más grande y uno de los más antiguos del 
municipio de San Felipe del Progreso. Cuenta con una historia ligada a la producción 
hacendaria. El otro pueblo que analizaremos es San Mateo, rebautizada con el nombre 
de "Comunidad Indígena de Crescencio Morales" ubicada en el municipio de 
Zitácuaro, Michoacán. A diferen.ia de San Antonio, en el segundo caso las fuentes 
documentales Son muy escasas. En la literatura etnográfica sólo contamos con una 
investigación realizada en los años cincuenta por Alfonso Fabila, quien dio cuenta de 
la indiscriminada explotación forestal por parte de grandes compañías madereras. Al 
parecer, las cosas no han cambiado gran cosa desde entonces. 

2.3. Los mazahuas en la Revolución Mexicana 

Hasta mediados de la década de 1920 los mazahuas vivían como peones acasillados 
de las haciendas, aunque también había pueblos de hombres y mujeres "libres". Entre 
estos últimos se encuentran los de San Antonio Mextepec y San Antonio Pueblo 
Nuevo, ubicados en el municipio de San Felipe del Progreso. Las personas de Pueblo 
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Nuevo trabajaban para las haciendas y se dedlCaban al comerclO. Aunque se trataba 
de gente "libre", esta libertad podía ser efimera debido a que podían ser enganchados 
bajo el sistema de adeudos por parte de los hacendados. 

Lejos·de caracterizar a los mazahuas como un pueblo aislado del contexto regional y 
nacional, la historia muestra que tradicionalmente ha.T'l contado con un conjunto de 
relaciones con las que se han vinculado con un sistema mayor, regional, nacional y 
mundial. 

En 1682 fue fundado San Antonio Pueblo Nuevo, una vez que los caciques indios de 
San Felipe del Obraje (hoy San Felipe del Progreso) acudieron con el cura y juez 
eclesiástico para conseguir tierras y fundar el pueblo.3 En diferentes momentos, los 
mazahuas de Pueblo Nuevo se movilizaron para defender sus tierras y obtuvieron el 
apoyo de personas ajenas a la comunidad. Así sucedió, por ejemplo, en 1780, cuando 
la dueña de la hacienda de San Nicolás, doña Brigida Berrio, promovió un jUiClO para 
anular la cesión de las tierras que les habían sido otorgadas un siglo atrás.4 

Los conflictos por la tierra entre los pueblos y las haciendas vecinas fueron 
constantes. En 1877, por ejemplo, los vecinos de Pueblo Nuevo emabIaron un pleito 
contra la hacienda La Providencia (antes Tierra Quemada) porque los había despojado 
de parte de sus tIerras5

. Asimismo, comparecieron en Ixtlahuaca para hacer frente a la 
ley del 25 de junio de 1856, referida a la desamortización de bienes de las 
congregaciones civiles y eclesiástIcas. En esta ocaSIón, acudieron a los tribunales a 
manifestar que habían fonnado una sociedad agrícola y expresaron su interés por 
"poner en explotación las tenencias conocidas con el antiguo nombre de 'común 
repartimiento' ... " 

Los mazahuas no participaron directamente en la lucha annada durante el periodo 
revolucionario, pero eso no significa que " ... quizá por falta de información los indios 
ni se inmutaron; empezaron a reaccionar más tarde, cuando ya se había empezado a 
hacer efectivo el reparto de tierras" (Arizpe, 1978: 19; ver también Iwanska 1972). En 
los primeros años del siglo xx, la lucha de los mazahuas por la defensa de la tierra se 
combmó con las movilizaciones de tipo proletario que llevaron en calidad de peones y 
jornaleros. En estos conflictos se expresaria la alianza entre los hacendados y las 

j El 25 de marzo de 1682 fue fundado el pueblo, con la intervención de José Gómez Maria, Cura 
beneficiado del PartIdo de San Francisco Ixtlahuaca, distrito de Metepec, Estado de MéXICO, en 
atención a una solicItud que le hicieron los indios "principales y casiques" Don Pedro González, Don 
Francisco Sannago Pérez y una india que dIjO llamarse Doña AgustIna Teresa, vecinos de la hacienda 
de San Nicolás. Con la intervención del cura, las tIerras que solicitaban los "naturales" fueron cedidas 
por los señores Onofre Garduño, Felix Garduño y Miguel Bermeo (AGA, exp. 24/2152 "Restituciones 
(local)", San Antonio Pueblo Nuevo, legajo 8, fohos 17~18). 
4 AGA, exp. 24/2152 «Restituciones (local)", San Antonio Pueblo Nuevo, legajo 8, folio 17,9 de 
septiembre de 1779. 
5 AGA, exp. 24/2152, "Restituciones (local)", San Antoruo Pueblo Nuevo, legajo 8, folio 14, 17 de 
septIembre de 1877. 
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autoridades locales y estatales, por un lado. Por el otro, los indígenas se movilizaban 
para obtener el respaldo de instituciones y funcionarios del gobierno federal, como 10 
ilustra el caso de San Antonio Pueblo Nuevo. 

En 1910, los mazahuas de Pueblo Nuevo habían perdido parte de las tierras que 
obtuvieron durante la Colonia debido a los sistemas de endeudamiento establecidos 
por las haciendas. Sus bajos ingresos y escasos recursos los había llevado a solicitar 
préstamos en dinero y en especie, dejando en prenda sus títulos primordiales. Al no 
poder pagar los elevados réditos que se les exigían, algunos cedieron los títulos de 
propiedad de 326 hectáreas al Sr. Juan de la Fuente Parres, dueño de la hacienda La 
Providencia6 en perjuicio de 150 comuneros. En 1914 denunciaron que sólo 15 de 
ellos eran deudores, por lo que se castigaba a quienes no habían contraído deuda 
alguna. Con la promulgación de la ley de enero de 1915, demandaron al gobierno 
constitucionalista la restitución de sus tierras y denunciaron una práctica similar al 
"anatocismo" bancario de nuestros días, pues los hacendados elevaban enonnemente 
las deudas de los peones al cobrarles intereses sobre intereses. Indicaron que el señor 
Juan de la Fuente Parres, de origen español 

... resolvió embarga.."'TIos nuestros terrenos de labor a lo cual no accedimos 
pues comprendimos que sería un gran perjuicio para nuestro pueblo, pues si 
bien se nos habían recogido nuestros títulos de propiedad como garantía del 
dinero, no todos habíamos hecho hipoteca de ello pues muy pocos fuimos 
los que hipotecamos, mas habiendo perjuicio se nos dijo pagar con pedazo 
de terreno que corresponde a nuestra comunidad que tienen más valor que el 
pago, en su mayor parte la deuda eran réditos.' 

El 2 de marzo de 1917, la Comisión Local Agraria resolvió que no procedía la 
restitucIón en virtud de que los comuneros habían cedido a la hacienda las tierras 
demandadas. El 19 de julio de 1917, el Gobernador del Estado de México ratificaba 
esa misma resolución.8 

Los mazahuas encontraron el apoyo de la Comisión Nacional Agraria (federal), la 
cual estimó que la comisión local había actuado de manera injusta. Señaló que los 
vecinos de Pueblo Nuevo habían sido víctimas de un sistema de deudas y de "[ ... ] un 
despojo con visos de legalidad de los que frecuentemente cometiéronse en la época de 
gobiernos dictatoriales".9 

E12 de febrero de 1918, el presidente de la República Venustiano .Carranza ratificó la 
negativa de restitución. En esta ocasión, los vecinos de Pueblo Nuevo interpretaron 

6 AGA, exp. 24/2152, "Restituciones (local)", San Antonio Pueblo Nuevo, legajo 8, folios 37·38, 3 de 
diCIembre de 1910. 
7 Ibidem, folio 72. 
& Ibídem, folios 58-72 y 74, respectivamente. 
9 Ibídem, folio 91. 
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que su pertenencia étnica había sido una de las causas más importantes de la negativa 
del gobierno revolucionario a sus petIcIOnes: 

r ... ] Nos quejamos al gobierno del estado y después de formarse un 
voluminoso expediente nada conseguimos, como era de esperarse, dada la 
diferente condición de nosotros pobres indígenas y el rico propietario 
español. Vino el periodo revolucionario y cuando lo creímos oportuno, 
durante el gobierno pre·constitucional, gestionarnos la devolución de 
nuestro monte y llegamos a obtener orden para que se nos entregara [ ... ] 
Pero vino el periodo constitucional del general Agustín Millán, y pronto el 
Sr. de la Fuente Parres (dueño de La Providencia) nos logró quitar nuestro . '" monte y nos amenazo ... 'v 

Ante la negativa de Carranza, los mazabuas no se dieron por vencidos y, en 1921, se 
dirigieron de nuevo a la Federación para solicitar una dotación ejidal, señalando para 
tal efecto la expropiación de las tierras que la hacienda La Providencia les había 
quitado. La petición fue dirigida al Secretario de Agricultura y Fomento de la 
Federación, y tuvo también el propósito de lograr la suspensión de la tala inmoderada 
del mome que les fue arrebatado por ia hacienda La Providencia, la cual había metido 
aserraderos y destruido buena parte de los recursos forestales. Los mazahuas buscaron 
el respaldo de las autoridades federales en contraposición con el gobierno estatal, al 
que consideraban aliado de los hacendados: n •.. Inútiles han sido nuestros esfuerzos 
ante el gobzerno de nuestro estado pues sabido es que tiene tendencias capitalistas, 10 
que nos hace comprender que nuestras quejas nunca serán oídas".ll Este escrito nos 
muestra nuevamente que los mazahuas no estaban aislados del contexto regional ni 
nacional. Posiblemente la referencia a las "tendencias capitalistas" del gobierno del 
estado proviene de las luchas de los mineros de Tlalpujabua, El Oro y Angangueo con 
quienes los mazahuas de Pueblo Nuevo estaban relacionados, sobre todo 
considerando su carácter de comerciantes que debían recorrer grandes distancias. 
Cabe señalar que a 5 km. de Pueblo Nuevo estaba la estación "Covadonga" del 
ferrocarril y que a 47 km. se encontraba el mineral de El Oro12 Asimismo, es 
probable que el Partido Socialista de los Trabajadores del Estado de México haya 
ejercido alguna influencia entre los mazabuas de San Antonio. 

Los mazahuas se autodefinían como indígenas y consideraban como su enemigo al 
"rico hacendado español", que era apoyado por un gobierno estatal de tendencias 
capitalistas. Ellos, por el contrario, se concebían a sí mismos como lIindígenas" que 
no estaban en condiciones de hacer gestiones " ... por ser en extremo pobres y no 
poder, por lo mismo, competir con nuestro adversario al que por esa razón tiene que 

\O AGA, exp. 24/2152 "Restituciones (local)", legajo 5, folio 23, cursivas ITÚas. 
11 AGA, exp. 24/2152 "Restituciones (local)", legajO 5, folio 33. 
12 AGA, exp. 24/2152, "Restltuciones (local)", legajO 4, follo 186. 
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vencemos ... ¡Pedimos justicia!". Así, frente al gobierno federal los mazahuas se 
autodefinÍan como indios y pobres, en oposición a los españoles y ricos de la reglón. 

EllO de junio de 1922, los mazahuas de Pueblo Nuevo se dirigieron nuevamente al 
Presidente de la República. 13 En esta ocasión hicieron referencia al poder e influencia 
de! hacendado y a sus vínculos con el gobierno del presidente Ca.rrar..za y solicitaron 
al nuevo presidente, el general Obregón, reconsiderar el acuerdo y amenazaron con 
marchar todos al Palacio Nacional y esperar allí todo el tiempo que fuese necesario 
hasta obtener una respuesta satisfactoria. En 1923, finalmente, se llevó a cabo un 
censo de población para determinar si procedía o no el reparto agrario. En éste fueron 
registradas 999 personas, de las cuales, 253 eran jefes de hogar y solteros mayores de 
18 años, quienes fueron considerados como posibles sujetos del reparto agrario. 14 

Llama la atención que en el censo aparezcan los nombres y una descripción de las 
ocupaciones de los varones, quienes en todos los casos fusron registrados como 
jornaleros. También aparecen las mujeres, quienes, a diferencia de los varones, nO 
registran ocupación alguna, a pesar de que muchas de ellas trabajaban en los obrajes, 
eran comerciantes o laboraban en la industria del zacatón en algunas fases del proceso 
producIivo, mIes como el lavado y acomodo de la raíz. También llama la atención que 
las mujeres aparezcan sin apellidos. Todas fueron registradas con el nombre de 
"María" y se distinguían entre sí por su segundo nombre, de tal forma que sólo 
aparecen con el nombre de María Tomasa, María Agustina, María Candelaria, María 
Teresa, etc. La carencia de apellido es una forma de aniquilación simbólica de las 
mujeres, y de negarles su carácter de personas. Para efectos del censo agrano, 
tampoco aparecen como sujetos del reparto de tierras, con excepción de las viudas, 
quienes al igual que en los demás casos, carecen de apellido. 

Al censo acudieron también los dueños y los representantes de la hacienda La 
Providencia y dI: los ranchos Dolores y Tres Estrellas, quienes se opusieron al reparto 
agrario. Uno de sus argumentos consistía en señalar que los vecinos de Pueblo Nuevo 
no eran agricultores, pues 

[ ... ] no todos son jornaleros [ ... ] sino que se dedican al comercio fijo o 
ambulante o a diversos trabajos industriales, por lo que no necesitan tierras, 
no conocen el cultivo ni muestran interés en esa actividad, y muestra de ello 
es que obtienen mejores rendimientos del comercio [ ... ] gran número de los 

13 AGA, exp 23/2152 "Ejldos, dotaciones", legajo 1, folio 3. Firman 104 sohcltantes, y señalan que la 
tierra podría ser tomada de la hacienda La PrOVIdencia. La misma solicitud se encuentra en Gaceta de 
Gobierno, Periódico oficial del Gobierno Constitucional del Estado de México, Tomo XIV, Toluca de 
Lerdo, miércoles 26 de julio de 1922, pág. 61. 
14 AGA, exp. 23/2152 "Ejidos, dotaciones", legajo 1, fohos 81 • 111. Censo general agrario de San 
Antoruo Pueblo Nuevo, San Fehpe del Progreso, Distnto de Ixtlahuaca, nOVIembre 26 de 1923. 
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terrenos de San Antonio Pueblo Nuevo se encuentran abandonados, porque 
nadie los quiere trabajar. 15 

Los hacendados señalaron, asimismo, que la hacienda constituía una unidad agrícola 
industrial en explotación, donde trabajaban "más de dos mil braceros con una 

., • T 1 'h . rl ." 16 remuneraClOn muy supenor a ~as que pagan ~as uaclen ..... as vecmas . 

En efecto, Pueblo Nuevo no era una comunidad de campesinos o agricultores porque 
ia mayoría de sus miembros vivían de la venta de su fuerza de trabajo y del comercio. 
No obstante, sus ingresos eran muy reducidos: un jornalero recibía de 25 a 40 
centavos diarios por 10 horas de trabajo, en tanto que el pago de transporte (a lomo de 
burro) a Ixtlahuaca o a San Felipe del Progreso costaba 50 centavos. 17 Se trataba de 
una comunidad confonnada básicamente por jornaleros y comerciantes que 
complementaban sus ingresos con la siembra de dos cuartillos en promedio, en tierras 
que, además, eran de muy bajo rendimlento. 

Los documentos de la época nos permiten observar que muchos solicitantes de tierra 
se ausentaban del pueblo por varios días, debido a sus actividades comerciales. El día 
en que se efectuó el censo no se presentaron porque 

La falta de tierras laborables de que adolecen contnbuye a que la mayor 
parte de dIchos vecinos trabajan como arrieros y como jornaleros en las 
fincas colindantes no bastándoles para medIO remedIar sus más apremiantes 
necesidades del exiguo jornal que perciben. 18 

De nueva cuenta, los hacendados lograron ganar el juicio pues el gobernador del 
Estado de México resolvió negativamente la solicitud de dotación ejidal y el 27 de 
febrero de 1927 dicha decisión fue ratificada por el Presidente Plutarco EHas Calles. 19 

No obstante, la Comisión Nacional Agraria (federal) se inconformó con esta 
resolución y debatió los argumentos presentados por los hacendados. El 3 de mayo de 
1928, con base en el artículo 27 de la Constitución, los vecinos de Pueblo Nuevo 
solicitaron nuevamente dotación ejidal, señalando las fincas y haciendas que podían 
ser afectadas20

. Fueron entonces 451 solicitantes de tierra, entre los que se 
encontraban 17 mujeres, todas ellas viudas, cuyas edades oscilaban alrededor de los 
30 años, siendo la más vieja de 45. Todas también se llamaban "Maria". Fueron pocos 

15 AGA, exp. 24/2152, "Ejidos, DotaCIOnes (TOCA)", legajo 4, folio 81, 22 de agosto de 1927-. 
16 AGA, exp. 23/2152, "Ejidos, dotaciones", legajO 1, folio 139 Dicha información es corroborada por 
la ComiSIón Local Agraria (folio 142) e14 de abril de 1925. 
17 AGA, exp. 23/2152, Ejidos, dotaciones", legajo 1, folios 124 y 125, OfiClO suscnto por ilegzble 
Romero Paredes, de la Comisión Nacional Agraria, 11 de enero de 1925. 
18 Ibidem, fohos 124 y 125 
19 AGA, exp. 23/2152, "Ejidos, dotaCIones" legajO 4, fohos 120 a 122. 
20 La solicitud fue hecha e13 de mayo de 1928, y publicada en la Gaceta del Gobzerno, Tomo XXVIII, 
núm. 1, Toluca de Lerdo, miércoles 3 de juho de 1929, pág. 5. 
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los hombres de más de 45 años, pues sólo dos superaban dicha edad: uno de 50 años y 
otro de 55. No había más viejos.'l Los solicitantes eligieron a Trinidad Valdés y J. 
Guadalupe Valdés como sus representantes, quienes, según mis informantes, eran 
padre e hijo. 

SegúIl el censo agra..";o de 1923, la totalidad de los varones de Pueblo Nuevo erfu' 
jornaleros que laboraban para las haci,ndas. En el censo de 1929 se presentan datos 
más precisos sobre los entonces 451 jefes de familia solicitantes de tierras. Estos 
tenían las siguie¡{tes ocupaciones: 

SAN A,'1TONIO PUEBLO NUEVO 
CENSO AGRARIO DE 1929 

Ocupación Número de jefes de 
familia 

ComerCIantes y "fruteros" 198 
"Ralceros" y Jornaleros 189 
Agncultores 16 

IOfiClOS: coheteros, carmceros, cereros, 14 
¡panaderos, tejamani-leros y otros 
V lUdas que no registraron nmguna ocupacIón 14 
Personas que no acudieron al censo porque se 20 
encontraban fuera de la comumdad 

Porcentaje del 
total 
43.9 
41.5 

4.0 

! 
3.5 

I 3.5 

I 
4.4 

Fuente: ElaboracIón propIa con base en ComisIón NacIOnal Agraria, Censo Agrario, San 
Antonio Pueblo Nuevo, 10 y 11 junio de 1929. Archivo General Agrano (AGA), exp. 
23/2152, "EJidos, dotacIOnes", legajo 2, fohos 26 a 31 y 34-43. 

Como se observa, el 85.4% de los jefes de familia de Pueblo Nuevo estaba 
constituido por comerciantes y jornaleros, y sólo un 4% tenían a la agricultura como 
su actividad fundamental. Al igual que en 1923, hubo personas que no acudieron al 
censo porque se dedicaban al comercio, ya que 

por su necesidad y falta de recursos tienen que hacer viajes a diferentes 
lugares para expender fruta, pues son pequeños comerciantes que se dedican 
a este género de comercio [ ... ] La ausencia de su pueblo dura generalmente 
pocos días, los necesarios para terminar de expender su pequeña mercancía 
en algunos pueblos de la región.'2 

Los dueños de las haciendas nuevamente argumentaron que los vecinos de Pueblo 
Nuevo no eran sujetos de reparto agrario, y señalaron que no eran agricultores, que no 

2\ AGA, exp. 23/2152, "EJidos, dotaciones", legajO 2, folios 26-31. Censo agrario del 10 de junio de 
1929. 
22 AGA, exp. 23/2152 "Ejidos, dotación", legajO 2, folio 44-46. Oficio dIrigido al C. Delegado de la 
Comisión NaCIOnal Agraria en el Estado. Firma, Ing. Eduardo Juárez, 13 de junio de 1929. 
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sabían trabajar la tierra y que esta activIdad tampoco les interesaba23 Asimismo 
indIcaron que 

Estos individuos dedican todo su tiempo a ir al Estado de Michoacán a 
comprar fruta para revenderla en los mercados próximos a 'Pueblo Nuevo' 
[ ... ] no pueden ser agricultores sino verdaderos comercialites sin derecho a 
recibir parcela individual. Los raiceros son 'braceros' de la Industria de 
Extracción y Beneficio de la Raíz de Zacatón a la que dedican todo su 
tiempo y que, por lo mismo, no son tampoco agricultores ocupados 
habitualmente a la agricultura. 24 

Por su parte, el ingeniero Eduardo Juárez, el representante de la Comisión Nacional 
Agraria que fue comisionado para levantar el censo, defendió el derecho de los 
mazahuas a recibIr tierra y señaló que: H[ ... ] comerciantes y todo, tienen pequeños 
terrenos sembrados y como son insuficientes, se dedican a otras ocupaciones. Todo lo 
cultivan excepto las zonas reservadas de superficie comunal, que son de uso común 
de pastos y montes,,'5 

Finalmente, el 5 de septiembre de 1929 se dotó a los vecinos de Pueblo Nuevo con 
2,860 hectáreas de las cuales 1,150 se tomaron de la haCIenda La Providencia y 1,710 
de la hacienda de San Diego Suchitepec.26 Las tierras que se tomaron de La 
Providencia fueron adjudicadas a los ejidatarios, pero el hacendado interpuso de 
inmediato una solicitud de relocalización del terreno afectado. Las pertenecientes a la 
hacienda de San Diego Suchitepec no les fueron entregadas, pues a la hora de ejecutar 
la resolución presidencial, los peones de Suchitepec, que "desde tiempos 
inmemonales" habían ocupado dichas tIerras, se posesionaron de ellas y se opusieron 
a que los de Pueblo Nuevo las ocuparan. AsimIsmo, gestionaron su dotación ejidal, 
que fue resuelta favorablemente por el gobernador del Estado de México el 25 de 
febrero de 1931 27 

A partir de entonces se vivió una situación de tensión y enfrentamiento entre los dos 
núcleos ejidales, pues ambos habían sido dotados de los mismos terrenos. Las 
autoridades agrarias mediaron en el conflicto y se acordó que los de Pueblo Nuevo 
obtendrían la reposición de la misma cantidad de tierra en otro lugar. Sin embargo, 
dicha reposición no se llevó a cabo, pues aún en 1961, seguían peleando por ella. 

23 AGA, exp. 23/2152, "Ejldos, dotaCIón" legajo 4, folio 186 
24 Ibídem, folios 186 y 187,2 de agosto de 1929. 
25 AGA, exp. 23/2152, legajo 2, folio 46. Oficio que acompaña al censo agrario, suscrito por Eduardo 
Juárez, Ing. Sub-Auxiliar de la Connsión Nacional Agrana, junio 13, 1929. 
26 Diario Oficial. Organo del Gobierno ConstItucIonal de los Estados Urudos Mexicanos, jueves 14 de 
noviembre de 1929, Tomo LVII, nÚITl. 11, pág. 7. 
27 AGA, exp. 23/2152,"Ejidos, dotaclOnes (TOCA)", legajo 4, foho 357. 
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Los mazahuas de Pueblo Nuevo también denunciaron el despojo de tierra ejidal por 
parte de La ProvidencIa. El 16 de agosto de 1933, señalaron que dicha hacienda había 
invadido una parte de sus terrenos y estaban explotando la raíz de zacatón bajo el 
cuidado de un grupo de soldados. Obtuvieron apoyo de la Liga de Comunidades 
Agrarias, la cual solicitó la devolución de la tierra y la salida del ejército. En efecto, el 
arltiguo ad..mipistrador de la hacienda, Fortino Rojas. se había posesionado de ll..'1a 
parte de sus tierras. Sin embargo, ahora éste aparecía como presidente del 
comisariado del ejido de El Depósito, otra comunidad debido a que, según se dijo, 
"abrazó la causa del agrarismo" y asesoró a los peones acasil1ados para que 
obtuvieran tierra.28 

Cuando los mazahuas fueron dotados de tierra, sus aspiraciones de campesinizarse se 
vieron obstaculizadas por otros factores. De acuerdo con la resolución presidencial, se 
les entregaba la tierra en usufructo, pero no para usos agrícolas sino para actividades 
"forestales". En la resolución se previno a los ejidatarios sobre las cláusulas de la Ley 
Forestal que regulaban el acceso a dicho recurso. Aunque buena parte del bosque 
había sido destruida por las haciendas, la resolución obligaba a los ejidatarios a 
continuar con la única actividad de tipo "forestal" que en dichos terrenos se podía 
realizar: la extracción de raíz de zacatón. Los ejidatarios también deberían "observar" 
la explotación comunal de las tierras dadas en usufructo, para lo cual se conformaría 
un "Comité Particular Administrativo", con base en las disposiciones del artÍCulo 27 
constitUCIOnal, párrafo 7, fracción 6. 

Bajo tales disposiciones, el reparto agrario significaba para los mazahuas de Pueblo 
Nuevo dejar de ser jornaleros sin tierra para seguir siendo jornaleros, pero ahora en 
sus propias terrenos. Así pues, Adolfo de la Fuente Parres, heredero de las haciendas 
La Providencia y Anexas, perdía la posesión legal de los terrenos pero continuaria 
controlando el procesamiento y la comercialización del zacatón. También 
suministraría al ejido la semilla, a condición de que los ejidatarios le vendieran el 
producto con el lavado inicial. El zacatón fue monopolizado por el ex hacendado, 
quien sólo pennitló a sus sobrinos realizar la compra y procesamiento total de la raíz 
producida en la región. Para 1932, esta familia contaba con tres plantas industrias en 
San Felipe del Progreso. En 1934, gran parte de la raíz extraída en el municipio se 
beneficiaba en los talleres de la región; y otro tanto se enviaba a Toluca y a la ciudad 
de México, de donde se exportaba a Europa. 

Las viejas estructuras hacendarias lograban adaptarse a los nuevos tiempos post­
revolucionarios. Los antignos hacendados perdían el control de una fase del proceso 
productivo sin abdicar de su calidad de acaparadores, industrializadores y 
exportadores. 

28 Ibídem, legajo 4, folio 458. 
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La produccIón zacatonera comenzó a menguar después del reparto agrario, pues a 
pesar de las prohibiciones establecidas en la Ley Forestal, muchos ejidatarios 
decidieron dejar de ser "raiceros" para dedicarse a la siembra de maíz, avena y otros 
cultivos. Años después, el cambio en el uso de la tierra se conjugó con la caída del 
precio del zacatón en el mercado internacional: la fabricación de las fibras sintéticas 
10 desplazaron en los años de la Segunda Guerra Mundial. 

De lo anterior se puede concluir que en el proceso de conformación de los núcleos 
agrarios, los conflictos de linderos y las rivalidades entre comunidades vecinas 
abondaron el proceso de segmentarización de la etnia mazabua en múltiples 
comunidades locales. En la lucha agraria los mazabuas no actuaron de manera 
unificada como una etnia, sino de mal lera atomizada como solicitantes de tierra. 

En todo el conflicto agrario se mostró una profunda división entre los órganos de 
gobierno local y federal. El grupo local, integrado por hacendados y juntas locales, se 
aglutinaron en torno a la presidencia municipal de San Felipe del Progreso y el 
gobierno del Estado de México. El otro grupo estaba conformado por funcionarios de 
la Federación, particularmente de la Comisión Nacional Agraria que había apoyado 
abiert3.J.ilente a los mazahuas de San A..'1tcnio Pueblo Nuevo. Esto nos revela por qué 
Aguirre Beltrán confiaba en que el gobierno revolucionario podría operar como factor 
de cambio en las regiones interculturales. 

Las alianzas coyunturales de los vecinos de Pueblo Nuevo constituyeron un capital 
social que les pennitió movilizar a su favor las contradicciones entre los órdenes de 
gobierno local y federal. En este caso, los mazabuas obtuvieron un mayor apoyo de 
las instituciones federales para enfrentar a la fuerza organizada del poder local 
integrada por los hacendados, las autoridades municipales y del gobierno del estado. 

2.4. Los mazabuas y su territorio 

2.4.1. La ubicación geográfica 

El territorio de los mazabuas está dividido por el eje neovolcánico transversal y por 
las fronteras municipales y estatales del estado nacional. En el Estado de México el 
territorio se divide en once los municipios: San Felipe del Progreso, Atlacomulco, 
Temascalcingo, Villa Victoria, Villa de Allende, El Oro, Jocotitlán, !xtlahuaca, 
Donato Guerra, una parte de Jiquipilco y Valle de Bravo. En el estado de Michoacán 
se ubica en Zitácuaro y Angangueo, siendo el primero el que tiene mayor 
concentración de hablantes de lengua mazabua. 

De acuerdo con el XI Censo General de Población y Vivienda (INEGI, 1990) la 
población hablante de mazabua de 5 años y más asciende a un total de 127,826 
personas. Su distribución es la siguiente: 
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ESTADO DE MÉXICO 
Población de 5 años y más hablante de mazahua 

Municipio H.L.1. Municipio H.L.1. 
San Fe!iQe del ProOTeso 44,633 Villa Victoria 4,827 
Ixtlahuaca 19,665 Donato Guerra 4,246 
TemascalcinoQ 14,011 Villa de Allende 958 
Atíacomuico ii,360 Jiquipi1co 852 
EIOro 5,011 Valle de Bravo 222 

Fuente: elaboración con base en los tabuladores del XI Censo General de Población y 
Vivienda, !NEGI, 1990, México 

M 1 umClplO 

Zitácuaro 
Susupuato 
Angangueo 

ESTADO DE MICHOACÁN 
Población de 5 años y más hablante de mazahua 

HLI , .. 
2,722 
112 
1O 

Fuente: elaboración con base en los tabuladores del XI Censo General de Población y 
Vivienda, !NEGI, 1990, México 

Con motivo de su emigración, los mazahuas se han ido extendiendo en el espacio al 
emigrar a las ciudades de México, Tijuana, Baja California, Ciudad Juárez, 
Chihuahua, e incluso, hacia Estados Unidos. De acuerdo con los datos del propio 
censo, en la zona metropolitana de la ciudad de México se registró en 1990 a un total 
de 12,827 hablantes de mazahua de 5 años de edad y más. Es de suponer que las 
familias mazahuas son más numerosas que el número de hablantes de lengua indígena 
que registra el censo, sobre todo considerando el ocultamiento de datos por parte de 
los censados, así corno por el hecho de que muchos migrantes de segunda generación 
han dejado de hablar la lengua de sus padres, aunque se autoadscriben a la comunidad 
de sus progenitores. 

2.4.2. La relación de los mazahuas con su territorio 

Los mazabuas han sufrido un proceso de separación entre su cultura y territorio desde 
el siglo XVI, situación que se ha prolongado hasta el presente. Sin embargo, esto no 
significa necesariamente su desterritorialización ténninos simbólico-afectivos. El 
territorio continúa siendo una de las fonnas de objetivación y anclaje simbólico de su 
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identidad. Los montes y montañas, los nos, ojos de agua, etc., se integran como 
geosímbolos y referentes de la tradición oral, de los mitos, de la ritualidad. En ese 
sentido los territorios se constituyen como terntorios culturales. 

¿Qué es el territorio y cuál la relación con los procesos culturales? Giménez (1999': 
29) define al territorio como "el espacio apropiado y valorizado -simbólica y/o 
instrumentalmente- por los grupos humanos", lo que lo distingue del espacio, el cual 
aparece como la realidad material preexistente a todo conocimiento y a toda práctica. 
De acuerdo con esta deñnición, el territorio seria el resultado de la apropiación y 
valorización del espacio mediante la representación y el trabajo. Es el espacio 
apropiado y valorizado simbólica y/o instrumentalmente por los grupos humanos. Por 
tanto, ei territorio no se reduce a ser un mero escenario o contenedor de los modos de 
producción y de la organización del flujo de mercancías, capitales y personas: 
también constituye un significante denso de significados. 

Al hablar de los territorios culturales, Giménez señala que frecuentemente éstos se 
encuentran superpuestos a los territorios geográficos, económicos y políticos. El 
territorio de los conquistadores primero y, el del Estado "nacional" después, 
estableció una distribución geoeconómica según las diversas actividades productivas 
y económicas. También el territorio quedó fragmentado por fronteras político­
administrativas, tanto en el periodo colonial como en el independiente. En estos 
penados, las ciudades constituyeron el nudo a través del cual los grupos dominantes 
articularon dIversas redes, regionales, nacionales e internacionales, a la vez que 
ejercieron su control sobre los grupos dominados. 

No obstante, los territorios culturales han tenido una dinámica diferente. Por ejemplo, 
se puede observar una geografia cultural del territorio mazahua distinta a la geografia 
política impuesta por el Estado "nacional". Mientras que este último divide el 
territorio en municipios y fronteras estatales, la geografia cultural de los mazahuas 
expresa un proceso de apropiación que realizan en ténninos simbólico-expresivos. La 
región norte del Estado de México y parte de Michoacán constituye una región 
cultural reconocida y valorada por los mazahuas contemporáneos, a través de toda 
una geografia que les es propia y que les permite identificar y valorar diversos 
lugares. Está presente en sus rituales, en los ciclos ceremoniales, en las referencias 
geosimbólicas asociadas con sus mitos. También se encuentra en la tradición oral que 
alude a sus lugares sagrados y a sitios prohibidos, a entidades anímicas benefactoras y 
maléficas. 

Para los emigrantes, el territorio ancestral constituye un referente de identidad. A éste 
acuden continuamente por diversos motivos, ya sea para rendir homenaje a sus 
muertos, enterrar a sus difuntos, bautizar a los hijos, celebrar una boda, asistir a las 
fiestas del santo patrón o, bien, para curarse o atender a algún familiar enfermo. 
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Los mazahuas constituyen una etnia sing~.lar de campesinos-proletarios que 
contmuamente realizan movimientos pendulares entre el lugar de origen y de destino. 
Sus visitas continuas al territorio ancestral han sido una práctica que permite la 
actualización de su identidad étnica. Entre aquellos que han dejado de hablar su 
lengua y desconocen las tradiciones de las comunidades de origen de sus padres y 
abuelos~ la ida a la comunidad se presenta como una especie de "curso intensivo" por 
medio del cual la lengna es reaprendida. Lo mismo sucede con algunas costumbres. 
Basta con que los jóvenes que nacieron en la ciudad vayan a vivir allá por unos meses 
para que se actualicen. Si bien los migra..""1tes residen desde hace algunas décadas en la 
ciudad de México, guardan relaciones estrechas con sus territorios a través del 
intercambio de bienes materiales y simbólicos, del intercambio matrimonial, de las 
relaciones con sus fultepasados, en su participación en el sistema festivo y ceremonial 
y, en las representaciones colectivas que hacen referencia a los geosímbolos ubicados 
en su territorio ancestraL Este caso noS confinna que "Se puede abandonar 
fisicamente un territorio, se puede perderlo como espacio en el que despliegan las 
actividades instrumentales, productivas o políticas, pero ello no implica 
necesariamente su pérdida como referente simbólico y subjetivo" (Giménez 1999': 
54). 

2.4.3. ¿Son los mazahuas un grupo étnico? 

Con esta pregunta entro a un último punto de reflexión: ¿constituyen los mazahuas 
una etnia o son un grupo étnico? Parto, junto con Figueroa, que para reconocer un 
grupo étnico no basta con identificar a cierto número de personas que poseen rasgos 
culturales comunes. Es necesario, además, que entre sus miembros se establezca un 
sistema de interacciones con base en un sentimiento de pertenencia generado a partir 
de tales rasgos (Figneroa, 1994: 163). 

El proceso de etnicización ha conducido a que los mazahuas, como conjunto, no 
constituyan un grupo real de interacción. Sus grupos de interacción real están situados 
al nivel de pequeñas comunidades y su autoadscripción está limitada a la comunidad 
local, siendo éste el tipo de organización primario al que se adscriben. A diferencia de 
otras etnias, como los yaquis (Figneroa, 1994: 164), los mazahuas no se encuentran 
integrados a una organización más amplia y abarcadora más allá de su comunidad 
local. La fragmentación y desarticulación que viven es el resultado de la 
fragmentación y pérdida de su territorio. De acuerdo con la definición de "grupo 
étnico" de Barth (1976), los mazahuas no constituyen un grupo étnico 
"organizacional", pues las personas que comparten la lengna y la cultura mazahuas no 
cuentan con un sistema de organización social más allá de la comunidad local. El 
grupo étnico organizacional, por tanto, sólo se ubica al nivel de la comunidad, siendo 
éste uno de los niveles que una etnia puede manifestarse. 

~i-,~ -::.::;'-;-­
,~ 
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Una etnia es una entidad distinta a lo que conforma un grupo étmco ya que [ ... ] 
mientras que todo grupo étnico es una etnia, no todas las etnias se manifiestan como 
grupos étnicos (en sentido estricto) ... Muy pocas etnias (al menos este es el caso de 
las etnias originarias de México) constituyen grupos reales. En algunos casos las 
etnias sólo existen como comunidades dispersas e inconexas, sin una organización 
interna y con un sentido de adscripción meramente comunitario" (Figueroa, 1994: 
163). 

Barabás (1996: 46-47) y Bartolomé (1997: 41-55) tfullbién hai! advertido diversos 
problemas que se presentan cuando se confunde una etnia con un grupo étnico. Para 
estos autores, los hablantes de una misma lengua que se relacionan con una cultura 
especifica no constituyen, por ese solo hecho, grupos étnicos sino "grupos 
etnolingüísticos". Estos últimos son entidades históricas que en mayor o menor 
medida comparten lengua y cultura. El grupo etnolingüístico es aquel que se integra 
por 

[ ... ]los hablantes de un conjunto de variantes de una lengua y de las normas 
regionales de cada una de ellas. Incluso puede estar conformado por 
complejos lingliisticos ta11 diferenciados que incluyen idiomas singulares; 
como es el caso del zapoteco que es en realidad un grupo de lenguas 
emparentadas" (Barabás, 1996: 46). 

Los grupos etnolingüísticos son identificados a partir de la clasificación externa a los 
sujetos que los integran, ya que conforman "categorías no conscientes para las 
personas clasificadas y que, por lo tanto, no aluden a identidades abarcativas ni 
tienen, comúnmente, poder de convocatoria para la acción colectiva" (Barabás, 1996: 
47). Los grupos etnolingüísticos (o etnias de acuerdo con Figueroa) son categorias 
estadísticas construidas por las instituciones del Estado para identificar poblaciones a 
partir de ciertas caracteristicas (fundamentalmente la lengua) pero que, al igual que 
las cosas, no son por ese solo hecho actores sociales. 

Se ha señalado que uno de los errores que se han cometido cuando se equipara a la 
etnia o al "grupo etnolingüístico" con el "grupo étnico" es presuponer que los grupos 
etnolingüísticos constituyen unidades de autoadscripción, contra toda evidencia 
empírica. Los yaquis y mayos, por ejemplo, conforman un mismo grupo 
etnolingüístico porque hablan la misma lengua (el cahíta) y tienen un mismo origen 
racial, poseen religión y costumbres semejantes. Sin embargo, no se autoadscriben al 
mismo grupo étnico (Figueroa, 1994: 159). De acuerdo con ello, los grupos 
etnolingüísticos suelen estar integrados por grupos étnicos, los cuales pueden ser 
definidos como "unidades de conciencia para sí y de sí en relación, que tienen poder 
de convocatoria para la acción colectiva y que permiten, por lo tanto, entender la 
dinámica concreta de la etnicidad en la interacción social y política" (Barabás, 1996: 
48). 
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En los grupos etnolingüísticos existen "formaciones étnicas", es decir, grupos capaces 
de comportarse como tipos organizacionales que pueden generar categorías de 
autoadscripción y de adscripción por otros que definen una identidad colectiva. Así 
pues, los grupos etnolingüísticos pueden bajo ciertas circunstancias y contextos 
específicos, convertirse en grupos étnicos. 

La organización social contemporánea de los mazahuas, como señalamos, se 
encuentra fragmentada en decenas de pequeñas comunídades, en ocasíones 
enfrentadas entre sí por conflictos de linderos. Carecen de una organización política 
propia más allá del ámbito meramente pueblerino. Sin embargo, esta afirmación 
habría que matizarla, pues tampoco se trata de grupos que se encuentren totalmente 
atomizados y carentes de toda interacción. Es frecuente que los integrantes de los 
pueblos vecinos acudan a las fiestas de San Antonio Pueblo Nuevo y de San Mateo, y 
que éstos correspondan a sus visitas. Existe un nivel de interacción intercomunitario 
sustentado en el sistema festivo y ceremonial que convendria conocer con mayor 
profirndidad. Así pues, aunque los mazahuas no conforman un grupo étnico en 
sentido estricto, es decir, no integran un grupo étnico "organizacional" con capacidad 
de convocatoria a la acción política, sí lo son potencialmente dependiendo del 
contexto. Las relaciones que las comunidades establecen a través del sistema festivo y 
ceremonial propician la interacción social y en un momento dado, les permite 
Identificarse en la acción colectiva. 

Por otra parte, aunque el apego socioterritorial de los mazahuas se presenta a partir de 
la pertenencia a la comunidad local, también es cierto que su noción de territorio 
rebasa el ámbito meramente puebleríno. Los mazahuas identifican y nombran un gran 
número de lugares relativamente alejados de sus comunidades locales. Pueblos, 
rancherias, parajes, cerros y montañas cuyas toponimias tienen nombre en náhuatl o 
en español, también son nombrados en mazahua. Éstos se integran a una geografia 
cultural que les es propia y que engloba a todo el norte del Estado de México (desde 
Ixtlahuaca hasta Temascalcingo) y parte de Michoacán (en la zona de Zitácuaro). En 
esta amplia región, tanto los migrantes de Pueblo Nuevo como los de San Mateo 
conocen las toponimias en lengua mazahua, sobre todo las personas de mayor edad. 
También afirman que en los diversos pueblos de la región norte del Estado de México 
y en Michoacán se encuentran "hay gente que habla como nosotros", y también que 
"hay personas que son como nosotros". Este reconocimiento obliga a la solidaridad 
aún en ausencia de toda interacción social. Así se observa en un testimonio de la 
señora Agustina Ramirez, de 64 años, originaria de San Mateo. Ella dijo: 

Hace mucho tiempo me subí en un camión que no era el que iba a mi pueblo 
y me perdí. Llegué hasta Santa Ana Nichi, que yo no conocía. No traía 
dinero ni había comido nada, pero la gente [de allá] me dio de comer y para 
los pasajes. Ellos me vieron así, que hablamos lo mismo, que yo era como 
elios ... 
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Los mazahuas, en tanto colectividad cultural, pueden expenmentar cierto sentimiento 
de solidaridad aun en ausencia de toda mteracción y contacto próxImo en virtud de 
que sus miembros comparten la lengua y ciertos valores que les son comunes, así 
como por el hecho de pertenecer a una determmada categoría social. Las pertenencias 
sociales desempeñan un papel fundamental en la conformación de algunas 
identidades sociales, entre ellas, las identidades étnicas, lo que les permite 
reconocerse cuando se encuentran en la ciudad. 

De acuerdo con Giménez (l998a) para definir lL.'1a· etnia, deben aplicarse los 
siguientes criterios: compartir una lengua propia, mitos de origen, una historia común, 
una cultura distintiva y un sentido de solidaridad. Estos elementos se encuentran 
presentes, en mayor o menor medida, entre los mazahuas contemporátleos. A partir de 
estos criterios se abre la posibilidad de que bajo circunstancias históricas específicas, 
los mazahuas puedan integrarse como un grupo étnico de tipo organizacional. 

2.4.4. Las mujeres y el territorio 

Por último, cabe reflexionar en tomo a la relación que guardan las mujeres con el 
territono. Como menciona..'1los en la L"'ltroducción, en una sociedad patriarcal como la 
mazahua, las mujeres cuentan con espacios restringidos. Su acceso a los recursos Se 
encuentra limitado por los sistemas de herencia patripotestai y su pertenencia a la 
comunidad está dada por los vínculos con un varón, sea el padre, el hermano o el 
cónyuge. Cuando las mujeres se unen conyugalmente, pasan a pertenecer a la familia, 
al barrio y al pueblo del varón. 

Las mujeres no pueden heredar la tierra y cuando así ocurre, es en el caso de las 
viudas que llegan a fungir como deposItarias de la misma en espera de que sus hijos 
crezcan y la puedan heredar. Este sistema se ve reflejado en el hecho de que las 
asambleas ejidales y comunales son espacios masculinizados, de tal suerte que las 
viudas procuran evitarlas, pues en algunos casos han sido objeto de "bromas" 
ofensivas y de burlas. 

El uso del espacio por parte de las mujeres se encuentra restringido. Son comunes las 
sanciones que reciben cuando andan solas por el monte, como veremos en el capítulo 
siguiente. Adicionalmente, no existen fuentes de trabajo para ellas en el lugar de 
origen, por lo que difícilmente las migrantes han considerado emprender el retorno. 

No obstante el uso diferencial del territorio de acuerdo con las categorías de género, 
no se observa una diferencia sustancial entre hombres y mujeres con respecto al apego 
simbólico afectivo al mismo. Las mujeres suelen ser importantes promotoras de las 
visitas de los migrantes al lugar de orígen, a pesar de que en el pueblo ellas (al igual 
que los hombres que han emigrado) no siempre son bien vistas. Algunos en el pueblo 
expresan que los migrantes varones son quienes llevan las drogas y las armas al 
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pueblo y los chismes se refieren a la inapropiada conducta sexual de las mujeres que 
se han marchado. 

Por otra parte, las migrantes reprueban una serie de costumbres, tales como los abusos 
sexuales y el "robo" de la novia, práctica que distinguen de la fuga concertada. 
También rechazan el maltrato fisico del que son objeto por parte de sus cónyuges. Sin 
embargo, estas prácticas no las alejan de su comunidad ni las compele a abandonar 
sus tradiciones para adoptar las costumbres de los mestizos. Hay mujeres migrantes 
que lOgr"a11 reunir algún dinero p:u-a comprar li.i1. terreno en su pueblo a fin de edificar 
una vivienda. Otras, sin embargo, se ven obligadas a vender su tierra a algún pariente 
del marido (este es el caso de las viudas), pues sus recursos no siempre les permiten 
tener una casa en la ciudad y otra en el pueblo. Los recursos que obtienen por su tierra 
los invierten en las viviendas que tienen en la ciudad. Sin embargo, reciben 
alojamiento entre sus parientes en sus continuas visitas a la comunidad de origen. 
Otras más, dejan a los hijos en el pueblo mientras que ellas trabajan en la ciudad para 
llevarles el dinero. 

Las mazahuas consideran que las mUjeres carecen de derechos en sus pueblos. Sin 
embargo, esta percepción no se contrasta negativamente con la situación que viven las 
mujeres mestizas de la ciudad de México. Consideran que los mestizos de la ciudad 
llegan a tener costumbres aún más negativas pues también maltratan a sus mujeres, 
súelen ser viciosos y más violentos que los hombres de sus pueblos. 

El apego simbólico afectivo al territorio constituye una metáfora de su identidad 
étnica. El lugar de origen es tenido como un referente de identidad que continuamente 
utilizan para contrastarlo positivamente con la ciudad. Aunque la urbe les provee de 
recursos económicos, también les acarrea una gran cantidad de problemas: desde la 
violencia que se vive a diario con la discriminación, hasta aquellos que tienen que ver 
con el consumo de drogas y prácticas delictivas en las que algunos de sus muchachos 
se han visto involucrados. Hacen alusión a la moral comunitaria para contrastarla con 
la moral de los "urbanos". ¿Por qué habrian de cambiar sus pertenencias 
socioterritoriales si la sociedad urbana y mestiza no ofrece una alternativa mejor? 

Hasta hace muy poco, las mujeres no accedían al poder político del pueblo. En 1997, 
por primera vez una de ellas (emigrante por cierto) postuló su candidatura a delegada 
municipal de San Antonio Pueblo Nuevo. Logró su triunfo apoyada por otras mujeres 
migrantes, y también por algunos varones. Gobernó en ese ámbito por tres años, 
aunque a costa de un enorme sacrificio (Oehmichen, 2000). En contraste, ninguna 
mujer mazahua ha logrado conquistar algún cargo político o puesto de representación 
popular en la ciudad de México. 

Podemos concluir que el proceso de etnicización que condujo a la separación de la 
cultura y territorio, llevó a la segmentarización organizativa de los mazahuas en 
pequeñas comunidades locales. La comunidad local se presenta como una forma 
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primaria de organización social que se expresó también en la lucha por la tierra. Los 
mazahuas no lucharon como un grupo etnolingüístico para reterritorializarse, sino que 
cada comunidad local lo hIzo por su cuenta. El reparto agrano, otorgado a los núcleos 
organizados en tomo a las comunidades locales. En la lucha agraria esta fonma de 
organización llevó al enfrentamiento entre comunidades vecinas, dificultando un 
proceso de identificación étnica y regional frente a la nación y los intereses de las 
haciendas. Hasta hoy, entre los mazahuas la identidad étnica se expresa a través del 
apego a la comunidad local. No obstante, el hecho de que se compartan elementos 
culturales comunes abre la posibilidad de que en el futuro los mazahuas puedan actuar 
como grupo étnico organizacional. Compartir una cultura y lengua comunes ha 
propiciado que los migrantes mazahuas de diversas regiones y comunidades se 
reconozcan en la ciudad. 
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CAPITULO 3 

LA MIGRACION MAZAHUA 

Introducción 

La migración es el resultado de un conjunto de factores objetivos y subjetivos, que 
actúan tanto en la expulsión como en la atracción de la fuerza laboral campesina. En 
este capítulo exploro algunos factores presentes en los movimientos migratorios de 
los mazabuas. Para ello he retomado un modelo analítico propuesto por Enrique 
Santos Jara (1991). De acuerdo con este autor, la migración rural-urbana es el 
resultado de la artICulación de un conjunto de factores objetivos y subjetivos, tanto de 
carácter rural corno urbano, que expulsan o atraen, respectivamente, a la fuerza 
laboral campesina. La distinción entre factores objetivos y subjetivos tiene sólo 
propósitos heuristicos, si consideramos que de acuerdo con nuestro concepto de 
cultura no se pueden desligar. 

Los factores objetivos de expulsión tienen que ver con un conjunto de determmantes, 
básicamente económicas, que impulsan a la fuerza laboral a emIgrar. Entre ellos 
están: la incapacidad de los campesinos de vivir del producto de la tierra debido al 
fraccionamiento de sus parcelas y a la dificultad para acceder a mejores tierras; la 
erosión de los suelos; la expansión de la producción capitalista en su doble proceso 
(la expropiación de tierras y/o de sus productos y la proletarización de fuerza la de 
trabajo); la ausencia de alternativas laborales en las localidades rurales; el incremento 
en el precio los insumas agricolas y el crecimiento de la población. A estos se agrega 
la ausencia o la insuficiencia de servicios básicos tales como: la electrificación, 
sistemas de agua potable, escuelas de educación media y superior, infraestructura 
productiva y la violencia. Dichos factores, sin embargo, no serian tales si no 
existiesen factores objetivos de atracción. Estos son, sobre todo, de tipo económico y 
social, ya que la estructura urbana abre mayores posibilidades de acceso al empleo y a 
los servicios, aunque los migrantes no siempre se beneficien de estas ventajas 
relativas. 

Los factores subjetivos, tanto de expulsión como de atracción, hacen referencia a la 
percepción del contraste que el campesino elabora entre el campo y la ciudad, a partir 
de la comparación subjetiva entre el "agro real" y la urbe posible. 

Pero no sólo existen factores objetivos y subjetivos de atracción y expulsión. De ser 
así, la mayoría de los habitantes del medio rural ya hubiese emigrado. Santos Jara 
plantea la existencia de factores objetivos y subjetivos de contención, que impulsan a 
las personas a permanecer en sus lugares de origen. 
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En las comunidades mazahuas se presentan factores objetivos y subjetivos que 
impulsan a la gente a emigrar. Estos adquieren características particulares 
dependiendo de las condiciones particulares de cada comunidad y de la composición 
de los grupos domésticos. 

En este capitulo analizaré los procesos migratorios de San Antonio Pueblo Nuevo y 
de San Mateo cuyos factores objetivos y subjetivos, tanto de expulsión como de 
atracción, tienen como trasfondo la pobreza derivada de la articulación desventajosa 
de sus comunidades con el proceso más amplio de acumulación de capitales. Dicha 
articulación ha generado procesos de estratificación social, la lucha [accional y la 
violencia que ha incidido en la expulsión de los migrantes indígenas. Asimismo, 
abordaré la manera en que la pertenencia categorial de género matiza las condiciones 
particulares de vida de los hombres y de las mujeres indígenas, tanto en los lugares de 
origen como de destino, y la manera en que modula las causas objetivas y subjetivas 
de sus movimientos migratorios. 

Parto de considerar que las migraciones de las mujeres se encuentran más 
condicionadas que las de los varones por: la etapa que viven en su trayectoria de vida, 
su estado civil, la situación de presencia/ausencia de hijos y de la pareja, y por la 
estructura del hogar (Szasz, 1995: 130). El papel asignado a las mujeres en la 
reproducción hace que el contexto familiar tenga una mayor importancia en la 
emigración femenina que en la masculina. Por otra parte, la migración se encuentra 
condicionada por el mercado laboral, en virtud que en éste opera una selección de los 
individuos que son incorporados para desempeñar determinado tipo de trabajo su 
sexo, escolaridad, etnia, edad y clase socia!. 

Al igual que los hombres, las mujeres indígenas que emigran a las ciudades 
encuentran ocupación en aquéllas actividades cuyo acceso no se encuentra 
obstaculizado por su escaso capital cultural para intercambiar en el mercado labora!. 
El capital cultural -socialmente valorado~ es aun más reducido para las mujeres si 
tomamos en cuenta que en ellas se acentúan la baja o nula escolaridad y un dominio 
más limItado del idioma españo!.' 

Las mujeres procedentes del medio rural tienden a ocuparse en actividades que tanto 
en la ciudad como en el campo son consideradas y valoradas socialmente como 
"propias de su sexo", tales como el servicio doméstico, la maquila y el trabajo 
domiciliario. Pero a diferencia de otras migrantes rurales, las mujeres indígenas deben 

1 La baja escolaridad, el analfabetismo y el monolingüísmo son más frecuentes entre las mujeres que 
entre los hombres indígenas. El XI Censo General de Población y Vivienda (!NEOI, 1990) registró en 
el ámbito naclonal a un total de 1,564,862 hablantes de lengua indígena (HLI) de 15 años y más baJO la 
condición de analfabetismo. De ese total, 36% fueron hombres y 63.98% mujeres. Entre los HLI de 5 
años y más, se registró un total de 4,032,067 personas que no asistían a la escuela. De ellas, 48.55% 
fueron hombres y 51.4% mujeres. En esta misma población se registraron 836,2245 personas que no 
hablaban español, de las cuales 35.6% fueron hombres y 64.4% mujeres. 
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atravesar por una especie de nle de passage para acceder al empleo remunerado o 
a cualquier otro espacio ocupacionaL El caso más evidente se presenta cuando son 
contratadas como empleadas domésticas donde deben aprender a utilizar diversos 
aparatos de los que carecen en sus hogares y a preparar y consumir alimentos que 
anteriormente no estaban en su dieta. Además, habrán de adquirir otros hábitos. 
diferentes maneras de peinarse y de vestirse, y expresarse con mayor fluidez en 
español de acuerdo con las exigencias de la sociedad receptora l 

Cientos de mujeres indígenas no tienen acceso al empleo remunerado y realizan 
actividades económicas que pueden hacerse compatibles con su papel 
reproductivo. Son productoras de artesanías y comerciantes informales que 
expenden su mercancía en vía pública. Esto les permite obtener ingresos y atender 
a sus hijos pequeños en el lugar de trabajo, como se ha podido observar en el 
Distrito Federal (Arizpe, 1975a), en Ciudad Juárez, Chih. (Pérez Ruiz, 1993) y en 
Tijuana, B C. (Velasco, 1996). Otras mujeres indígenas se incorporan al trabajo 
como sexo-servidoras (Ango", 1999) y sólo una minoría ha logrado acceder a 
empleos como profesionistas 

Las caracterÍstlCas que adquieren los movimientos migratorios, tanto de hombres 
como de mujeres, tienen que ver con un conjunto de factores, objetivos y 
subjetivos, presentes tanto en las zonas rurales como en las ciudades, como 
veremos en el caso de los y las mazahuas de este estudio 

3,1, San Antonio Pueblo Nuevo 

3,1,1, El caciquismo y la violencia 

Como señalé en el capítulo anterior, los mazahuas de San Antonio Pueblo Nuevo 
habían luchado por campesinizarse, es decir, por contar con un pedazo de tierra 
que les permitiera acceder a sus productos. Este era un pueblo de "hombres libres" 
que se distinguía de sus vecinos, los peones acasillados de las haciendas, por tener 
la posibilidad de salir de la región y dedicarse al comercio. Sus principales 
ingresos no provenían de la agricultura sino del trabajo asalariado y del comercio 
Es decir, no era una "comunidad campesina" en sentido estricto, ni tampoco una 
comunidad de peones acasillados. 

Poco después del reparto agrario, Pueblo Nuevo vivió una cadena de conflictos 
violentos que dejaron una profunda fractura en la comunidad que, hasta hoy está 

1 La adquisición de nuevos hábitos no significa necesariamente la adopción, por parte de las 
indígenas, de las formas mestizas de femmidad valoradas por la clase media Por otra parte, las 
empleadoras se asegurarán que sus empleadas domésticas no se COnvierta.ll en Ul"'2 competencia. 
Cuando el caso lo requiere, le comprarán un unifonne para que todos se enteren quién es la 
patrona y quién la empleada (Goldsmith, 1990). El uso generalizado de los "cuartos de servicio" 
en casas y apartamentos. expresan que la dis¡:x>sición arquitectónica sirve para marcar distanCIas y 
jerarquías. Estos casos muestran que los grupos dominantes siempre son los más activos 

r m tores del rnantenimif'ntn el!' b.:: fmntprn .. ptnir:1<: u ,-ip rl~"p 
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presente en diversos conflictos entre famIlias. 3 Se generó un conflicto faccional por el 
control de la producción zacatonera, auspiciado y alimentado por mtereses externos a 
la comunidad. 

Los hacendados dejaron de controlar la f'!.Se primaria de la producción, pero un nuevo 
actor social aparecería en la escena como uno de sus principales aliados para 
controlar la producción zacatonera de la región: el Banco Nacional de Crédito Ejida!. 
Éste buscó controlar el proceso productivo de los ejidos a fin de asegurar y 
"racionalizar" el abasto a la industria y fiscalizar la administración de los recursos 
ejidales. En respuesta, los ejidatarios se aglutinaron en tomo a sus representantes para 
formar un bloque común frente a los "otros", los Hde fuera t

" considerados como 
aliados de uno de sus principales enemigos históricos: los ex hacendados. 

Así pues, en 1932, a tres de haberse constituido el ejido, los agentes del banco se 
dirigieron a las autoridades agrarias para acusar a los representantes del comisariado 
ejidal de Pueblo Nuevo de atraer la simpatía de sus compañeros al permitirles 
explotar, sin control ni vigilancia la raíz de zacatón y sin pennitir al banco intervenir 
en la supervisión y fiscalización administrativa del ejido. A los ejidatarios también se 
les imputó una actitud de franca oposición a todo tipo de intervención y fiscalización 
por parte de las instituciones del Estado. 

En 1936, un inspector del departamento agrano mformó, entre otras cosas, que el 
banco había tratado infructuosamente de controlar la compra y venta de la raíz y 
acusó al tesorero del comisariado ejidal de ser 

un agitador, quien al igual que en otros comisariados ejidales, ha mal 
aconsejado para poner resistencia al control que pretende poner el banco en 
esa materia y en el presente caso en San Antonio Pueblo Nuevo, los 
campesinos han tenido dificultades con empleados del banco debido a la 
impericia, mala administración, consejos y poco escnípulo del agitador 
Eligio Maya que por todos los conceptos pretende ser absoluto y manejar el 
ejido a su capricho sin permitir que fuera de su personal nadie pueda 
prejuzgar sus actos (sic). 4 

3 Los conflictos entre fanuhas aumentaron el número de muertos y alcanzaron a los eIDlgrantes de 
segunda y tercera generación residentes en la ciudad de México. En 1996, un nugrante de retomo fue 
asesinado en el pueblo y el crimen quedó impune. Su hIJa, una mujer de 46 años, dice- que no se ha 
hecho justicia, por lo que pensó en ir a cobrar venganza: " ... Yo me Iba a jugar el todo por el todo. Les 
dJje a mis hermanos que estoy dispuesta a todo porque desde que mataron a mi papá ya nada me 
importa". Otro caso se presentó en junio de 1997 durante de la fiesta en honor a San Antonio, donde un 
joven resIdente en el D.F. fue asesinado en la pIsta de baile. Los mazahuas atnbuyen este crimen al 
consumo de drogas. En 1998, acudí a la fiesta Con Doña Margarita Medina y tuve la opornmidad de 
conversar con muchos de sus parientes. Meses más tarde me enteré que algunas personas una familia 
rival andaba temerosa de una venganza debido a un conflIcto suscitado en la ciudad de MéXICO, por lo 
que su estancia en el pueblo fue muy breve. Al parecer, todo fhe una falsa alarma. 
4 AGA, exp. 23/2152 "Ejidos, dotaciones" (TOCA), legajo 4, folio 463, reporte de Guillermo Davis, 
Inspector del Depto. Agrario, 9 de noviembre de 1936. 
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La lucha por el control de la producción desató la violencia y adquirió matices de un 
conflicto interétnico que propició la expulsión de la comunidad de todas las personas 
ajenas a la misma, asentadas en el centro del pueblo. La violencia se precipitó el 12 
de octubre de 1936 cuando un grupo de soldados se dirigió a San Antonio Pueblo 
Nuevo para detener a los dirigentes ejidales.' De los hechos ocurridos ese día existen 
dos versiones. La primera proviene del Jefe del Departamento Agrario (federal), 
quien manifestó que los soldados se encaminaron hacia las casas Eligio Maya y 
Eusebio García, ambos miembros del comisariado y como no los encontraron 
empezaron a amenazar a los ejidatarios y sus familiares, y luego los golpearon y los 
balacearon, 

[ ... ] y como los soldados ya estaban ebrios golpearon también a una mujer 
en 'estado interesante'. Luego entraron a las casas de los ejidatarios y 
sacaron sus cobijas y 10 que encontraban. Cuando las fuerzas iban con 
rumbo a La Purísima se encontraron a los ejidatarios que venían de su 
trabajo con sus familiares y los balacearon, por lo que corrieron para salvar 
sus vidas. Eligio Maya y Eusebio García no han cometido delito alguno, ni 
deben ser perseguidos.6 

Esta afinnación fue respaldada por los ejidatarios que rindieron su declaración, 
quienes también señalaron que todos esos atropellos no tuvieron motivo legal alguno, 
y que "aun suponiendo que hubiere alguna acusación en su contra, todos los demás 
ejidatarios son inocentes" Pidieron, asimismo, castigo para quienes cometieron tales 
desmanes y solicitaron la intervención del Presidente de la República para que ordene 
una investigación. 

La otra versión proviene del sargento segundo y de cuatro soldados del mencionado 
batallón, cuyas aseveraciones fueron respaldadas por mestizos que vivían en el centro 
del pueblo y por el Presidente Municipal de San Felipe del Progreso. Ellos afirmaron 
que de forma "amistosa y amable" mandaron a llamar a los representantes ejidales 
para interrogarlos. Éstos se fueron a esconder y mandaron tocar las campanas "en son 
de motín", con 10 que el pueblo se congregó en la plaza y 

[ ... ] en una actitud hostil contra las fuerzas federales, primero las mujeres y 
luego los hombres, comenzaron a lapidar a pedradas a los soldados[ ... ] se 
amotinaron más de 300 personas entre hombres, mujeres y niños que 
hicieron causa común [ ... ] Los amotinados hicieron varias descargas con 

5 Ibidem, folio 360. 
6 AGA, exp. 23/2152, legajo 4, "Ejldos, dotación" (TOCA), folios 454 y 455. Oficio dingido al C. 
Andrés Figueroa, General de División, Palacio Nacional, y suscrito por el Lic. Sabino Vázquez, Jefe 
del Departamento Agrario el 14 de octubre de 1936. En este escrito se pidió castigo a los culpables del 
enfrentarr.iento. En otro oficio, del 13 de noviembre de 1936,(legajo 4, fclio 456 del mismo expediente 
agrano), la Confederación Campesina Mexicana también a Eligio Maya y a Eusebio García, a quienes 
reconoció como "los auténticos representantes del ejido". 
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armas de fuego [Del destacamento de La Purísima, localIzado a 5 Km.], 
llegaron más soldados y solo así se calmaron los-ánimos belicosos de los 
revoltosos.7 

Por su parte, el Presidente Municipal, Rodolfo Salgado, aseguró que no hubo ninguna 
agresión ni amenazas por parte de la fuerza federal~ sino que "por el contrario, los 
ejidatarios hostilizaron y faltaron el respeto a los soldados con pedradas y balazos". 8 

Los prejuicios étnicos se expresaron plenamente, como se hace constar en la 
declaración de lL.""l inspector agra..~o: 

Los ejidatarios se dedican a extraer junto con todos sus familiares la raíz de 
zacatón dura..'1te 10 O 15 días cada mes. Cada jefe saca hasta 100 Kg. de raíz 
que les produce de 45 a 50 pesos. Los otros 15 días restantes se dedican a 
vender sus mercancías y parte de su producto lo emplean en la compra de 
alcohol y pulque embriagándose constantemente en todo el periodo que no 
trabaj,,-'l. Este poblado y los adyacentes conforman comunidades indígenas 
de raza mazahua que no entienden el español y acostumbrados desde su 
origen a vivir en un slsterna de tribu o cacicazgo, la cultura y la civilización 
está muy distanciada de estos grupos ... (que) ... hacen resistencia a la 
znfluencia civilizadora de la cultura y sociedad del Supremo Gobierno ha 
tratado de impartirles. (sic, cursivas mías).9 

Con el propósito de exhibir la "indiferencia y abulia" de los individuos de la "raza 
mazahua", el gerente agregó: tthay más de 500 niños de ambos sexos y sólo concurren 
a la escuela 45 niños y el profesorado de esta escuela pudo presentar en exámenes a 9 
escolares". Acusó a los ejidatarios de no corresponder a la labor educativa del 
gobierno ni obligar a sus hijos a acudir a la escuela. Asimismo, indicó que Eligio 
Maya había usurpado el comisariado, " [ ... ] porque es cacique que se encuentra 
apoyado por la mayoría de sus compañeros, hay anarquía en el orden moral y 
económico". Los vecinos del centro del poblado respaldaron esta versión. 

El informe antes citado señala también que el comisariado ejidal estaba dIvidido y 
que algunos de sus miembros habían huido del pueblo temerosos de un atentado en 
sus personas. También se informa que los tres miembros del Consejo de Vigilancia 
estaban amenazados de muerte por Eligio Maya, a quien también se le imputó la mala 
administración del dinero recaudado por la venta de la raíz de zacatón. 

Al parecer, Eligio murió asesinado en 1938. Se nombró entonces a un nuevo 
comisariado ejidal encabezado por Manuel Valdés. Sin embargo, los ex hacendados y 
banqueros no permitieron que los nuevos representantes ejidales tomaran posesión de 
sus cargos, y auspiciaron la lucha faccional al interior de la comunidad. Esto se 

7 Ibídem, folio 467. Inspector Guillermo Davls, 9 de noviembre de 1936. Se anexa la transcripCIón de 
la parte que rindió el comandante de policía de San Felipe del Progreso. 
s Ibídem, folio 468. 
9 lnfonne presentado por el Inspector Guillenno Davis, Conusión Nacional Agraria, Ibídem, folio 468 
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deduce de la aparición en escena de un nuevo suj eto que pronto se haría famoso en 
toda la región mazahua, al ser conocido como el jefe de un grupo de gatilleros. 
Jacinto Pérez. Este sujeto, originario de Pueblo Nuevo, recibía el apoyo de Rodolfo 
Salgado, ex presidente municipal de San Felipe del Progreso. Según consta en 
diversas denuncias, fue identificado por los mazahuas como un aliado incondicional 
de los agentes del banco y de los ex hacendados, ahora llamados "pequeños 
propietarios". 

A los pocos días de haber sido electo el nuevo comisaliado, Salgado y los banqueros 
acudieron a las autoridades agrarias del Estado de México, a fin de evitar su 
reconocimiento. Estas hicieron intervenir al inspector Valentin Vidrios, quien "se 
presentó para obligar por la fuerza a los miembros del comisariado ejidal a poner su 
renuncia, sobornado por el líder troglodita Jacinto Pérez".'0 

Fueron frecuentes las denuncias contra Jacinto Pérez y su grupo de gatilleros, a quien 
se le acusó de ser el autor material e intelectual de diversos crímenes ocurridos en el 
pueblo y en comunidades vecinas, entre ellas, San Antonio Mextepec. Ante la ola de 
violencia, el lO de diciembre de 1938, los ejidatarios de San Antonio Pueblo Nuevo 
se dirigieron a la ciudad de México y demandaron la intervención de la Secretaria de 
GobernaCIón y señalaron: 

Desde hace cerca de dos años hemos venido luchando en nuestro pueblo 
par!! que sea desterrada la influencia de algunos pequeños propietarios de la 
región interesados en controlar la explotación de la raíz de zacatón que se 
produce en nuestras tierras ejidales [ ... ] Los pequeños propietarios para 
conseguir sus propósitos no han vacilado en dividir a nuestro pueblo y ya 
han creado una situación de un sinnúmero de víctimas y para ello se han 
valido de Jacinto Pérez, a quien le han proporcionado annas de fuego y 
parque para que por medio del terror nos subordine a las pretensiones de los 
terratenientes. 11 

Jacinto Pérez, protegido por el ex presidente municipal de San Felipe del Progreso, 
según diversas denuncias, había formado un grupo armado de individuos que habían 
cometido múltiples asesinatos "[ ... ] sin que hasta la fecha las autoridades judiciales 
hayan procedido a castigar sus crímenes, pues en 3 ocasiones que han estado presos 
por el delito de homici¡lio, han salido bajo fianza o libre por cohecho a las 
autoridades judiciales" (sic). Tan sólo entre enero y octubre de 1938 fueron 
asesinados los siguientes ejidatarios: Eusebio García, Francisco Cruz, Braulio 
Sánchez, Faustino Luciano, Felipe Luciano, Andrés Maya, Guillermo Correa, Cruz 
Trinidad, Tomas Serapio, Crescencio Serapio, Eleuterio Cruz y Secundino Cruz. Los 
dos últimos, a sabiendas de que los andaban buscando para matarlos, corrieron a 

!O AGA, exp. 23/2152 "Ejidos, dotación" (TOCA), legajo 4, folio 480, 15 de junio de 1938. 
11 Ibídem, folio 482, 10 de diciembre de 1938. Oficio dirigido al Lic. Ignacio García Tellez, Secretano 
de Gobernación, Méx1co, D.F. 
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esconderse a casa de su padre, donde poco después fueron alcanzados por un grupo 
de 50 hombres capitaneados por Jacinto Arias y Luis Cruz, quienes los mataron sin 
ningún escrúpulo. También fue golpeada la señora Maria Magdalena, viuda del 
difunto Eusebio García, quien fuera miembro del comisaríado ejida!. 12 

En julio de ! 940, fueron asesinados Esteb"-" Gómez y su esposa, M"-ría Cirila. En 
junio de 1942, Felipa García fue ultimada en su casa. En 1943, corrieron la misma 
suerte María Aceveda, Julián Desiderio y J. Melquiades Martínez, este último en la 
escuela del poblado. 

El 22 de agosto de 1945, Manuel Cruz y Bartolo Laureano, al frente de los indígenas 
y cfu'11pesinos de Sat"1 Alltonio Pueblo Nuevo, denunciaron nüeVful1ente los asesinatos 
alevosos que hasta entonces habían quedado impunes, debido a que las autoridades de 
Ixtlahuaca no habían procedido con energía y advirtieron que ellos estaban señalados 
para ser las siguientes víctimas. Anterionnente los miembros del comisariado habían 
solicitado garantías a la jefatura 22 zona militar, la que envió su destacamento bajo 
las ordenes del capitán Segundo Rodriguez, pero desgraciadamente 

[ ... J el citado capitán después de tener una comida en casa de Rodolfo 
Salgado, ex-presidente municipal de San Felipe del Progreso y cabeza 
principal del grupo de terratenientes que ha querido apoderarse de nuestros 
productos ejidales, cambió de parecer y en vez de darnos las garantías para 
10 que fue comisionado, entró en abierta camaraderia con Salgado, con 
Jacinto Pérez y demás asesinos dándoles garantias a los mismos. u 

Nuevas denuncias se presentaron pocas semanas después, pero ahora también en 
contra del ejército debido a que muchas mujeres habían sido golpeadas por los 
soldados. Así 10 hicieron saber las señoras María Magdalena García, María Atilana y 
María Romualda, quienes fueron agredidas por un capitán acompañado de otros 
militares. 

Ante este cúmulo de atrocidades, los mazabuas demandaron el encarcelamiento de 
Luis Cruz, Jacinto Pérez y de otros asesinos, así como desarmar a la gavilla 
comandada por éste. También informaron que 300 personas irian al Palacio Nacional 
y no se irian sin ser atendidos por el Presidente de la República. 

El clima de violencia había sembrado el terror en la comunidad a tal grado que, en 10 
sucesivo, todos los escritos y denuncias dirigidos a las autoridades sólo contienen la 
firma y huella digital de los ejidatarios sin que sea posible reconocer ninguno de sus 
nombres. A pesar de estas denuncias, de los cientos de testigos que exigíeron justicia, 
Luis Cruz y Jacinto Pérez gozaron de gran impunidad. 

l2 Ibídem, folto 482 
13 Ibídem, folto 482~483 
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Este grupo caciquil les impidió a las viudas y a los huérfanos ejercer sus derechos 
ejidales, por lo que tuvieron que abandonar el pueblo sin dinero ni recursos, a riesgo 
de ser también asesinados. Con las viudas también se marcharon otros ejidatarios 
amenazados de muerte. Todos ellos se dirigieron a la ciudad de México y llegaron al 
único lugar que ésta les ofrecía: el mercado de La Merced y su área de influencia. 
Desde la ciudad proseguirían la lucha, en alianza con los parientes que se quedabru'1 
en el pueblo. 

Yo estaba muy chica, tendría yo como 5 años, pero todavía me acuerdo 
que en casa llegaba con mi papá muchas mujeres con sus niños [ ... ] Iban 
llorando, estaban muy asustadas, no tenían que comer ni a dónde irse. 
Todos nos venimos para acá. Todo fue por la matazón que hicieron los 
caciques ¿Y todo para qué? Se acabó la raíz. No sirvió para nada (Sra. 
Cristina Remigio, 47 años). 

Uno de los hijos del difunto Manuel Cruz, Cirilo Cruz Valdés, con su madre y 
hermanos salió de la comunidad cuando era muy pequeño. Desde la ciudad de 
México proseguirla la lucha de su padre y se convertirla en un agente transfonnador 
de la comunidad emigrada que contribuiría a la reconstitución de! grupo, teniendo 
como eje la lucha por la recuperación de la tierra que les fue arrebatada por los 
caciques. Él comenta: 

Desde que cumplí 17 años he luchado siempre por los pobres. A nosotros 
los mazahuas siempre nos han pisoteado, siempre nos han querido tener 
abajo [ ... ] Acá [en la ciudad de México] se vino mucha gente pobre porque 
los caciques no dejaban trabajar, no había ni para comer [ ... ] No todos los 
pobres se vinieron, muchos se quedaron allá. Entonces, desde que yo era 
muy joven iba a la Reforma Agraria, iba allá en Toluca para hacer trámites 
pero nunca nos hicieron caso. Ya lo ve ahora, hubo reparto agrario en 1993 
y todo se lo repartieron entre ellos otra vez, nada más les tocó a los ricos. A 
los pobres otra vez no nos dieron nada. 

El señor Cirilo no podía visitar el pueblo porque, según comentaron algunas personas, 
estaba amenazado de muerte. Hacía apenas unos años los caciques le tendieron una 
trampa: le hicieron creer que deberia acudir al pueblo porque irian las autoridades 
agrarias a resolver 10 del reparto de tierras que había venido gestionando. Acudió al 
llamado junto con su familia y otros solicitantes radicados en la ciudad de México. 
Sin embargo, antes de llegar al pueblo cayeron en una emboscada: 

Los caciques le gritaron a mi tío '¿quieres tierra? ¿sí, de veras, quieres 
tierra? pues te la vamos a dar, pero tres metros abajo'. Entonces los 
caciques sacaron su pistola y cortaron cartucho. Eran muchos. Mi tío se 
bajó de la camioneta y les dijo que entraran en razón, que no dispararan 
porque con él iban muchas mujeres y niños inocentes (Lorena Cruz, 26 
años). 
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La violencia ejercida desde el poder tomó carta de naturalización: todos los asesinatos 
quedaron impunes y se impuso la "ley del revólver" con la plena complicidad de los 
agentes gubernamentales. En los años siguientes, muchos otros fueron abandonando 
el pueblo y se dirigieron a la ciudad de México. 

Una tensa calma se impuso en Pueblo Nuevo, una vez que hacia finales de los 
cuarenta, Luis Cruz Gil, el gatillero aliado a Jacinto Pérez, fue nombrado Presidente 
del Comisariado Ejidal, cargo que desempeñaría hasta mediados de la década de 
1980, apoyado en su gestión por los jefes agrarios de la zona ejidal y por las sucesivas 
autoridades municipales. 

Diversas denuncias hablan del abuso y de la impunidad de que gozaba sin que 
hubiera poder dispuesto a enfrentarlo. En 1953, por ejemplo, se le acusó de exigir a 
los ejidatarios entre 40 y 50 pesos por pago de contribuciones; de haberles embargado 
a otros sus aperos de labranza y semillas; y, de detener y mantener encerrados a diez 
campesinos que le exigieron aclarar el destmo de los fondos comunales. En 1957, fue 
denunciado por su antiguo aliado, Jacinto Pérez, a causa de sus prácticas abusivas y 
lo acusó de acaparar tierras, despojar a los campesinos de sus parcelas y enseres del 
hogar, y de no rendir cuenta de las utilidades obtenidas por la venta de raíz de 
zacatón. Este hombre tuvo que salir de la comunidad e irse a vivir a la ciudad de 
México con su familia. 14 

Luis Cruz se mantuvo en el poder gracias al apoyo que le brindaron desde el exterior 
de la comunidad y a la colaboración de once hombres armados que tenía bajo su 
mando. Para 1957, se denunciaron dos nuevos homicidios perpetrados por este grupo. 
Ese mismo año, un grupo de vecinos de Pueblo Nuevo se dirigió al Presidente de la 
República para manifestar que: "El comisariado ejidal nos impide entrar a trabajar a 
nuestras parcelas porque estamos amenazados de muerte y como ya ha habido 
asesinatos pedimos respetuosamente la inmediata intervención de Usted ordenando al 
Jefe de la XXII Zona Militar nos imparta garantías para que podamos trabajar,,15 En 
octubre de 1972, un grupo de 54 ejidatarios radicados en la ciudad de México 
denunció a Luis Cruz, por haber acaparado 150 hectáreas de terreno ejidal y 30 
hectáreas de terreno comunal, y por tener asolado al ejido con sus pistoleros. 16 

Con el triunfo de Luis Cruz se consolidó el caciquismo indígena, un sistema de 
control e interrnediación política que reinaria en San Antonio Pueblo Nuevo por más 
de tres décadas. Durante este periodo, el poder del cacique en la comunidad fue casi 
absoluto. La señora MJT, de 76 años de edad, sobrina de Luis Cruz, recuerda que en 

14 AOA, exp. 23/2152 "EJldos, dotaCIón" (TOCA), legajo 4, folio 660. Escrito fmnado por Jacinto 
Pérez y Tiburcio Valdés, quienes se ostentan como "representantes" del pueblo. 30 de abril de 1957. 
15 AGA, exp. 25/2152 "Ejidos, ampliación), legajo 14, folio 82. Oficio de116 de mayo de 1957 
fmnado por Eieuterio Cruz Valdés y Esteban O.Ilegible. 
16 Ibidem, folio 88 y 89. En esa fecha, los ejidatarios nombraron a Manuel Cruz Maya como su 
representante en la ciudad de MéXICO. 
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su juventud ella estaba encargada de pesar la raíz de zacatón antes de enviarla a San 
Felipe del Progreso. Tenía bajo su mando cuadrillas de hasta 120 trabajadores que 
laboraban en la extracción de la raíz. Cuenta que en diversas ocasiones tuvo que 
empuñar el rifle para abuyentar a quienes intentaban meterse a las tierras que su tío 
usufructuaba. 

Hasta mediados de la década de 1980, Luis Cruz Gil fue la autoridad máxima en el 
pueblo: el cacique. Tenía el control político al interior del ejido y de la producción 
zacatonera. Su poder derivaba de sus relaciones con el exterior, p~4:iculannente de 
sus vínculos con los sucesivos presidentes municipales. Fungió como intennediario 
entre la comunidad y las instituciones del Estado. Centralizó el trato con los agentes 
gubernamentales en todos los asuntos de interés público. Ta.'11bién se convirtió en un 
agente transformador que impulsaría al interior de la comunidad las políticas 
aculturativas y homogenizadoras del Estado mexicano. La señora MJT, de 76 años de 
edad, sobrina del cacique, dice que su tío 

hizo muchas cosas buenas para el pueblo. Me acuerdo que se iba montado 
en su caballo hasta por allá en el monte para llevarse a los niños para la 
escuela [ ... J Su esposa era la maestra. La gente no quería a los niños 
mandarlos a la escuela, pero mi tío por la fuerza se los llevaban [ ... ] 
Muchos no estaban de acuerdo con él, pero ahora se lo agradecen. 

El poder de Luis Cruz Gil era tan absoluto que ni los agentes del Centro Coordinador 
Indigenista Mazahua Otomí, con sede en Atlacomu1co, habían podido ingresar. Su 
sombra domina aún después de su muerte, y está presente en la historia personal de 
los emigrantes. Muchos han señalaao que los hijos del difunto Luis Cruz también son 
caciques y viven en el centro del pueblo. Sin embargo, también reconocen que el 
caciquismo se ha reblandecido, pues "ya no es como antes, ahora por 10 menos ya 
podemos ir al pueblo, antes no". 

La violencia y el empobrecimiento de las familias precipitaron la emigración masiva 
hacia la ciudad de México. Cuentan las personas que vivieron este conflicto cuando 
eran niños, que todos llegaron a refugiarse en la ciudad de México, para seguir 
haciendo 10 que ya hacían en su pueblo: desempeñar el trabajo pesado y el comercio 
de frutas. Pero a diferencia de 10 que hacían en el pueblo, el comercio de frutas en la 
ciudad se convertiría en una actividad realizada principalmente por las mujeres. Los 
hombres trabajarían como peones en la industria de la construcción, o como 
cargadores, macheteros y "diableros" en el mercado de La Merced. Algunos se 
desplazaron hacia e] comercio cuando lograron incorporarse a una organización de 
tianguistas. Todos estos oficios los dejaron en herencia a las nuevas generaciones, 
quienes en el curso de los años han tenido pocas oportunidades de movilidad social. 

La producción zacatonera recibió un golpe mortal a partir de la fabricación de fibras 
sintéticas. El zacatón continuó exportándose, pero en escala más reducida y con 
menores dividendos, y con ello menos empleos. Dicha situación operó como factor 
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objetivo adicional en la expulsión de mano de obra. Actualmente, el zacatón se 
produce para la fabricación de escobetas, escobas y otros articulas de limpieza. Al 
igual que en otras épocas, los ejidatarios venden la raíz a los intermediarios. En 
ocasiones, la raíz es enganchada por los intennediarios a través de sistemas de 
créditos en especie. La producción se compromete por los campesinos, al igual que 
antaño, a cambio del pago anticipado en maíz y otros alimentos o en bebidas. 

Con el declive de la industria del zacatón los ingresos de la comunidad fueron 
mengua."1do, por lo que aun las familias que no fueron expulsadas a causa de los 
conflictos faccionales, se vieron forzadas a emprender la emigración para subsistir. 
Asi, por ejemplo, a pesar de que doña lC está emparentada con los caciques, tuvo que 
emprender la emigración. Su salida de la comunidad fue precipitada cuaIldo su 
marido la abandonó. Sin marido ni dinero y sin hijos mayores que suplieran al padre, 
se dirigió con sus ocho hijos a la ciudad, donde vivió en casa de un hermano suyo. En 
los años sesenta, se convirtió en una importante dirigente de comerciantes mazahuas 
en la ciudad de México. Su fuerza de carácter, su capacidad de liderazgo y su extensa 
red de parientes le permitieron aglutinar a las comerciantes ambulantes de su pueblo 
que vendían en el centro de la ciudad. Fungió como representante de su grupo en las 
negociaciones con el gobIerno, y consiguió espacios para la venta callejera de frutas y 
golosinas. Su capacidad de lucha y negociación la dejó en herencia a una de sus 
nietas, quién se desempeña hoy en día como dirigente dos organizaciones: una de 
comercIantes del centro de la ciudad y, la otra, de vagoneros que expenden su 
mercancía en los trenes del Sistema de Transporte Colectivo (Metro). 

A la primera oleada de emigrantes siguieron otros que se fueron incorporando a la 
ciudad de México, proceso que continúa hasta la fecha con las nuevas generaciones. 
Actualmente, la carencia de fuentes de empleo, de servicios y los bajos salarios 
regionales operan como factores objetivos de expulsión, a los que se añaden los 
factores subjetivos (de expulsión y de atracción) una vez que la emigración se 
encuentra plenamente incorporada como una forma de vida de la comunidad. 

Aunque el norte del Estado de México cuenta con importantes parques industriales, 
sobre todo en los municipios de Atlacomulco y locotitlán, un simple cálculo 
monetario de la relación costo-beneficio favorece la decisión de emigrar hacia la 
ciudad de México. La señora Luisa Remigio, quien tiene 47 años, hizo sus cuentas 
para mostrarme por qué era más caro vivir en su pueblo y trabajar en sus 
inmediaciones, que hacerlo en la ciudad. Si ella permaneciera en su pueblo y trabajara 
en el parque industrial más cercano (el de Atlacomulco) diariamente tendria que 
caminar desde su barrio (el Cuarenta y Cuatro) hasta llegar al centro del pueblo. De 
ahí deberia abordar un autobús para trasladarse a San Felipe del Progreso, donde 
debería abordar otro transporte para llegar a la central de autobuses de Atlacomulco, 
para después dirigirse a la zona industrial. Tan sólo en el pasaje gastaria alrededor de 
$20.00 diarios, para obtener, después de 8 horas de trabajo, un minísalario que apenas 
supera los $30.00. ¡Sólo $10.00 de "ganancia neta" por una jornada de 8 horas de 
trabajo más 3 horas empleadas en transportarse! En la ciudad de México, en cambio, 
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no paga renta por su vivienda; su trabajo (el comercio ambulante) lo puede 
desempeñar a sólo media cuadra de su domicilio; la escuela de sus hijos está cerca 
y puede preparar los alimentos dada la cercanía entre el hogar y el lugar de 
trabajo. También tiene flexibilidad de horario laboral, no obedece a patrones ni 
capataces y, sobre todo, cuenta con el apoyo de sus parientes para defenderse de 
otros comerciantes, así como de una red construida por los propios ambulantes, 
quienes siempre montan guardia para avisar a todos los demás de la llegada de 
policías y granaderos que, como ya es costumbre, llegan a despojarlos de sus 
mercancías y, a veces, a llevárselos en calidad de detenidos. 

Los miembros de las faluilias enemistadas pOi los conflictos faccionales en el 
pueblo de origen siguen distanciadas y su rivalidad se expresa aún en la ciudad. A 
pesar de todo, bajo ciertas circunstancias, han tenido que aliarse para conformar 
frentes en defensa de sus intereses comunes. Hacen valer su distinguibilidad 
étnica para obtener su reconocimiento como un actor social colectivo para 
reclamar su derecho al trabajo y/o a la vivienda. La ciudad los ha vuelto a juntar y 
hayal menos un caso en que el amor pudo más que la guerra. Dos jovencitos 
descendientes de familias rivales, hace algunos años se conocieron "en la calle" en 
la ciudad de México. Cuando ella tenía 14 años de edad y él 16 se unieron 
conyugalmente a pesar de la oposición de los padres de ambos. 

3,1,2. La pobreza rural 

Los miembros de San Antonio Pueblo Nuevo viven en condiciones de pobreza', 
aunque este no es el caso de todos Los procesos de estratificación han ocasionado 
que las familias del centro del pueblo concentren los mayores recursos. La 
ausencia de fuentes de empleo, la baja productividad y la escasez de tierra 
cultivable, el crecimiento demográfico, el alto costo de los insumas agrícolas y la 
ausencia de diversos servicios, constituyen causas objetivas de expulsión. 

Algunas de las cndiciones de desigualdad al interior de la comunidad pueden 
observarse en los indicadores socioeconómicos del XI Censo General de 
Población y Vivienda levantado en 1990 

1 Se entiende por pobreza cuando el ingreso o la autoproducción de un hogar no bastan para cubrir 
las necesidades de la Canasta Normativa de Satisfactores Esenciales, elaborada por COPLAMAR 
Esta canasta incluye: alimentación, vivienda, salud, higiene, educación, cultura y recreación, 
transporte, vestido y calzado. La pobreza extrema se presenta cuando no se pueden cubrir las 
necesidades de la canasta subnúnima: alimentación, vivienda, salud, lngiene y educación. Véase 
Enrique Hernández Laos. Creamlento económico y pobreza en i\1éxlCO Una agenda para la 
,~ .. ~~ ... ~~_~ .• ,. ... ~ .. ' __ ..... ..-TTT ......... T.' •• __ _ 



98 

Cuadro 1 
Comunidad de San Antonio Pueblo Nuevo 

(población y vivienda) 
Barrio (1) I Población % de viviendas ! % de viviendas %de 

¡lotal 
. di. Viviendas con pISO e sm agua 

tierra entubada s/energía 
eléctrica 

El Cuarenta y Cuatro 488 27.2 96.3 19.8 
Santa Ana 301 96.4 96.4 61.8 
Sful Diego 636 61.0 86.3 93.2 
SantaCruz 171 41.2 lOO 94.1 
El Cerrilo (1) 359 62.3 98.4 50.8 
Agua Zarca (2) 743 56.4 99.1 46.4 
El Pintado (3) 250 56.8 100 100 
Centro 393 23.8 49.2 38.1 

Fuente ElaboraCIón propIa por agregación en el ámblto de la localldad J>!dlcadores 5ocioeconóm¡cos 
de los pueblos indígenas Instituto NaCIOnal Indigemsta, 1993. Debido a que los Indlcadores 
proporcionan mfonnación por localidad (no por comunidad), sólo conoCIendo los nombres de los 
bamos que llltegran a la comunidad se pudieron obtener las cifras censales 

(1) EXIstían dos locahdades con el nombre de El Cernta en el municipio de San FelIpe del Progreso. Opté 
por lOcorporar la que registraba menor poblaCIón, pues sus cIfras son las que más concuerdan con la 
mformación de campo. 

(2) Existen dos Iocabdades en el nusmo mUlllclplO con el nombre de "Agua Zarca". Seleccioné la que 
decía Agua Zarca-Pueblo Nuevo 

(3) Aparecen dos locahdades con el nombre de "El Pmtado" Sm embargo, El Pmtado-Pueblo Nuevo ttene 
una población superior a los 1000 habItantes. Esta mfonnacIón no concuerda con la obtemda en 
campo, pues dicho bamo tIene menos de 100 habitantes. Las CIfras sobre las carencias de servicios en 
ambas localidades son similares. 

Como se observa en el cuadro, los servicios se concentran en el centro del pueblo, 
donde también se registran los porcentajes más elevados de viviendas con energía 
eléctrica, agua entubada y con pisos de cemento. El centro está fonnado por una traza 
cuadrangular en donde se ubican la iglesia, los comercios y las oficinas de la 
delegación municipal. Contrasta con el resto de la comunidad por el tipo de 
viviendas, ya que alberga construcciones residenciales de buen tamaño y de cemento, 
en tanto que en los barrios periféricos aún es posible observar viviendas de tejamanil. 
Al interior de la comunidad se expresa la pugna entre el centro y los barrios 
periféricos a causa de la centralización política y administrativa que tiende a 
beneficiar a los que viven en el centro. 



Barrio (1) 

El Cuarenta y Cuatro 
Santa Ana 
San Diego 
S&1.ta Cruz 
El Cemto 
Agua Zarca 
El Pintado 
Centro 
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Cuadro 2 
San Antonio Pueblo Nuevo 
(alfabetismo y escolaridad) 

Población % monolingües % analfabetas 
total 
488 0.7 41.5 
301 O 50.6 
636 3.4 47.6 
' ~, A <AA ", v ...IV. V 

359 3.6 55.6 
743 3.7 35.1 
250 1.1 53.7 
393 0.8 28.5 

% con primaria 
incompleta 
60.5 
82.2 
80.9 
69.4 
82.7 
68.4 
78.4 
64.8 

Fuente. Elaboración propIa con agregacIón en el ámbito de locahdad. IndIcadores SoclOeconórmcos de 
los Pueblos Indígenas, InstItuto NaCIOnal Indlgemsta, 1993. Al Igual que en el cuadro anterior, aquí se 
muestra que el porcentaje de analfabetismo en el centro es más bajo que en los barrios penféricos. 

Aunque las cifras en este nivel de agregación no están desglosadas por sexo, todo 
hace suponer que el mayor porcentaje de moholingüísmo y analfabetismo se 
concentra entre las mujeres. Esto se deduce por observaciones realizadas en el trabajo 
de campo. Por 10 general, las mujeres mayores de 40 años no aprendieron a leer y 
escribir durante su infancia. Algunas que residen en la ciudad de México acuden a 
cursos de alfabetización para adultos y han comentado que sus padres no las enviaron 
a la escuela, porque estudiar se consideraba uua actividad "para las ricas". Ahora ellas 
envían a sus hijas a la escuela, al igual que a los varones. Otras han dicho que sus 
padres no veían ninguna utílidad a que las mujeres fueran a la escuela, pues en el 
pueblo bastaba con que supieran preparar el nixcometl (nixtamal) y "echar tortillas". 

3.2. Comunidad Indígena de Crescencio Morales ( San Mateo) 

3.2.1. Una "región de refugio" indígena 

La región mazahua está dividida por las fronteras que dividen a los estados de 
México y Michoacán. También está separada por el Eje Neovolcánico Transversal, 
que conforma una geografía montañosa de pendientes inclinadas. 

En 10 que hoyes el municipio de Zitácuaro, Mich., en 1585 se hablaban cuatro 
lenguas indígenas: otomí, mazahua, tarasco y matlatzinca (Gerhard, citado por E. 
Zárate, 1987: 47). De ellas, las dos últimas desaparecieron de la región en los 
primeros años de la Colonia. Entre 1593 y 1604 los indios fueron congregados y 
ubicados en las regiones serranas. Zitácuaro se convirtió en una ciudad que llevó el 
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nombre de Villa de Peñaranda y Bracamonte, ubicada junto al pueblo de indios de 
San Juan Zitácuaro, el cual terminó por imponer su nombre a la ciudad y al 
mumclplO. 

Durante el Virreinato, la Villa de Zitácuaro se convirtió en un importante centro 
económico y político que unía al Valle de Toluca con toda la región de Tierra 
Caliente de Michoacán y Guerrero, Hacia 1897, el ferrocarril la unió con Maravatío y 
con las zonas mineras de Angangueo y El Oro. Con ello se convirtió l:n el centro 
comercial más importante de la región. 

La topografia de Zitácuaro se caracteriza por lo escarpado de sus pendientes, razón 
por la que no se desarrollaron grandes haciendas, ya que los pequeños valles 
intermontanos no daban para mucho y las áreas montañosas no fueron codiciadas por 
encomenderos ni hacendados. Tampoco se tienen noticias de la existencia de 
latifundios. A diferencia de los mazahuas ubicados en los valles del Estado de 
México, los de Michoacán no fueron peones acasillados de las haciendas ni su vida se 
estructuró en tomo a las necesidades de éstas. 

En esta región los mazahuas y otomíes quedaron asentados en las regiones serranas, 
en tanto que la población blanca y mestiza se ubicó en los pequeños valles. Las 
características de las relaciones indomestizas de Zitácuaro se asemejan a las "regiones 
interétnicas de refugio" descritas por Aguirre Beltrán (1967). Se trata de relaciones de 
dominación indomestizas de origen colonial cuyo "centro rector" se ubica en la 
ciudad, desde donde los blancos y mestizos desplegarían su dominio económico y 
político sobre su hinterland indígena. 

En la ciudad de Zitácuaro se concentró un conjunto de actividades administrativas y 
comerciales. A ella también acudían los indígenas de la región a trabajar y/o a dejar el 
producto de su trabajo. De la etapa revolucionaria no se tienen noticias de 
movimientos armados de indígenas o comuneros. La refOlma agraria se efectuó, al 
parecer, sin ningún problema, pues las tierras pertenecientes a las comunidades 
indígenas les habían sido otorgadas desde el periodo colonial. Durante el cardenismo 
(1934-1940) se crearon nuevos ejidos y se restituyeron las tierras a las comunidades 
indígenas que habían sido invadidas por las haciendas vecinas de San Diego 
Suchitepec y La Providencia, cuyos cascos se ubicaban en el Estado de México, y a 
las cuales me refen en el capítulo anterior. 

Hasta ahora, Zitácuaro sigue siendo una importante ciudad comercial. Las calles 
alrededor de los mercados y las plazas públicas son invadidas por mujeres mazahuas 
y otomíes que van a comercializar textiles, animales y productos agricolas. Gran parte 
de la ciudad se dedica al comercio y los servicios, y alberga las oficinas de diferentes 
instituciones gubernamentales (Secretaría de Agricultura, Instituto Nacional 
Indigenista, Secretaría de Medio Ambiente, Recursos Naturales y Pesca) además de 
sucursales bancarías y escuelas de niveles medio y superior. 
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El municIpio de Zitácuaro tiene diez demarcaciones político administrativas 
denominadas "tenencias" que funcionan como agencias municipales. De ellas, ocho 
son indígenas: Los Bemal (Ziráhuato), Los Alzati (San Felipe) y Curungueo son 
otomíes. Los mazahuas ocupan las tenencias de Nicolás Romero (San Andrés), 
Francisco Serrato (San Bartolo), Crescencio Morales (San Mateo y Macho de Agua) 
y Donaciano Ojeda (San Francisco). Las comunidades de Coatepec de Morelos, 
Chichimequillas de Escobedo, Aputzio de Juárez y Zitácuaro (Carpinteros y San 
Juan) son mestizas. Cada tenencia agrupa cierto número de núcleos agrarios 
(comunidades agrarias y ejidos). Todas cuentan con tierras que jurídicamente son 
reconocidas como bienes comunales y como ejido, con excepción de Carpinteros y 
Donaciano Ojeda, que sólo tienen bienes comunales (E. Zárate, ibid.). 

La administración de estas demarcaciones está a cargo de un jefe de tenencia, en 
quien se delega la autoridad municipal y es electo por votación. El patrón de 
asentamiento en las tenencias es disperso, pero cuentan con un centro donde se 
ubican la iglesia, las oficinas de la jefatura de tenencia y algunos servicios. Esta 
distribución propicia que la toma de decisiones se concentre entre los que viven en el 
centro y que no siempre se consulte a las bases para la toma de decisiones. 

Crescencio Morales es una de las tenencias más grandes de todo el municipio. Cuenta 
con una extensión de 8 mil hectáreas de tierra boscosa, cuya mayor proporción le fue 
otorgada desde tiempos virreinales. En su interior viven comuneros, ejidatarios y 
propietarios particulares. El comisariado de bienes comunales también funge como 
comisariado ejidal. Los pequeños propietarios no participan de las asambleas de 
bienes comunales yejidales. 

Crescencio Morales tiene dos comunidades: San Mateo y Macho de Agua. La primera 
está conformada por cuatro manzanas cuyos integrantes poseen y trabajan uno o 
varios pedazos de tierra. Las actividades agricolas son el eje de la producción y el 
maíz constituye su principal cultivo, que es destinado al autoconsumo. San Mateo es 
atravesado por un pequeño riachuelo que es aprovechado en labores de riego. Sin 
embargo, el riego sólo favorece a los campesinos de la manzana 1, ubicada en el 
centro del poblado. La ganaderia es una actividad complementaria a la agricultura. El 
tipo de ganado más abundante es el ovino, especialmente importante para los 
mazahuas, ya que de él obtienen lana que emplean para la producción de textiles y 
came con la que preparan (y algunos expenden) ricas barbacoas. Los ingresos 
provenientes de la actividad forestal son importantes para la comunidad, sobre todo 
para las familias que carecen de riego y que se encuentran asentadas en las manzanas 
periféricas. Las mujeres realizan bordados que llevan a vender a Zitácuaro y a la 
ciudad de México en pequeñas cantidades. Participan también del cuidado de los 
animales y de la recolección de algunas plantas comestibles y medicinales, y de 
ramas que son empleadas como combustible. 

Las personas de San Mateo no saben la razón por la cual su tenencia lleva el nombre 
de "Crescencio Morales". Al parecer, este nombre les fue impuesto desde el exterior 
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para honrar a un prócer que combatió contra los franceses durante la Intervención. 
Algunos miembros del comisariado han tratado de averiguar quién era ese hombre, 
pero no han obtenido respuesta. Los mazabuas se autodefinen como gente de "San 
Mateo" y se distinguen de quienes viven en un caserío habitado por mestizos 
conocido como "Macho de Agua", ubicado en el entronque que une a la terraceria 
que conduce a San Mateo con la carretera México-Zitácuaro. Los vecinos de la 
Comunidad Indígena de Francisco Serrato se autodefinen como gente de "San 
Bartola". Al igual que la gente de San Mateo, éstos suelen referirse a su comunidad 
con el nombre de su santo patrón, y no por el apelativo impuesto desde fuera. 

En una de mis visitas a San Mateo pregunté a un pequeño grupo de personas por la 
ubicación geográfica de algunas comunidades vecinas. Al interrogar por San Antonio 
Pueblo Nuevo señalm-on hacia el oriente. Con el índice me mostraron la dirección de 
una enonne montaña, atrás de la cual, dicha comunidad se localiza. También 
señalaron que bajando esa montaña estaba San Miguel Agua Bendita, comunidad 
mazabua ubicada en San Felipe del Progreso, Estado de México. Los mazabuas de 
San Mateo reconocen que en aquél pueblo "vive gente como nosotros", pero 
aclararon: '~al1á están peores que nosotros porque tienen un gobierno que abusa 
mucho de ellos". Al preguntar por los nombres de algunos parajes, cerros y montañas, 
dijeron que habria que preguntarle a algunos viejos y señalaron: "ellos saben todos 
los nombres. Todo tiene su nombre en mazabua". Al interrogar al grupo por la 
ubicación de la comunidad vecina de Francisco Serrato nadie supo dar respuesta. Pero 
cuando les pregunté por San Bartola, señalaron hacia una dirección (creo que era el 
norte). Entonces comenzaron a fluir historias relacionadas con esta comunidad 
vecina, a la cual le reconocen muchos méritos. Entre otras cosas, los mazahuas de San 
Mateo atribuyen a sus vecinos un gran valor y perseverancia, y señalan que 
anteriormente "ellos estaban más pobres que nosotros. No tenían carretera ni tiendas. 
Siempre tenían que pasar por aquí caminando para llegar a la carretera. También 
venían a comprar en las tiendas de aquí. Ahora ya tienen su carretera, sus tiendas ... 
han salido adelante". Esto lo atribuyen a que los de San Bartola son "gente de pelea, 
de lucha y no son dejados". 

Al referirse a los nombres con los que fueron "bautizadas'" las tenencias, consideran 
que esos nombres debieron haber pertenecido a gente muy importante. Un señor me 
comentó que el nombre verdadero de la comunidad " ... debe ser Don Crescencio 
Morales", pues para él, quien así se llamaba debió haber sido una persona muy 
importante y por 10 mismo, debe anteponérsele el "Don". "¿Cómo Crescencio 
Morales así nomás? No, jeso está mal!". En el expediente agrario de la comunidad de 
Francisco Serrato, son constantes las referencias al pueblo de "San Francisco 
Serrato", pues como en el caso anterior, debió haber sido de alguien muy importante, 
en este caso, un santo. 
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3.2.2. La explotación forestal 

Las actividades productivas de las comunidades indígenas han estado organizadas en 
torno a la agricultura para el autoconsumo, lo que han complementado con la 
explotación forestal. Desde el tiempo de la Colonia se inició la explotación del 
bosque, actividad que estuvo ligada al desarrollo de la minería en la región. La 
extracción de madera se intensificó hacia finales del siglo XIX con la construcción de 
las líneas de ferrocarril México-Toluca, Mexico-Morelia y el ramal Zitácuaro­
Maravatio entre 1883-1897. 

En ese periodo surgieron diversos aserraderos que proveían durmientes de ferrocarril 
y madera a las ciudades de Zitácuaro, Toluca y México. En la década de 1930, los 
comuneros de San Mateo y San Bartolo tuvieron fuertes conflictos con los 
hacendados del Estado de México, según se desprende de los expedientes agrarios. 
Así se observa que, para 1934, los dueños de la ex hacienda de La Providencia, (los 
mismos contra los cuales lucharon los mazahuas de Pueblo Nuevo), habían invadido 
las tierras comunales. Los ex hacendados, despojados de la tierra por el reparto 
agrario en el Estado de México, disputaban la posesión del bosque perteneciente a las 
comunidades indígenas de Michoacán. En un oficio dirigido a la autoridad agraria, 
los dueños de las antiguas haciendas acusaban a los cOmuneros de Crescencio 
Morales de llevar a cabo la tala inmoderada de los montes que consideraban como de 
su propiedad. Acusaron a los comuneros del derribo y trasladado a Zitácuaro más de 
2 mil árboles desarrollados para la producción de durmientes de ferrocarril. Los 
dueños de La Providencia pidieron la intervención del ejército para prohibir la 
explotación y aprehender a los destructores. Ese mismo año, la firma "Rancho 
Verde", contratista de La Providencia, promovió otro juicio en contra de la 
comunidad de Crescencio Morales por las mismas razones. Posiblemente estos 
conflictos expliquen por qué entre los mazahuas de Zitácuaro existe una percepción 
muy negativa del gobierno del Estado de México, pues señalan que éste "siempre ha 
querido apropiarse de nuestras tierras". 

Con el reparto agrario, los terrenos forestales fueron restituidos a los comuneros, 
quienes además recibieron tierras ejidales. En este proceso, personas externas a la 
comunidad lograron comprar algunas tierras. Para entonces, ya se habían desmontado 
importantes superficies boscosas para destinar la tierra a la agricultura. 

Entre las pocas referencias documentales a las que pude tener acceso, destaca el 
estudio presentado por Alfonso Fabila al Instituto Nacional Indigenista. El autor 
manifestaba su honda preocupación por la desmedida explotación de los recursos 
forestales que se había venido realizado en la región. Señalaba que: "desde hace 
tiempo se ha explotado a las maderables en forma desconsiderada, pero tan 
exageradamente que no pocas montañas de la comarca ofrecen aspectos desolados y 
otras con grandes calveros explotados de forma descomunal" (Fabila 1955: 4-5). 
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Después de la Revolución y del reparto agrario, la explotación forestal fue promovida 

y usufructuada por diversas empresas madereras de la región con la intermegiación 

del Banco de Crédito Ejida!. Las comunidades indígenas vendían sus recursos 

forestales a los intermediarios para complementar sus reducidos ingresos. Al 

respecto, Fabila observó que las comunidades indígenas de la región 

[ ... ] sacan de los bosques durmientes para ferrocarril, postes y trozos para 

usos industriales como, tejamanil, cabos para herramienta, manceras, 

arados, yugos, vigas, viguetas, morillos, leña, carbón, etc., sin quien lo 

impida ya que especialmente muchos de los indígenas carecen de tierras 

agricolas que cultivar o las poseen insuficientemente y empobrecidas por el 

monocultivo tradicional, por ser de fuerte pendiente también erosionadas 

(Fabila, 1955). 

La explotación del bosque dejaba pocas utilidades a las comunidades, ya que los 

principales o únicos beneficiarios fueron los rapamontes y los funcionarios 

gubernamentales ligados a esta actividad. Fabila advirtió que el dinero que obtenían 

los comuneros por la explotación forestal era administrado por el Banco Nacional de 

Crédito Ejidal, institución que entonces se había negado de manera persistente a 

entregarles el dinero proveniente de esta actividad a los indígenas de Nicolás Romero, 

Crescencio Morales, Francisco Serrato, Donaciano Ojeda con diferentes excusas. 

Entre otras, se decía que los indios no sabían administrar su riqueza. Este caso explica 

por qué los ejidatarios de San Antonio Pueblo Nuevo opusieron tanta resistencia a la 

intervención del banco. Comerciantes y viajeros, tenían relación con un gran número 

de comunidades, algunas vecinas y otras distantes, por lo que no es descabellado 

suponer que contaban con infornlación de lo que dicha institución hacía en otros 

lugares. 

Fabila también observó la enorme necesidad que tenían los comuneros de abrir 

nuevas tierras al cultivo. Pudo percatarse de que la tierra cultivada no descansaba 

entre cada ciclo agrícola. La escasez de pastos los obligaba también a meter a su 

ganado a pastar en las parcelas, y con ello, los suelos quedaban totalmente 

erosionados. 

Debido a la extracción desmedida de la madera, el gobierno federal decretó la veda 

total para evitar que los bosques continuaran siendo devastados. La veda esluvo en 

vigor entre 1955 y 1976. Esta medida, sin embargo, acarreó nuevos problemas, entre 

ellos: la tala clandestina del bosque y la corrupción entre los miembros de los 

sucesivos comisariados de bienes comunales y funcionarios gubernamentales. Con el 

cJandestinaje se abarató el precio de la madera, se eludió todo tipo de control sobre la 

producción y se cerró la posibilidad de generar planes de manejo que permitieran 

renovar los recursos forestales. Cuando se derogaron los reglamentos de veda se 

propició una acelerada explotación del bosque que pronto convirtió a Michoacán en 

el tercer productor forestal del país (E. Zárate, 1987). 
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Uno de los principales beneficiarios de la tala de los bosques ha sido Industrias 
Resistol, empresa que cuenta con una planta industrial (la planta" Vikingo") instalada 
desde 1980 en los terrenos de la comunidad otomí de San Felipe de los Alzati. La 
empresa había prometido a los comuneros otorgarles empleos y hacer un uso 
"racional" de los recursos forestales. Sin embargo, ninguna persona de la comunidad 
consiguió trabajo en la planta, pues "Cuando esta se estaba construyendo sí se empleó 
alguna gente, pero sólo como albañiles o ayudantes de albañiles, luego que entró en 
firncionamiento trajeron gente de México D.F. y de Toluca. Las relaciones entre la 
empresa y la comunidad siempre han sido tirantes" (E. Zárate, 1987). Tampoco se 
hizo un aprovechamiento "racional" de los recursos, pues la planta industrial tiene 
una capacidad instalada para procesar cantidades de madera muy superiores a lo que 
oficialmente se le permite (Leticia Merino, conversación personal). 

Para 1996, la planta Vikingo procesaba el 68.7% de la madera de la región. El 34% de 
la producción se destinaba a la fabricación de tablas que eran comercializadas en la 
ciudad de México y su zona metropolitana (Caro, Naranjo y Merino, 1996, vol. II: 
95). 

A todo lo anterior se vino a sumar otro hecho importante: en 1976 se difundió la 
existencia de santuarios de la mariposa monarca, merced a un reportaje de la National 
Geographic Society publicado el 9 de enero de 1979. Poco después llegó la empresa 
TeleVisa que difundió en el ámbito nacional la localización de los santuarios, con lo 
que aumentó notablemente el número de turistas en la región. Las visitas masivas y la 
falta de reglamentación se sumaron a la denuncia de la tala clandestina que 
amenazaba con acabar con los bosques en que hiberna la mariposa. Ante tal situación, 
en 1980 se emitió un decreto de protección y en 1986 el Gobierno Federal hizo una 
declaratoria para la creación de la Reserva Especial de la Biosfera de la Mariposa 
Monarca con la finalidad de proteger las áreas de hibernación. A través del decreto, 
se declaró la veda total e indefinida para las zonas núcleo de la reserva, se prohibió la 
construcción de obras públicas y privadas, y únicamente se permitió la realización de 
actividades de investigación con el previo permiso de la autoridad competentelS

• 

La Reserva Especial está compuesta por cinco santuarios protegidos, agrupados en 
dos zonas: la primera es la "zona centra!" compuesta por los santuarios de Cerro 
Pelón, Campanario, Chivatí-Huacal y Sierra Chincua, ubicados en los municipios 
michoacanos de Zitácuaro, Angangueo, Aparo, Senguio y Ocampo. La segunda, 
corresponde a la "zona de amortiguamiento", ubicada en los municipios de San Felipe 
del Progreso, Donato Guerra y Villa de Allende en el Estado de México. Tanto en la 
zona central como en la de amortiguamiento se encuentran enclavadas las 
comunidades mazahuas y otomíes. 

18 Dicha autoridad ha recaído en la Secretaria de Desarrollo Urbano y Ecología, posteriormente en la 
Secretaria de Desarrollo Social y la actualidad en la Secretaria de Medio Ambiente, Recursos 
Naturales y Pesca. Se trata básicamente de la misma institución, modificada en su nombre y en algunas 
de sus funciones. 
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La política gubernamental llevada a cabo para la creación y conservaclOn de la 
Reserva, ha sido la reiterada exclusión de los campesinos de la toma de decisiones. El 
mismo espíritu excluyente se ha mostrado en los programas de manejo, desde el 
primer decreto de protección de 1980 (Chapela et. al 1996). El decreto se emitió 
contraviniendo las disposiciones legales vigentes en ese tiempo (leyes forestales de 
1970 y 1986) que otorgaban el derecho de consulta a los pobladores de las áreas 
forestales susceptibles de ser afectadas por decretos de vedas forestales en 
cualesquiera de sus modalidades. No se consultó ni se tomó en cuenta la opinión de 
los ejidatarios y comuneros que iban a ser afectados (Merino, 1996, vol. II:77). 

Las comunidades indígenas se vieron afectadas negativamente por el decreto, ya que 
las autoridades les negaron los permisos para realizar "limpias" dentro de las áreas de 
núcleo de la reserva y aprovechar las maderas muertas. Así, para 1996, ninguna de las 
comunidades indígenas contaba con permisos de aprovechamiento maderable, lo que 
siguificaba que en ningún caso se realizaba manejo forestal que apoyara la 
permanencia del recurso (Merino, 1996: 89). A causa de las prohibiciones, la madera 
se siguió extrayendo de manera clandestina. 

En torno a la actividad forestal se han entretejido redes de intereses que vinculan a los 
cornisariados de bienes comunales con los intennediarios y madereros de la región, 
todos ellos ligados al Partido Revolucionario Institucional. Según Chapela (1996) las 
redes de intennediarismo están controladas regionalmente por tres políticos 
influyentes. Estos son: Ascensión Orihuela (ex delegado de Secretaria de Agricultura) 
quien a su vez está ligado al grupo del ex gobernador Ausencia Chávez y con el ex 
senador priísta Víctor M. Tinaco Rubí, hoy gobernador de Michoacán. Asociados a 
esta estructura de poder, se acoplan los principales madereros de la región. 

Frente al poder entrelazado de madereros y funcionarios gubernamentales, varios 
ejidos de la Reserva se organizaron en torno a la Unión de Ejidos Melchor Ocampo, 
organización que ha luchado por el control del proceso productivo. Para tal efecto, la 
agrupación realizó estudios dasonómicos19 y planes de manejo, con lo que obtuvo 
permisos persistentes para el aprovechamiento forestal. Ninguna de las comunidades 
mazahuas participó en la Unión, y por tanto, tampoco obtuvieron permisos para el 
aprovechamiento forestal. 

La explotación forestal ha propiciado la corrupción de los comisariados de bienes 
comunales y ejidales. En Crescencio Morales, este fenómeno ha acentuado las 
diferencias al interior de la comunidad, y propiciado la apropiación individual de los 
recursos colectivos. Los que cuentan con agricultura de riego se distinguen de las que 
se ubican en terrenos forestales de ladera. Los aprovechamientos forestales son la 
actividad central de las manzanas ubicadas en ladera y sus habitantes son 

19 Dichos estudios constituyen un requisito indispensable para obtener pennisos persistentes para el 
aprovechamiento forestal. Consiste en regIstrar la densidad de árboles por hectárea, su edad, su estado 
de salud, entre otras cosas. 
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considerados como "talamontes" por las personas de las manzanas del centro y cuya 
tarea principal es la agrícola. Las manzanas forestales han sido afectadas 
drásticamente por la creación de la reserva de la biosfera, pero no han recibido el 
apoyo de quienes radican en el centro ni de las instituciones gubernamentales. 

A diferencia de San Antonio Pueblo Nuevo, en Crescerrcio Morales se cedió el 
control de los recursos y la administración del bosque al Banco de Crédito Ejidal, 
asociado con los comisariados de bienes comunales. Al parecer, los comuneros no 
mostraron resistencia frente a la injerencia externa, como sí lo hicieron los de Pueblo 
Nuevo: "Nosotros ni siquiera sabíamos cuánto podíamos obtener del bosque, 
creíamos que era muy poco lo que se pagaba" (señor José Lorenzo Benítez, 44 años). 

El manejo discrecional de los recursos obtenidos de la venta de la madera, ha 
propiciado conflictos al interior de la comunidad que han derivado en una lucha 
[accionaL Los comisariados de bienes comunales controlan los ingresos colectivos sin 
informar a las bases sobre su manej o. Se comenta que varios de sus miembros se han 
enriquecido a expensas de los demás, al tener por costumbre no informar a la 
asamblea sobre el monto del dinero recibido. Esta práctica se fortalece a causa de la 
falta de participación de los comuneros en la toma de decisiones, en virtud de que las 
asambleas sólo se reúnen a convocatoria del presidente del comisariado y, por lo 
general, esto sucede cada tres años para realizar el cambio de autoridades comunales 
y ejidales. La centralización en la toma de decisiones se ve favorecida, además, por la 
dispersión de los asentamientos de los comuneros, ya que sus viviendas y tierras de 
labor se encuentran distribuidas en una amplia extensión territorial. Dicha dispersión 
limita o impide el funcionamiento regular de instancias colectivas de infolTIlación y 
toma de decisiones. 

Algunos comuneros están amenazados de muerte, por lo que han emigrado hacia las 
ciudades de México y Tijuana, donde suelen reunirse para intercambiar información y 
concertar acciones colectivas. Por ejemplo, en noviembre de 1997, los que radican en 
la ciudad de México y en Tijuana decidieron postular a sus candidatos para ocupar 
distintos cargos en el comisariado ejidal. La lucha faccional ha ocasionado que 
acudan armados a las asambleas, pues temen por sus vidas. Por esta razón, el señor 
José Atanasia Benitez declinó su candidatura a la presidencia del comisariado, pues 
como dice su mujer, "mi esposo ya tiene su vida hecha err la ciudad [ ... ] Para qué le 
busca, me da miedo que lo vayan a matar". 

En 1998, los emigrantes acudíeron a su pueblo para detener cinco camiones cargados 
de madera que mantuvieron secuestrados durante varios días. Según comentaron, los 
camiones eran propiedad de un comprador externo que obtuvo la madera de forma 
clandestina, actuando en contubernio con el presidente del comisariado. En otras 
ocasiones, los emigrantes se han reunido con los comuneros de sus manzanas 
respectivas para realizar mítines y plantones frente a las oficinas municipales, a efecto 
de exigir el cumplimiento de algunos compromisos adquiridos, tales como: el 
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préstamo de maquinana para la construcción de carreteras y la electrificación de las 
manzanas más apartadas del centro. 

Aunque residen en la ciudad, los emigrantes participan en el trabajo colectivo (las 
faenas) en beneficio de sus manzanas y están al pendiente de todo lo que ocurre en el 
pueblo. Luchan también por conservar los derechos agrarios que les corresponden a 
sus hijos, a quienes registran en Zitácuaro aunque hayan nacido en la ciudad de 
México. Por su parte, quienes detentan el poder económico y político loca/luchan por 
excluir a los emigra .. ,.tes y retirarles sus derechos agra...';'os y políticos. Hasta hoy, la 
adquisición de los derechos agrarios está abierta a todos los varones mayores de 18 
años, lo que incluye a los hijos de los comuneros. Sin embargo, la tierra a la que los 
jóvenes pueden tener acceso es escasa y de mala calidad. El minifhndismo es cada 
vez más fuerte. A pesar de ello, algunas personas externas a la comunidad han ido 
adquiriendo tierra, al contar con la autorización del comisariado de bienes comunales, 
que también controla el acceso a los recursos colectivos. 

Durante el sexenio de Carlos Salinas de Gortari (1988-1994) se puso en marcha el 
Programa Nacional de Solidaridad. A partir de 1991 el Instituto Nacional Indigenista 
promovió la creación de los Fondos Regionales de Solidaridad (FRS). La Secretaria 
de Desarrollo Social también impulsó diversos programas de "crédito a la palabra", 
entre ellos, uno de ecología productiva. A través de los FRS se buscaba, al menos en 
teoría, promover el desarrollo autogestivo y autónomo de las comunidades indígenas, 
a través de la aportación de una bolsa de recursos de la federación con los _cuales las 
organizaciones, en asamblea general, definirian el tipo de proyectos a impulsar en sus 
comunidades, así como los plazos de recuperación de las inversiones. Sin embargo, 
por la forma en que fueron operados dichos FRS, el proyecto organizativo de 
Solidaridad resultó un fracaso. Al igual que en muchos otros casos (Oehmichen, 
1999), los FRS organizaron "grupos de trabajo" dispersos, agrupados cada uno en 
tomo a la administración y aprovechamiento de tractores, estanques, granjas de 
faisanes, proyectos ganaderos y de máquinas de coser. En Crescencio Morales el FRS 
financió proyectos de ganaderia (ovinos) y la compra de una flotilla de automóviles 
que serían utilizados como taxis. Algunos proyectos ganaderos tuvieron recuperación, 
otros fracasaron y sus beneficiarios no devolvieron los recursos al fondo. Quienes 
obtuvieron el crédito para la adquisición de la flotilla de automóviles no obtuvieron 
los permisos para habilitarlos como taxis a causa de la abierta oposición de un 
intermediario que controla el transporte locaL Por tal motivo, los vehículos 
permanecieron parados, enmoheciéndose sin ningún tipo de utilidad. 

La propia acción institucional que le dio origen a los FRS tuvo una política 
contradictoria, pues a la vez que promovía la organización interejidal e 
intercomunitaria, impulsaba iniciativas dispersantes a través de la asignación de 
recursos a grupos de trabajo aislados de sus comunidades y/o a comunidades que no 
se vincularon entre sí. En otros casos, la puesta en marcha del programa desató 
enfrentamientos inter e intracomunitarios por obtener de los escasos recursos 
(Oehmichen y Hernández, 1994; Oehmichen, 1999). El caso vino a mostrar, una vez 
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más, que la política social focalizada para combatir la pobreza afecta negativamente a 
las relaciones comunitarias. 

3.2.3. La pobreza rural 

El mu!1icipio de Zitácuaro, al igual que los demás de la región, constituye hoy en día 
una ZaRa de fuerte expulsión de población. Por lo menos el 50% de los jóvenes de las 
comunidades y ejidos de la reserva de la biosfera, tanto hombres como mujeres, la 
abandonan permanentemente en busca de empleos (Merino, 1996). 

Un número muy elevado de comuneros se ocupa temporalmente fuera de la región, 
aunque sus familias continúail habitando allí y desfu'Tollan.do algu.nas actividades 
productivas. El destino más frecuente de las migraciones temporal y permanente es la 
ciudad de México, aunque también las ciudades de Toluca, Tijuana y Nueva York. La 
gran mayoría de los migrantes se emplea en puestos que requieren poca capacitación 
laboral. Muchos son trabajadores de la construcción o estibadores en los mercados de 
las ciudades a las que acuden, mientras que las mujeres se emplean como trabajadoras 
domésticas, aunque en los últimos años, se han incorporado al comercio en la vía 
pública 

Los indicadores socioeconómicos proporcionados por el XI Censo General de 
Población y Vivienda (INEGI 1990) muestran las condiciones de pobreza y 
marginación de algunas de las comunidades indígenas de Zitácuaro, como se puede 
apreciar en los siguientes cuadros: 

Cuadro 3 
Comunidades Indígenas de Zitácuaro, Michoacán 

(población y vivienda) 

Municipio y Población total en % viviendas % viviendas sin 
comunidades localidades de con piso de agua entubada 

30% y más de HLI tierra 

Zitácuaro (1) 14,188 51.7 47.3 
Crescencio 2,588 50.9 36.2 
Morales (San 
Mateo) (2) 
Francisco Serrato 1,296 60.7 63.7 
(San Bartola) 

% 
viviendas 

sin energía 
eléctrica 

61.7 
47.0 

94.6 

Fuente: Elaboración propia, con base en los Indicadores Socioeconómicos de los Pueblos Indígenas. 
Instituto Nacional Indigenista, 1993. 

(1) La información contenida en los indicadores no reporta la situación de las otras locahdades 
indígenas del municipio, por lo cual opté por incorporar la información agregada en el ámbito 
municipaL Crescencio Morales y Francisco Serrato forman parte del Municipio de Zitácuaro, por lo 
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que las cifras desagregadas de estas dos últllnas localidades están conterudas y promedIadas en el mvel 
municipaL 
(2) De acuerdo con mformaclón obtenida en campo, las cifras de poblacIón total son correctas. Sm 
embargo, dudo mucho de los porcentajes en cuanto al acceso a los servicIos, tomando en cuenta que en 
San Mateo éstos (agua entubada, energía eléctrica) se concentran en el centro. Buena parte de las 
vIviendas son de tejamanil, por 10 que el porcentaje de habitaciones con piso de tierra puede ser mucho 
más elevado de lo que se reporta por el censo. 

Municipio y 
comunidades 

Zitácuaro (!) 
I Cresceucio 
Morales (San 
Mateo) 
Francisco 
Serrato (San 
Bartola) 

Cuadro 4 
Comunidades mazahuas de Michoacán 

(alfabetismo y escolaridad) 

Población total en %de %de 
localidades de 30% monolingües analfabetas 

,ymás deHLI 
14,188 3.2 58.6 

2,588 3.0 56.8 

1,296 4.7 63.4 

% con 
pnmana 

incompleta 
85.1 

83.6 

93.6 

Fuente: Elaboración propIa, con base en los IndIcadores Socloeconómicos de los Pueblos Indígenas. 
Instituto NaclOnal Indigenista, 1993. 
(1) Aquí mcorporo mfonnaclón agregada sobre población mdígena en todo el muruciplo. Los datos de 
las comunidades indígenas de CrescenclO Morales y Francisco Serrato están contenidos en dichas 
CIfras. Al Igual que en el caso de San Antomo Pueblo Nuevo, las cifras no vienen desglosadas por 
sexo, pero todo hace suponer también que los mayores porcentajes de monolingüísmo y analfabetismo 
se concentran entre las mUJeres. 

La migración se ha convertido en uno de los pilares fundamentales de la economía 
indígena, y ésta se ha venido verificando, según infonnación obtenida en campo, 
desde la década de los cuarenta, cuando varios de sus hombres emigraban 
temporalmente hacia la ciudad de México para trabajar como cargadores, macheteros 
y estibadores en el mercado de La Merced. Actualmente, las familias han seguido una 
estrategia de sobrevivencia que consiste en combinar el trabajo agrícola con la 
emIgración. 

El trabajo migratorio es una estrategia familiar, por medio de la cual, los miembros de 
un mismo grupo doméstico se distribuyen en diferentes puntos geográficos. Esta 
práctica se ha venido realizando tanto en Crescencio Morales como en otras 
comunidades indígenas de la región. Por ejemplo, un migrante de San Felipe de los 
Alzati, en 1984 no vivía en el pueblo y sólo iba a su casa algunos fines de semana. Él 
y su mujer se dedicaban al comercio en la ciudad de México. Hacia varios años 
habían dejado de cultivar la tierra y su principal ocupación era vender flores. Una de 
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las hijas, la mayor, se hacía cargo de la casa (E. Zárate 1987). Una situación similar 
vivía en 1998 la familía Benítez, originaria de Crescencio Morales. El jefe de familia 
había regresado de Estados Unidos, dónde trabajó durante tres años. A su regreso, se 
incorporó a la venta de flores en la ciudad de México, a un lado de donde su esposa 
vendía desayunos todas las mañanas. Su hija mayor residía en el pueblo y estaba a 
cargo de la casa y de sus hennanos menores, quienes viajaban diariamente a 
Zitácuaro para cursar la secundaria y la preparatoria. Uno de sus hijos, el mayor, 
trabaja como obrero en una fábrica de la ciudad de México. Este grupo doméstico 
contaba con dos viviendas: UIla en la ciudad y otra en el lugar de origen. A.."11hos casos 
nos hacen pensar en que los grupos domésticos de nuevo tipo, que ya no se ajustan a 
los esquemas tradicionales en que todos vivían bajo un mismo techo y compartían 
gastos. ~10ra los grdpOS domésticos se ha.."l convertido, al igual que sus comunidades, 
en grupos extraterritoriales. 

Entre los emigrantes hay familias que no cuentan con tierra ni con vivienda en el 
lugar de origen, aunque siempre mantienen algún vínculo que los une con quienes 
viven en el pueblo. Por ejemplo, la señora Agustina Ramírez (de 64 años de edad) 
emigró a la ciudad de México hace más de tres décadas para trabajar en la producción 
y venta de textiles. Sus viajes al pueblo son frecuentes, ya que acude a surtirse de 
manteles, gabanes, colchas, cojines de lana y otros textiles que son fabricados en telar 
de pedal (por los hombres) y objetos bordados (por las mujeres). Sus idas a la 
comunidad son también para visitar a sus parientes, con quienes suele vivir por 
algunas cortas temporadas. 

Entre los emigrantes jóvenes carentes de tierra y vivienda, los vínculos con el lugar 
de origen tampoco han sido rotos. Son frecuentes las alianzas matrimoniales entre los 
que viven en la ciudad y los que residen en el pueblo. Las fiestas patronales, las 
visitas a los parientes, la asistencia a las peregrinaciones y las ofrendas a los difuntos, 
son ocasiones propicias para la socialización. Incluso se han llegado a integrar 
equipos de futbol en los que juegan emigrantes y nativos. 

La historia de estas dos comunidades nos muestra que los procesos de acumulación 
de capital y la intervención de las instituciones del Estado nacional, les afectaron de 
manera directa. En ambos casos se promovió desde el exterior la lucha faccional que 
fue mermando la capacidad de resistencia de las comunidades para hacer frente a la 
expoliación de sus recursos. 

3.3. La dimensión 'de género en los movimientos migratorios de las mujeres 

Los hombres y las mujeres de las comunidades mazahuas, como hemos visto, han 
emigrado a causa de la pobreza, de la escasez de tierra y de empleos remunerados y 
de la violencia, entre otras causas. Tanto unos como las otras comparten problemas 
comunes. Sin embargo, es conveniente detenemos para analizar los procesos 
migratorios desde una óptica que nos permita comprender con mayor detalle los 



112 

factores objetivos y subjetivos que intervienen en la emigración de hombres y 
mUJeres. 

En un estudio sobre niños mazahuas, Juan Luis Ramírez (1985) observó que éstos, 
desde pequeños trabajaban en La Merced, Habían imnigrado a la ciudad de México 
solos o en compañía de otros niños, A partir de los 8 o 10 años de edad, habían salido 
de sus comunidades por la miseria en sus hogares y a causa de los maltratos fisicos 
que les daban sus padres. A su llegada a la ciudad de México se incorporaban al 
trabajo asalru-iado como cfu'Tetilleros y cargadores en el mercado de La Merced. En 
1999, también lo hacían en la Central de Abastos ubicada en el oriente de la ciudad. 
Tanto ayer como hoy, los niños han conseguido alojamiento en las bodegas donde 
trabaj fu'1. 

Esta posibilidad, en cambio, no se presenta para que las mujeres, ya que ellas no 
pueden emigrar y residir solas en las bodegas. Aunque existen mujeres mazahuas 
procedentes de Michoacán que duermen en las bodegas de La Merced, esto lo hacen 
invariablemente en compañía de sus esposos, de sus padres o de otros parientes. 

Las mujeres mazahuas procedentes de San Antonio Pueblo Nuevo, San Miguel Agua 
Bendita, Crescencio Morales, Villa Victoria y de otras localidades, llegan a residir en 
la ciudad con sus parientes. Otras encuentran acomodo en los hogares a los que llegan 
a trabajar como empleadas domésticas. Las redes de parentesco son movilizadas para 
encontrar acomodo a las niñas y adolescentes, a fin de que consigan empleo en una 
casa donde vivan "buenas personas", para 10 cual, emplean las relaciones que han 
estableCIdo con los mestizos. Otras niñas emigran cuando sus padres las encomiendan 
con algún miembro de la comunidad que cuenta con alojamiento para ellas en la 
ciudad. Existen niñas que trabajan como empleadas domésticas en hogares de 
familias mazahuas. En dichos hogares colaboran en el cuidado y crianza de los niños, 
y/o se inician en el comercio infonnal. 

A diferencia de los varones, las mujeres mazahuas no emigran ni viven solas, sino 
siempre en compañía, con el apoyo y con la supervisión de sus parientes o 
"conocidos" de su comunidad. La elección de su lugar de destino y ocupación se 
encuentran reguladas por su condición de género. Ellas deben contar con un lugar de 
alojamiento entre familiares, o acceder a ocupaciones que las provean de vivienda, 
pues en ausencia de su familia, no pueden habitar solas o con extraños (Szasz, 1995). 
Esto se debe a que la migración puede ser considerada como un factor que pone en 
tensión las creencias que se tienen sobre el control de la moralidad y la sexualidad de 
las mujeres. Como observó Obbo (citada por Moore, 1990: 95) en un estudio 
realizado en África, las mujeres que emigran y son económicamente independientes, 
corren el riesgo de ser caracterizadas como sexual o moralmente perdidas20 En 

20 En la literatura, Tieta do Agreste, novela del escritor brasileño Jorge Amado, representa una 
interesante visión latinoamericana sobre este estereotipo con el que son percibidas las mUjeres que 
emigran solas del medio rural para dingirse a las ciudades. 
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México, Lewis (1968: 133) aludía al control de la sexualidad de las mUjeres 
tepoztecas como un mecanismo para limitar sus desplazamientos: 

La mayor parte de los hombres impide que sus mujeres vendan en el 
mercado de Cuemavaca, a pesar de que verían con buenos ojos el dinero 
adicional ganado de esa forma, Anteriormente este tipo de trabajo lo 
desempeñaban exclusivamente las viudas o mujeres 'que no tienen un 
hombre que las controle' y muchas de ellas llevaban una vida sexual 
promiscua y tenían Ui'1a baja posición 

No sabemos si Lewis pudo comprobar si dichas mujeres tuvieron, 
efectiva."1lente, lL"1a vida sexual promiscua, o SI se trataba de una caracterización 
hecha por sus informantes. Una pregunta similar podría formularse a Münch respecto 
a las mujeres nahuas y popolucas del sur de Veracruz. Este autor señala: 

La prostitución se presenta en las mujeres solas que aba..Tldonan sus 
comunidades para irse a vivir a las ciudades como Acayucan, Minatitlán o 
Coatzacoalcos, donde empiezan a trabaj ar como sirvientas, cocineras o 
empleadas. La prostitución les ofrece ingresos que compensan 
económicamente estas actividades mal retribuidas (Münch, 1983: 133). 

Realmente es dificil saber si las mujeres a las que aluden dichos estudios laboraban 
como sexo-servidoras, o si se trataba de un estigma impuesto en las comunidades a 
las que emigraban solas. Al igual que en esos casos, algunas mazahuas han sido 
calificadas como "prostitutas" cuando contravienen los deseos de su cónyuge, quien 
la conmina a pennanecer en el hogar. 

Aunque muchas migrantes rurales trabajan en el comercio sexual, este no es el caso 
de todas las mujeres rurales que emigran a la ciudad. Tampoco ha sido, hasta hoy, el 
caso de las mazahuas. Todo ello nos hace suponer que dicha caracterización se refiere 
a un prejuicio más que a una descripción de las ocupaciones de las emigrantes. Las 
mujeres que viajan y residen solas fuera de su comunidad corren el riesgo de ser 
estigmatizadas a causa de los prejuicios. El aspecto normativo del género, sobre todo 
en lo que atañe al control de la sexualidad femenina, constituye un elemento que 
sanciona la conducta de las mujeres y les impide o les limita la posibilidad de emigrar 
solas. 

3.3.1. Factores de expulsión en la migración femenina 

Retomando el modelo propuesto por Santos Jara (1991) podemos señalar que existe 
un conjunto de factores de expulsión que se amplían enormemente al introducir la 
categoria de género como una dimensión de análisis. Entre los factores objetivos que 
expulsan a las mujeres de sus comunidades podemos ubicar, desde luego, a que 
acompañan a sus padres y cónyuges, Se trata, en este caso, de una migración de tipo 
familiar, Otras emigran porque se unen conyugalmente con hombres que no son de su 
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mismo lugar de ongen y la residencia patrivirilocal las lleva a vivir al lugar donde 
reside su marido. Están también las decisiones que toman las familias de enviar a sus 
hijas a trabajar a las ciudades, sobre todo cuando constituyen una fuerza de trabajo 
excedente que puede maximizarse fuera del hogar en periodos de crisis. 

Estas situaciones, aunque frecuentes y extendidas, no son las únicas, como se ha dado 
por sentado de manera implícita en la mayoria de los estudios sobre la migración 
rural-urbana. Los factores objetivos que obligan a las mujeres a emigrar y que en 
esencia son distintos a los de los varones consisten, primero, en que su salida de la 
comunidad está fuertemente deteITI1inada por las condiciones del hogar; y segundo, 
en que los factores económicos, sociales o politicos que las impulsan a emigrar, están 
modulados por las categorias de género construidas desde sus grupos de pertenencia y 
por la existencia de redes y mercados de trabajo en los lugares de destino. 

Entre los factores objetivos de tipo genérico, encontramos que la migración de las 
mujeres también se presenta en situaciones de desamparo a causa de la viudez, del 
"fracaso matrimonial" o del abandono por parte del cónyuge, la poliginia, la violencia 
intrafamiliar y social, la solteria después de cierta edad, y los problemas asociados 
con el alcoholismo de la pareja. Todos estos factores se encuentran ligados de manera 
particular a la situación del grupo doméstico y pueden ser más frecuentes en unas 
comunidades que en otras; también se pueden ampliar o reducir, dependiendo de las 
condiciones particulares de cada caso al interior de la misma comunidad. Veamos 
cada uno de ellos. 

La viudez como causa objetiva de expulsión es un hecho que afecta de manera 
particular a las mujeres, sobre todo cuando sus familias de origen y/o de sus parientes 
afines no les pueden brindar el apoyo que ellas y sus hijos necesitan. Esto sucede 
también cuando las mujeres no tienen hijos mayores que puedan suplir al padre en el 
trabajo agrícola, ni proveer los recursos necesarios para la adquisición de insumas, el 
pago de la yunta y de jornal. La condición de viudez de las mujeres se agudiza con la 
muerte prematura de su cónylige a causa del alcoholismo, las riñas, los accidentes de 
trabajo y los conflictos violentos. Todos estos factores estuvieron presentes como 
causales de la emigración femenina de San Antonio Pueblo Nuevo. 

Las viudas que fonnaban parte de la facción vencida fueron despojadas de sus 
derechos agrarios y pendía sobre ellas la amenaza de muerte. Las viudas se vieron 
obligadas a salir de su comunidad con sus hijos. Emigraron en grupo y se dirigieron a 
la ciudad de México a través de las redes de parientes que ya habían empezado a 
establecerse en ella. Las emparentadas con las familias vencedoras en el conflicto 
faccional, también tuvieron como destino la emigración, sobre todo aquellas que 
carecían de recursos para procurarse su manutención y la de su prole. A esto se añade 
el que la raíz de zacatón constituyera una de las principales fuentes de recursos, cuya 
extracción requiere de la aplicación de un gran esfuerzo físico, por lo que es 
considerado un trabajo masculino. Cabe aclarar, sin embargo, que las mujeres 
tradicionalmente han participado en algunas fases del proceso productivo del zacatón, 
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tales como el lavado, secado y en casos excepcionales, también se han dedicado a 
"palanquear" o extraer la raíz. 

Un segundo factor de expulsión de carácter objetivo de la emigración femenina es el 
"fracaso matrimonial", ocasionado principalmente por el abandono del cónyuge. 
Varios testimonios de las mujeres muestran que ellas se vieron obligadas a salir de 
sus comunidades a causa de que su cónyuge las abandonó con sus hijos, ya sea 
porque ellos emigraron primero y encontraron otra mujer en el lugar de destino, o 
porque se fueron y no enviaron dinero. La emigración se convirtió para ellas en la 
única alternativa para sobrevivir y mantener a sus hijos. 

El abandono paterno ha sido una práctica que se ha verificado tanto en el medio rural 
como en el urbano, y no solamente entre los mazahuas. Al respecto, Frornm y 
Maccoby analizaron dicho fenómeno en "un pueblo" del estado de Morelos. Para 
estos autores, el abandono paterno tenía lugar en todos los estratos sociales, pero Se 
presentaba de manera más amplia entre las familias más pobres. Atribuyeron a la 
pobreza la causa del abandono paterno, pues entre las familias más pobres "la esposa 
puede trabajar, y un hombre derrotado puede sentirse también económicamente inútil 
y puede acabar por abandonar la casa" (Frornm y Maccoby, 1982: 207). Entre las 
mazahuas, hay quienes atribuyen el abandono paterno al hecho de que las mujeres no 
pueden atenderlos debido a que trabajan todo el día en la calle. 

Vinculado con este fenómeno, entre los mazahuas se encuentra la poliginia. Esta 
práctica ha sido definida como "un sistema en el que a un hombre se le autoriza tener 
varias mujeres" (Lévi-Strauss, 1976: 13). Por el momento, planteo dicho fenómeno 
sólo como una tendencia, ya que se requiere de un estudio centrado en las relaciones 
de parentesco para indicar si la poliginia constituye o no una práctica sistémica entre 
los mazahuas. Lévi-Strauss distingue la poligamia del adulterio y señala que en las 
sociedades modernas, "[ ... ] razones de tipo moral, religioso y económico han 
oficializado el matrimonio monógamo (regla que en la práctica es transgredida por 
medios tan diferentes como la libertad prematrimonial, la prostitución y el adulterio)" 
(ibídem, 19). Él autor se refiere a las sociedades occidentales, no a las sociedades 
indígenas que pertenecen a otras tradiciones. 

Con respecto a estas últimas, Noemí Quezada (1996:100-101) señala que en la 
sociedad mexica "[ ... ] la poliginia entre los pillis o nobles fue una norma aceptada 
por la sociedad como la estructura familiar más común". La organización del trabajo 
recaía en la primera esposa, "quien coordinaba a las otras mujeres, aun para 'dormir o 
sestear' con el esposo". También indica que dicha institución fue perseguida y 
duramente sancionada, pero también advierte que los españoles, varones mestizos y 
mulatos "gozaron de la poliginia prohibida pero socialmente reconocida" (ibídem, 
184). La poliginia constituía una práctica socialmente aceptada aunque practicada 
únicamente por los estratos más altos. Durante la conquista y la dominación colonial, 
dicha práctica no se destruyó. Los conquistadores, que venían de una tradición 
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mediterránea mantenían prácticas simllares, aunque clandestinas, debido a que eran 
sancionadas por la Corona y por la Iglesia Católica. 

Las colectIvidades indígenas (y mestizas) han estado sujetas a la influencia 
aculturativa del Estado y de las iglesias, que han promovido el ideal de farmlia 
monógama como único tipo de familia "legítima. Sin embargo, esto no significa, 
necesariamente, que dicho modelo haya sido asumido e intemalizado como parte de 
sus valores. En un estudio realizado a finales de la década de 1930, Francisco Rojas 
González observó que los mazabuas de Atlacomulco habían incorporado las 
costumbres de la sociedad mexicana. Éstos se mostraban "respetuosos de las leyes y 
de las disposiciones que rigen en el país, se han olvidado de posibles costumbres 
poligá.micas; sin embargo, es frecuente que entre los indígenas acomodados se 
acostumbre mantener a una o dos amantes" (Rojas, 1939: !O8). Cabe señalar, sin 
embargo, que en ninguna sociedad la poliginia se presenta como una práctica 
generalizada y que " ... en todas las sociedades polígamas el privilegio de poseer 
vanas esposas es disfrutado solamente por una pequeña minoria" (Lévi-Strauss, 
ibídem, 18) 

Por otra parte, calificar de "adulterio" ésta práctica equivale a imponerle un 
significado juridico o moral, no antropológico. Adulterio significa fraude, engaño. El 
ténnino tiene ciertas connotaciones morales negativas y, en ténninos jurídicos, es 
sancionado como delito por el derecho positivo. No está de más señalar que el 
"adulterio" ha sido tipificado históricamente como un delito que cometen las mujeres. 
2 \ Así pues, considero que es preferible acudir a los ténninos antropológicos para 
evitar las connotaciones negativas, y referinne a la poliginia, como una tendencia. 

La tendencia hacia la poliginia entre los mazahuas se presenta como un factor 
objetivo que obliga a las esposas y/o a las madres solas a emigrar en busca de su 
sustento y el de sus hijos, sobre todo cuando carecen del apoyo económico del 
cónyuge o de sus parientes. 

Como sucede en otras comunidades donde son frecuentes dichas tendencias, las 
mujeres mazahuas que tienen el derecho de ser apoyadas y protegidas por los 
parientes afines son siempre las primeras esposas. Son ellas quienes tienen mayores 
posibilidades -y derecho- de recibir el auxilio de los parientes afines, así como la 
probabilidad de heredar la tierra de su marido en caso de viudez. Las otras mujeres no 
siempre son reconocidas como esposas, no tienen tal estatus marital y, por tanto, 
carecen de derechos. La primera esposa es la única mujer que los parientes afines 

21 Adulterio.- Del latín adulterzum (fig. falso, falsificado). Ayuntamiento camal entre persona casada y 
otra de distinto sexo que no sea su cónyuge. L- Fornicación en general; 2.- Falsificación, fraude. DeI. 
El adúltero, según ha sido definido, es el de la mUJer; delito muy significativo, por cuanto patentiza la 
mayor discriminación penal por razón de sexo. Para que exista, es suficiente que la unión carnal, sea 
donde fuera y el lugar en que se consu.Ine. Se trata de un delito instantáneo. En cambio, en el supuesto 
de adulterio del marido -llamado amancebamiento- se reqwere que la relación sexual sea habitual y 
continua [ ... ] Cfr. Diccionario Enciclopédico Salvat. 
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reconocen. Solamente la primera liman conyugal se ritualiza y se reconoce 
socialmente a través de los sistemas de cargos, pues solamente la primera esposa es la 
que puede recibir el cargo, junto con su esposo. En la segunda o tercera unión 
conyugal no hay boda, no hay fiesta, no hay reconocimIento social COffilU1itariO para 
la ca-esposa, haya o no hijos de por medio: 

Yo me vine a la ciudad cuando Ruiz Cortínes era Presidente de la 
República. Vine para acá porque mi marido me abandonó con mis ocho 
hijos. Él se fiJe con otra [ ... ] Yo pensaba veninne sola ála ciudad y dejar 
abandonados a mis hijos, pero me dije: 'pobrecitos niños ¿de qué van a 
vivir? ¿quién les va a dar de comer?' Me vine pues con mis ocho hijos a 
vivir a la casa de mi henna.T1o. Empecé vendiendo fruta, después estuve 
trabajando en el Departamento (del Distrito Federal). Pasaron los años y 
cuando mi marido murió, la tierra me la dieron a mí, porque la familia de 
él sólo me reconocia a mí y no a la otra. Yo era la primera esposa (Señora 
JC, migrante de primera generación, de Pueblo Nuevo, 76 años). 

Lévi-Strauss (ibídem, 17-18) ya advertía este fenómeno al señalar que "Un buen 
número de las llamadas sociedades polígamas son auténticamente tales, pero muchas 
otras establecen una marcada diferencia entre la 'primera', y estrictamente la única y 
auténtica esposa, dotada con todos los derechos que concede el status conyugal, y las 
otras que en ocasiones son poco más que concubinas. 

La poliginia es una tendencia extendida en las comunidades mazahuas, tanto en el 
medio rural como en el urbano, aunque no en todos los casos. Lévi-Strauss (ibídem, 
18) también observa que "en todas las sociedades polígamas el privilegio de poseer 
varias esposas es disfrutado solamente por una pequeña minoría". En la ciudad de 
México, aun entre los hombres pobres hay quienes tienen dos o más mujeres en virtud 
de que son ellas quienes se encargan de su propia manutención y la de los hijos. 

Diversos testimonios de las mazahuas nos hablan de las relaciones que sus cónyuges 
sostienen con las otras mujeres. A regañadientes toleran dicha situación y están al 
tanto de los sucesos de la vida matrimonial que viven sus maridos con las ca-esposas. 
Algrmas manifiestan que no tienen ningún inconveniente en que su marido tenga otra 
mujer y alterne sus visitas entre uno y otro hogar. Los matrimonios pueden durar 
muchos años en estas condiciones. Otras manifiestan no ser celosas, pero reprueban 
la conducta de su marido cuando llega borracho o de mal humor. Repudian la 
violencia, así como el maltrato flsico y verbal que les infringe el cónyuge cuando 
supuestamente 10 hicieron "enojar" en su otro hogar: 

Mi ex marido tenía otra mujer, pero eso a mí no me importaba. Lo que no 
me gustaba era cuando llegaba a la casa borracho o de mal humor. En su 
otra casa lo hacían enojar y venia a desquitarse comnigo y con mis niñas. 
Venía y nos pegaba. Eso sí yo no lo aguantaba. Por eso nos dejamos [ ... ] 
(ST, migrante de tercera generación, de Pueblo Nuevo, 32 años) 
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Los vínculos de los varones con otras mujeres no son motivo para deshacer el vinculo 
conyugal y hay cierta condescendencia con quienes lo practican. En una ocasión, una 
dirigente de comerciantes de la vía pública gestionó ante el Instituto Nacional 
Indigenista el apoyo económico para la compra de útiles escolares. Cuando le 
comentaron que a ella no le podían otorgar ningún apoyo debido a que no tenía hijos 
en edad escolar, replicó: "'no son para mis hijos, sino para los hijos que tiene mi 
marido con su otra mujer". 

La tendencia hacia la poliginia es un proceso que se encuentra más marcado entre los 
procedentes de San Antonio Pueblo Nuevo que entre los que pertenOl'en a San Mateo. 
Es una práctICa que se corresponde con la construcción de las masculinidades 
socialmente valoradas como positivas. Al parecer, se encuentra más extendido entre 
las comunidades de San Felipe del Progreso, tal como se deduce de un estudio 
realizado recientemente en dicho municipio: 

[ ... ] Respecto a las relaciones sexuales, los hombres opinan que tienen 
derecho a tenerlas con varias mujeres al mismo tiempo. Los jóvenes 
expresan el deseo de tener relaciones con el máximo de mujeres, pues lo 
consideran signo de masculinidad. Tener muchos hijos varones es 
interpretado como un hecho de poseer potencia sexual, expresión de 
masculinidad (Sandoval1996: JI) 

La práctica de la poliginia ha sido, al parecer, un fenómeno extendido, por lo que 
quiero recalcar que no se trata de una cosUL.llbre que se verifique únicamente entre 
los mazahuas. A ésta se le conoce como "'la casa chica" entre los mestizos de la 
capital. No obstante que dicha práctica entra en contradicción con el ideal de familia 
monógama, hasta hoy ha sido poco estudiada por la antropologia en México. Entre las 
escasas referencias, contamos con el estudio de Osear Lewis, quien mostraba que la 
poliginia -a la que él llamó "adulterio masculino"- se encontraba diseminada en 
Tepoztlán, y gozaba de cierta aceptación social. Lewis nos relata: 

La promiscuidad sexual es prerrogativa masculina en Tepoztlán, y los 
hombres están bajo la presión de demostrar su hombría teniendo muchos 
'líos amorosos' [ ... ] Aunque el adulterio masculino se considera como una 
conducta inconveniente, se ve, empero, como 'natural' y se piensa que una 
buena esposa no debe molestarse por tal fenómeno (Lewis, 1968: 134). 

De este caso se deduce que la poliginia era una práctica que confería a los hombres 
un mayor prestigio. No obstante, otros estudios la explican a partir de la importancia 
del trabajo femenino en la economía campesina Münch considera a la "poligamia" 
como una práctica socialmente aceptada entre los nahuas y populucas de Veracruz y 
señala que ésta: "Tiene su origen en el aprovechamiento de la fuerza de trabajo para 
ia producción de bienes y servicios que se consumen en el hogar. El papei de ia mujer 
es muy importante en las faenas del campo, ya que sustituye a los peones asalariados" 
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(MÜllch, 1983: 132-133), El autor también advierte que los mestizos se habían 
aprovechado de esta costumbre para poner varios negocios con sus esposas en 
diferentes lugares (ibídem) 

La poliginia es una práctica que, por un lado, confiere al varón el poder sobre sus 
mujeres y sobre los hijos que con ellas procrea, lo cual le puede redituar 
económicamente al disponer de su fuerza de trabajo; por otro, le otorga prestigio 
frente a otros los hombres con quienes compite por dicho capital simbólico, En este 
sentido, la poliginia puede interpretarse como un atributo constitutivo de las 
masculinidades "legítimas". Entre los mazahuas, la poligínia no reditúa 
económicamente a los varones en virtud de que los ingresos adquiridos por las 
mujeres y los hijos apenas les alcanzan para subsistir. Ellos no pueden capitalizar ni 
acumular bienes, sino en todo caso, acceder de una especie de seguro en que la fuerza 
de trabajo familiar se convierte en un apoyo ocasional para hacer frente a la 
adversidad. 

Entre los mazahuas la poliginia se considera una conducta inconveniente, sobre todo 
por parte de las mujeres. Su práctica muestra las desigualdades de género si 
consideramos que ellas no tienen las mIsmas prerrogativas y que, por el contrario, su 
comportamiento es cuidadosamente vigilado y castigado con el estigma, y en 
ocasiones con el maltrato físico y verbal cuando el marido tiene dudas acerca de su 
fidelidad conyugal. 

Hasta hoy, poco se ha analizado la relación entre la poliginia y la emigración 
femenina. Sin embargo, las entrevistas con mujeres mazahuas son muy similares a las 
que presenta Vázquez (1997: 182), quien muestra que frente a la poliginia, "la 
segunda esposa debe de mantener su hogar con sus propios ingresos", por lo que debe 
emigrar para procurarse su sustento y el de sus hijos. 

La poliginia, las separaciones conyugales y el ser madre soltera, pueden o no 
propiciar la emigración femenina dependiendo de las redes de soporte y de los 
recursos que las mujeres pueden disponer para sostenerse a sí mismas y a sus hijos. 
La poliginia confiere prestigip a los hombres y, a la par, devalúa el estatus de las 
mujeres que se convierten en concubinas por haber transgredido la regla que les 
prohibe relacionarse con hombres casados por lo que, bajo ciertas circunstancias, 
deben emprender la emigración para asegurar su subsistencia y la de sus hijos. En la 
ciudad, las mujeres que se convierten en madres solas tampoco son bien vistas. Sin 
embargo, reciben el apoyo de sus parientes más cercanos para conseguir un empleo y 
puedan hacerse cargo de su manutención y la de sus hijos. 

Un cuarto factor de la emigración femenina está asociado con el consumo del alcohol 
por el cónyuge. En este caso, el hombre no abandona a su mujer y a sus hijos, pero sí 
se desentiende de sus deberes como proveedor del sustento familiar. El alcoholismo 
se presenta como un problema que menma los recursos económicos para el 



120 

sostenimiento familiar, además de que conlleva toda una secuela de violencia 
intrafamiliar. 

Mi esposo todo se lo gastaba en la bebida y no daba para comer. Por eso 
me vine a trabajar con una prima. Él y sus hermanas decían que yo andaba 
con otro hombre, pero eso no es verdad, yo me vine para darles de comer a 
mis hijos que estaban muy chiquitos (señora BM, emigrante de primera 
generación, 68 años, de San Mateo). 

Doña Beatriz emigró a la ciudad de México y se fue a vivir al lado de su prima. Dejó 
su hogar, a su marido y a sus dos hijos más pequeños. En represalia, fue despojada de 
sus escasas propiedades por los parientes del esposo, incluyendo una pequeña casa y 
la tierra que le correspondían a ella y a sus hijos una vez que enviudó. Una de sus 
hijas, la más pequeña, heredó el estigma de su madre: 

Cuando iba a algún mandado y me tardaba, mi tía (paterna) me decía: Te 
tardaste mucho, de seguro ya anduviste de zorra, moviendo la cola. Yana 
sabía qué era eso de zorra, ni tampoco lo de la cola. Ya hasta que fui 
grande entendí muy bien lo que me queria decir [ ... ] que las zorras son las 
que andan tras los hombres" (señora DR, emigrante de segunda 
generación, de San Mateo, 32 años). 

Hasta ahora no he sabido de hombres que sean estigmatizados por salir a trabajar 
fuera de su comunidad. No les llaman "zorros", como tampoco les dicen que andan 
"moviendo la cola". Tampoco he sabido de hombres que tengan que emigrar con sus 
hijos porque su mujer sea pohándrica, o alcohólica, o porque el hombre haya 
enviudado. En cambio, sí hay muchos hombres que tuvieron que emigrar desde que 
eran niños debido a la muerte o al abandono de su padre. 

El quinto factor de gran importancia consiste en que en las comunidades de origen 
existen muy reducidas posibilidades de que las mujeres puedan encontrar un empleo 
o actividad remunerados. En sus comunidades y en las zonas circunvecinas, no existe 
un mercado de trabajo femenino por fuera del comercio local y regional, el cual, por 
cierto, suele estar acaparado. La pobreza ha llevado, en algunos casos, a que las 
familias hayan decidido expulsar a sus hijas, porque a diferencia de los varones, no 
hay trabajo para ellas en el campo. En el caso de las mazahuas de Pueblo Nuevo, el 
comercio regional ha sido, como señalamos, una actividad que históricamente habían 
desempeñado alIado de sus hombres. Sin embargo, el alto costo de los pasajes y lo 
limitado del mercado regional, hace que las mazahuas hagan una estimación sobre el 
costolbeneficio de permanecer en la región o de emigrar a la ciudad de México. Para 
las comerciantes y las que radican en la ciudad de México, esto último resulta más 
rentable. 

La soltería femenina se ubica como un factor adicional que propicia la emigración de 
las mujeres cuando han sobrepasado la edad socialmente aceptable para contraer 
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nupcIas y a quienes la comunidad rural no ofrece oportunidades de empleo ni una 
posicIón social aceptable (Arizpe, 1978: 319). En el caso de las mujeres de mi 
estudio, estos casos son realmente excepcionales. En el trabajo de campo sólo 
encontré a una mujer origínaria de Pueblo Nuevo, que a sus 40 años nunca se había 
casado. Sm embargo, su emigración no fue motivada por la soltería, pues ella llegó a 
la ciudad de México junto con sus padres cuando era muy pequeña. En San Mateo, 
dos hermanas, ambas solteras, eran dueñas de una de las tiendas más importantes del 
pueblo. Ambas estaban de regreso después de haber ido a trabajar a Estados Unidos. 
Una de ellas había decidido ir a radicar de ma,nera definitiva a dicho país, donde la 
esperaba uno de sus hennanos. 

Los factores de expulsión de las mujeres no serian tales sí no existiesen factores 
objetivos de atracción, donde la existencia previa de redes familiares y espacios 
laborales hacen posible o facilitan su salida de la comunidad. Rarríss (1998) ha 
mostrado que ante el incremento de la violencia asociada con la siembra de 
estupefacientes en la Sierra Tarahumara, mestizas e indígenas han recurrido a 
diferentes estrategias. Las primeras tienden a emigrar debido a que cuentan con 
familiares en las ciudades más cercanas, en tanto que las segundas han tendido a 
compactar sus asentamientos antes dispersos para encontrar auxilio frente a un 
eventual ataque de los narcotraficantes. Esto se debe a que las mujeres warrihó 
carecen de redes fuera de sus comunidades. 

Antes de abordar los factores subjetivos de atracción y de expulsión hacen referencia 
a la percepción del contraste que el campesino realiza entre el campo y la ciudad. A 
ello coadyuvan la propaganda desde la ciudad, el contenido de la enseñanza 
escolarizada y las referencias de los migrantes relativamente exitosos, o de parientes 
ya residentes en la ciudad. A partir de la comparación subjetiva entre el "agro realO! y 
la urbe posible, la evaluación de sus condiciones de vida en el área rural se convierte 
en factor de expulsión. Estos factores subjetivos están presentes tanto en los hombres 
como entre las mujeres. 

Sin embargo, los factores subjetivos también se amplían al introducir en el análisis la 
dimensión de género. Entre ellos, está la percepción que tienen las mujeres sobre la 
carencia de derechos y las alternativas que tienen en su comunidad. En el pueblo, las 
mujeres hacen una evaluación a veces muy positiva de lo que será su vida en la 
ciudad, a lo cual contribuyen las hermanas, las tías, las primas, las cuñadas y los 
hombres que han emigrado, así como la propaganda que realizan los medios de 
comunicación. Diversos testimonios nos hablan al respecto. En primer lugar, se 
observa que el acceso a la educación escolarizada privilegia a los hombres. Al llegar a 
los 12 ó 13 años de edad las mujeres se casan y se casan "con toda la familia" del 
marido (Torres, 1997). La recién casada debe realizar todas las labores domésticas 
para atender a su marido, y a toda la familia de éste. La joven se encuentra sujeta al 
poder de su cónyuge y de los parientes por afinidad, particularmente a las decisiones 
de la suegra en la distribución del trabajo doméstico. La suegra aparece como una 
segunda madre que debe educar a la nuera en las labores del hogar. No obstante, casi 
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todas las mujeres se refieren a los primeros años de su matrimonio, como una de las 
etapas más tristes de su vida. 

Las mujeres que han emigrado a la ciudad perciben que en su comunidad de origen 
no hay derechos para ellas. No reparan en el hecho de que con la edad, es decir, 
cuando lleguen a ser suegras, irán adquiriendo un mejor estatus y un mayor poder 
sobre sus hijos e hijas y, sobre todo, sobre sus nueras. Incluso aquéllas que ya son 
suegras, tienen una opinión negativa sobre el trato que se les da a las mujeres. La 
carencia de derechos de las mujeres es percibida por el1as mismas desde la manera en 
que se dan los matrimonios hasta lo que sucede en la vida conyugal. El rapto ha sido 
un mecanismo frecuente con el que se han iniciado muchas uniones conyugales, las 
cuales se fonnalizan y se ritualiza.T1 con el tiempo. Sobre todo, se posponen para 
cuando haya dinero, ya que una boda implica un enorme gasto. Una mujer que nació 
en la ciudad de México señala: 

Yo no me casé por mi gusto, a mí me encerraron. Tenía yo 13 años cuando 
conocí a mi ex marido, una vez que fui a mi pueblo. La primera vez 
platiqué con él. Pasaron cerca de tres meses cuando lo volví a ver. 
Entonces me invitó a dar una vuelta y que me encierralt (OC, migrante de 
tercera generación de Pueblo Nuevo, 30 años) 

Esta modalidad con la que inician las uniones conyugales, se convierte en un 
elemento subjetivo que compele a las mujeres a emigrar. Torres (1996) presenta un 
testimonio vertido por una mujer de Pueblo Nuevo que señala que a la edad de 12 
años se fue con una tía a la ciudad de México debido a que temía que se la robara 
alguno de los hombres que ya rondaban por su casa. Sin embargo, en el lugar de 
destino las mujeres no dejan de correr este riesgo, como veremos con detalle en el 
capítulo 8. 

El género constituye un sistema de signos relacionados que tienden a la coherencia 
simbólica y a eliminar la ambigüedad. Es fortalecido por la prédica de la Iglesia 
Católica que traza el destino de las mujeres a través de la imagen del sufrimiento, que 
transforma en virtud todo aquello que va modelando su "deber ser". Al interrogar 
sobre los derechos que tienen en el pueblo, varias mujeres reunidas exclamaron casi 
al unísono: "¿cuáles?". Una de ellas tornó la palabra y explicó: 

Allá no hay derechos. Una mujer puede estar medio muerta por las 
golpizas que le da su marido. Entonces ella va con sus padres. Ellos le 
dicen, 'ni modo, aguántate, ese es el marido que te tocó y ni modo, debes 
regresar a tu casa'. La pobre mujer entonces va a la iglesia pero el padre le 
dice: hija, ese es el marido que Dios te dio, es tu cruz, es la prueba que 
Dios te ha dado. Una como mujer no tiene ningún derecho (M.L., migrante 
de segunda generación, de Pueblo Nuevo, 48 años). 
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El tono de este testimonio denota una fuerte crítica a "la costumbre" de la comunidad 
y a la ac(¡tud del cura. Es dado por una muj er que emigró hacia la ciudad de México 
durante su niñez. Su testimonio fue vertido frente a otras seis mujeres de distintas 
edades, y todas ellas la respaldaron. Ampliaron la conversación para referirse a las 
violaciones sexuales. 

La violación sexual es un hecho adicional que es puesto de relieve por las mujeres 
para explicar su falta de derechos en el pueblo. La violación puede ser considerada 
como un poderoso mecanismo de control social que "gira en tomo al atemoriza..rniento 
ya la humillación de la víctima, recalca las diferencias jerárquicas entre los géneros, 
y simboliza el sometimiento de la mujer al poder (fisico) político del hombre" 
(Lagarde, 1990: 261). Consiste en "meter en cintura" a las mujeres que salen de sus 
casas sin motivo alguno, que andan solas por el monte, o que se alejan de los espacios 
necesarios para el desempeño de sus actividades cotidianas. Una mujer no puede ir 
sola hacia sitios distantes y, cuando 10 hace, debe ser acompañada. Según diversos 
testimonios, la violación ha sido un hecho frecuente en Pueblo Nuevo, pero también 
se dice que ha ido disminuyendo en los últimos años. 

En San Mateo las bodas inician muchas veces con la fuga concertada entre los novios, 
práctica a la que también le llaman "robo de la novia". La unión conyugal es 
posterionnente ritualizada a través del matrimonio religioso, muchas veces cuando 
sus hijos ya son grandes. En esta comunidad no se habla de mujeres que hayan sido 
violadas, aunque en los últimos años amaneció muerta una niña que, al parecer, fue 
víctima de una violación. Este es el único caso que se conoce. Seguramente, la mayor 
frecuenCIa de este delito en Pueblo Nuevo tuvo condiciones para germinar durante el 
periodo en que dominó la hacienda y, posteriormente, en los años en que los 
conflictos faccionales estuvieron en su apogeo. El uso y la posesión del cuerpo 
femenino se convirtieron en un medio de agresión hacia los hombres de la facción 
ríval. Su importancia política radica en la transgresión "del tabú sobre la posesión de 
la mujer de otro" que "rompe también con la posesión de la mujer sin la mediación de 
las instituciones y las normas positivas" (Lagarde, 1990: 265) y de las normas que 
regulan el matrimonio en la comunidad como un mecanismo de alianza entre 
familias. Cuando el caciquismo se consolidó, la violación sexual continuó siendo un 
mecanismo en el que se expresarían los conflictos intracomunitarios, que a la vez 
operaría como Una fuente de control y atemorizamiento sobre las mujeres, pues 

No importaba si una mujer era joven o vieja, bonita o fea, si tenia o no 
marido [ ... ] Todas las mujeres éramos como las gallinas que cualquiera 
puede agarrar. Si a un hombre le gustaba una mujer, decía 'a esta me la 
echo', y se la echaba (ML., migrante de segunda generación, de Pueblo 
Nuevo, 48 añOs.). 

Es interesante observar en este testimonio la analogía entre las mujeres y las gallinas. 
Tomar una mujer, es como tomar una gailina en la fiesta de "La Cortadera" que se 
realiza el 11 de diciembre. Ésta consiste en que dos o más jinetes se montan en un 
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caballo ya pleno galope tienen que desenterrar y arraucar la cabeza del cuerpo de una 
gallina. El primero en separar la cabeza del cuerpo del animal, es quien gana. La 
comparación de las mujeres con animales (gallinas y zorras) en la cultura mazabua 
contemporánea puede ser entendida como un ejemplo más de los simbolismos que 
connotan significados sexuales. Como han señalado Ortner y Whitehead (1991), el 
simbolismo en las relaciones de género puede variar de una cultura a otra, pero can 
frecuencia destaca la diferencia entre los sexos. Las metáforas animales marcan una 
relación de distancia con respecto a lo humano (Leach, 1978), que es masculinizado 
en este caso. 

Según los testimonios de las mujeres, las violaciones sexuales no Son algo que no 
hubiese ocurrido anterioffi1ente, de acuerdo con el testimonio de una mujer de 47 
años, migrante de segunda generación: "[ ... ] estando mi abuelita en su lecho de 
muerte, le confesó a mi mamá y a mis tíos que su segundo hijo no era su hennano. 
Pobrecita, toda la vida guardó ese secreto y fue hasta el final que dijo que mi tío RP. 
había nacido por una violación". 

Las violaciones, al igual que los homicidios en Pueblo Nuevo, quedaron impunes. Al 
preguntar las razones por las cuales no han sido denunciados estos delitos, algunas 
mujeres señalaron que fue por temor a ser culpadas de la violación; otras, por el 
miedo a perder al padre, al hermano o al marido a causa de una riña violenta. 

En síntesis, podemos decir que la poliginia, el abandono y la violación muestran que 
las asimetrías de género se convierten también en factores de expulsión en la 
emigración femenina. Dichas desigualdades se observan en los diversos ámbitos de la 
vida comunitaria: en los sistemas de herencia y filiación; en el usufructo de la tierra y 
los derechos agrarios; en la carencia de apellidos para las mujeres (al menos durante 
las primeras décadas del siglo XX), así como en la ausencia de otros derechos. 

La carencia de derechos y la violencia ejercida sobre las mujeres como causa 
objetiva, y la percepción que ellas mismas tienen sobre su destino, constituye un 
factor subjetivo que impulsa a las jóvenes a buscar su futuro fuera de su pueblo. Esto 
lo pueden hacer porque existen otras mujeres de su comunidad (las hermanas, las tías 
y otros parientes) que radican en la ciudad. Por otra parte, la expectativa de ganar 
dinero, de satisfacer sus necesidades y de encontrar una movilidad ascendente a 
través de un buen matrimonio, las impulsa a dejar el pueblo y dirigirse a la ciudad. 

La capital del país está lejos de disolver los lazos comunitarios. Las relaciones que las 
mujeres y los hombres mazabuas establecen en ella, recrean el vínculo comunitario, 
por lo que, muchas veces, las jóvenes terminan uniéndose conyugalmente con un 
muchacho de su pueblo, aunque a éste lo hayan conocido en la ciudad, o como 
algunas afirman, "en la calle". ¿Qué fuerzas hacen posible que las personas de un 
mismo pueblo se encuentren en una metrópoli poblada por millones de habitantes? A 
esta interrogante busco dar respuesta en los siguientes capítulos. 
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CAPÍTULO 4 

LA PRESENCIA INDÍGENA EN LA CIUDAD DE MÉXICO 
Y LAS REPRESENTACIONES SOCIALES 

Introducción 

Al igual que en sus lugares de ongen, los indígenas se encuentran en una 
condición de minoría étnica en la ciudad de México. Sin embargo, a diferencia de 
lo que ocurre en el medio rural, donde los contactos con los agentes de la 
categoría mestiza suelen ser menos frecuentes, la relación cara a cara entre indios 
y mestizos en la ciudad es un hecho de todos los días. Indígenas y mestizos 
entablan relaciones cotidianas al compartir y competir por el espacio fisico de la 
ciudad. La lucha por la vivienda y el trabajo, y el uso en común del ::ransporte y 
de los lugares públicos, los pone en contacto diario. 

La creciente presencia de los indígenas en la ciudad no ha significado una 
transformación del sistema de distinciones y clasificaciones sociales que tienden a 
colocarlos por debajo de los mestizos. La competencia por el espacio y por las 
posiciones sociales puede parecer más difusa en la ciudad que en las tradicionales 
"regiones interculturales de refugio". Esto se debe a que en la metrópoli las 
fronteras fisicas que separan a los indios de los mestizos no se encuentran tan 
claramente delimitadas. No obstante, esto no significa que no existan fronteras. El 
contacto cotidiano entre miembros de ambas categorías puede hacer que las 
confrontaciones interétnicas sean más agudas, aunque también más difusas. 

En la capital del país, las fronteras étnicas no siempre se corresponden con las 
fronteras fisicas que separan a las categorías sociales. No existen, por ejemplo, 
barrios o guetos que se distingan sobre bases étnicas. Sin embargo, son frecuentes 
los vecindarios étnicos que llegan a agrupar a personas de una misma comunidad 
de origen y a sus descendientes. En el caso de los mazabuas dichos vecindarios se 
encuentran dispersos en el área metropolitana, aunque suelen concentrarse en las 
áreas más deterioradas del Centro Histórico y en las zonas periféricas más pobres 
de la ciudad, en virtud de que las líneas de diferenciación étnica suelen 
corresponder con las de clase. 

La disposición de sus asentamientos está ligada al proceso de urbanización de la 
capital, cuya configuración expresa la competencia pretérita y contemporánea por 
espacios valorados de manera desigual. El suelo urbano se valora en función del 
equipamiento y los servicios, y de su ubicación. Además, se valoriza de manera 
desigual en función de su reconocimiento como capital cultural, al estar inscrito 
en la lucha simbólica por el prestigio y el estatus. Esta lucha propicia la expulsión 
de los más desprotegidos hacia las zonas menos favorecidas, lo que hace que los 
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inmigrantes indígenas tengan sus vecindarios al lado de los mestizos de las clases 
más desfavorecidas y de otros inmigrantes rurales. 

En este capítulo, analizo los procesos de construcción de las fronteras étnicas, con 
lo cual busco descubrir una lógica subyacente en la ubicación socioespacial y 
ocupacional de las colectividades indígenas inmigrantes en la metrópoli. 

4.1. Un segundo proceso de etnicización 

En la capital del país los indígenas viven un segundo proceso de etnicización, en 
la medida en que se ensancha la brecha que separa la cultura y el territorio. Con la 
migración, cambia el contexto en el cual indios y mestizos entablan relaciones, 
mas no el sistema de distinciones y clasificaciones sociales: cambia el contexto de 
interacción, mas no la estructura de significados atribuidos a una y otra categoría 
de adscripción. Las comunidades indígenas forman parte de unidades 
administrativas más grandes e inclusivas, articuladas con un sistema mayor, 
regional, nacional y mundial. Esto hace que los rnigrantes indígenas experimenten 
en las ciudades un segundo proceso de etnicización, en virtud de que las 
clasificaciones sociales forman parte de condiciones históricas y sociales ligadas a 
la construcción cultural de la nación. 

El Estado construyó lo "nacional" a partir de un sistema de clasificación que 
implicaría inclusiones y exclusiones. Dicho sistema se expresaría tanto en la 
confonnación de una nación imaginada como culturalmente homogénea que 
cobraría expresión en los diferentes ámbitos de la vida social. La Constitución 
General de la República instituyó la igualdad de todos los mexicanos sin mención 
alguna de su naturaleza pluricultural. A la población indígena sólo la concebía 
como depositaria de las tierras dadas en usufructo bajo la figura las comunidades 
agrarias, forma de propiedad que se distingue de los ejidos, de acuerdo con la 
legislación agraria post-revolucionaria. Así, la ausencia de reconocimiento 
jurídico a la diversidad étnica y cultural de la nación ha significado la exclusión y 
marginalización de las colectividades culturales originarias. 

Como ha sido documentado por diversos autores, el Estado ejecutó una política 
tendiente a "forjar patria" a través de programas sociales orientados a 
homogeneizar culturalmente a la población. Los miembros de las comunidades 
culturales originarias quedaron sujetos a las políticas educativas del Estado, en las 
cuales la alfabetización y la castellanización adquirieron diversos matices, según 
la región y el contexto histórico específico. El Estado, asimismo, impuso sus 
instituciones negando todo tipo de reconocimiento a los derechos de los pueblos 
originarios sobre sus territorios. Pero no solamente. La dicotomía indio/mestizo se 
encuentra presente en las representaciones sociales de la sociedad urbana. 
Constituye una forma de conocimiento socialmente elaborado y compartido que 
depende de la historia y del contexto ideológico de definición de 10 "nacional". 

Emplear los términos "indio" o "indígena" es reproducir un sistema de 
clasificación por medio del cual se realiza una doble operación que consiste en 
realzar las similaridades entre elementos de una misma clase (en este caso, los 
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pueblos ongmarios identificados como si fueran homogéneos), y exagerar las 
diferencias entre elementos insertos en dos clases diferentes y opuestas (como 
seria la dicotomía indio/mestizo). Esta doble operación implica la construccIón de 
estereotipos que niegan la complejidad cultural de "los otros" y desdibujan sus 
identidades propias y autodefinidas, para imponerles una identidad desde el 
exterior, por quienes detentan el poder (Lorenzi-Cioldi, 1988: 13). 

En el proceso de construcción de la identidad nacional, el mestizaje aparece como 
un símbolo articulador de la noción de mexicanidad. El Estado modemo, que 
monopoliza el poder para autodefinirse y, a la vez, imponer a "los otros" las 
identidades "legítimas" (Lorenzi-Cioldi, 1988: 37) se presenta como el soporte de 
la nación (de la macro-etnia mestiza) y excluye a los miembros no asimilados a 
esta categoría. La distinción entre indios y mestizos fue asociada a una serie de 
elementos que operarían como atributos identificadores. Dichos atributos se 
encuentran incorporados en las representaciones sociales, tanto de indígenas como 
de mestizos, y se encuentran presentes en sus esquemas de percepción, 
interpretación y acción. 

4.2. Lo indígena como objeto de representación 

Como mencionamos en el capitulo L las representaciones sociales constituyen 
sistemas de disposiciones duraderas de percepción, interpretación y acción. En 
este sentido se encuentran internalizadas y se integran como formas subjetivadas 
de la cultnra bajo la forma de habitus 

De acuerdo con la teoría de las representaciones sociales, existen palabras que en 
determinados contextos sociales y culturales adquieren una fuerte carga 
valorativa, pues se vinculan con el ejercicio del poder y son empleadas en la lucha 
simbólica por las clasificaciones sociales. En México y en otros países de 
América Latina, las palabras "indio" o "indígena" son términos que se convierten 
en objeto de representación al constituirse en elementos de categorización social. 
Constituyen las herramientas de imposición de atributos sobre los cuales se 
expresa cierta gama de prejuicios. 

Los prejuicios son "el conjunto de sentimientos, de juicios y, naturalmente, de 
actitudes individuales que provocan -o al menos favorecen y en ocasiones 
simplemente justifican· medidas de discriminación" (Bastide, 1970:16). De 
acuerdo con los teóricos de las representaciones sociales, los prejuicios no se 
refieren tanto a los que se tienen hacia un individuo, sino a los que se expresan 
hacia grupos enteros. Constituyen "opiniones dogmáticas y desfavorables respecto 
a otros grupos y, por extensión, respecto a miembros individuales de estos 
grupos" (Billig, 1986: 576). Los estereotipos son un tipo particularmente rigido de 
prejuicio. Así, se ha observado que las personas con prejuicios tienden a 
generalizar ciertos clisés a todos los miembros del grupo estereotipado. Tienen 
opiniones muy finnes acerca de diferentes tipos de personas y una tendencia a 
describir de "forma típica" a los individuos que forman parte de los grupos 
estereotipados como crueles, impulsivos, perezosos, utilizando un conjunto 
diferente de rasgos (Billig: 584-586). 
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Las representaciones sociales son fonnas cognitivas y valorativas presentes en el 
pensamiento común, en la subjetividad de los actores. Para tener una 
aproximación a las representaciones que los habitantes mestizos de la ciudad de 
México tienen sobre los indígenas, realicé una exploración de los términos, 
atributos o calificativos que se asocian espontáneamente a ciertas "palabras­
estímulo". Dicha exploración se llevó a cabo en dos grupos de veinte personas 
cada uno, a quienes les pedí que expresaran individualmente y por escrito cinco 
términos asociados a la palabras "indio" e "indígena". El primer grupo se 
conformó con residentes de una colonia urbana popular del Distrito Federal, 
integrado por jubilados, pensionados y a..~as de casa de la denominada ''tercera 
edad". El diccionario que obtuve lo comparé con otro que resultó de un ejercicio 
similar que apliqué a veinte empleados del Instituto Nacional Indigenista. El 
procedimiento consistió en realizar un ejercicio previo en el que los participa.'1tes 
pronunciaron de manera libre y espontánea cinco términos afines o semejantes a 
la palabra "amor". Posteriormente, se hizo este mismo ejercicio con las palabras 
"indio" e "indiger.a". Los resultados fueron los siguientes: 

Pregunta 1. ¿Qué significan para usted las palabras" indio" e "indígena?" 

Las personas del grupo urbauo popular coincidieron en emplear las palabras 
autóctono, nativo, aborigen, mismas que los participantes de manera colectiva 
agruparon como sinónimos. Debido a que debían completar el ejercicio (señalar 
cinco palabras y no sólo dos o tres sinónimos o palabras afines) utilizaron otras 
palabras. Así, "indio" e "indígena" fueron ténninos asociados con: gente del 
campo, gente sin cultura, gente con tradiciones, gente sin preparación, gente que 
no es de aquí (de la ciudad), gente sucia, indigentes, miserables, marginados, 
nuestros antepasados, sucios y borrachos, gente que no quiere trabajar, gente que 
explota a sus hijos, ignorantes, sumisos, sirvientas. 

El grupo de profesionales del INI, quienes por esos días estabau concluyendo un 
curso de capacitación, utilizó las palabras: autóctono, nativo, aborigen, gente con 
otra cultura, gente del campo, nuestras raíces, arraigo a la tierra, los sin voz, los 
marginados, los sin derechos, amor a la tierra, cultura propia, sumisos. 

En el primer grupo, los entrevistados coincidieron en diversos aspectos de 
identificación negativa. Valladares (1998) obtuvo resultados similares con esta 
misma pregunta efectuada a profesionistas de un grupo más amplio. En el caso de 
los trabajadores del INI se reprodujo el discurso oficial promovido por la 
institución, que no se refiere a los indígenas como gente "sin cultura" sino como 
grupos con otra cultura, marginados, pobres, extremadamente pobres, y no 
utilizaron los términos sucios, borrachos, flojos, ni las categorías ocupacionales 
sirvientas, indigentes. 

No obstaute las diferencias entre ambos grupos, la exploración también mostró 
una amplia coincidencia, sobre todo al señalar los términos autóctono, aborigen o 
nativo como sinónimo de indio o indígena. Por tal motivo, posteriormente se 
preguntó de mauera separada: 
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Pregunta 2. ¿Qué es un aborigen o un autóctono? 

Las personas de ambos grupos confluyeron en señalar que aborigen, nativo o 
autóctono significa: gente del lugar, originaria del lugar donde habitan y donde 
nacieron, gente de un lugar que nunca se ha movido de donde está, puesto que allí 
vivieron sus padres, sus abuelos, sus bisabuelos, sus tatarabuelos, es decir, sus 
antepasados. Gente que no se ha movido nunca de su lugar de origen, que sigue 
allí, que siempre ha estado en el mismo lugar. 

Pregunta 3. Suponiendo que nosotros somos gente de aquí, de la ciudad. y que 
nuestros abuelos, bisabuelos, tatarabuelos también son de aquí, y no nos hemos 
movido de este lugar, ¿eso significa que también somos aborígenes o nativos? 

Las respuestas coincidieron en señalar que no somos aborígenes, porque nuestros 
antepasados no son de aquí, y porque "nuestra sangre ya está mezclada", o bien, 
"nosotros ya estamos bIen mezclados", pues "tenemos sangre indigena y sangre 
europea". 

En ambos grupos, la idea de aborigen o autóctono se refiere al arraigo de los 
indígenas a sus lugares de origen desde un tiempo inmemorial, a su desempeño en 
las labores agricolas y a la ausencia de mezcla de sangre. 

4.2.1 Lo indígena como sinónimo de ruralidad 

El ejercicio exploratorio arriba explicado los indígenas que viven en la ciudad 
estuvieron fuera de lugar, pues "los indios" fueron identificados como "gente del 
campo". Sólo dos personas del grupo del INI se refirieron a los indígenas como 
imnigrantes urbanos. En otras palabras, los indígenas en la ciudad fueron ubicados 
como foráneos, outszders, o fueron incorporados en las escalas más bajas y 
depauperadas de la población urbana, al ser identificados como indigentes, 
miserables, personas que viven de la caridad pública y sirvientas. 

Las representaciones sociales sobre 10 indio o lo indígena muestran que 
dificilmente se puede aceptar su presencia en las ciudades. Dichas 
representaciones tienen un trasfondo de origen colonial que parece indicar que la 
ciudad no es para los indios. Desde que se consumó la conquista, la población 
nativa fue expulsada de las ciudades y ruralizada. En la Colonia hubo drásticas 
disposiciones para asegurar la separación residencial entre colonizadores y 
colonizados: los peninsulares tenian prohibido vivir en localidades indias y éstos, 
a su vez, eran obligados a habitar exclusivamente en los barrios periféricos de la 
ciudad y en las áreas rurales. Las ciudades se erigieron como núcleos del poder 
del conquistador y de la segregación del "otro" al mundo rural y, por tanto, de 
identificar la oposición entre blancos e indios con el contraste urbano - ruraL 

En todas las ciudades coloniales se mantuvo una distribución socioespacial que 
consistió en que los blancos se asentaban en el centro y los indios en las periferias 
urbanas y en las zonas rurales. Dicha disposición espacial ha perdurado hasta 
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épocas recientes. En Regiones de refugio, Aguirre Beltrán explicaba que las 
comunidades indígenas conformaban el hinterland de las ciudades ladinas, 
mismas que se habían constituido desde la época colonial como el centro rector 
(ciudad primada o ciudad señorial) desde donde operaban las relaciones 
dominicales de explotación sobre las "regiones de refugio indígena". Dentro de 
esta perspectiva, lejos de posibilitar la urbanización de las comunidades indígenas 
ubicadas en su hinterland, las ciudades ladinas actuarían como un freno para su 
desarrollo. Esto le permitió a Aguirre Beltrán formular una conclusión que me 
parece de suma importancia: "La permanencia de la gran masa india en su 
situación de ancestral subordinación, con el goce de una cultura fa 1k fuertemente 
estabilizada, no sólo fue deseada por la ciudad, sino amI impuesta en forma 
coercitiva" (Aguirre Beltrán 1967: 135-136). 

En otro estudio, M:fu"ToqüÍn (1957) mostraba que la ciudad de Tlaxiaco dominaba 
todo un amplio hinterland habitado por los indios, cuyas comunidades se habían 
especializado en la producción de bienes y artículos diversos según sus regiones a 
partir de la demanda y de las necesidades de la ciudad mestiza que operaba como 
su centro rector. Malinowski y De la Fuente (! 957) se referirian a la dominación 
que ej ereía el mercado de Oaxaca como centro sobre su periferia indígena. Dotson 
y Dotson (1958) confirmarían la misma regla en la ciudad de Mérida. 

La dicotomia urbano/rural se mcorporaría como atributo para identificar a los 
españoles y los indios y, posteriormente, para distinguir a los mestizos (o ladinos) 
de los indios. De ahí que Bonfil señalara: " ... A1go pocas veces reconocido 
explícitamente y casi siempre soslayado en los marcos conceptuales de análisis de 
la dicotomía rural/urbano, es el hecho de que las ciudades latinoamericanas son y 
han sido históricamente el asiento y el espacio del colonizador" (Bonfil1991: 33). 

4.2.2. La mezcla de sangre y la "naturaleza" de los indios 

El ejercicio exploratorio mostró que los términos "indio" e "indígena" siguen 
siendo empleados como un medio para marcar distancias y jerarquías. Nominar 
"indio" o "indígena" a una persona, es identificarla como gente de sangre "no 
mezclada", 10 que conduce a considerar la pennanencia de criterios raciales de 
clasificación empleados durante el periodo colonial. Esta imagen ha sido 
promovida por el Estado -única entidad que puede imponer las identidades 
"legitimas"- que ha tenido en la escuela una de sus instituciones decisivas en el 
esfuerzo por construir el concepto de mestizaje como uno de los mitos 
fundacionales de la moderna nación mexicana. 

El problema firndamental, sin embargo, no radica solamente en la representación 
social de "lo indio" como gente que conserva la "pureza de su sangre", sino en 
todos los demás atributos asociados con esta categoria, mismos que se han 
utilizado para marcar distinciones y jerarquías. Finalmente, la superioridad 
atribuída a los mestizos se debe a que por sus venas corre alguna porción de 
sangre europea. 
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La "pureza de la sangre de los indios" es una imagen que nos muestra que la 
discriminación cultural encama una forma del racismo (Castellanos, 1998; San 
Román, 1993). Aunque la idea de "raza" se encuentra presente en las 
representaciones, también es cierto que los rasgos fisicas no constituyen el único 
elemento para definir a las categorias sociales. De acuerdo con Bastide (1973: 20) 

a un indio puro desde el punto de vista racial que en virtud de su 
instrucción o su riqueza alca.TJ.ce u.qa posición de cierta importancia (en 
el comercio, por ejemplo) dentro de la clase intermedia, se lo dejará de 
llamar indio y pasará a ser un ladino, aunque no sea un mestizo [ ... ] 

Existen símbolos de prestigio y símbolos de estigma. Los portadores de éstos 
últimos son identificados en la representación social como sinónimo del ser 
'"indio". Por tal motivo, raza, la cultura y clase se asocian en la representación 
sociaL Mientras que para el grupo de profesionales la palabra indio se relacionó 
mayoritariamente al concepto de otras culturas,.para el otro grupo ser indígena es 
sinónimo de gente ignorante, sin cultura o gente sin preparación. 

Los elementos que emergen al momento de hacer explícita la representación 
social sobre los-"indios" pueden variar, pero ello no significa que no se comparta, 
al menos parcialmente, el núcleo de las representaciones sociales propio de sus 
grupos de pertenencia. 

4.3. La discriminación 

Como indicamos anterionnente, las representaciones socia1es tienen una [unción 
cognitiva en la medida que constituyen esquemas de percepción a través de los 
cuales los actores individuales y colectivos perciben, comprenden y explican la 
realidad, a la vez que participan en su construcción. Tienen, además, una función 
de orientación, en cuanto constituyen guías potenciales para la acción. Esto no 
quiere decir, sin embargo, que la representación social mantenga una relación 
mecánica con los comportamientos. 

Al respecto, se ha observado que los preJUICIOS no siempre conducen a la 
discriminación pues no existe entre ellos un enlace automático. El prejuicio "se 
refiere a las actitudes negativas y la discriminación es un comportamiento dirigido 
contra los individuos objeto del prejuicio" (Billig, 1986: 576). Aunque la 
discriminación viene tras el prejuicio, existen complejas relaciones entre las 
actitudes y los comportamientos. El hecho de que una persona exprese prejuicios 
negativos hacia un grupo determinado, no significa forzosamente que esa persona 
siempre se comporte de manera hostil hacia· cada miembro individual de dicho 
grupo. Es el contexto 10 que permite explicar el sentido de la acción y determina 
cuando el prejuicio se expresa a través de la discriminación. Un grupo puede tener 
una opinión desfavorable acerca de otro grupo, sin que ello se torne 
automáticamente en un comportamiento discrintinatorio. 

A continuación veremos algunas actitudes y comportamientos de la población 
urbana en interacción con los indígenas de la ciudad de México. La información 
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que se presenta es el resultado del trabajo etnográfico realizado tanto en el centro 
como en algunos puntos periféricos de la ciudad. Algunos aspectos fueron 
obtenidos a través de la observación directa y otros por medio de la entrevista. 

En las escuelas los niños indígenas son con frecuencia objeto de la 
discriminación. Reciben burlas de sus compañeros cuando se presenta algún 
indicio de su pertenencia étnica, con frases tales como: "Tu mamá es una india 
pata-rajada" o "indio cochino". Por ello, los niños y las niñas mazahuas no suelen 
desarrollar relaciones duraderas de amistad con niños mestizos (Villasana, el. al 
1996). 

De acuerdo COn información de los profesores de la escuela Ponciano Arriaga, 
ubicada atrás de Palacio Nacional, los niños triquis que acuden a dicho plantel 
sufren graves problemas al relacionarse con los niños mestizos, ya que con ellos 
no desarrollan amistad y tienden a crear círculos cerrados y separados del resto de 
la población infantil. 

En un estudio realizado con mixtecos inmigrantes de segunda generación, Romer 
también encontró que los niños eran objeto de agresiones verbales en la escuela 
con insultos tales como ""tus padres son unos indios patarrajada", "oaxaco" 
"paisanos", "paisanitos", "indios, no tienen educación", y "pinches oaxacos", 
entre otros (Romer 1998: 239). Por elio, buscan ocultar algunos indicios de una 
identidad impuesta y estigmatizada, cs decir, cambiar aquellos elementos de su 
cultura que resultan disfuncionales en la ciudad, aunque no siempre lo logran. Un 
adulto mazahua comentaba que en la escuela recibía insultos que 10 incriminaban 
como "indio ratero", Esta persona se ufana porque en la ciudad de México ha 
crecido de manera alarmante la delmcuencia, ya que "ahora hay gentes que son 
peores, mucho peores que nosotros" (Rebecea ¡greja, conversación personal). 

Las relaciones de vecindad de los mazahuas son también conflictivas. En la 
colonia San Andrés Tetepilco de la Delegación Iztapalapa, viven alrededor de 120 
familias procedentes de Crescencio Morales, Michoacán. Sus vecinos se quejaban 
constantemente de ellos y comentaban en voz alta: "qué coraje que se nos hayan 
venido a meter estos pinches indios a la colonia". En noviembre de 1997 llevaron 
a los reporteros de Televisión Azteca para hacer un reportaje donde los mazahuas 
fueron dados a conocer como viciosos y criminales. Los vecinos protestaban 
porque los mazahuas había desalojado el terreno que habitaban e invadido la calle 
para construir sus viviendas con material de cemento. En el reportaje, transmitido 
en horario estelar, los mazahuas fueron exhibidos como viciosos, borrachos, 
padres de hijos drogadictos. Sus vecinos consideraban que los mazahuas se habían 
convertido en una fuente de peligro y exigían su salida de la colonia. 

Otro caso es el de un grupo de otomíes procedentes de Santiago Mezquititlán, 
Querétaro, que habitan en un lote de la Colonia Roma, baldío a causa del 
terremoto de 1985. Sacaron los escombros del terreno y allí construyeron sus 
casas de cartón, las cuales se incendiaron en la Semana Santa de abril de 1998. 
Isaac Martínez, uno de sus dirigentes, consideraba que sus casas habían sido 
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incendiadas por sus vecinos, quienes frecuentemente habían manifestado su 
rechazo a que vivieran en esa colonia de clase media. 

A pocas cuadras del lugar del incendio, sobre Avenida Chapultepec, dos terrenos 
eran ocupados por otras familias otomíes de la misma comunidad. Uno de ellos se 
había convertido en basurero en virtud de que los vecinos mestizos de la colonia 
habían elegido precisamente la puerta de entrada de este vecindario étnico para 
depositar sus bolsas de basura. Al interior de ese predio, un amplio jacal estaba 
habilitado como salón de clases, pues ahí se impartían cursos de alfabetización 
para niños y adultos. Un hombre de alrededor de 35 años comentó que los vecinos 
del edificio contigu.o se divertía..'1 arrojándoles objetos yagua con lodo. Recuerda 
que durante su infancia, él y su familia dormían en los camellones de las avenidas 
por no tener hogar. 

En el Centro Histórico, algunos comerciantes en vía pública me aconsejaron no 
acercarme a los mazahuas de San .A.ntonio Pueblo Nuevo, pues supuestamente 
correria el peligro de ser asaltada. Estos y otros ejemplos muestran que las 
personas identificadas como indígenas en la ciudad de México viven un segundo 
proceso de etnicización mediante el cual la discriminación de la que son objeto los 
obliga a transformar alguuos indicios de identificación. 

Asimismo, se observa que, en condiciones de competencia, los conflictos 
interétnicos conducen a la invención de nuevos atributos por parte del oponente 
con el fin de marcar las distancias y las jerarquías. Teresa San Román (1994) 
señala que a veces estos atributos suelen tener un cierto trasfondo visible y 
conocido. En efecto, entre los migrantes mazahuas existen jóvenes que han 
cometido algún delito y consumen drogas, lo que ocasiona que los mazahuas (en 
su conjunto) sean vistos como gente que delinque y consume drogas. Se 
criminaliza así la diferencia cultural, con lo cual los comportamientos valorados 
negativamente son atribuidos a los indígenas a partir de las representaciones 
previas que tienen y comparten los mestizos. Tales elementos se integran a los 
prejuicios socialmente elaborados para distinguir a los miembros que pertenecen a 
esta categoria social. El prejuicio no consiste exactamente en el mensaje que 
comunica; sino "[ ... ] en hacer de ese contenido un atributo hereditario y 
consustancial a todo el grupo étnico opuesto y en aplicarlo indiscriminadamente" 
(San Roman, 1994: 210). 

Las representaciones sociales tienen la capacidad de producir efectos y fortalecer 
el poder de quien mantiene una posición superior. En este proceso se utilizan las 
imágenes preexistentes para significar la lejanía o el rechazo. Así, el prejuicio 
contra los indígenas, con todas sus imágenes tomadas del repertorio simbólico 
constitutivo de la identidad nacional es utilizado para expresar la distancia social 
en la relación interétnica. Dicha relación se agudiza en tiempos de crisis y de 
competencia por el espacio urbano, el empleo y la vivienda. 

Los agentes de las instituciones gubernamentales muestran actitudes y 
comportamientos discriminatorios hacia los indígenas. En las agencias del 
Ministerio Público, por ejemplo, los mazahuas de San Antonio son continuos 



134 

visitantes. Con frecuencia son detenidos y conducidos a los reclusorios a causa de 
delitos que no cometieron, o por faltas menores como 10 es golpear un teléfono 
público para recuperar una moneda. El señor Eusebio García, de Pueblo Nuevo, 
fue aprehendido por la policía por esa causa, estuvo 15 días encerrado en la cárcel, 
recibió una golpiza y tuvo que pagar una fianza para obtener su lib"rtad. Los 
reclusorios se han ido convirtiendo en un importante lugar de convivencia social 
para los mazahuas debido a que muchos de ellos están encerrados y sus parientes 
acuden a visitarlos y a llevarles comida. 

Las representaciones sociales que refuerzan simbólicamente la supremacía de los 
mestizos no sólo se encuentra", en las instituciones de procuración y 
administración de justicia. En 1995, los mazahuas de Francisco Serrato, 
Michoacán, recibieron "ayuda" para transportar sus pertenencias desde su antiguo 
domicilio (una bodega de la I'-..1erced) hacia un predio que adquirieron en CaIlal 
Nacional, ubicado en una de las más insalubres periferias de la ciudad de México 
(allí se encuentra un canal de desagüe de aguas negras). El Departamento del 
Distrito Federal, dirigido en ese tiempo por Óscar Espinosa Víllarreal, envió un 
camión recogedor de basura para transportar las escasas pertenepcias de los 
mazahuas. 

Con el camblO de gobierno, en 1998 se fundó el Centro de Atención al Indígena 
Migrante (CATIM), cuyas oficinas se ubicaron en un comedor para indigentes, en 
la cercanía del mercado de La Merced. Dicho Centro formó parte de un programa 
de apoyo a grupos "vulnerables" de la ciudad de México y su propósito fue 
atender a indígenas, indigentes y niños de la calle. La ubicación de los indígenas 
alIado de los indigentes ofende tanto a unos como a otros. Un indigente jamás 
aceptará que se le considere como indígena. La gente que trabaja en el comedor 
para indigentes se encontraba muy molesta por la presencia de los indígenas que 
acudían al CATIM. Según ellos, los indígenas llegaban a "contaminar los 
alimentos" . 

Por otra parte, los indígenas Jamás aceptarán que se les considere como 
indigentes, como señala el señor José Atanasia, originario de San Mateo, quien 
manifiesta que sus hijos se dedican a vender chicles y a limpiar parabrisas para 
que aprendan a trabajar y no a robar, y condena a aquellos miembros de su grupo 
que han empezado a pedir limosna en las calles. 

Enjulio de 1998 estos equívocos produjeron un hecho lamentable. Una banda de 
música de aliento de los mixes de Tlahuitoltepec acudió a la ciudad de México por 
invitación del Museo Nacional de Culturas Populares. Entre los músicos había 
hombres, mujeres y niños, quienes eran acompañados por la autoridad municipal. 
En esa ocasión, el gobierno de la ciudad de México les proporcionó alojamiento. 
Todos los músicos fueron conducidos al único sitio que se disponía en ese 
momento para ellos: un albergue para indigentes, lo cual significó para ellos una 
ofensa El equívoco obligó a las autoridades capitalinas a destinar este inmueble 
únicamente para grupos indígenas. 
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Las instituciones privadas no se quedan atrás. En 1998, diversas organizaciones 
indígenas de la ciudad recibieron recursos económicos proporcionados por el 
Instituto Nacional Indigenista. Con base en la normatividad de dicha institución 
era necesario que se abrieran cuentas bancarias individuales y mancomunadas. Sin 
embargo, "ningún banco quería atender a los indios. Yo los tuve que acompañar, 
fuimos a todos. Sólo el banco Santander Mexicano S.A. nos pudo tener paciencia, 
dialogar y tomar los datos de cada persona (Silvia Bazúa, Programa Metropolitano 
del INI). 

Estos ejemplos se multiplican en clínicas y hospitales, lugares donde los indígenas 
son discriminados. A los müseos, cines, restaurantes, tiendas departamentales y 
otros espacios públicos generalmente no acuden. Incluso en el transporte público 
la gente no quiere ni arrimárseles. Algunas mujeres han comentado sobre los 
insultos que reciben de otras mujeres, pues "creen que estaiüOS sucios [o .. ] nos 
dicen que les vamos a pegar los piojos". Es común que los capitalinos se tuteen a 
los indígenas, aún tratándose de personas de edad avanzada. 

Los medios de comunicación de masas contribuyen a la construcción de los 
estereotipos que colocan a los indígenas en una situación minusvalorada. En la 
televisión pocas veces aparecen personas de píel morena. Cuando así sucede, los 
actores salen represent~Tldo a la servidumbre o personajes cómicos. 

4.4. La ciudad y los "urbanos". La representación construida por los 
"indios" 

Los malos tratos que reciben en la ciudad contribuyen a formar la representación 
social que los indígenas tienen acerca de la ciudad y de los "urbanos", como ellos 
suelen designar a los originarios de la ciudad de México. Los indígenas han 
aprendido a relacionarse con los mestizos y con el Estado a partir de las 
experiencias vividas previamente en sus lugares de origen. 

En la representación social que los mazahuas tienen sobre los "urbanos" se 
entremezclan elementos propios de su relación con las élites blancas y mestizas 
dominantes de sus pueblos natales, básicamente, con aquellos que viven en las 
cabeceras municipales, lugares donde se concentra el poder político y económico 
de sus regiones. Con su llegada a la ciudad, los inmigrantes interpretan sus 
relaciones con el mundo circundante a partir de las imágenes previamente 
formadas en sus lugares de origen. Tiene lugar un proceso de anclaje, esto es, la 
incorporación de lo nuevo dentro de esquemas preexistentes de representación. 

Con el fin de conocer las representaciones que los mazahuas tienen acerca de los 
"urbanos", bastó con preguntarles 10 siguiente: 

Pregunta: ¿ Cómo son los citadinos? ¿ Cómo es la gente de la ciudad? 

Los entrevistados coincidieron en señalar que en la capital existe gente buena y 
gente mala, pero que la mayoria de los urbanos son presumidos, gente que se cree 
superior a ellos: "creen que son más que nosotros nada más porque hablan mejor; 
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son abuSIvoS y gandallas; son gente de razón". También dijeron que se creen muy 
popis (ténnino con el que designan a los ricos y presumidos), porque "se visten 
mejor: nos dicen que somos unos indios ignorantes, que somos sucios, que les 
vamos a pegar los piojos, Ellos no saben hacer lo que sí sabemos nosotros, no 
saben hablar como nosotros. Nada más porque hablamos distinto nos quieren ver 
abajo". 

También señalaron que en la ciudad hay gente muy mala y viciosa, gente que se 
aprovecha del indio. Con relación a las mujeres señalaron que son "muy 
libertinas" (promiscuas) y que una cosa es la libertad y otra el libertinaje. Un 
muchacho muy joven me aseguró que nunca se casaría con una mujer ~'popis" de 
la ciudad, pues creía que éstas eran muy flojas. 

Si bien los "urbanos" San descritos como gente "presumida", "que se cree superior 
a nosotros", en algunos conflictos interétnicos a los que se sobreponen conflictos 
de clase social, la imagen del español sale a relucir una y otra vez. Esto se ha 
presentado en contextos de conflicto interclasista, por ejemplo, cuando el dueño 
del comercio establecido se opone a que los ambulantes se instalen frente a su 
negocio. Tales comerciantes son identificados con frecuencia como "españoles". 

La identificación del hombre rico como esp3-l101 tuvo su origen en el periodo 
colonial, aunque su presencia en la región mazahua se prolongó hasta fechas muy 
recientes, como vimos en los capítulos anteriores. Entre los mazahuas de Pueblo 
Nuevo, los españoles son identificados como personas que provienen de una "raza 
maldita", gente que lleva en sus venas una "mala sangre", una "sangre maldita" y 
despiadada porque no tiene valores ni sentimientos. Son identificados como 
personas capaces de matar hasta a sus propios padres para conseguir lo que se 
proponen. Incluso me comentaron una anécdota en la que está involucrada una 
mujer, hija "ilegítima" de un español y una indígena, quien en el pueblo veía 
cómo su padre moria desangrado a causa de un enfrentamiento violento, sin 
brindarle ningún auxilio. La misma imagen negativa se aplica a las mujeres 
blancas. Son las que se casan pero no trabajan, viven "de mantenidas", usan 
medias, etcétera. 

Los indígenas migrantes viven en la ciudad un segundo proceso de etnicización 
que los conduce a eliminar aquellos rasgos de su cultura que, en este contexto les 
resultan disfuncionales. Buscan transfonnar aquellos elementos de la cultura 
objetivada que operan como indicios de identificación. En muchos casos, las 
madres han decidido no enseñar a sus hijos a hablar en mazahua. A su vez, los 
hijos desean que sus madres no se vistan "como inditas" y presionan para que 
cambien de indumentaria. 

En el capítulo 7 abordaré con mayor detalle los procesos de identidad social. Por 
lo pronto, bast~con señalar que mostrar los indicios de identificación -como el 
atuendo tradicional- es una práctica que realizan las mujeres. Los varones 
mazahuas no utilizan ninguna indumentaria distintiva, pues tanto en la ciudad 
como en el pueblo visten a la manera de los mestizos. Ellos pueden pasar 
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"desapercibidos" en las calles de la ciudad al confundirse fácilmente con los 
mestizos. 

Los mazahuas han interiorizado una imagen negativa de si mismos. Esto los ha 
conducido a ocultar los indicios de identidad en unos contextos y, en otros, a 
mostrarlos y utilizarlos a su favor. También luchan por transformar el significado 
de las palabras "indio" e "indígena" y actúan de manera unificada con inmigrantes 
de otros grupos etnolingüísticos. El significado de "indio" e "indígena" adquiere 
una connotación distinta que alude a la dignidad, sobre todo a partir del 
alzamiento zapatista de enero de 1994. 

4.5. Los indígenas en la configuración socioespacial de la ciudad 

La ciudad de México desallolló la distribución socioespacial característica de 
todas las ciudades coloniales: una ciudad señorial rodeada de una periferia urbana 
carente de infraestructura y servicios, y un amplio hinterland de pueblos y barrios 
rurales y semirurales articulados por el centro. 

Con el proceso de modernización que se mició durante el porfiriato, sobre todo en 
el último tercio del siglo XIX y primeras décadas del XX, la ciudad de México 
vivió una acelerada tr~Tlsfonnación. La Iglesia Católica perdió buena parte de sus 
bienes y los grupos más acomodados de la ciudad empezaron a abandonar el 
centro para trasladarse a las nuevas colonias residenciales ubicadas al sur y al 
poniente de la capital. El corazón de la ciudad se convirtió en un área ecológica de 
"transición" que albergaria a la mayoria de los inmigrantes rurales y a los grupos 
más empobrecidos del Distrito Federal, carácter que permaneció en las décadas 
siguientes. 

Los inmigrantes rurales pobres se incorporaron a la ciudad franqueando la 
principal puerta de acceso: el mercado de La Merced y su área de influencia, 
ubicada en el centro de la ciudad. La presencia de los inmigrantes rurales 
empobrecidos en esta parte de la urbe se explica por la existencia de un mercado 
de trabajo y por la localización de las principales vías de comunicación que unían 
al campo con la ciudad. 

Las casonas y los edificios eclesiásticos fueron convertidos en bodegas y en 
vecindades destinadas a alojar a los sectores de más bajos recursos. Al igual que 
otras zonas de transición en el mundo, La Merced vivió un proceso de deterioro 
fisico combinado con una creciente elevación del valor comercial del suelo urbano 
y el deterioro de las construcciones utilizadas como habitación y vivienda. La 
Merced se convirtió en lo que los urbanistas norteamericanos han denominado 
blighted areas, donde se concentran los llamados "barrios bajos", los slUIDS o 
zonas de tugurios en los que se dan cita el hacinamiento, la pobreza y la 
delincuencia. 

Para 1930, La Merced se había consolidado como el espacio que articulaba al 
campo y la ciudad. A las vías de comunicación fluvial que comunicaban el centro 
de la ciudad con su hinterland rural, se añadieron los sistemas de tranvías y, 
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posterionnente, las tenninales de autobuses foráneos. Para estos años, La Merced 
había incorporado a un número creciente de inmigrantes rurales empobrecidos, 
provenientes principalmente del centro del país. 

Si para la década de 1910-1920 la llegada de inmigrantes rurales podía 
interpretarse como el resultado de la violencia desatada durante la Revolución, 
para 1930 su afluencia fue interpretada como resultado de la quiebra de la 
economía agricola y de la desaparición de ¡as haciendas, por un lado y, por el otro, 
como efecto del desarrollo de las comunicaciones viales, especiahnente de las 
carreteras, cuyo impulso inicial se produjo en 1927 durante el gobierno de Calles 
(Valencia, 1965: 84). 

Durante los años treinta la ciudad de México creció de manera acelerada. Su 
configuración socioespacial siguió un proceso de crecimiento por círculos 
concéntricos diferenciados, cuya distribución física seguiría patrones claramente 
definidos. Así, para los años cincuenta, los habitantes más pobres de la ciudad 
habitaban en las colonias ubicadas en la periferia norte y oriente de 10 que hoyes 
el "primer cuadro" de la ciudad. Peter Ward (1991) observa que la 
suburbanización reprodujo la misma distribución socioespacial que tuvo la ciudad 
a finales del periodo colonial. Al analizar la distribución de la población según sus 
niveles de ingreso, observ'a que las primeras oleadas de habitantes adinerados se 
fueron asentando en el occidente y sur de la ciudad, por ser zonas con las mejores 
condiciones externas (bosques, agua fresca, bajos niveles de contaminación, 
acceso a carreteras y cercanía a los pequeños poblados extraurbanos y servicios). 
Así se fueron creando colonias residenciales, como el Pedregal de San Angel y 
Las Lomas (de Chapultepec y Reforma). Siguiendo con esta mIsma disposición 
del espacio, se crearon más adelante las colonias residenciales de Tecamachalco y 
en la década de los noventa, se extendieron hacia Santa Fe y Cuajimalpa. Estas 
áreas de asentamientos se distinguen claramente de las áreas de una segunda 
categoria, como las colonias Nápoles, Polanco y del Valle. 

En contraste, las zonas más pobres se han concentrado en las periferias oriente y 
norte de la ciudad, que también deben distinguirse. La suburbanización del norte y 
noreste estuvo íntimamente relacionada con el crecimiento de la industria. La 
creación de parques industriales (Atlampa, Vallejo, Naucalpan, Tlalnepantla y 
Ecatepec) incorporó a una masa laboral que se fue asentando en sus cercanías 
desde la década de los cuarenta hasta los años setenta. 

A partir de los años setenta, la ciudad se extendió hacia el oriente, ya que allí se 
asentaron los inmigrantes que ya no pudieron ingresar a la industria y cuya 
composición social se caracteriza por albergar a amplios sectores incorporados a 
la denominada "economía infonnal". Estas localizaciones, junto con la inadecuada 
urbanización del ex lago de Texcoco, detenninaron que el extremo más barato del 
mercado de bienes raíces se situara hacia el oriente y el norte (Ward, 1991: 91-
92). 

Este mismo autor demuestra esquemáticamente que la distribución espacial de la 
ciudad de México 
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puede representarse como una serie de zonas, sectores y núcleos que 
forman un patrón más amplio de la ecología de la ciudad[ ... lLas áreas 
pobres se han desarrollado como una serie de zonas concéntricas en el 
oriente y el norte. Siguiendo una trayectoria hacia fuera, los 
asentamientos se vuelven más pobres y recientes (Ward, 1991: 95). 

Nieto (1998) muestra que la periferia está diferenciada socialmente. Coincide con 
Ward en que la zona poniente es un lugar de asentamiento de sectores medios y 
altos que buscan escapar de la contaminación y de la densidad poblacional. En 
ellos se intercalan franjas de colonias populares con las que comparten el espacio. 
El sur reproduce la heterogeneidad del poniente, pero conserva en su interior una 
dinámica de pueblos semirrurales. 

Todo lo anterior nos permite explicar la distribución socioespacial de los 
migrantes indígenas en la ciudad de México. Como vimos en el apartado anterior, 
los indígenas viven en la ciudad un segundo proceso de etnicización, exclusión y 
segregación. A esta situación se añade el hecho de que son, en su mayoría, 
personas pobres. Actualmente, los inmigrantes menos favorecidos continúan 
viviendo en viejas vecindades del centro de la ciudad y en las bodegas de La 
1'v1erced mientras qUe los que CUentan con mayores recursos (redes sociales, 
relaciones políticas o cierto capital económico) se movieron al interior de la 
ciudad, sahendo del centro para irse al oriente, noreste y noroeste de la ciudad, 
con el fin de edificar sus viviendas en terrenos baldíos no urbanizados, 
frecuentemente mediante el paracaidismo y la compra de lotes de bajo precio. 

Un aspecto importante es que a partir de los años setenta la mayoria de los 
migrantes rurales no se incorporaba al centro de la ciudad, sino que iban 
directamente a la periferia. Sin embargo, si esto pudieron hacerlo, fue porque 
contaban previamente con redes sociales que les permitieron adentrarse en estas 
zonas periféricas, y porque en ellas ya estaban coustituidos ciertos "nichos 
ecológicos" para su arribo. 

La actual distribución espacial de la población indígena en la zona metropolitana 
de la ciudad de México puede apreciarse a partir de los datos del XI Censo 
General de Población y Vivienda (!NEGI, 1990) en el cual se toma a la lengua 
como criterio de clasificación. Con base en el censo, se observa que en la zona 
metropolitana de la ciudad de México en 1990 radicaban más de 18 millones de 
habitantes, de los cuales 213,324 (alrededor del 1.19%) fueron hablantes de 
lengua indígena (HU) mayores de 5 años de edad. De ellos, 111,552 se ubicaron 
en el Distrito Federal y 101,772 en los 27 municipios conurbados del Estado de 
México. 

Es lógico suponer que estas cifras son aproximadas si tomarnos en cuenta que 
mucha gente se niega a ser identificada como indígena (o hablante de lengua 
indígena). Bajo este criterio, tampoco se tomaron en cuenta a las personas que han 
dejado de hablar su lengua, aunque la entiendan y formen parte de las 
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colectividades culturales originarias, como es el caso de los mazahuas migrantes 
de segunda y tercera generación. 

De acuerdo con el mismo censo, las lenguas mayoritarias fueron el náhuatl con 
49,912 hablantes, el otomí con 32,321, el mixteco con 30,379, el zapoteco con 
25,557, y el mazahua con 12,827. Siguen en la lista los hablantes de mazateco, 
totonaca, mixe maya, purépecha, tlapaneco, huasteco, chinanteco, triqui, chocho, 
IZeltal, cuicateco, amuzgo y tarahumara; este último con 151 HLI. 

Los hablantes de lengua indígena se concentraron en las delegaciones y 
municipios periféricos de la ciudad: Iztapalapa con 22,242 HLI, Naucalpan con 
18,890, Nezahualcóyotl con 17,582, Ecatepec con 16,112 y Gustavo A. Madero 
con 13,743. 

Como se aprecia en el cuadro 1, las mayores concentraciones de hablantes de 
mazahua se ubicaron en las delegaciones Cuauhtémoc e Iztapalapa. En la primera 
se incluyen los mazahuas procedentes de San Antonio Pueblo Nuevo, quienes 
desde hace décadas habitan en viejas vecindades de esa demarcación. En la 
segunda también residen personas originarias de San Antonio Pueblo Nuevo y de 
Crescencio Morales, distribuidas en diferentes colonias. Por información de 
campo se sabe que los hablantes de mazahua que radican en Milpa Alta son 
jornaleros agrícolas que trabajan en la producción de nopal. 

Llama la atención que los mayores índices de feminidad se hayan concentrado en 
aquellas delegaciones que cuentan con colonias residenciales de clase media y 
alta, como son Benito Juárez, Alvaro Obregón, Coyoacán, Miguel Hidalgo y 
Magdalena Contreras y Tlalpan. Posiblemente esto se debe a que las mujeres 
trabajan como empleadas domésticas y residen en casa de sus patrones. Por 
información de campo, pude observar que las mujeres mazahuas que trabajan en 
el servicio doméstico proceden de los municipios de Villa Victoria, 
Temascalcingo, San Felipe del Progreso, en el Estado de México, y de Zitácuaro, 
en Michoacán. Al analizar estos datos por grupos de edad, se aprecia que la mayor 
concentración de mujeres mazahuas en estas delegaciones se dio en el grupo de 15 
a 19 años de edad. 

En delegaciones donde predominan colonias populares, como Iztapalapa, la 
proporción entre hombres y mujeres fue equilibrada. Lo mismo sucede en los 
municipios conurbados del Estado de México. 
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Cuadro 1 

HABL~"ITES DE MAZAHUA EN EL DISTRITO FEDERAL 
(Total 12,827 HU de 5 años y más) 

DelegacIón Total Hombres Mujeres Indice de 
feminidad 

Azcapotzalco 237 97 140 59.1 
Alvaro Obregón 765 275 490 64.0 
Benito Juárez 427 61 366 85.7 
Coyoacán 560 160 400 71.4 
Cuauhtémoc 1048 523 525 50.0 
Cuajimalpa 191 69 122 63.9 
G.A.Madero 491 208 283 57.6 
Iztacalco 349 175 174 49.9 
Iztapalapa 1641 830 811 49.4 
Magdalena 168 43 125 74.4 
Contreras 
Miguel Hidalgo 612 102 510 83.3 
M!IpaAlta 77 35 42 54.5 
Tláhuac 113 46 67 59.3 
Tlalpan 418 150 268 64.1 
V. Carranza 488 241 247 50.6 
Xochimilco 279 136 143 51.2 
TOTAL 7864 3151 4713 59.9 , 

Fuente: XI Censo General de Población y Vivienda, 1990. Demografía Indígena 
del Area Metropolitana. Sistematización del Censo de 1990. INI, 1994. 

Cuadro 2 
HABLANTES DE MAZAHUA EN LOS MUNICIPIOS CONURBADOS 

(Total 4,782 HLI de 5 años y más) 
Municipios con concentraciones mayores de 100 hablantes 

Municipio Total Hombres Mujeres Indice de 
Feminidad 

Naucalpan 1435 527 908 63.3 
Nezahualcóyotl 784 390 394 50.2 
Ecatepec 570 301 269 47.2 
Chimalhuacán 417 218 199 47.7 
Tlalnepantla 354 142 212 60.0 
Atizapán 238 89 149 62.7 

Fuente: XI Censo General de Población y Vivienda, 1990. Demografía Indígena 
del Area Metropolitana. Sistematización del Censo de 1990. INI, 1994. 
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Contmúan por orden decreciente los mumClplOS de Cuautitlán Izcalli con 76 
hablantes de mazahua, Tultitlán con 60, Ixtapaluca con 52, La paz con 45, 
Coacalco con 23, Tecamac con 25 y Texcoco con 10. En Naucalpan (colonia 
Valíe Dorado) se encuentran concentradas en un solo predio alrededor de 100 
familias mazahuas (aproximadamente 700 personas). En Chimalhuacán y 
Nezahualcóyotl habitan alrededor de 60 familias, aunque de manera dispersa 
porque no pudieron conseguir lotes que pudieran albergar a todos juntos. 

De lo anterior se puede concluir que las representaciones sociales sobre lo "indio" 
y "lo indígena" conforman una identidad negativa que se manifiesta en prácticas 
discriminatorias. En la ciudad de México se presentan procesos de segregación 
espacial según el nivel de ingresos de la población, pero también según 
pertenencias étnicas. Esto explica por qué las personas de una misma condición 
social se reagrupen. Así sucede cuando se observa una mayor concentración de 
migrantes indígenas en determinadas delegaciones y municipios del oriente y del 
centro histórico de la ciudad. La configuración de "nichos ecológicos" para los 
migrantes indígenas hace posible que haya personas procedentes de una misma 
comunidad que se reconocen y se re-encuentran en "la calle". 

Los lugares de trabajo y de vivienda, así como los sitios de esparcimiento a los 
que pueden acudir son en realidad escasos. Las representaciones sociales en tomo 
a la dualidad indio - mestizo tienden a cobrar expresión material en la disposición 
fisica de los asentamientos indígenas en la ciudad y en las barreras que tienen que 
traspasar para conseguir empleo y acceso a los servicios. 

En la sociedad urbana prevalecen criterios racistas de clasificación y exclusión 
social, que se encuentran presentes en las representaciones sociales de los 
mestizos y de los indígenas. Dichas representaciones corresponden a una visión 
del mundo que se encuentra incorporada a la cultura y que pertenece al dominio 
de 10 pre-interpretado. Se trata de una estructura cognitiva y valorativa de origen 
colonial, pero que se encuentra internalizada en la cultura y en la confonnación 
misma de la nación mexicana. El racismo, que se expresa en todos los niveles de 
la sociedad mexicana, se hace patente en la capital al observar los procesos de 
segregación social. Las representaciones sociales generan prácticas de exclusión 
que son las mismas que hacen que un mestizo no acepte vivir al lado de una 
vecindad étnica, y que un indígena no intente entrar a lugares en los que sabe o 
considera que va a ser maltratado o rechazado. 
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CAPÍTULOS 

LOS MAZAHUAS EN LA CIUDAD DE MEXICO: 
TRABAJO y LUCHAS GREMIALES 

Introducción 

Los procesos de exclusión y segregación de la población indígena en la ciudad de 
México no solo se ha de expresar en el espacio urbano, sino también en el' tipo de 
ocupaciones a las que tienen acceso. A partir de los años treinta y, sobre todo, de los 
cuarenta en adelante, México vivió su revolución industrial El llamado "milagro 
mexicano" incorporaba a la industria a una fuerza laboral que mejoraba su calidad de 
vida, al garantizarle un salario y un conjunto de prestaciones y servicios de seguridad 
sociaL La población urbana crecíó un 6% anual entre 1940 y 1950. A partir de 
entonces, las tasas de crecimiento oscilaron alrededor del 5 5% anual (Hansen, 1971 
7) debido, en buena medida, a la migración del campo a la ciudad. Algunos autores 
han señalado que entre 1950 y 1970 los inmigrantes rurales que llegaban a la ciudad 
de México tuvieron la oportunidad de acceder al empleo y a la movilidad social 
(Kemper, 1973, 1976, Butterworth, 1971 y 1975). La expansión industrial en dicho 
periodo hizo dificil observar diferencias económicas o de vivienda entre los nacidos 
en la ciudad y los emigrantes, "[ .. ] incluso en los casos en que debido a las menores 
oportunidades de educación existentes en las zonas rurales, los niveles de escolaridad 
son significativamente más bajos" (Gilbert y Ward, citado por Ward, 1991'65). 

Empero, no todos los migrantes rurales lograron incorporarse a la industria. Hubo una 
masa laboral que no accedió a la movilidad social ni logró beneficiarse del 
crecimiento urbano-industriaL Este es el caso de los mazahuas que llegaron a 
establecerse de manera definitiva en la capital y cuya condición de analfabetismo, la 
baja o nula escolaridad, la carencia de capacitación laboral, el escaso dominio de la 
lengua nacional y la falta de cualquier tipo de documento O credenciales, taJes como 
el acta de nacimiento y certificados de estudios, los colocó en una situación de franca 
desventaja frente a otros sectores de la población trabajadora y de otros inmigrantes 
rurales en relativa mejor posición 

La competencia desventajosa por el empleo y el espacio urbanos colocó a los 
mazahuas en la principal puerta de entrada por la que ingresaban la mayoría de los 
inmigrantes rurales pobres a la ciudad. La Merced y su área de influencia. Ubicada en 
el corazón de la ciudad de México, La Merced se había consolidado como el centro 
de abastecimiento y de distribución de alimentos de la ciudad y de los estados 
circunvecinos. En esta área también se encontraban las terminales de las vías de 
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comunicación que unían al campo con la ciudad Para los años cuarenta, La Merced 
se había convertido en el principal mercado mayorista de alimentos en América 
Latina. En 1982, el mercado fue trasladado a la Delegación Iztapalapa, donde 
actualmente se encuentra la Central de Abasto. Las terminales de autobuses también 
fueron trasladadas fuera del centro de la ciudad. 

Los mazahuas llegaron a La Merced para laborar como cargadores, macheteros y 
estibadores, actividades todas ellas fisicamente agotadoras, mal pagadas, poco 
prestigiosas y al margen de cualquier sistema de seguridad social. Los que poseían un 
pedazo de tierra en su lugar de origen, combinaban las iabores agricoias con ei trabajo 
asalariado o el comercio. Arizpe (1978 a. 70) se refiere a la vocación comercial de los 
mazahuas quienes ya desde la década de 1930 acudían a La Merced para realizar la 
venta de sus productos. 

En La Merced y sus alrededores, los mazahuas encontraron vivienda de alquiler a 
bajo costo en las vecindades que alojaban a la mayoria de los inmigrantes rurales y 
los grupos más pobres del Distrito Federal. Otros llegaban a dormir en las bodegas y 
algunos más se empleaban como albañiles, con lo que obtenían permiso de sus 
patrones para alojarse y albergar en la obra a su mujer e hijos. Otros más llegaron a 
residir a las zonas rurales de! D.F (Iwanska, 1973). No obsta11te, La !-¡ferced y sus 
alrededores terminaron como el lugar de arribo de la mayoria. 

La ubicación de los mazahuas en esta parte de la ciudad obedece a que La Merced ya 
tenía un área ecológica para su arribo. Su contacto con la ciudad sería a través de esta 
zona de explotación de la fuerza de trabajo campesina que no tenía acomodo en otras 
ramas de actividad. Esto es importante recalcarlo por las consecuencias sociológicas 
que ·reviste. En primer lugar, los mazahuas no llegaron a "la ciudad" en abstracto ni a 
un espacio carente de significados, sino a una zona específica con rasgos particulares 
donde se concentraban la marginación, la pobreza, el vicio y el delito, característica 
de todas las "zonas de transición" de las grandes metrópolis En segundo lugar, esta 
zona albergaba para los mazahuas a la alteridad: los portadores de otras culturas. Pero 
no se trata de "los otros" en abstracto, sino de personas que compartían con ellos 
similares condiciones de marginalidad y de pobreza. Para los mazahuas, las 
"alteridadesu que encontraban en la ciudad estaban encarnadas por otros indígenas, 
campesinos y mestizos pobres originarios de la ciudad, así como por los bodegueros, 
comerciantes, acaparadores, terratenientes urbanos, policías, políticos y delincuentes. 
En tercer lugar, los mazahuas interpretaban su experiencia migratoria -y las 
relaciones sociales que adquirían en el nuevo entomo- con herramientas simbólicas 
de su cultura para leer e interpretar la ciudad y orientar su acción a partir de la 
experiencia de las relaciones indo mestizas en su lugar de origen. 

Actualmente, numerosas familias mazahuas viven en el centro de la ciudad, donde La 
Merced y su área de influencia continúan siendo un lugar importante de comercio y 
sus características son similares a las de un "área ecológica de transición", tal como 
fue descrita en la década de los sesenta por Enrique Valencia. Dichas características 
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han dejado sus marcas más visibles en las deterioradas y lóbregas vecindades 
utilizadas como viviendas y bodegas en cuyos espacios se entremezclan el comercio, 
las actividades ilícitas y la delincuencia 

Muchas personas anhelan salir del centro de la ciudad porque lo consideran 
inadecuado para que crezcan sus hijos, ya que la drogadicción y el delito en esta zona 
de la ciudad constituyen las principales amenazas de desintegración familiar y 
comunitaria. Empero, no se marchan del centro porque allí laboran Algunas familias 
han recibido créditos para la adquisición de terrenos y construcción de sus viviendas 
en la periferia de la ciudad, pero lo cierto es que nunca se desalojan las vecindades. 
Unos se van, pero otros ingresan En ellas residen los hijos que han creado nuevos 
hogares y otros parientes que carecen de alojamiento. Por otra parte, en la periferia se 
carece de servicios, situación que afecta de manera especial a las mujeres, sobre todo 
a las que tienen niños pequeños, pues en su inmensa mayoría desempeñan una doble 
jornada de trabajo. Ellas laboran como comerciantes en la vía pública, y tienen en el 
centro uno de sus principales lugares de venta y aprovisionamiento Vivir en el centro 
evita el pago de transporte o lo reduce considemblemente. En cambio, quienes 
habitan en la periferia deben invertir entre tres y cuatro horas diarias para 
transportarse y gastar sus reducidos ingresos en el pago de pasajes. Además, la 
distancia entre el trabajo y el hogar dificultan enormemente el cuidado de sus hijos, 
por lo que habitar en el centro facilita a las mujeres trabajar fuera de su casa y, a la 
vez, hacerse cargo del hogar 

El centro de la ciudad de México ha mostrado su persistencia como nicho ecológico y 
lugar de arribo de los indígenas migrantes. Para los mazahuas, La Merced y su área 
de influencia es, además, uno de los espacio más compactos de inserción laboral, de 
residencia y de sociabilidad, lo que ha contribuido a afianzar los lazos de relación 
comunitaria. 

En este capitulo analizo las condiciones laborales de los mazahuas y muestro la 
importancia del comercio en la emergencia y consolidación de organizaciones 
gremiales sustentadas en la etnicidad. En el siguiente, abordo las relaciones que 
dimanan de los espacios de residencia y la conflictividad en que se desenvuelven sus 
vecindades. 

5.1. La segregación ocupacional 

La vida cotidiana de los mazahuas se estructura en torno a las actividades de 
subsistencia. La mayoría labora en la economía informal, en la que participan todos 
los miembros del grupo doméstico Las j6venes generaciones realizan las mismas 
actividades que hace algunas décadas efectuaban sus padres y sus abuelos, pues a 
pesar de que han tenido un mayor acceso a la educación escolarizada, han carecido de 
moyilidad social y económica. No obstante, los mazahuas consideran que han 
progresado en la ciudad cuando comparan su situación actual con las condiciones de 
vida que tenían en sus lugares de origen, o cuando lo hacen con respecto a sus 
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parientes y amistades que residen en el pueblo Sin embargo, en la ciudad continúan 
viviendo en condiciones de pobreza. 

Quienes conformaron la primera oleada migratoria se incorporaron a un conjunto de 
actividades que para la década de 1940 no requerían de escolarización Se integraron 
a aquellas labores y oficios que forman parte del universo de actividades "que se 
aprenden trabajando", ya sea como peones en la industria de la construcción, o como 
cargadores, diableros l

, macheteros y estibadores en el mercado de La Merced. Otros 
más llegaron al municipio de Milpa Alta, al sur de la ciudad, para hacer lo que ya 
venían haciendo en su pueblo· trabajar en la extracción de raíz de zacatón. 

La incorporación de los mazahuas a estas actividades se corresponde con las 
representaciones sociales que han marcado hisIóricamente la distinción entre indios y 
blancos, y entre indios y mestizos. El trabajo fisico conforma un atributo 
consustancial a su "naturaleza" indígena y uno de los ca'pitales fundamentales con 
que cuentan para intercambiar en el mercado laboral. Este atríbuto se encuentra 
internalizado entre los mazahuas, quienes se autodefinen como "gente de trabajo" y 
también como personas "hechas para el trabajo pesado". Algo similar ocurre entre las 
mUJeres, a quienes se les suele atribuir una mayor fortaleza fisica que a las mestizas 
Ellas se consideran a sí mismas como personas físicamente fJ.ertes, acostumbradas a 
cargar objetos pesados, lo que realizan incluso las mujeres de edad avanzada 

La fuerza fisica fue uno de los atributos más importantes que los mazahuas utilizaron 
para subsistir en la ciudad, pues carecían del capital cultural necesario para 
incorporarse a la industría en expansión debido a que la conversión de la fuerza 
laboral desposeída en salario trabajo "activo" no se produce de manera automática a 
través de los mecalllsmos del mercado. Los potenciales trabajadores requieren, 
además de su fuerza fisica, de habilidades y destrezas que deben ser reconocidas y 
sancionadas por el Estado (Offe, 1991: 86) Los mazahuas carecían de la sanción 
estatal que califica la capacitación industrial, pues no contaban con escolaridad 
alguna. Tampoco tenían documento alguno que acreditara su personalidad, su edad, 
su filiación y su nacionalidad, pues carecían de acta de nacimiento En la comunidad 
de origen era suficiente con que la persona hubiese nacido en ella para recibir un 
nombre y reconocimiento social En la ciudad, en cambio, sin este documento 
expedido por el Estado la persona no puede acreditar ser quien dice ser, ni su edad, ni 
su lugar de origen y nacionalidad, ni su relación de filiación con sus ascendientes y 
descendientes Es por ello indispensable para conseguir trabajo en el sector formal, 
inscribirse en la escuela y obtener el reconocimiento oficial de estudios, el registro 
federal de causantes y la inscripción en el seguro social. Quienes carecen de este 
documento tampoco pueden obtener pasaporte ni títulos de propiedad Cuando salen 

1 Los "diableros" recIben ese nombre porque utilizan un carro metálico de dos ruedas que se le conoce 
como "diablo". 
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de su comunidad viven en una situación de vulnerabilidad, pues equivale a transitar 
por el territorio nacional como "indocumentados,,2, 

La mayoría de los mazahuas que llegaron a la ciudad no tenían acta de nacimiento. 
Aun hoy, muchas personas carecen de ella En 1990, por ejemplo, el INI y la 
Secretaria de Desarrollo Social del DDF realizaron un muestreo entre indígenas 
radicados en la ciudad de México. De un total de 100 personas, 60 carecían de este 
documento y de cualquier otra identificación oficial. Para la mayoría había sido 
prácticamente imposible adquirirlo debido a que no cumplían los requisitos que 
marca la ley No podían presentar constancias de aiumbramiento expedidas por 
médicos o por instituciones hospitalarias pues los partos fueron atendidos en sus 
casas por parteras o por los miembros de su familia. Los entrevistados también se 
habían enfrentado a la imposibilidad de registrar a sus hijos debido a que a ellos 
mismos les faltaban documentos oficiales de identificación Asimismo, tenían 
enormes dificultades para obtener el registro extemporáneo de sus nacimientos 
debido a que las multas se incrementaban conforme a la edad del solicitante A pesar 
de los programas efectuados por el !NI, el DDF y la Oficina Central de Registro Civil 
para abatir esta incidencia, hasta entonces entre los mazahuas habia personas que no 
habían podido registrar a sus hijos, con lo cual tampoco podían inscribirlos en la 
escuela (Oehmichen y Hernández, 1994: 82-86). Aunado a estos problemas se 
encontraba la condición de analfabetismo y monolinguísmo en lengua indígena, sobre 
todo entre las mujeres. 

Los mazahuas se integraron a la ciudad como comerciantes y trabajadores de la 
economía informal por lo que históricamente han carecido de estabilidad laboral, de 
acceso a la seguridad social y a un conjunto de prestaciones como son. el pago de 
aguinaldo y del séptimo día de descanso obligatorio, vacaciones, pensiones por 
incapacidad laboraL viudez y por cesantía en edad avanzada3 

La economía informal ofrecía a los mazahuas la única posibilidad de empleo. Además 
les ofrecía ciertas ventajas relativas tales como la flexibilidad para ausentarse durante 
los periodos de siembra y de cosecha, y la posibilidad de incorporar al trabajo a todos 
los miembros del grupo doméstico. El trabajo femenino e infantil se integraron como 
parte de las actividades de subsistencia de los migrantes. 

2 La DireCCIón de Procuración de JustIcia del Instituto NaCIonal Indigenista, ha reportado casos de 
mdígenas que han sido deportados a Centroaménca Los agentes migratorios los detienen en 
terminales de autobuses, donde suelen hacerse redadas Los que no hablan españolo lo hablan de 
manera insuficiente han llegado a ser confundidos con inmigrantes ilegales procedentes Guatemala y, 
en consecuenCla, son expulsados del país. 
3 A partir de 1982, las políticas redistnbutivas del welfare mexicano han venido sufriendo un cambio 
radical, pues desde entonces, el Estado reorientó su política económIca y puso en marcha la liquidación 
en algunos casos y la pnvatIzación en otros, de las empresas estatales y paraestatales, muchas de ellas 
ligadas a la política social redlstributiva. Un análiSIS detallado puede consultarse en Oehmichen, 1999 
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5.2. El trabajo familiar 

Como ninguna otra zona de la ciudad, La Merced ofrecía las condiciones para el 
arribo de los inmigrantes rurales, pues allí podían encontrar ocupación y alojamiento 
a bajo costo. Don Aurelio Matías (q.e.p.d), originario de San Mateo, desde la década 
de 1940 iba y venía de su pueblo a la ciudad con el ritmo que le marcaba el ciclo 
agrícola. A los pocos años trajo a su mujer y a sus dos hijos a trabajar en esta zona. 

Don Aurelio se desempeñaba como cargador para complementar sus ingresos, pues 
"[ 1 allá en el pueblo sólo habia trabajo en la época de siembra y cosecha y todo el 
resto del año no había nada que hacer". Supo que había trabajo en La Merced porque 
se lo dijeron unos parientes quienes, a su vez, fueron informados par otros Es muy 
dificil saber quién invitó a quién o ubicar quiénes fueron los primeros en llegar a La 
Merced. Lo cierto es que para esos años era sabido que en La Merced había 
posibilidades de conseguir trabajo y alojamiento. Es probable que la oferta de trabajo 
les haya llegado por los intermediarios y bodegueros de La Merced que habían 
logrado extender su área de influencia a las zonas rurales alejadas al Distrito Federal 
gracias al desarrollo de las vías de comunicación y al transporte por carretera. Para 
los años cuarenta, los bodegueros habían consolidado el monopolio del comercio al 
mayoreo de los productos hortofrutícolas y asegurado el abasto a través del pago 
anticipado a los campesinos por sus cosechas. 4 Tomando en consideración el carácter 
comercial de Zitácuaro, es posible que la migración del campo a la ciudad se haya 
dado anteriormente, facilitada por los intermediarios comerciales que operaban desde 
La Merced. Una vez instalados allí, los inmigrantes comenzaron a traer a sus mujeres 
y a sus hijos, quienes se incorporaron al trabajo en las bodegas y al comercio 
callejero 

Los mazahuas de San Antonio Pueblo Nuevo también llegaron a La Merced, donde 
laboraron como cargadores, macheteros y estibadores. Como "era un trabajo duro en 
el que pagaban muy poco" Mas tarde se trasladaron al comercio cuando consiguieron 
incorporarse a organizaciones de tianguistas Otros se convirtieron en aseadores de 
calzado. 

La ciudad de México también contaba con espacios ocupacionales para las mujeres, 
quienes junto con los hombres, se habían desempeñado como comerciantes 
ambulantes en su región de origen. En La Merced, el comercio callejero era un oficio 
instituido, una práctica desempeñada por las mujeres al menos desde el siglo XIX En 
1832, por ejemplo, los arrieros procedentes de las áreas rurales llegaban a La Merced 
y allí permanecían durante algunos días. Se hospedaban en mesones y consumían los 
alimentos que vendían las vianderas. Estas mujeres constituían un sector importante 
dentro del sistema de mercadeo de alimentos preparados en puestos fijos, semifijos y 

4 La introducción de vehículos de gasolina, impulsada por el gobierno desde 1928, hizo pOSIble que los 
comerciantes de La Merced penetraran en zonas rurales cada vez más alejadas. Echanove, 1998 50. 
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ambulantes instalados en las esquinas más estratégicas de la zona. Las vianderas de 
La Merced eran un sector constituido principalmente por las mujeres de los estratos 
más bajos de la población y, en especial, por inmigrantes (Valencia, 1965) La otra 
ocupación de las mujeres pobres era la prostitución. 

Es lógico suponer que la incorporación de los mazahuas a la ciudad haya tenido en el 
trabajo femenino uno de sus principales soportes. Ya para 1960-1961, periodo en que 
Enrique Valencia realizó su investigación de campo en La Merced, encontró 

.. un número sensible de vendedoíes indígenas, exclusivamente mujeres y, 
según nuestras observaciones, únicamente mazahuas [. 1 De entre los 
migrantes rurales, los indígenas como los mazahuas son los que viven en 
peores condiciones A más de la pobreza, los patrones culturales 
divergentes contribuyen a hacer más precarias sus formas de vida en la 
ciudad (Valencia, 1965' 217) 

Aunque Valencia no indica la comunidad de origen, los testimonios de los mazahuas 
nos permiten deducir que se trataba de las mujeres procedentes de San Antonio 
Pueblo Nuevo, quienes, como indicamos, ya realizaban esta actividad en su lugar 
natal Uno de los cambios que pueden apreciarse en la cIUdad consiste en que el 
comercio ambulante se feminizó, es decir, se convirtió en una actividad practicada 
fundamentalmente por las mujeres A esto contribuyó el que pudieran trabajar y 
cuidar al mismo tiempo a sus hijos pequeños. Así, la feminización del comercio 
ambulante se presentó en este grupo como un fenómeno netamente urbano 

Actualmente, los mazahuas ejercen en la ciudad actividades similares a las que 
realizaban sus abuelos El eje ordenador de su vida se estructura en tomo a las 
actividades de subsistencia, en las cuales participan todos los miembros de la familia, 
incluyendo a los niños pequeños y a las personas de edad avanzada. Sus horarios de 
permanencia en el hogar y en la calle, el tiempo de trabajo y de descanso, la atención 
a los hijos y la asistencia de éstos a la escuela están regulados por sus actividades 
económicas. 

5.2.1. El trabajo masculino 

Los niños y jóvenes mazahuas llegaban a La Merced y ahora también a la nueva 
Central de Abasto para trabajar como carretilleros, cargadores, estibadores y 
vigilantes. En los años sesenta, tales eran las principales actividades de los migrantes 
rurales. Valencia encontró también que al amparo del sistema de bodegas se habían 
formado dos organizaciones de estibadores, divididos entre los "cargadores a lazo" o 
"lía", y los que usaban carretillas (Valencia, 1965: 215). Las relaciones laborales para 
ambas categorías de trabajadores no estaban reguladas por la legislación: los 
trabajadores carecían de cualquier tipo de prestación laboral y de acceso a la 
seguridad sociaL 
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En la.década de 1980, Juan Luis Ramírez realizó su trabajo de campo en esta misma 
zona. Encontró que decenas de niños mazahuas, nahuas, mixtecos y mestizos se 
encontraban trabajando en las bodegas como carretilleros. Los niños mazahuas 
procedían de San Antonio Pueblo Nuevo y habían llegado a la ciudad a través del 
contacto con otros niños que laboraban y vivían en las bodegas de La Merced. Habían 
salido de su comunidad a causa de la miseria y por el maltrato que recibían de sus 
padres o tutores (J.L. Ramírez, 1985) 

La amplitud del trabajo infantil en La Merced condujo al cura católico Alejandro 
García Durán, también conocido como npadre Chinchachomat!, a crear la asociación 
denominada "Productora y Educadora Venustiano Carranza S.C.L" con el propósito 
de apoyar laboralmente a los niños carretilleros y darles educación. Esta formaba 
parte de ~qogares ProvidencIa, institución caritativa encargada de reünir a los niños 
abandonados y vagabundos de la ciudad de México, tanto mestizos como indígenas. 

Actualmente, un número indeterminado de niños indígenas y mestizos trabajan como 
carretilleros en La Merced y en la Central de Abasto Para desempeñar su trabajo 
deben alquilar diariamente la carretilla o "diablo" a la "organización". En 1989, el INI 
trató de apoyar las condiciones laborales de los niños indígenas, para lo cual adquirió 
algunas carretillas a fin de evitar que los menores se vieran obligados a rentarlas 
Pronto estas buenas intenciones se vieron frustradas, pues dichos instrumentos fueron 
decomisados por la "organización!! de bodegueros Las familias que controlaban el 
comercio al mayoreo en La Merced son las mismas que hoy monopolizan el sistema 
de bodegas y la renta de "diablitos" en Central de Abasto 5 

José Lorenzo Segundo, originario de San Mateo, fue uno de esos niños trabajadores. 
Tuvo que emigrar a la ciudad porque quedó huérfano de padre y madre a los 8 años 
de edad. Desde entonces trabajó en La Merced como carretillero para un bodeguero 
dedicado a distribuir frutas y verduras a grandes cadenas comerciales como El 
Sardinero y Aurrerá. Cargaba bultos durante el día y se quedaba a dormir en la 
bodega por la noche sin costo alguno. Vivía con niños de su pueblo y con otros que 
conoció en la ciudad. "Así le hacen muchos. Cuando llegan del pueblo se van directo 
a conseguir un trabajo donde se pueden quedar a dormir". A los pocos años se llevó a 
su abuela a vivir con él a las bodegas, pues en el pueblo ella no tenía para comer. 
Después de seis años de trabajar, enfermó y fue despedido por sU patrón sin ninguna 
indemnización Aconsejado por otros trabajadores acudió a la Junta Local de 
Conciliación y Arbitraje para recibir asesoría legal y demandar a su patrón. A pesar 
de que José Lorenzo era menor de edad (la ley prohibe el trabajo a menores de 16 

5 La Unión de ComerCIantes de Frutas y Legumbres (UNCOFYL) se creó en los años ochenta para 
representar a los comerciantes de la nueva Central de Abasto. Sin embargo, en su interior se produjo 
una escisión. Alrededor de 900 comerciantes integraron un Comité Pro-defensa de los Derechos de los 
Comerciantes de La Merced S. C. y denunciaron que la UNCOFYL estaba dirigida por un grupo de 
millonanos que pretendía quedarse con la mayoría de las bodegas, así como con las concesiones de 
gasolmeras, restaurantes, hoteles y locales para el alquiler de "diablitos" (Echánove, 1998: 86). 
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años), las autoridades laborales intercedieron para que recibiera una indemnización 
Después consiguió trabajo con otro bodeguero 

José Lorenzo contrajo nupcias con una mujer de su lugar de origen y procreó siete 
hijos, quienes permanecieron en pueblo junto con su esposa. En La Merced sufrió 
varios accidentes, pero como no contaba con ningún tipo de seguro, tampoco tuvo 
ingresos dura.'1te sus incapacidades laborales. Por tal motivo, su esposa e hijos 
debieron trasladarse a la ciudad de México para vender frutas, chicles y otros 
productos, y se alojaron en casa de unos parientes con quienes vivieron 
incómodamente "como arrimados". Así pues, la fuerza de trabajo familiar venía a 
suplir la obligación de los patrones y del Estado de garantizar el ingreso del 
trabajador durante el tiempo de incapacidad laboral. Las idas y venidas entre el 
pueblo y la ciudad de los integnultes de esta unidad familiar han sido tan frecuentes 
como necesarias para complementar los bajos ingresos y los periodos de incapacidad 
laboral del padre. A sus 38 años de edad, José Lorenzo continuaba laborando en las 
bodegas contraviniendo las recomendaciones de su médico, quien le había prohibido 
cargar objetos pesados, pues de seguir así, podría quedar paralítico a causa de una 
leSión en la columna vertebral 

Las comunidades rurales no sólo constituyen un reservario de mano de obra barata 
sino también un espacio que permite al capital maximizar sus ganancias, ya que se les 
trasladan los costos de la reproducción de la fuerza de trabajo Las visitas a la ciudad 
de los miembros de esta familia, que continúa residiendo en el pueblo, también se 
encuentran reguladas por el calendario escolar. Las esposas e hijas de los migrantes 
se dirigen a la ciudad para vender fruta y dulces en las calles, los muchachos limpian 
parabrisas y los niños más pequeños piden en noviembre su "calavera" y en 
diciembre su "Navidad" 

Otro niño carretillero fue Nicasio Matías, quien nació hace 37 años en San Mateo, 
Michoacán. A los once años de edad salió de su pueblo para trabajar en La Merced. 
Sus padres habían emigrado años atrás llevándose a sus dos hijos mayores mientras 
que él era encomendado a una pareja de ancianos de la comunidad A los cuatro años 
comenzó a trabajar para sus padres adoptivos realizando el cuidado de animales de 
traspatio y ayudando en las labores agricolas a cambio de la comida y de permiso 
para ir la escuela Cuando los ancianos fallecieron emigró con otros niños de su 
comunidad que ya estaban trabajando en La Merced Allí laboró por 10 años como 
carretillero y como encargado de bodega. 

En la ciudad se reunió con sus progenitores y conoció a sus hermanos mayores, 
quienes trabajaban al lado de su padre en La Merced y habían construido una 
vivienda de cartón en un depósito de cascajo y otros desechos, en un predio ubicado 
en la (entonces) zona ejidal de lo que hoy se conoce como Paseos de Taxqueña. Allí 
conoció a la que más adelante sería su esposa y a muchos otros de sus paisanos. Hizo 
amistad con sus vecinos, también inmigrantes rurales procedentes de Guerrero y 
Michoacán, entre quienes se volvió muy popular por su destreza deportiva. Sus 
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vecinos le ayudaron a conseguir trabajo en la Coca-cola donde trabajó durante nueve 
años Cuando fue despedido, sus cuñados lo invitaron a trabajar como ayudante de 
albañil. Con el tiempo aprendió las artes del oficio y ahora trabaja por su cuenta 
Tiene experiencia como yesero, albañil, pintor y electricista A pesar de que es un 
trabajador responsable, ha vivido periodos de desocupación por lo que su esposa debe 
trabajar como empleada doméstica. Ella puede salir a trabajar fuera de su hogar 
porque tiene una hermana y sobrinas que le ayudan a cuidar a sus dos hijos pequeños. 

Los patrones laborales de los primeros inmigrantes han permanecido entre las nuevas 
generaciones ~,gel Segundo nació en la ciudad de México hace 16 años, pero fhe 
registrado en Zitácuaro y bautizado en San Mateo, de donde son sus padres. Aunque 
nació en la capital se autoadscribe al pueblo de sus padres. Habla la lengua mazahua 
IIporque es algo de nosotros, algo que nos queda del pueblo!!. Süs padres tienen 21 
años de radicar en la ciudad, pero van con frecuencia a su localidad natal, donde 
tienen un pedazo de tierra y han sido mayordomos. Cuando Ángel cumplió los 12 
años interrumpió sus estudios para trabajar en la Central de Abasto como "cajero" 
(oficio que consiste en armar las cajas de tablas de madera que son utilizadas para 
transportar frutas y verduras). Su horario de trabajo era de 6 a.m. a 7 p.m y percibía 
el salario mínimo. Al cabo de dos años renunció porque no había bodega donde 
dormir Su salario se reducía por el elevado costo del transporte diario. Ángel tenía la 
referencia de La Merced como sitio para trabajar y dormir. Al momento de la 
entrevista vendía dulces y frutas en la vía pública. Estaba ahorrando dinero para irse a 
Tijuana, donde lo esperaban unos amigos y paisanos. Comenta con tristeza que le 
hubiera gustado continuar con sus estudios y señala' uYa me salí de estudiar porque 
veía cómo a mi mamá y a mi papá no les alcanzaba el dinero Me vaya Tijuana para 
trabajar muy duro [ ... ] Todo lo hago por mi hermanito quiero ganar dinero para que 
él sí pueda ir a la escuela" Su padre trabaja como albañil, un hermano es "cajero" en 
la Central de Abasto, su madre y dos hermanas son comerciantes en la vía pública y 
los demás son aún muy pequeños. 

Los hombres de San Mateo siguen teniendo como marco de referencia el trabajo en 
La Merced, el cual se ha extendido hacia la Central de Abasto Esta última constituye 
un espacio de proletarización y de flexibilización laboral que está fuera de toda norma 
legal y de protección al trabajador. Hasta hoy poco sabemos acerca de los procesos de 
trabajo y el tipo de respuestas obreras que se derivan de las relaciones laborales en La 
Merced y Central de Abasto. Alrededor de 40 mil trabajadores, entre ellos muchos 
menores, laboran diariamente en esta última. Es urgente llevar a cabo una 
investigación de profundidad, no sólo por la necesidad de acceder al conocimiento de 
los complejos procesos sociales que se viven en la ciudad de México, sino también 
por las implicaciones prácticas que de ello se derivan para miles de personas. El 
gobierno capitalino encabezado por Cuauhtémoc Cárdenas dio algunos pasos en ese 
sentido, ya que en julio de 1999 los trabajadores fueron incorporados al Instituto 
Mexicano del Seguro Social. 
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Los niños y jóvenes mazahuas trabajan, además, como comerciantes, limpia­
parabrisas, aseadores de calzado y como cuidacoches. Pareciera que sus opciones 
laborales no se han modificado al paso de décadas, pues aunque existe movilidad 
ocupacional, se trata solamente de una movilidad horizontal en las actividades más 
precarias del sector informal de la economía. 

Otra f'..lente de empleo importante para los mazahuas en la ciudad es la albañilería, 
labor que les permite dormir y cocinar en el lugar de trabajo. La incorporación de los 
mazahuas a esta actividad obedeció a la existencia de un mercado de trabajo que ha 
fluctuado segtlTI los periodos de auge y crisis. Las grandes obras de infraestructura 
urbana, tales como la construcción y ampliación del metro, absorbió abundante mano 
de obra El tipo de construcción moderna, como la de grandes edificios, puentes, 
pasos a desnivel, pavimentación, han requerido de la contratación masiva de peones 
Al paso del tiempo, algunos se especializan en la colocación de azulejos, la pintura y 
los trabajos de plomería, entre otros. Logran independizarse y "trabajar por su cuenta" 
a partir de las redes de parientes y de los vínculos con ingenieros y otros posibles 
clientes El trabajo bien hecho y los costos, así como su formalidad les sirve para ser 
solicitados nuevamente. 

Quienes trabajan en las grandes obras tienen derecho al Seguro Social, pero sólo 
durante el tiempo que dura la obra. Esto hace que en los periodos de desempleo los 
trabajadores carezcan de este servicio. Es común la contratación a través de las redes 
que se entretejen entre ingenieros encargados de las obras y los maestros albañiles 
También es frecuente que las terminales de autobuses sirvan de base de reclutamiento 
de la fuerza de trabajo que, en ocasiones, es trasladada a Guadalajara, Veracruz y 
otros estados de la República Todos los lunes y martes, desde las 6 30 am, acuden los 
"enganchadores" a contratar a quienes vienen de fuera Los que residen en la ciudad 
también acuden a las terminales para conseguir empleo 6 El trabajo de albañilería es 
eventual, pues la contratación dura hasta que se concluye la obra. Entonces los 
trabajadores deben emprender una nueva búsqueda. Sus ingresos son inestables, por 
lo que la contribución económica de varios miembros del grupo doméstico es 
indispensable. 

Entre los mazahuas de San Antonio Pueblo Nuevo existe poco más de una veintena 
de varones que se dedican al aseo de calzado Algunos, los menos, han tenido acceso 
a la educación media y superior, con lo que se han colocado en empleos de "cuello 
blanco". Las familias realizan un gran esfuerzo para que uno de sus miembros, 
muchas veces el primogénito, pueda seguir estudiando. 

6 El antropólogo. Patricio Villela nos advierte que en las tenninales de autobuses son enganchados 
jóvenes varones que buscan empleo en la capital. En las terrmnales operan bandas criminales que los 
Involucran en el comercio sexual. Según este investigador, alrededor de 300 "prostitutos" han SIdo 
incorporados a esta actividad y muchos de ellos son lr.i.dígenas (conversación personal, febrero de 
2001) 
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5.2.2. El trabajo femenino 

Las mujeres mazahuas se dedican al comercio ambulante y al servicio doméstico o 
actividades afines, como son el trabajo de meseras, ayudantes de cocina, dependientes 
en puestos de mercados y afanadoras. No está de más indicar que dicho trabajo 
constituye una segunda jornada, pues ellas son las responsables del cuidado del hogar 
y de los hijos. 

De todas estas actividades, el comercio ambulante constituye la ocupación 
fundamental de las mujeres de San Antonio Pueblo Nuevo, así como el empleo en el 
servicio doméstico lo es para las de San Mateo No obstante, para estas últimas el 
comercio se ha ido convirtiendo en una actividad importante. tv1uchas comerciantes 
de Pueblo Nuevo laboraron como empleadas domésticas en su infancia. 

Para las mujeres de San Mateo siempre es preferible trabajar en una casa que "andar 
de callejeras" Consideran al comercio en la vía pública como una actividad peligrosa 
e insalubre. En cambio, las de Pueblo Nuevo desprecian los empleos donde deban 
recibir ordenes. A pesar de que sus madres y abuelas las aconsejan para que 
abandonen el comercio en la vía pública y busquen ocupaciones menos arriesgadas, 
las jóvenes se resisten: "yo no vaya soportar que alguien me grite y me ordene lo que 
tengo que hacer", señala una joven de 23 años. 

Doña Margarita Medina, quien tiene 76 años de edad y más de 50 de ejercer el 
comercio ambulante en la ciudad asegura que anteriormente filas mujeres vendíamos 
porque no sabíamos hacer nada, ni leer, ni escribir, ni nada. Ahora veo que las 
muchachas están de comerciantes pero ellas ya saben leer y escribir, pueden trabajar 
en otra cosa, en una oficina" Considera que las jóvenes deberían buscarse otros 
empleos menos arriesgados donde no tengan que esconderse de las patrullas Sin 
embargo, ellas " ... no quieren, son muy necias ¡Mírelas nada más, pobrecitas, ahí van 
cargando con sus niños y sus bultosl En el fondo es que a ellas no les gusta estar 
encerradas, les gusta la calle [ .] Por más que yo les digo a mis hijas y a mis nietas 
que dejen eso, no me hacen caso." 

El ambulantaje entraña una situación conflictiva entre quienes lo practican y los que 
se ven afectados por su presencia. Constituye también un eje ordenador de las 
relaciones entre los comerciantes y las instituciones del Estado que transciende el 
ámbito estrictamente laboral El ambulantaje tiende a crear las condiciones para la 
emergencia del intermediarismo político a través de organizaciones de comerciantes 
luchan por sus intereses. La otra cara de la moneda es la manera en que el Estado 
procesa y ordena el acceso de miles de comerciantes callejeros a los espacios 
públicos. 

El ambulantaje encierra un conjunto complejo de problemáticas que entrañan 
relaciones de confrontación y colaboración entre los comerciantes y el Estado, lo que 
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ha propiciado la formación de orgamzaciones étnicas de tipo gremial. Éstas les 
permiten a las indígenas luchar por sus intereses haciendo valer su distinguibilidad 
étnica frente a otros comercÍantes con quienes compiten por los espacios de la ciudad 

A diferencia del empleo en el servicio doméstico donde los patrones se multiplican 
tanto como los lugares de trabajo, en el comercio callejero se estructuran relaciones 
que tienden a unificar a los comerciantes debido a que en la calle reconocen sus 
intereses comunes y enfrentan problemas similares. 

a) El servicio doméstico 

Las mujeres mazahuas comienzan su vida laboral desde la niñez. Las que proceden de 
San ~v1ateo trabajan como empleadas domésticas y viven en casa de sus patronas 
Quienes cuentan con el auxilio de otras mujeres para atender a sus hijos continúan 
desempeñando esta actividad después de casadas. En cambio, quienes no obtienen 
ningún apoyo trabajan en los hogares "de entrada por salida" o abandonan el servicio 
doméstico para dedicarse a atender su propio hogar o laborar en el comercio en la vía 
pública. Aunque la labor fundamental de las mujeres de Pueblo Nuevo se ubica en el 
comercio ambulante, muchas de las que hoy tienen entre 40 y 50 años de edad se 
dedicaron al servicio doméstico durante su infancia Algunas desean que sus hijas y 
nueras trabajen en esta actividad debido a que los ingresos que obtienen del 
ambulantaje son reducidos "Aquí hay días en que no se vende nada. En una casa por 
lo menos pagan como $70 00 dIarios y a uno le dan la comida. Es dinero más 
seguro." 

Ingresar a laborar como empleada doméstica no es tan fácil como parece Se necesita 
contar con recomendaciones y relaciones Las mujeres mazahuas saben de la 
existencia de agencías de colocación pero no acuden a ellas por desconfianza. Saben 
que en las casas se cometen muchos abusos y lo que más temen es ir a la cárcel 
acusadas de robo. Una señora de Pueblo Nuevo comenta. "en las agencias le piden a 
uno muchos papeles [de los cuales muchas veces carecen 1 y luego si se pierde alguna 
cosa a uno le echan la culpa, le dicen a uno que se las robó". 

Entre las mujeres de San Mateo el trabajo en el servicio doméstico está más 
extendido. Su experiencia laboral las ha relacionado con las redes de mestizos que 
continuamente demandan sus servicios A sus vecindarios suelen llegar algunas 
mujeres que bajan de su automóvil para contratar a una "muchacha". 

Algunas niñas y adolescentes de Pueblo Nuevo salen de su pueblo a trabajar en 
hogares de otras mujeres mazahuas que tienen una posición económica relativamente 
mejor que la de ellas. Se trata de trabajadoras que laboran a cambio de alimentación, 
vivienda y un reducido salario. Las niñas acceden a trabajar como empleadas de otras 
mujeres mazahuas por ser ésta su única posibilidad de obtener recursos y salir del 
pueblo. Es también una forma de evitar que las rapten y les impongan un matrimonio 
no deseado Saben, por la experiencia de sus madres, hermanas, primas y tías, que si 
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un hombre se las "roba" van a tener que trabajar muy duro para éste y su familia sin 
recibir salario Su situación puede empeorar si el cónyuge que "las escoge" es 
borracho y pegador, o si ya tiene otra mujer 

Las niñas quedan bajo el cuidado de la persona que se las lleva a la ciudad. En 1998 
acompañé a doña Margarita Medina a San Antonio Pueblo Nuevo Ella necesitaba 
conseguir una muchacha que ayudara a una de sus nietas a los quehaceres de! hogar, 
en virtud que ésta se dedicaba, al igual que ella, al comercio ambulante. Doña 
Margarita visitó dos hogares y se entrevistó con los jefes de familia, a quienes les 
ofreció ün sueldo de $400.00 mensuales, cantidad superior a un salario mínimo. En el 
primer caso el padre se opuso porque consideraba que la niña debería terminar la 
primaria. En otro, el padre dio su aprobación a condición de que su hija emigrara al 
cabo de unos meses paía que pudiera terminar el ciclo escolar A doña I\1argarita le 
llamó mucho la atención el interés mostrado por los padres en la escolarización de las 
niñas, pues hacía apenas veinte años que no se consideraba que la educación fuera 
algo importante, sobre todo para las niñas. 

Aunque las mujeres mazahuas aprenden desde pequeñas los quehaceres del hogar, 
hay una distancia muy grande de lo que esto implica en el medio rural y en el urbano 
En sus comunidades de origen las niñas reciben un entrenamiento en las labores 
valoradas socialmente como femeninas. Sin embargo, sus conocimientos y 
habilidades de poco les sirven en la ciudad En el pueblo no se utilizan aparatos 
electrodomésticos debido a que muchas viviendas carecen de energía eléctrica. 
Tampoco saben a cocinar lo que se consume en la ciudad, pues en el pueblo la dieta 
cotidiana está compuesta de tortillas con chile. En el pueblo, las niñas saben preparar 
el nixcometl (nixtamal), hacer tortillas, acarrear el agua, atender a los hermanos 
menores y cuidar a los animales de traspatio Todos estos conocimientos no son tan 
útiles en la ciudad pues las tortillas se compran hechas y no se acostumbra tener 
animales de corral. En el mercado laboral el salario de una niña se cotiza por debajo 
del de una adulta, pues se supone que "no sabe hacer nada" y que aprenderá el oficio 
en casa de sus patrones 

Las mujeres mazahuas que han trabajado como empleadas domésticas en casas de 
mestizos de clase media, comentan que allí aprendieron a utilizar aparatos 
electrodomésticos y otros equipos, produciéndose una situación conflictiva por los 
diferentes antecedentes culturales entre la trabajadora y los patrones Cuando 
empezaron a trabajar no sabían hacer nada de lo que se les exigía Tampoco, dicen 
ellas, "sabían" comer nada, ya que los alimentos de la ciudad no estaban incorporados 
a su dieta Uno de los primeros problemas que vivieron fue precisamente la dificultad 
para ingerir los alimentos. Las mujeres que trabajaron como empleadas domésticas en 
su infancia y adolescencia vivieron el trance de comer lo que no acostumbraban e 
incluso lo que les disgustaba. Una de ellas comentaba con asco que lo peor eran los 
espaguetis, porque eran muy parecidos a las lombrices y que el agua de la ciudad 
tenía un sabor muy desagradable. 
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N o obstante, pronto se adaptaron a la nueva situación y adquirieron nuevos hábitos 
Por ejemplo, Delfina Ramirez, al igual que su hermana Maria, empezó a trabajar de 
niña en una casa donde vivían "buenas personas" que la enseñaron a usar lavadoras, 
refrigeradores y a bañarse en regadera Por las noches acudia a la escuela y pudo 
terminar la primaria Adquirió nuevos hábitos alimenticios y ahora intenta modificar 
los de su marido, también originario de San Mateo 

Él no sabe comer nada [ ... ] Su mamá le daba puras tortillas con chile, 
frijoles y carne sola. No le gusta la verdura Yo he tenido que enseñarle a 
comer más variado. He tenido muchos problemas con él porque no le gusta 
nada, pero yo a mis hijos les doy de todo. A ellos si les gusta comer variado. 
(señora Delfina Ramírez, 30 años, de San Mateo) 

Las mujeres que trabajaron en el servicio doméstico estuvieron sujetas a un intenso 
proceso de aculturación: aprendieron a hablar el castellano con fluidez, modificaron 
parcialmente su atuendo y su peinado, comenzaron a usar corpiño y algo de 
cosméticos 7 El trabajo en el servicio doméstico mejoró su calidad de vida, sobre todo 
en lo que se refiere al enriquecimiento de su dieta Cuentan con mayor información 
sobre nutrición que las que en su infancia se dedicaron al comercio en la via pública. 

b) El comercio en la vía pública 

El comercio en la vía pública se ha desenvuelto en una tensión conflictiva entre las 
necesidades de los comerciantes y las políticas instrumentadas por los sucesivos 
gobiernos de la capital Aunque la presencia de comerciantes en las calles de la 
ciudad data de fechas muy antiguas, sólo me vaya referir a las últimas décadas para 
explicar cómo se han estructurado las relaciones entre los mazahuas y las 
instItuciones del Estado. 

A partir de 1930, el comercio en la ciudad experimentó un auge sin precedentes 
debido al crecimiento urbano y de la demanda. En el centro de la capital, La Merced 
constituia el principal centro de abasto, por lo que en sus alrededores también se 
incrementó el comercio informal en puestos fijos y semifijos. Ya para los años 
sesenta, Valencia calculó en 3,000 el número de comerciantes ambulantes que 
vendian sus mercancías tan sólo en el perimetro de La Merced Esta actividad se 
hallaba principalmente en manos de los inmigrantes, aunque también era ejercida por 
la población nativa y por quienes que habia inmigrado hacia ya mucho tiempo. 

El comercio ambulante representaba, igual que ahora, la salida más viable y, a veces, 
la única para la fuerza de trabajo más impreparada y para los grupos domésticos que 
teniendo una economía muy precaria requerían del concurso activo de todos o casi 

7 Un estudio detallado del proceso de aculturación en un grupo de mujeres mazahuas que laboraban en 
el servicio doméstico es presentado por Verómca Torres (1997). 



158 

todos sus miembros en las labores de aprovisionamiento A estas circunstancias se 
debe la notoria presencia de mujeres y niños en dicha actividad. 

A pesar de que el comercio ambulante les ha proporcionado a las mazahuas ingresos 
reducidos, no deja de llamar la atención que éstos siempre hayan sido equivalentes o 
superiores a los salarios mínimos que se pagan en la industria. Para 1961-1962, por 
ejemplo, el salario mínimo se cotizaba en 17.50 pesos diarios. En ese periodo los 
comerciantes callejeros obtenían entre 1200 Y 25.00 pesos (Valencia, 1965. 217) Sin 
embargo, entre los comerciantes en la vía pública también han habido diferencias 
Valencia observaba que los indígenas, particularmente las mujeres mazahuas, 
soportaban las condiciones más precarias entre todos los ambulantes, pues sus 
ingresos oscilaban entre los 8 y 10 pesos diarios (Ibídem' 217) 

En junio de 1999, las mazahuas obtenían entre $40.00 y $80.00 diarios, dependiendo 
del lugar de venta, del día de la semana y de los artículos que ofrecían a los 
consumidores Para esta fecha el salario mínimo ascendía a $34.95 diarios en el 
Distrito Federal, lo que explica su renuencia a contratarse en algún empleo fonnal 
Algunas jóvenes han trabajado en fábricas, pero lo han hecho sólo por algunos meses 
con el propósito de reunir dinero para surtir sus puestos de mercancía y continuar 
dedicándose al comercio Virginia Malina observó un comportamiento similar entre 
las mazahuas radicadas en Ciudad Juárez, Chihuahua. Ellas preferían el comercio 
ambulante a contratarse en las maquiladoras que en julio de 1989 tenían muchas 
plazas vacantes& 

Los recursos económicos que los comerciantes en la vía pública obtienen de la venta 
de sus productos dependen de la mversión de capital, el número de puestos, el tipo de 
mercancía que expenden y del lugar de venta 

En su inmensa mayoría, las mazahuas cuentan con poco capital para invertir en el 
comercio, además de que no quieren arriesgar lo poco que poseen. Muchas venden 
dulces y golosinas no perecederos que pueden guardar durante varios meses Otras 
venden frutas y/o palanquetas de cacahuate y frituras de maíz que ellas mismas 
preparan en sus vecindades, aunque a veces también adquieren en La Merced 
Quienes cuentan con mayores recursos también expenden muñecos de peluche, 
cinturones, bolsas, zapatos, bufandas y guantes procedentes de Taiwán, China y Hong 
Kong, de los que se surten en el barrio de Tepito, ubicado en el centro de la ciudad. 
Pero aún en estos casos, las mujeres mazahuas no quieren arriesgarse a perder su 
mercancía cuando se llevan a cabo los operativos policiacos de desalojo de 
comerciantes. Aunque después de los operativos les devuelven su mercancía, esto 
sucede dos o tres días después de que se las decomisan, por lo que las frutas se echan 
a perder y no siempre recuperan la totalidad de sus pertenencias. 

8 Virgima Molina, notas de trabajo de campo. 
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La tendencia de las mujeres de Pueblo Nuevo a preferir el comercio sobre otro tipo de 
empleos obedece a diversas razones, entre ellas, a que no están sujetas a horarios de 
trabajo rígidos, no tienen que obedecer ningún algún jefe o patrón, y porque esta 
actividad les permite atender a sus hijos pequeños en el lugar de trabajo El comercio 
es una actividad que conocen desde niñas y porque constituye, además, una 
ocupación que su grupo comunitario ha realizado desde hace al menos un siglo en la 
región de origen. Las migrantes nevan muchos años practicando el comercio en la vía 
pública y buscan hacerlo casi siempre en los mismos espacios y avenidas en que lo 
hicieron sus madres y abuelas. La mayoria no cuenta con locales ni armazones 
metálicas, por lo que la exhibición de los productos se hace sobre una manta o sobre 
cajones de madera. En algunos casos, han logrado contar con puestos semifijos que se 
levantan con armazones metálicas y, en otros, cuentan con locales en las nuevas 
plazas comerciales creadas en los años noventa. En todos los casos, sin embargo, los 
espacios para la venta son altamente valorados por las comerciantes y heredados de 
madres a hijas, o son transferidos a algún pariente cercano Son considerados como 
parte del patrimonio familiar al que hay que defender, pues también constituyen la 
única herencia para sus hijas. Por esta misma razón los espacios callejeros son motivo 
de disputa. Por ejemplo, una pareja divorciada procedente de San Mateo se peleaba 
por una esquina ubicada en la cercanía del Metro Zapata. El hombre consideraba que 
el espacio era suyo porque había hecho diversas gestiones para obtener permisos para 
la venta y negociado con los líderes de comerciantes la ubicación, el giro y el horario 
en que el puesto estaría operando La mujer consideraba que el puesto era suyo pues 
tenía muchos años de vender en ese lugar, y ese era su único patrimonio Me preguntó 
si realmente su ex marido le podía quitar el puesto y buscaba la manera de entablar 
una demanda legal para defender su derecho Desde luego, ena estaba desprotegida 
legalmente porque la vía pública no se puede privatizar ni ser motivo de pleitos 
judiciales 

En otro caso, un hombre de la comunidad de Pueblo Nuevo enviudó Por tal motivo, 
los tres puestos para la venta que había logrado conseguir su difunta esposa le estaban 
siendo disputados por sus cuñadas, quienes consideraban que tenían derechos sobre 
ese patrimonio Esta disputa se agravó a causa de que el hombre se unió 
conyugalmente con otra mujer y dejó a sus hijos desamparados Las cuñadas y la 
suegra de este señor consideraban que los puestos les pertenecían a los niños que 
habían quedado en la orfandad 

Los espacios en el comercio callejero son defendidos de manera persistente y tenaz 
por las mujeres mazahuas, lo que las ha llevado en varias ocasiones a la cárcel 
Algunas fueron arrestadas y sentenciadas por haber lesionado a los policías que 
llegaron a desalojarlas. En la mayoría de los casos se trata de acusaciones infundadas, 
sin embargo, ellas también han aprendido a defenderse físicamente de los golpes, las 
patadas y los arrastres que les dan los policías y granaderos. Luisa de Jesús, de 47 
años, migrante de segunda generación de Pueblo Nuevo, písó el reclusorio porque en 
una ocasión le encajó a un policía una hebilla en el abdomen. Ella me comentó: 
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El policía andaba quedando bien con una vendedora con la que yo traía 
pleito. Una vez me quiso quitar de mi lugar pero yo no me dejé. En el 
forcejeo sin querer le clavé el fierro de la hebilla [ .. ] Menos mal que no se 
la encajé en la cara o en un ojo, porque a lo mejor todavía estaria en la 
cárcel [ .. ] Te vuelvo a repetir, mira, mi vida es como una novela 

Las mazahuas están dispuestas a defender sus espacios para la venta argumentando su 
derecho de antigüedad. Frente a las invasiones que llegan a sufrir por parte de otros 
comerciantes o cuando llegan a ser desalojadas por la policía, la antigüedad es 
esgrimida como uno de sus argumentos más import3.l"1tes, pues ellas consideran que 
llegaron antes que todos los demás vendedores en la vía pública "Antes no había 
tanto vendedor Nosotras éramos las únicas que vendíamos en la calle, vendíamos 
f.""olta allí con nuestros niños No es justo que ahora lleguen otros a quitamos de 
nuestros lugares donde siempre hemos vendido", señala María Luisa Remigio Otra 
mujer comentó "el puesto me lo dejó mi mamá, que en paz descanse, para que yo 
tuviera para darles de comer a mis hijos. Cuando yo me muera el puesto va a ser para 
ellos No voy a dejar que me lo quiten, primero me tienen que matar", 

Aunque los ingresos que obtienen del comercio son superiores al salario mínimo (al 
que hipotéticamente podrían acceder si trabajaran en la industria o en algún otro 
empleo formal), esto, sin embargo, sólo es cierto cuando se contabiliza su ingreso 
diario pero no cuando se calcula semanal o mensualmente Hasta hace algunos años 
(antes de la reforma neo liberal de 1982) el mini salario se incrementaba con el salario 
social que habitualmente percibían los trabajadores industriales, quienes eran 
derechohabientes del Seguro Social. También contaban con el derecho de percibir un 
pago por el séptimo día de descanso obligatorio, por el disfrute de vacaciones 
Recibían, además, aguinaldo y pensión por cesantía en edad avanzada e incapacidad 
laboral, según lo establece hasta hoy la Ley Federal del Trabajo Estas condiciones 
laborales han venido cambiando aún para los obreros industriales, quienes se han ido 
emparejando con los trabajadores informales Para estos últimos, no existe el salario 
social y no perciben ningún ingreso cuando descansan ni atención médica cuando por 
enfermedad o accidente no pueden laborar. 

Por lo general, las mujeres que se dedican al comercio ambulante llevan consi?o a sus 
niños pequeños debido a que no tienen acceso a los servicios de guardería. Desde 
que nacen, los niños mazahuas permanecen al lado de su madre y se encuentran 
expuestos al ruido y la contaminación, a los cambios bruscos de temperatura y a la 
violencia. Cuando cumplen un año de edad corren mayores peligros porque 
comienzan a caminar. Todo lo que encuentran en el piso se lo llevan a la boca y 

9 El Sistema Nacional para el Desarrollo Integral de la Familia (DIF) cuenta con sistemas de guarderías 
para las madres de escasos recursos. En 1998, el DIF capitalino promovió la extensión de estos 
semcias entre los niños indígenas de la ciudad de México. Pocas fueron las familias que pudieron 
cumplir con las exigencias para ser merecedoras del servicio, entre ellas, entregar dIariamente cinco 
pañales desechables, dos mudas de ropa y el pago de $70.00 mensuales para ahmentación (Entrevista 
con Silvia Bazúa, Programa de atención a grupos vulnerables del DIF capitalino, agosto de 1998). 
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tienen mayores riesgos de ser atropellados por transeúntes y automovilistas Durante 
el trabajo de campo me enteré de tres niños de entre dos y cuatro años de edad que 
habían sido atropellados por vehículos en marcha. Para evitar los accidentes, las 
madres suelen cargar a sus niños o amarrarlos con un reboso a los postes y árboles 
donde venden 

La crianza de los niños en la calle no sólo la practican las mazahuas. En una muestra 
aplicada a 426 vendedoras ambulantes con hijos menores de tres años de edad 
realizada en 1990, Hemández y Zetina (1996) encontraron que el cuidado materno en 
el lugar de trabajo era lo más frecuente (35 7%); un porcentaje un poco menor dejaba 
a sus hijos al cuidado de algún familiar (34.3%); y, sólo el 4.5% de los menores 
permanecieron sin cuidado alguno 10 

El comercio ambulante les permite a las mujeres atender a sus niños pequeños en el 
lugar de trabajo y tener flexibilidad en sus horarios laborales. Sin embargo, esta 
flexibilidad es también relativa, pues cuanto más corta es la jornada menos 
posibilidades tienen de vender. Las mujeres mazahuas dedican al comercio siete u 
ocho horas diarias y solo descansan un día a la semana. Posiblemente, una de las 
mayores ventajas relativas del comercio ambulante consista en que el ingreso puede 
ser incrementado con la participación de varios miembros del grupo doméstico y que 
la venta diaria pueda realizarse entre varios de sus integrantes. 

Debido a la complejidad que reviste el comercio ambulante y la importancia que tiene 
en la estructuración de las relaciones entre los mazahuas y el Estado y los partidos 
políticos, profundizaré al respecto más adelante. 

e) Cooperativas y microempresas 

Como parte de la política gubernamental de "limpiar las calles" de vendedoras 
ambulantes, en 1972 se fundó en la calle de Moneda un taller de costura para que las 
mujeres indígenas abandonaran el comercio en la vía pública y se dedicaran a la 
producción de artesanías. La señora Felipa Ramírez relata que en una detención 
policiaca ocurrida durante su desempeño como comerciante, fue detenida y conducida 
a la delegación, junto con otras mujeres Allá, la senadora Guadalupe Rivera Marín, 
hija del pintor Diego Rivera, promovió la creación de un centro de capacitación para 
que produjeran artesanías. Así, con el apoyo de la delegación Cuauhtémoc se creó el 
Centro de Capacitación Mazahua, instalado en un edificio del DDF ubicado en la 
calle de Moneda, colonia Centro. Pronto se juntaron alrededor de 400 mujeres con sus 
niños, razón por la cual el taller se trasladó a un lugar más amplio ubicado en la nave 
mayor del mercado de La Merced, mismo que llegó a albergar a 800 mujeres 
mazahuas y otomíes (AMNU-Centro Mazahua A.C., slf). 

10 De esta muestra, el 55.4% de las mujeres era inmigrante y el resto del Distrito FederaL El 71.1 % era 
propletaria de su mercancía, el 59.9% tenía farrullares que también se dedicaban a esta actividad. Casi 
la mitad se habían incorporado recientemente a la venta ambulante. La mayoría tenían baja 
escolaridad, pues casi la tercera parte no ternúnó la primana. 
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Las comerciantes recibieron capacitación laboral. Aprendieron a bordar, a 
confeccionar muñecas de trapo, manteles, colchas, cubrecamas y otros artículos. 
También recibieron cursos de alfabetización, desayuno y comida, además de 
guardería y alimentación para sus hijos El centro era sostenido por el Departamento 
del Distrito Federal pero, al término del sexenio de Luis Echeverría (1970-1976), 
hubo recortes al gasto público y cambios de política. Los recursos presupuestales 
destinados al centro se redujeron considerablemente a la vez que las mujeres veían 
que cada día se les pagaban menos por su trabajo Ellas dicen que sus productos se 
exportaban hacia Estados Unidos y Europa, pero que nunca se les pagaban 10 justo. El 
control burocrático del centro excluía a las artesanas de la toma de decisiones y del 
manejo administrativo del centro de capacitación, de tal forma que hasta desconocían 
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muy convencida que la dueña del taller era "La Indía María", personaje cómico 
desarrollado por la actriz Maria Elena Velaseo, difundido por Televicentro (hoy 
Televisa). Supuestamente "La India María" se había enriquecido a costa de las 
mazahuas. Esta percepción no es tan equivocada si consideramos que el personaje 
representa a una comerciante ambulante vestida con el atuendo de las mujeres de San 
Antonio Pueblo Nuevo. Imita la forma de ser de las mazahuas y representa de manera 
cómica la pelea de las maZahuas por las calles, sus conflictos eon la policía, los 
problemas que viven a causa de los desplantes racistas de los capitalinos y las 
dificultades que tienen para hablar español A través de sus programas de televisión y 
sus películas, "La India Maria" adquirió fama y fortuna en América Latina. 

Con todos esos problemas, las mazahuas abandonaron el centro de capacitación y 
regresaron a las calles Más tarde, un grupo de nueve mujeres de Pueblo Nuevo 
(barrio de El Pintado) y dos de San Mateo crearon la Cooperativa de Producción 
Artesanal Flor de Mazahua A. C. En la colonia Viaducto Piedad consiguieron una 
casa de dos plantas que habilitaron como taller de costura, gracias al apoyo financiero 
de una fundación internacional. Las cooperativistas han tenido problemas para vender 
sus productos porque carecen de canales de comercialización También temen salir a 
la calle a venderlos por temor a que les sean decomisados por la policía. 

Existen otras organizaciones mazahuas cuentan con talleres artesanales. Los' que 
viven en la vecindad de Cuba 53, colonia Centro, tienen oficinas y un pequeño taller 
de costura al interior del inmueble. Hombres, mujeres y niños producen artículos 
según la temporada y que ellos mismos salen a vender a las calles. Hacen gorros, 
bufandas y guantes en épocas decembrinas; cornetas, banderines o huevos con confeti 
en la víspera de las fiestas patrias; cocteles de frutas yaguas frescas en época de 
calor. Quienes víven en la colonia La Joyita, en Chimalhuacán, adquirieron máquinas 
de coser para hacer ropa con un préstamo que les otorgó el INI. Sin embargo, en 1999 
el taller no habia comenzado a funcionar, aunque algunas personas de esta 
organización estaban capacitándose 
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5.2.3. Trabajo infantil 

Como señalé, los niños mazahuas desde que nacen permanecen alIado de sus madres 
A la edad de cinco O seis años comienzan a trabajar "por su cuenta" y a contribuir al 
gasto familiar Otros niños se incorporan al trabajo en La Merced y en la Central de 
Abasto. 

Aunque los niños contribuyen al gasto familiar, los mazahuas procuran enviarlos a la 
escuela, de la que desertan una vez concluida la primaria para dedicarse de tiempo 
completo a trabajar. A ello contribuye el que los gastos para proseguir sus estudios se 
elevan considerablemente, pues deben comprar más útiles y los libros de texto \ \ 

Entre los mazahuas de San Mateo y de San Antonio Pueblo Nuevo, así como entre los 
otomíes de Amealco, el trabajo infantil es considerado como algo natural En el lugar 
de origen, los niños y las niñas colaboran en el trabajo agrícola y en otras actividades: 
desde el acarreo del agua, el cuidado de los niños y de los animales de traspatio, hasta 
la recolección de plantas comestibles No obstante, cuando el trabajo se realiza en la 
CIUdad adquiere connotaciones negativas: 

Que los niños trabajen es algo que ya nos viene desde el pueblo Siempre lo 
hemos hecho, pero aquí la gente se molesta mucho porque los niños 
trabajan. Dicen que nosotros explotamos a nuestros hijos, pero no es cierto 
Esto es algo que nosotros siempre hemos hecho (señora Luisa de Jesús, 47 
años, migrante de segunda generación de Pueblo Nuevo). 

La Constitución General de la República establece que la educación es un derecho y 
una obligación de todos los mexicanos. Asimismo, prohibe el trabajo infantil y es 
hasta los 16 años en que una persona puede empezar a laborar. El trabajo infantil se 
convierte en una transgresión a la ley y, por lo mismo, ha ocasionado numerosos 
problemas a los mazahuas y otomíes, quienes continuamente reciben amenazas de 
que les serán arrebatados sus hijos. 

Los mazahuas han adquirido la costumbre de enviar a sus hijos e hijas a la escuela, al 
menos hasta que concluyan su educación primaria. Sin embargo, algunos no lo hacen. 
Esto se debe a que las madres que no siempre cuentan con apoyo de otros adultos 
confiables que las ayuden a cuidar a sus hijos pequeños cuando ellas salen a trabajar, 
por lo que deben encomendar esta tarea al primogénito. En estos casos, las personas 
corren el riesgo de perder la custodia de sus hijos. En 1996, por ejemplo, una mujer 
mazahua fue acusada de golpear y no enviar a su hija mayor a la escuela. La denuncia 
fue presentada ante la Procuraduria General de Justicia del Distrito Federal por sus 
vecinos, quienes testificaron en su contra. A los pocos días se presentó una 

JI Fue hasta 1998 cuando el gobierno del Dlstnto Federal puso en marcha lUl programa para dIstnbuir 
libros de texto gratuitos en la secundaria. 
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trabajadora social que pudo comprobar que la niña vivía encerrada en un cuarto de 
vecindad, donde permanecía todo el día cuidando a sus hermanos pequeños En esa 
visita domiciliaria, la trabajadora socIal presenció una golpiza que la madre le dio a la 
niña, por lo que la primera tuvo que enfrentar cargos por abandono y maltrato de 
menores, mientras que sus hijos eran conducidos a un orfanato. 

Como en este caso, algunos padres y, sobre todo, las madres de familia se ven 
atrapados en un círculo perverso. No saben que es peor: si llevarse a sus criaturas al 
lugar de trabajo o dejarlas solas en la vecindad, pues se han presentado casos de 
violación de menores Además, tanto en los patios de vecindad como en la calle los 
chicos comienzan a juntarse con los más grandes, y se inician en la drogadicción. 

Para los mazahuas ninguna de estas dos alternativas protege a sus niños Es 
preferible, por tanto, que sus hijos trabajen cerca de ellos. La señora Alicia Quintana, 
de 38 años, migrante de primera generación de San Mateo, valora el trabajo infantil 
como una forma de proteger a sus hijos y alejarlos de las malas influencias de la 
ciudad. Ella señala" "Yo les he enseñado a mis hijos a trabajar desde muy chicos 
porque deben aprender a ganarse la vida homadamente". 

Los niños mazahuas trabajan para complementar el ingreso familiar. Venden chicles, 
dulces y otras golosinas Dicen hacerlo por gusto, porque así pueden comprarse 
comida, ropa y útiles escolares. También señalan que trabajar es para ellos un 
derecho Por ejemplo, Antonio García, de 13 años, dice que a él le gusta trabajar para 
poder comprarse lo que necesita En julio de 1998 cursaba el segundo de secundaria y 
solía limpiar parabrisas en los cruceros, cerca del puesto dónde su madre vende 
dulces y muñecos de peluche Obtenía por su trabajo $70 00 diarios, con lo que ya se 
había comprado zapatos y útiles escolares para proseguir en la escuela. 

En una encuesta realizada por el !NI en 1995 entre los mazahuas de la vecindad de 
Cuba 53, se observó que 14 de 29 familias (el 48 27%) tenían trabajando a entre uno 
y tres niños en el comercio ambulante. Estos se habían incorporado a dicha actividad 
entre los 5 y los 8 años de edad. Por lo general, vendían dulces y chicles los fines de 
semana en la Alameda Central durante el día y, por la noche, expendían dulces y 
cigarrillos en restaurantes, bares, discotecas, clubes gays, y otros centros nocturnos 
denominados por ellos antros. Estos se ubican en Garibaldi y en la Zona Rosa. Otros 
vendían dulces afuera de oficinas, estacionamientos, cines y teatros. Los días de 
mayor trabajo eran de viernes a domingo, con un horario entre las 21 horas y la una 
de la madrugada, aunque algunos trabajaban hasta las 5 de la mañana Sus ingresos 
variaban entre $50 y $270 por jornada, cantidad superior a la que obtenían sus madres 
durante el día. El 85% asistía a la escuela, pero sólo un 10% se encontraba cursando 
algún grado de secundaria (Villasana, el. al, 1996). 

En el caso de San Mateo, los niños de las familias más desfavorecidas trabajan en el 
comercio alIado de sus madres y las niñas en el servicio doméstico Los adolescentes 
se incorporan al oficio de la albañilería o trabajan en la Central de Abasto. También 
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laboran en los cruceros, donde realizan malabarismos, escupen fuego o actúan como 
payasos, lo que les ha ocasionado diversos accidentes En 1997, por ejemplo, un 
grupo de niños de entre 12 y 14 años estaba jugando con una botella llena de gasolina 
y al pretender hacer una broma a un niño más pequeño, le ocasionaron quemaduras de 
segundo y tercer grado, por lo que tuvo que ser hospitalizado de urgencia 

El trabajo infantil repercute en el aprovechamiento escolar de los menores, pues les 
sustrae el tiempo y la energía que podrían dedicar a sus estudios. Además, les 
desfavorecen las condiciones de sus viviendas, el analfabetismo y el alcoholismo de 
sus padres El promedio de escolaridad entre los mazahuas es, seg.ln el Progra..'!la 
Metropolitano del !NI, de hasta quinto año de primaria 

Finalmente, cabe señalar que los mazahuas invierten un gran esfb.erzo para que sus 
hijos acudan a la escuela. Sin embargo, ésta no les ha proporcionado -en tanto grupo­
una movilidad social ascendente Son pocos los que logran concluir la secundaria y 
menos aún los que terminan el bachillerato Aun así enfrentan serias dificultades para 
concluir sus estudios, debido a que tienen la necesidad de trabajar. Algunas familias 
evitan que alguno de sus hijos trabaje para que se dediquen a estudiar, pero aún así 
sus esfuerzos se ven frustrados porque son rechazados en los exámenes de admisión a 
la educación superior Este es el caso de uno de los hijos de don Clemente García, 
quien al cabo de dos años de haber intentado infructuosamente ingresar a la UNAlV! 
para estudiar una licenciatura, tuvo que regresar a las calles para trabajar como 
bolero. Así pues, el comercio callejero continúa ofreciendo la única fuente de 
subsistencia Su desempeño ofrece un ingreso monetario en el presente, el estudio, 
sólo una promesa incierta para el futuro 

5.3. El comercio ambulante en la capital 

5.3.1. El corporativismo político 

El comercio ambulante entraña una relación conflictiva, pues a la vez que constituye. 
una de las pocas alternativas para una gran masa laboral que no tiene un ingreso, es 
también una actividad ilegal La ilegalidad consiste en la apropiación de espacios 
públicos y en el hecho de que se realiza fuera de las normas que regulan la actividad 
comercial. Esto hace del comercio en la vía pública un trabajo sujeto a constantes 
amenazas de desalojo y una fuente de corrupción y de conflicto permanente. 

Al paso de los años, las políticas gubernamentales aplicadas al fenómeno del 
ambulantaje han oscilado entre la represión más brutal y el corporativismo político. 
En la capital mexicana, los antecedentes más inmediatos de la relación entre el 
comercio ambulante y el Estado datan del periodo que va de 1952 a 1966, cuando 
Ernesto P. Uruchurtu fue la máxima autoridad del Distrito Federal. En dicho periodo 
se llevó a cabo una política tendiente a "limpiar" las calles de vendedores ambulantes. 
Bajo su gestión fueron construidos 150 mercados que dieron cabida a casi 55,000 
vendedores callejeros, y se crearon las bases para el desarrollo de las grandes 
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organizaciones corporativas de comerciantes La construcción de mercados no logró 
terminar con el ambulantaje. Según Cross (1996), los mercados no resultaron 
rentables para muchos comerciantes, por lo que comenzaron su lento regreso a la vía 
pública. Considero, sin embargo, que estos pudieron haber duplicado sus puestos de 
venta "desdoblándose" El "desdoble" es una estrategia económica de los grupos 
domésticos dedicados al comercio, consistente en conseguir tantos puestos como sea 
posible a fin de que haya trabajo para todos sus miembros. Además, quienes tienen 
dos o más puestos comerciales (en los mercados o en las avenidas) pueden contratar 
personal para atender el negocio. 

La mayoría de las comerciantes mazahuas son dueñas de su puesto y de la mercancía 
que expenden. Sin embargo, también hay quienes trabajan para algún otro vendedor 
ambulante a cambio de una comisión o de un salario. Alg.,.mas unidades domésticas, 
las menos, han logrado conseguir locales comerciales en las nueva plazas construidas 
en el Centro Histórico de la ciudad Estos puestos, que cuentan con una mayor 
inversión de capital, son atendidos por los varones del grupo doméstico y suelen 
vender mercancía más costosa. televisores, grabadoras, estéreos, videocaseteras y 
videojuegos El ingreso que obtienen en estos comercios se complementa con el 
trabajo de todos los demás miembros del grupo doméstico, pues las esposas, las hijas, 
las nueras y algunos hijos menores de edad continúan desempeñándose en el 
comercio callejero vendiendo mercanCÍa más barata "Desdoblarse" es un mecanismo 
que logra maximizar la fuerza de trabajo familiar y puede ser una fuente de 
acumulación de recursos que se utilizan para adquirir terrenos o vivienda, en el gasto 
ritual y en otros menesteres 

Para lograr acceso a las plazas comerciales y obtener permisos para vender en la vía 
pública, ha sido requisito indispensable que el comerciante esté afiliado a alguna 
organización gremial La formación de organizaciones de comerciantes ambulantes 
fue auspiciada por el gobierno desde la época de Uruchurtu, quien exigió tratar sólo 
con grupos 'reconocidos' de por lo menos 100 vendedores ambulantes a efecto de 
incorporarlos como beneficiarios de los mercados en construcción (Cross, 1996' 105). 
En este proceso, las políticas gubernamentales dieron a los líderes de las asociaciones 
"[ .] poder ilimitado sobre sus miembros, ya que se les confirió el poder último sobre 
la sobrevivencia del vendedor individual, quien no podía obtener un local o una 
'tolerancia' sin la anuencia del líder" (ibídem 111). 

Las "tolerancias" constituyeron un recurso permanente que utilizó durante décadas el 
partido del gobierno: el Partido Revolucionario Institucional (pRI). A través de las 
tolerancias, este partido pudo obtener lealtades políticas, comprar el voto y mantener 
una extensa red de intermediación entre las élites gobernantes y la amplia masa 
laboral desposeída Los líderes de comerciantes que operaban como intermediarios 
económicos y políticos, podían obligar a sus miembros a pagar altas cuotas por el uso 
del suelo y a acudir a los actos político partidarios mediante la amenaza de suspender 
o cancelar su calidad de miembros, lo cual les impediría vender sus mercancías en la 
vía pública. Lo mismo sucedía con los comerciantes establecidos en los mercados, 
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quienes tenían la obligación de acudir a los mítines y "acarreos" convocados por el 
( entonces) partido del gobierno y llevar al menos a un familiar a dichos eventos. 

Para 1994, esta estructura clientelar había crecido enormemente. Tan sólo en el 
Centro Histórico existían 10,000 comerciantes en vía pública y en el perímetro del 
Distrito Federal, sumaban alrededor de 100,000 Los comerciantes del centro fueron 
reubicados (en teoría) en casi 40 nuevas plazas comerciales. Sin embargo, los líderes, 
terminaron por acaparar los locales comercíales y los convirtieron en bodegas." 
Otros, como los mazahuas, no tuvieron acceso a ellos. La creación de estas nuevas 
plazas comerciales formó p8..i1:e del Programa de Reordenamiento del Comercio en la 
Vía Pública puesto en vigor en 1993 con el propósito de embellecer y hacer atractivo 
el Centro Histórico para atraer al turismo l3 Con ello, los mazahuas se vieron 
obligados a abandonar sus lugares de venta y/o a utilizar otíOS mecanismos para no 
abandonar el centro. Pasaron de ser comerciantes "semifijos" a "toreros", mecanismo 
este último que les permite burlar la vigilancia policiaca y vender en las transitadas 
calles céntricas de la ciudad. 

El comercio en la vía pública se extendió enormemente a causa del desempleo y los 
bajos salarios En el trabajo de campo pude entrevistar a varios vendedores 
ambulantes que tenían un oficio o profesión, pero carecían de empleo También 
encontré personas que sí tenían trabajo, entre ellos dos profesores y un dentista, pero 
sus ingresos eran bastante reducidos para sostener a sus familias. Asimismo, es de 
considerar que el comercio en la vía pública constituye una fuente de acumulación de 
capitales si sucede que, como afirma la Cámara de Comercio, alrededor del 45% de 
las ventas se realiza de manera informal. En enero de 1998 había 100,000 vendedores 
ambulantes dentro del perímetro del Distrito Federal, de los cuales el 67.3% se 
concentró en las delegaciones Cuauhtémoc, Gustavo A Madero, Venustiano 
Carranza, Iztapalapa y Miguel Hidalgol4 Todo ello sin contar a los tianguistas y 
vagoneras 15 

Con el crecimiento del ambulantaje, las mazahuas se enfrentaron a una mayor 
competencia por la clientela y por el uso del suelo urbano. La desigualdad 
socioeconómica entre los comerciantes ambulantes hizo que las mazahuas se vieran 

12 En enero de 2001, los comerciantes ambulantes en el Centro HIstónco sumaban ya 30,000, según 
datos proporcionados por Lema Batres, Subdelegada JurídIca y de Gobierno del D.F. (Entrevista de 
Raúl Monge, Proceso 1262,7 de enero de 2001, pág.30·33) 
13 El rescate del Centro Histórico sólo contempla la parte poniente. La que se ubica al onente no ha 
SIdo conSIderada porque reV1ste una mayor conflIctividad. Las bodegas se entremezclan con 
vecindades, y sigue siendo una de las zonas más pobladas por personas de escasos recursos que se 
dedIcan al comercio (Saúl Escobar, subsecretario del Trabajo del gobierno del D.F., entrevista, Junio 
de 1998) 
14 DistribUCIón del comercio irúonnal por delegación. GobIerno del DF con cifras de la admirustraclón 
de Oscar Espinosa Villarreal, La Jornada, 27 de enero de 1998. 
15 Los tianguis son mercados IUnerantes que se mstalan en la vía públIca para abastecer la demanda 
popular de carne, frutas y verduras. Los vagoneros venden mercancías en los vagones del Metro, y se 
calcula que alrededor de 300 personas se dedicaban a fmales de 2000 a esta actividad. 
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constantemente desplazadas de sus lugares de trabajo por aquellos que contaban con 
mayores recursos 

La mayoría de las mazahuas vende dulces, frutas y golosinas en pequeños puestos 
que improvisan sobre cajas de madera y cubetas de plástico. La mercancía la dejan 
encargada en alguna casa, vecindad o comercio cercano a su lugar de venta, debiendo 
pagar por el servicio. Muchas otras se han convertido en "toreras" > nombre con el que 
se designa a quienes expenden sólo la mercancía que pueden cargar personalmente, 
ya que no cuentan con permiso para instalar un puesto semifijo. Esto se debe también 
a que no pueden pagar las altas cuotas que les exigen los "lideres" que controlan y 
administran el ambulantaje en las calles de la ciudad. En diciembre de 1998, por 
ejemplo, el metro cuadrado de acera en Corregidora y Correo Mayor se cotizaba en 
$50.00 diarios. La venta de juguetes importados (de contrabando) en estas calles del 
centro de la ciudad fue un negocio redondo para los que contaban con capital, si 
tomamos en cuenta que miles de capitalinos acuden todos los años a abastecerse de 
los regalos de Navidad y Día de Reyes. En esa ocasión, tres grupos domésticos 
mazahuas habían "comprado" su metro cuadrado de banqueta para vender. Al igual 
que los vendedores de juguetes electrónicos, los mazahuas debieron pagar a la 
lideresa de la organización que comanda Silvia Sánchez Rico, la misma cuota que se 
les exigía a todos los demás Debido a su escaso capital, los mazahuas solo pudieron 
vender elotes y esquites, ya que no tenían dinero para comprar y vender "fayuca" 
(contrabando). Ese día, al conversar con el señor Mauro García sobre el monto de las 
cuotas y el cambio de gobierno, me dijo que no había notado ningún cambio con la 
llegada del Partido de la Revolución Democrática al gobierno de la ciudad. Para él, el 
PRl y el PRD eran lo mismo' "nunca se preocupan por los pobres". 

Pero aún siendo toreros, los mazahuas debían pagar una cuota para que el "líder" les 
dejara vender en "su" calle. En 1998, por ejemplo, en las calles aledañas al mercado 
de La Merced, las mazahuas que vendían verduras como "toreras" debían pagar cinco 
pesos diarios al hijo de Silvia Sánchez Rico, una de las dirigentes de comerciantes 
más poderosas del centro de la ciudad Otros mazahuas son "vagan eros" , quienes al 
igual que los "toreros" y vendedores "semifijos" tienen que pagar su cuota al líder. 

Los mazahuas han desarrollado un conjunto de habilidades para poder vender sus 
mercancías. En ocasiones he pensado que tienen un "sexto sentido" para percibir el 
peligro pues, antes que nadie, saben en qué momento y hacia dónde hay que correr 
porque vienen los granaderos o los golpeadores de alguna organización rival 
Conocen los controles policiacos y muchas veces los eluden Por ejemplo, suelen 
vender en lugares donde el comercio ambulante está prohibido, pero lo hacen después 
de las 5 o 6 de la tarde cuando los granaderos y el grueso de los policías ya se fueron 
a descansar. También utilizan los espacios que "pertenecen" a otros vendedores 
ambulantes, pero lo hacen antes de que éstos lleguen o después de que se van. Por 
ejemplo, la señora Quintana, de San Mateo, vende desayunos (una bolsa con un 
sandwich, un yogurth y una fruta) de 6:30 a 9:00 de la mañana afuera de una estación 
del metro. Se apresura a retirarse cuando llega el "dueño" del lugar. A veces a esos 
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"dueños" se les llega a ver cuando descienden de sus automóviles y bajan la 
mercancía que será vendida por alguna comerciante que recibe un sueldo o una 
comisión Algunos mazahuas (varones) también venden casetes "piratas" con música 
de moda, la cual anuncian por medio de potentes equipos de sonido. Dichos equipos 
también los rentan para amenizar las fiestas en colonias populares. 

En torno al ambulantaje se crearon grandes corporaciones cuyas terminales 
remataban en las altas esferas del gobierno y del PRI. Las cuotas cobradas a los 
comerciantes por las "tolerancias" constituían una cuantiosa fuente de recursos para 
los líderes de las orga."lÍzaciones de comerciantes y funcionarios gubernamentales. 
Basta señalar que Silvia Sánchez Rico controlaba en 1998 a alrededor de 10 mil 
comerciantes instalados en el centro de la ciudad. Cada uno pagaba por "su" espacio 
entre 40 y 60 pesos semanales en precios de 1998, lo que le daba a la dirigente una 
ganancia de por lo menos $400,000.00 semanales. 

A partir de enero de 1998, el Partido de la Revolución Democrática, al frente del 
gobierno de la ciudad, buscó desestructurar a las organizaciones corporativas de 
comerciantes afiliadas al PRI. Sin embargo, de inmediato se enfrentó a la resistencia 
de los "líderes" y dirigentes de dicho partido, quienes adujeron que los comerciantes 
tenían derecho a estar organizados y que este derecho estaba garantizado por la 
Constitución. Por su parte, los dirigentes del sindicato de trabajadores del DDF, 
afiliados al PRI, también se vieron afectados debido a que muchos inspectores de vía 
pública cobraban cuotas a los comerciantes de manera ilegaL El sindicato amenazó al 
gobierno de la ciudad con realizar paros de labores por ésta y otras razones Años más 
tarde, el gobierno continuaba enfrentando serios problemas para controlar al 
ambulantaje y los diversos negocios ilegales que crecieron al amparo de la 

., 16 
COnupClOll. 

5.3.2. La delincuencia y el ambulantaje 

La relación entre el comercio ambulante y la delincuencia, organizada desde las altas 
esferas del gobierno y del PRI, no se redujo solamente al cobro indebido de permisos 
y venta de "tolerancias", pues la mercancía robada y la introducida al país de 
contrabando se expenden a través de las redes del comercio informal Al respecto, un 
comerciante en vía pública señaló con suma claridad. 

¿Cómo nos abastecemos de la mercancía extranjera? Fácil, el contrabando 
está a cargo de judíos asentados en calles como Correo Mayor y 
Corregidora; los coreanos,17 que tienen ya 20 ó 30 puestos en Tepito, y los 
funcionarios gubernamentales, que permiten el paso [ .. 1 Los ambulantes 

16 En 2001, el gobIerno de la ciudad informó de la existencia de 35 mil establecimientos mercantiles 
que operaban en la ilegalidad (giros negros), tan sólo en la Delegaclón Cuauhtémoc. De ellos, poco 
más de 5 mil eran consIderados como de "alto Impacto social" tales como bares con espectáculos no 
reconocidos por la ley. Entrevista de Raúl Monte a Lema Batres, Subdelegada Jtuidica y de Goblerno, 
Proceso 1262, 7 de enero de 2001. 
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somos el penultimo eslabón de la cadena de contrabando y evasión fiscal 
que éste conlleva [ .. ] Si Cuauhtémoc Cárdenas quiere frenar el 
contrabando, que abra una aduana en terrenos de Pantaco, para que los 
ambulantes podamos importar y dejar de ser los burreros de los 
contrabandistas." 

Este tipo de redes también opera en la venta y distribución de diversos tipos de droga, 
armamento, licores adulterados y mercancía "pirata" cuyos costos de traslado, 
fabricación o distribución requieren de la movilización de grandes capitales. Durante 
la regencia de Óscar Espinosa Villarreal (1995-1997), dichas actividades ilícitas 
crecieron como nunca antes en la ciudad. Después de la derrota del PRI en las urnas 
en julio de 1997, el combate a estas bandas delictivas por parte del gobierno de la 
ciüdad se dificültó debido a la intrincada red de criminalidad que se entreteje entre los 
dueños de los negocios ilicitos, los trabajadores sindicalizados del gobierno de la 
ciudad, gestores, falsificadores, abogados y policías. A ello habría que agregar los 
complicados mecanismos jurídicos que tienden a proteger a los delincuentes a través 
de los "amparos" que conceden los jueces federales. Por otra parte, el gobierno de la 
ciudad poco podía hacer para combatir a la delincuencia organizada debido a que, por 
ley, la Policía Judicial del Distrito Federal no puede intervenir en delitos del fuero 
federal. 19 

Cuando la oposición pasó a administrar la capital aplicó el bando que prohibe la venta 
ambulante en el Centro Histórico y llevó a cabo una política para reorganizar del 
comercio en la vía pública Se propuso construir nuevos locales comerciales para 
alojar a los ambulantes y ofreció apoyo a proyectos productivos para quienes 
desearan dejar el comercio 

Bajo esa política, durante los primeros meses de 1998 se efectuaron desalojos de 
comerciantes ambulantes en diversos puntos de la ciudad, lo que vino a agravar las 
condiciones de trabajo de miles de ellos. La "limpieza de las calles" afectó tanto a 
comerciantes priístas como perredistas, tanto a indígenas como a mestizos. Así se 
denunció, en octubre de 1998, durante la V1 Asamblea Anual de la "Asociación de 
Comerciantes Unidos de Oriente, A c." En el evento, la señora Silvia de Jesus, 
mazahua de Pueblo Nuevo, quien ocupaba la Secretaria de Asuntos Indigenas de 
dicha asociación, pidió el apoyo a la lucha de los indígenas en la ciudad de México y 
a la de los zapatistas en el estado de Chiapas. A diferencia de otras organizaciones, 

17 Este grupo está confonnado por personas originarias de Corea. TambIén hay comerciantes libaneses 
en el centro de la ciudad. En Luna, Perú, la presencia de comerciantes de dIversas nacionalidades ha 
dado ongen a fuertes COnflIctos interétnicos. Los comerciantes indígenas procedentes de Los Andes, 
han tenido enfrentamientos con los comerCIantes coreanos, quienes tienden a acaparar las calles de 
mayor afluencIa de compradores (Haldé Quiroz, conversación personal) 
18 Entrevista a Fernando Sánchez Ramírez, La Jornada, 16 de diCIembre de 1997, pág. 49 
l.':) Corresponde a la Procuraduría General de la República actuar contra delitos del fuero federal. Se 
trata de aquellos que afectan a la sociedad Los delitos del fuero común son los que se cometen en 
contra de particulares y son perseguidos por la Procuraduría de Justlcia del D F. 
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esta asoclaclOn no estaba afiliada al PRI y, según sus dirigentes, habian hecho 
proselitismo político a favor del Partido de la Revolución Democrática. Cuando este 
partido llegó al gobierno de la ciudad, el apoyo que tenía de los comerciantes 
disminuyó notablemente El presidente de la asociación, Juan Manuel Hemández, 
habló en contra de la violencia ejercida por el gobierno capitalino en contra de los 
vendedores ambulantes, y dijo 

Hoy a los comerciantes se nos acusa de todo. Ser comerciante se ha 
convertido en un sinónimo de delincuente, pero no somos delincuentes. A 
nosotros también nos afecta y nos preocupa el crimen. Nosotros también 
sufrimos a causa de la delincuencia. El comercio es una de las pocas 
alternativas dignas para miles de trabajadores ante el gravísimo problema 
del desempleo No queremos que nos sigan ualando como delincuentes. 
Somos parte importante de la economía de este país, yeso deben 
reconocerlo ¡Ya basta de que nos sigan golpeando l ¡Ya basta de políticas 
neoliberales! 

El ambulantaje y la proliferación de empleos informales son fenómenos que se 
extienden con la globalización y que, bajo las políticas neoliberales, es un problema 
que se torna irresoluble Las familias realizan una gra.'1 variedad de actividades a fin 
de compensar el declinante poder adquisitivo del salario y el desplome del sector de 
empleos formales. En estas condiciones, el crimen organizado tiene mayores 
posibilidades de germinar Será motivo de una investigación posterior conocer y 
analizar la manera en que el cambio de gobierno ha modificado las relaciones entre 
los comerciantes y el Estado. Considero que el sólo cambio de gobierno no afecta las 
estructuras que generan espacios de intermediación que dan origen al clientelismo y 
al corporativismo político 

5.3.3. Las mazahuas frente a la represión gubernamental 

La organización corporativa de los comerciantes ambulantes fue acompañada de la 
represión más brutal como método para "limpiar" la vía pública de vendedores 
ambulantes En 1966, por ejemplo, un columnista de Excélswr denunciaba" .. .las 
indignantes 'razzias' de los esbirros de la Dirección de Mercados en contra de los 
pobres indígenas que, en uso del inalienable derecho de superviviencia, expendían sus 
míseras mercancías en las aceras urbanas". 20 

Los mazahuas y, sobre todo, sus mujeres, han experimentado en carne propia la 
violencia gubernamental en contra los comerciantes callejeros. El eterno problema de 
"la camioneta" (como le denominan al transporte en que viajan granaderos y policías) 
ha sido parte de su vida cotidiana. Desde que llegaron a la ciudad y hasta ahora, las 
mazahuas viven pendientes de las redadas policiacas y de los excesos que cometen 

20 Excé/slOr, 15 de septiembre de 1966, 7-A, citado por Cross, 1996: 104. 
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los granaderos y policías contra los comerciantes. Las mazahuas han recibido golpes 
y amenazas, les han decomisado muchas veces sus mercancías y han ido a parar a la 
cárcel Casi todas las mazahuas de Pueblo Nuevo que hoy tienen entre cuarenta y 
setenta años de edad han estado alguna vez en la prisión, unas por 72 horas y otras 
hasta por qUInce dias En la zona de Tacubaya se ubicaba la tristemente célebre cárcel 
conocida como "La Vaquita", donde eran encerradas las mujeres. Junto a ésta se 
encontraba otra cárcel, conocida como "El Torito", donde eran recluidos los hombres 
dedicados al comercio callejero. Otra prisión famosa era la de San Lucas, ubicada en 
la colonia de los Doctores. Allá eran llevadas las mujeres que estaban criando niños 
pequeños Estando en la cárcel, 

[ .. ] nos levantaban a las 5 de la mañana y nos bañaban con agua fría. Nos 
decían que nos regresáramos a nuestro pueblo, porque si nos volvían a ver a 
nuestros maridos los iban a dejar encerrados en la cárcel, y decían que nos 
iban a quitar a nuestros hijos. Luego nos sacaban a la calle a la 1 ó 2 de la 
mañana, y a esa hora era muy peligroso, daba mucho miedo porque todo 
estaba oscuro y no había transportes ni nada. 

Las mujeres recuerdan infinidad de sucesos relacionados con tales atropellos. Doña 
Margarita Medina, por ejemplo, señala que la policía no respetaba ni a los niños, 
quienes también eran arrestados y conducidos a la delegación en calidad de detenidos 
Una de sus hijas, María Luisa de Jesús, fue detenida a la edad de once años. 

La represIón gubernamental ha sido un problema de todos los comerciantes en la vía 
pública, tanto indígenas como mestizos Tal fue el caso de la conocida y ya fallecida 
dirigente mestiza Guillermina Rico, quien en 1957 comenzó a trabajar en el comercio 
ambulante. En una entrevista se refirió a los malos tratos que recibían los 
comerciantes: 

[ ]36 horas, 15 días, arrastres, patadas y golpes [ .. ] Nos dejaban 35 horas 
en la cárcel, y a los niños los enviaban al orfanatorio [ ... ] Muchos de los 
vendedores no habían estado en prisión, pero tuvieron que conocerla por ser 
comerciantes, por ganarse la vida de manera honrada" (citada por Cross, 
1996 102). 

Son numerosos los testimonios que hablan de las detenciones arbitrarias, de los 
golpes y de los abusos cometidos por los policías dentro y fuera de la prisión. 
Catalina Cruz, (de 43 años, migrante de segunda generación de Pueblo Nuevo), 
comenta que en una de las ocasiones en que estuvo detenida (pues han sido varias) 
compartió la celda con una muchacha que había sido sorprendida ingiriendo bebidas 
alcohólicas en la vía pública. Bajo el engaño de que la iban a poner en libertad, la 
muchacha fue cambiada de celda y violada por varios policías. "Yo queria 
denunciarlos, pero me dijeron: '¿qué es de usted la muchacha? ¿Nada? Mire, no se 
meta en problemas'. No pude hacer nada porque no era nada mío, pero a mi me dolió 
mucho lo que le hicieron porque yo la veía como si fuera mi hija". 
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La violencia contra los comerciantes se ve agravada en el caso de las mazahuas, pues 
a su trabajo se añade su condición étnica, el trato despectivo de Illos urbanos" y la 
amenaza constante de regresarlas para su pueblo y arrebatarles a sus hijos Frente a 
ello, tuvieron que aprender a defenderse. Una de las nietas de doña Margarita Medina 
comenta ". mi abuelita, así como la ves, antes era todavía más peleonera. Mi mamá 
y mis tías me dijeron que antes era todavía más Organizaba a todas las mujeres y 
agarraban a los policías a naranjazos, les rompían los cristales de las patrullas" Su 
hija ya estuvo en la cárcel acusada de lesionar a un policía. Su nieta aprendió a "meter 
las manos" y se convirtió en boxeadora. Otras mazahuas han practIcado la lucha libre 
La afición por los espectáculos agonístlcoS tiene un sentido ·práctico aprender a 
defenderse físicamente. 

La beligerancIa de doña Marganta y su poder de convocatoria hizo que en 1966 el 
nuevo jefe del Distnto Federal, el general Alfonso Corona del Rosal, le diera una 
plaza como afanadora Su trabajo consistía en organizar a las mujeres mazahuas que 
vendían en la vía pública. Fue contratada en una ocasión en que estuvo detemda 
debido a que una "lrcenciada" la llevó ante el regente, quien le dio una plaza como 
afanadora en el DDF con la encomienda de organizar a las mazahuas y, desde luego, 
garantizar su participación en los actos del Partido RevoluclOnario Instltucional 
(PRI) 

Para entonces había muchas 'IvfarÍas' vendiendo aquí en el centro Me 
acuerdo que eran como 60 Ó 70 mUJeres, nada más en este tramo de Pino 
Suárez. 'v!ire, aquí en esta banqueta vendía yo, allá mI hija LUIsa [ 1 
Muchos de mi pueblo ni me creían que me iban a dar trabajo porque me 
decían que tú no sabes leer ni escnbIr "cómo te van a dar trabajo? Y sí, yo 
no sabía hacer nada, pero si me dieron mi trabajo 

Doña Margarita fungió durante un tiempo como lideresa de los ambulantes, consiguió 
permisos para el comercio a cambio de acudir con las mujeres de su grupo a los actos 
convocados por el (entonces) partido del gobierno Fue una de las principales 
dirigentes de comerciantes del centro de la cmdad y hasta hoyes una persona muy 
respetada por los mazahuas Más tarde, GUlllermma Rico se convirtió en dingente de 
una de las organizaciones corporativas más impcrtantes de comerciantes ambulantes 
de la ciudad de NIéxico. "Doña Guille" -como la conocen las mazahuas- llegó a tener 
miles de afiliados y un trato preferencial por parte de los sucesivos gobiernos de la 
ciudad Para doña Margarita, el éXHO de "doña Guille" conSIstIÓ en que "antes de ser 
líder vendía pancua afuera de su casa y su :narido trabajaba en el Departamento (del 
Distrito F ederai). Ese señor tenía mucno roce SOCIal con gente de la delegación. Él le 
ayudó para que se hICIera líder" Su testimonio denota otra faceta de la intrincada red 
~ejida entre comerCIantes ambulantes, trabajadores smdicalizados y funcionarios del 
gobierno, 
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5.4. Las organizaciones mazahuas de comerciantes 

Para llevar a cabo sus act1Vldades económicas, los mazahuas se incorporaron a alguna 
organización de comerciantes existentes en la ciudad, según su lugar de venta. Otros, 
como Doña Margarita Medina, crearon sus propias agrupaciones gremiales teniendo 
como soporte las redes de parentesco y los vínculos comunitarios 

Quienes vendían en el Centro Histórico forman parte de la agrupación presidida por 
Guillermina Rico y posteriormente por Silvia Sánchez Rico, hija de la primera. En 
1998, los mazahúas afiliados a esta organización debían pagar puntualmente una 
cuota que oscilaba entre $40 00 Y $80 00 semanales. A finales de ese aiío decidieron 
independizarse y formar una organización aparte pero la "líderesa" acudió a la 
delegación donde los mazahuas se habían reunido para protestar y los convenció para 
que permanecieran con ella a cambio de reducirles las cuotas Otros(as) comerciantes 
mazahuas están en la organización que dirige ,Alejandra Barrios, quien también 
controla el comercio en el centro capitalino 

La competencia por el espacio para realizar el comerclO ambulante ha conducido a los 
mazahuas de San Antonio Pueblo Nuevo a crear sus propias organizaciones Una de 
ellas es la Unión Mazahua San F e!ipe del Progreso, una de las más importantes que 
han tenido los mazahuas en la ciudad de México y cuyo caso nos sirve para. ilustrar 
las relaclOnes que ellos establecen al interior y al extenor del grupo comunitario 

5.4.1. La Unión Mazahua San Felipe del Progreso 

En 1995 se constituyó la Unión con el prOpósIto de organizar a los comerciantes 
mazahuas para negociar con el gobierno de la ciudad la obtención de permisos y 
defenderse de otras organizaciones de comerciantes con quienes entraban en disputa 
por los lugares de venta. Ya para 1997, esta agrupación controlaba el comercio 
ambulante de diversas calles del centro de la ciudad (a un costado del mercado de 
Granaditas), y el ubicado las afueras de las estaciones del metro Pantitlán, Coyuya, 
Zapata y Constitución de 1917, lugar éste último donde había logrado conseguir un 
local perteneciente al Sistema de Transporte Colectivo (Metro) para instalar allí sus 
oficinas. 

La L:ll1ón "lazahua (también conoclda como "Unión Lealtad Mazahua') ha sldo 
?resldida desde su fundación por la señora NICC, onginaria de San AntOnIO Pueblo 
Nuevo y qUIen desde su infanCIa se había dedicado al comercio ambulante. Su fueme 
de poder original mdicaba en la extensa red de parientes con quienes está vinculada 
por vía bilateral. Por un lado sus lazos se exuenden hacia su famIlia de origen e 
~nvolucran a sus hermanas y hermanos y a los hijos de ellos. La otra via la constituye 
sus parientes por afimdad. Tiene alrededor de 50 años de edad y está umda 
conyugalmexne con un huérfano de las familias expulsadas por los caciques de Puebio 
:-iuevo, quien a su vez cuenta con hermanos y un elevado número de seguIdores, pues 
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ha sido un promotor activo en [a lucha por la tierra en el lugar de origen La señora 
MCC y su esposo cuentan, además, con hijos adultos y sobnnos (todos varones) 
dedicados de llempo completo a realizar gestIOnes para la organización. Todos ellos 
conforman el núcleo duro de la red, aunque ésta aquí no se agota Tambtén están los 
tíos y las tias, y un número mdetermmado de primos, sobrinos y personas de la 
comumdad a quienes ayudan a instalarse en la ciudad de México consiguiéndoles un 
permiso para la venta ambulante 

Las redes de parentesco constituyen la fuente de poder ongmal de la organizacIón La 
otra fuente, es un poder derivado que le es otorgado a la [ideresa por los funcionarios 
gubernamentales y dingentes del PRl Por esa vía, MCC estableció un proceso de 
intercambio en el que obtuvo la admimstración de las calles en varios puntos de la 
ciudad, tales como las rermmales de las estaciones del metro, una parte del Centro 
Histórico, salidas de cines y avenidas concurndas También obtuvo el apoyo a sus 
gestiones, amparos y perrnlsos para administrar el comercio en la vía pública a 
cambio de su militancIa en dicho partido En junio de 1997, por ejemplo, logró 
movilizar a más de dos mil personas, sobre todo mazahuas, en apoyo al candidato del 
PRl al gobierno de la ciudad, Alfredo del Mazo Uno de sus hijos trabajaba para 
Enrique Ku Herrera, entonces secretario de Asuntos Indígenas de ese instituto 
político 

SigUIendo la tIpología de Adams (1983 53-69), puedo indicar que la dirigente de la 
orgamzación ha contado con una fuente de poder independiente basado en las 
relaciones de parentesco En otro nivel de integración, obtuvo un poder delegado de 
un nivel superior (el del partido oficial y el gobierno) que le permitió actuar como 
intermediara política y económica De esta manera, ejercía el poder en dos niveles o 
dentro de dos domimos, y su poder en un nivel J dominio dependía del éXIto de sus 
operaClOnes en el otro Como en todos los casos de intermediación, en dichas 
relaciones el intermediario político sólo obtiene éxito si obtiene algo para ambas 
partes 

Pero MCe tambIén funge como broker cultural2l
, es decir, como una blsagra que 

pone en comunicación a grupos con culturas diferentes. La amplia base de apoyo de 
[a Unión 'v[azahua se conformó por mujeres, muchas de las cuales se expresan con 
dificultad de español y desconocen la manera en que se gestionan los permisos para la 
venta ambulante y carecen de contactos con los funclOnarios gubernamentales que los 
otorgan. Así pues, frente a :.lTI contexto ajeno y a veces hosnl, la única forma que 

:1 Sobre mtermeruanos culturales lTIdígenas en MéXICO, se pueden consultar [os slgmentes trabaJOS: 
i,.Volf (1979) referido a las relaCIOnes de las comurudades campesmas con la sociedad naclOnal Los 
intermediaDOS o "corredores" son defimdos como mruV1duos y grupos orientados a la naCIón y como 
actores sOClales "margmales" que pertenecen parCialmente a dos grupos slmultáneamente. Yiana 
Eugema Vargas (1994), analiza el papel de los maestros bllingties como una categoria de 
mtennemanos en la comurucaclón mterénuca, Kim Sánchez (2001) muestra el papel de tos 
mtennedIanos culturales en las relaclOnes obrero - patronales que aruculan al empresanado agrícola 
con los jornaleros mdigenas 
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tienen las mazahuas para poder acceder a un pedazo de acera para vender y evitar la 
agresión por parte de otros comercIantes y la policía, es pertenecer a una 
organización, y mejor aún SI es con gente conocida de su pueblo La gestión de YfCC 
como intermedIaria ( o corredora) cultural se debe, además" a las condiciones de 
desigualdad económica, socIal y política en la que la población indígena se relaciona 
con la sociedad mayor, asi como la brecha cultural que los separa" (K Sánchez, 
2001 93-95). 

El !Jderazgo de MCC se consolidó a partIr de su relaCIón con dirigentes del PRl y 
funcionarios gubernamentales, de quienes obtenía permisos para el comercio durante 
la regencia de Óscar Espmosa Villarreal (1994-1997) Además, la puesta en marcha 
del programa de Fondos Regionales de Solidaridad impulsado por Instituto Nacional 
Indlgenista(INI) tambIén le favoreció A través de este programa, el INI promovió la 
conformaClón de asociaciones civlles como condiCIón indispensable para otorgar a las 
organizaciones mdígenas los recursos destinados a "promover su desarrollo" y 
"combatir la pobreza extrema" La institución tuvo por nonna apoyar las demandas 
de las organizaciones indígenas, mismas que debieron registrarse como figuras 
asocIativas legalmente constituidas. Cada organización debló nombrar una mesa 
directiva que estaria a cargo de la administración de los escasos recursos 
gubernamentales que se les proporcionaban. Bajo ese procedimiento, YfCC fue electa 
por la mayoría 

Los recursos del INI fueron utilizados por los mazahuas para abastecer sus puestos de 
comercio ambulante El D'll proporcIOnó a la unión Mazahua y a otras asociaclOnes 
indígenas matenales de construcción, máqUinas de coser, equipo de videofilmaclón y 
se les apoyó en diversas gestlOnes, tales como los trámites para la obtención de actas 
de nacimiento, hospitalización, traslado de dIfuntos al pueblo natal y asesoría 
jurídica. Todo ello a traves de la mediación de los dmgentes de las orgamzaciones 

Al igual que otros líderes de comerciantes, YiCC cobraba a los comerciantes una 
cuota por metro cuadrado de banqueta, cuyo precio era variable según el lugar donde 
se establecía el puesto Contaba, además, con un grupo de golpeadores para desalojar 
a qUIenes no cumplieran con el pago de las cuotas, la asistencia a las reuniones y a los 
actos políticos que convocaba. Por estas razones fue ldentificada por muchos 
mazahuas como "la más grande cacique" que han tenido en la ciudad de NIéxico 22 

Emre 1995 Y t998, los mazahuas afiliados a la CUlón San Felipe del Progreso 
obtuvieron espacio para la venta a partir del permiso que les otorgaba 'vICC Cuando 
algún nuevo vendedor buscaba un permISO para;a venta se dingia a la líderesa, qwen 
le decía "escoge dónde qweres vender y el giro, pero fíjate que no esté nadie allí y no 
vayas a vender lo mismo" "l:na vez se:ecclOnado d lugar de venta, :\-,[CC le expedía 
una credencial que io ac~ediIaba como ¡memoro de su organización, la cual mostraba 

22 DlVersos autores han anahzado la ñgura del caCique como un tlpa de mtermedlana, sobre. tada de 
tIpO rural Sin embargo, no se aescana su mtervencIón en ei medIo urbano Ver Comehus, 1975 
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la fotografía del dueño del puesto, el gIro del negocio y la firma de la dirigente En la 
parte superior lucía el logotipo del PRI junto con un encabezado que decía "Umón 
Mazahua San Felipe del Progreso" Con dicha credencial los policías, lllspectores de 
via pública y los demás vendedores no los molestaban. 

La organización gestionaba el acceso a la vía pública a la vez que protegía a sus 
afiliados de la invasión de otras orgamzaciones de comerciantes. En julio de 1998, 
por ejemplo, negué a una de laS estaciones del metro donde el comercio era 
controlado por MCC En esa ocaSIón, las mUjeres mazahuas de me dijeron ", Qué 
bueno que no VlTIO la semana pasada l Aquí tuvimos muchos problemas, nos metieron 
un buen susto Todavía hay algunas que tienen mucho mledo, pero parece que ya todo 
se calmó" Un grupo de aproximadamente 200 golpeadores armados con palos, 
botellas, cadenas y tal vez armas de fuego llegaron a desaloJarlas de sus lugares de 
venta. Las mercancías rodaron por el suelo, hubo Jaloneos y hasta golpes Las 
mazahuas fueron expulsadas de su lugar de venta, pero sólo por unos minutos, ya que 
más tarde, cerca 400 hombres armados con varlllas, palos, boteilas, cadenas, ahora 
del lado de Mee, llegaban a repeler el ataque Después de la trifulca los de la 
organización rival se retiraron Un sobrino de la dirigente (quien también es su 
ayudante de tiempo completo) me comentó con mucho orgullo, 

Ellos creen que pueden asi de fácil atacar a las pobres mujercitas porque 
creen que ellas están solas. Ahora les demostramos que si nos mandan a 
200 nosotros les respondemos con 400 Si ellos mandan a 1,000 nosotros 
movilizamos a 2,000 [. 1 A nosotros los mazahuas SIempre nos han 
pisoteado, pero ahora les hemos demostrado que no estarnos diSpuestos a 
dejarnos de nadie Tienen que aprender a respetarnos 

Al preguntarle acerca de quienes eran los agresores, señaló "No estamos muy 
seguros, parece que son del grupo de Laura Peñafiel Mira, SI lo comprobamos, que se 
cuiden, por no se la van a acabar" Al lllterrogarle sobre la manera en que habían 
logrado mOVIlizaron a tanta gente, comentó que ellos ya tenían un aviso de lo que iba 
a suceder MeC y sus pan entes se comunicaron por teléfono celular y pudieron 
movilizar ese día a un grupo de choque en el momento oportuno No obstante, dudo 
de la capacidad de esta organizaclón para movilizar a tal cantidad de hombres, ya que 
su base está compuesta pnnci-palmente por mujeres Sospecho que se trata de un 
grupo de golpeadores profesionales que venden protección a [os líderes de 
comerCIantes ambulantes, los cuales naCleron al amparo de la ilegalidad. Grupos 
conocidos como Los Koreanos, Los Paraguayoi3 y otras bandas delictlvas se habían 
consolidado en las zonas de Garibaldi y La \tferced 

El día de ia agresión las comerClantes mazahuas salieron b1en ;¡bradas y pudieron 
contmuar vendiendo en los lugares de sIempre A partIr de esa expenencia me he 

:3 Al parecer, Los KoreaJ1os trabajan, efeCtlvamente, para comerciantes pToveruemes de Corea En 
cambIO, Los Paraguayos reclben ese nombre porque se ubJcan en las calles de República de Paraguay 
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preguntado si es posible que los mazahuas puedan prescindir del apoyo y de la 
cobertura que les dan las organizaciones corporativas de comerCIantes. 

La otra cara de la moneda consiste en las relaclOnes que la dirigente establece con los 
miembros de su organización. A cambIO del permiso para vender y de la protección 
que les brindaba, los mazahuas debían pagar su dirigente una cantidad semanal, que 
algunos llamaron "las cuotas del mIedo", so pena de ser evacuados por los panentes 
de MCC, quienes también actuaban como golpeadores Durante el trabajo de campo 
me enteré de varias personas que habían sido golpeadas y desalojadas de sus puestos 
de venta, pero sólo algunos se atrevían a denunciar públicamente las agreslOnes. Este 
es el caso de los mazahuas de San Mateo, quienes también estaban afiliados a la 
Unión San Felipe del Progreso Algunos de los mtegrantes de esta comunidad habían 
sido desalojados por MCC por no poder pagar las cuotas Por ejemplo, la señora ~'i 
no había salido a vender su fruta durante un mes debido a que tenía que atender a su 
marido, inmovIlizado a causa de un accidente laboral. Por tal motivo no contaba con 
dinero para pagar la cuota y fue desalojada de su lugar de venta. Éste pronto fue 
ocupado por comerciantes mestizos que sí pudwron pagar la cuota. 

De esta forma, de febrero de 1997 a mediados ce 1998 poco a poco el panorama de 
las caBes de ia estaclón del metro Zapata fue transformando se. Los indígenas más 
pobres fueron despOjados de sus lugares y en ellos fueron acomodados otros (entre 
ellos mestizos y nahuas procedentes de Veracruz) que tenían una posición económica 
relativamente superior Los nuevoS comerciantes no vendían fruta ni dulces, SIlla 
reloJes, joyería de fantasía, zapatos, ropa, juguetes y otros articulas de importación 
Algunos tenían el capital suficiente para contratar a quienes atendieran sus puestos a 
cambio de un salario Hubo mazahuas que terminaron trabajando para ellos 

Los de San Mateo fueron quienes resultaron los más afectados por los desalojos, 
aunque tamblén hubo personas de Pueblo )J"uevo que también sufrieron esta misma 
situación Un señor de San Mateo Lnformó que su esposa y sus hijos habían SIdo 
desalojados con lujo de viOlencla por no pagar las cuotas A otras personas de esta 
comumdad les quemaron sus cosas 

.Antier vinieron como 20 hombres armados a desalojar a mi esposa y yo no 
estaba. A otras mujeres les avemaron sus cosas y les prendi~ron fuego Son 
las cuotas del miedo, lo que hay que pagar al líder para poder vender Creo 
que ahora estamos peor que cuando había inspectores de vía pública. Ellos 
nos cobraban más barato Con ellos nos ~odíamos entender La cuipa de 
todo la tiene el I00 l El fN1 fomentó esa organizacIón Con un pOqUlto que 
ies dieron, ellos solitos crecieron y ahora no hay ni qUIen los pare!! 

Los comerciantes también estaban obligados a acudir a las reuniones semanales y a 
mítmes convocados por la lideresa, ya sea para ejercer alguna presIón sobre algún 
funcionario gubernamental o para malllfestar su apoyo al candidato del partldo oficial 
en víspera de las elecclOnes de jullo de 1997 
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Al respecto, el señor José AtanaslO Benitez, dirigente de San VIateo, fue de los pocos 
que se atrevIeron a denunciar las prácticas de VICC y su grupo A mediados de 1998 
acudió a la delegación Benito Juárez para quejarse de este grupo y a tramitar por su 
cuenta los permisos para el comercio Él se preguntaba' Il(,Qué va a pasar cuando nos 
digan que hay que ir a desalojar a otros vendedores? (, Qué va a pasar S1 hay un muerto 
o un herido? ¿Hasta dónde van a llegar?" El señor José AtanaslO cuenta con 
experiencia política, pero a diferencIa de los dirigentes de comerciantes, su capital 
socIal se concentra en las relaciones que ha construido a través de la lucha por la 
vivienda y por la defensa de los derechos agrarios Entró en relacIón con el PRD 
después de haber roto con el Partido del Frente Cardenista y con el PR!, Y ha sido uno 
de los principales promotores de la l¡jcha por la defensa de los comerciantes, y de los 
pocos en denunciar públicamente las prácticas caciquiles de VICC 

Con el cambio de gobierno, en dIciembre de 1997 y, sobre todo, de 1998 en adelante, 
los nuevos funclOnanos gubernamentales buscaron desarticular a las organizaclOnes 
corporativas de comerCIantes La conceSIón de permisos y tolerancias para el 
comercio en la vía pública se descentralizó hacia las delegacIOnes Asimismo, se les 
hIzo saber a los comerciantes que ellos podían gestionar y obtener directamente sus 
permisos sin la intervención de los "líderes" También podían pagar directamente su 
"derecho de piso" en la Tesorería Como parte de estas acciones, en los primeros 
meses de 1999 era encarcelada Silvia Sánchez Rico, una de las dirigentes más 
poderosas del ambulantaje en el Distrito Federal, al ser acusada de extorsión y 
lesiones contra algunos de sus afiliados. De inmediato, el PRI amenazó con tomar las 
calles y mIles de comerciantes se movilizaron para eXIglr su excarcelación Su 
encierro no impidió que su organización continuara funcionando, gracias al apoyo del 
partIdo oficial y a las relaciones clientelares con sus bases, consolidadas al paso de 
los años Entre sus afiliados hay personas que le son muy leales, pues le deben 
favores Entre ellos hay muchos que son sus compadres y ahijados y otros que le 
tienen miedo. 

Con la reorgamzaclón del comercio ambulante los mazahuas se vieron afectados, 
sobre todo quienes venden en el centro de la ciudad. En una conversación mformal 
sostenida con Saúl Escobar, Subsecretario del Trabajo del Gobierno del Distrito 
Federal durante 1997-2000, me comentó· 

Les hemos dicho a [as mazahuas que deben vender anesanias El problema 
que tenemos es que SI permItimos que sigan vendiendo cosas hechas en 
Taiwán, todos los demás comerciantes nos van a preguntar' '(,por qué a unos 
se les permite y a otros no?' Los demás :105 van a venir a argumentar que 
ellos también son indígenas para que les demos [os permisos Y la verdad, 
todos de alguna manera lo somos. 

Los indígenas que obtenían permísos cebían ostentarse como tales, es decir, portar se 
atuendo tradiClOnal y vender artesanías Esto se debe a que su presencia en el Centro 
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Histórico de la ciudad puede ser un atractivo turístico. Las mujeres volvieron a portar 
el "traje de Marías" para no ser molestadas por los granaderos. Sin embargo, el 
problema más importante para ellas no consiste en el uso su vestuario, sino que no 
producen artesanías, salvo la cooperativa Flor de Mazahua 

Con el cambio de gobierno la Unión Mazahua San Felipe del Progreso también se vio 
afectada. Sus miembros fueron desalojados de diversos puntos de venta y reubicados 
en lugares menos concurridos. También se promovió que cada comerciante en lo 
individual gestionara sus permisos para la venta y pagara directamente sus impuestos 
en la Tesorería. Frente a ello, la señora MCC convocó a la movilización de sus 
afiliados. Hizo mítines, plantones y declaraciones ante la prensa con base en un 
discurso que recalcaba su pertenencia étnica. Hablaba en mazahua y en español, y era 
respaldada por las mujeres de su grupo que acudían a los mítines y reuniones 
portando su atuendo tradicionaL 

A la par, MCC obtuvo el apoyo del PRI para gestionar amparos en contra de los 
desalojos. En agosto de 1999, por ejemplo, logró obtener un amparo en el que se 
admitían veinte demandas de juicios de nulidad y se le concedía a los mazahuas la 
suspensión del desalojo de las calles ubicadas a un lado del metro Zapata. La 
resolución constituyó una afrenta para el gobierno de la oposición, pues impedía a la 
delegación cumplir con el Programa de Reordenamiento del Comercio en la Vía 
Pública Esto motivó que el delegado en Benito Juárez, Ricardo Pascoe, junto con 
150 vecinos de la colonia del Valle realizaran un mitin en las puertas del Tríbunal de 
lo Contencioso Administrativo del Distrito Federal para protestar por la detención de 
un inspector de vía pública y por "[ Jla autorízación del Magistrado Héctor Saldaña 
Hernández, del mismo Tribunal, para que los comerciantes ambulantes 'mazahuas', 
de simpatía priísta, se instalen nuevamente en las cercanías del metro Zapata"." 

Acciones similares se llevaron a cabo en distintos puntos de la ciudad y su éxito 
afianzaba su liderazgo a pesar de las adversas condiciones. Los conflictos que 
enfrentó con el nuevo gobierno fueron interpretados por MCC y sus aliados como una 
agresión en contra del grupo étnico, y así lo hizo saber a los miembros de su 
organización. 

A nosotros los mazahuas siempre nos han querido tener abajo, pero ya no 
estamos dispuestos a que nos pisoteen. Vamos a llegar hasta donde sea 
necesario para defender a nuestra gente. Por eso debemos permanecer 
unidos" 

La señora MCC cuenta con conocimientos y habilidades políticas que le permiten 
mantener su posición de intermediaria. Sabe que dentro del gobierno y del PRI 
existen pugnas y rivalidades, así como competencia entre los partidos políticos por 

24 Desplegado firmado por la CoordinaCIón de ComunicaCIón Social de la Delegación Benito Juárez. 
La Jornada, Septiembre 6 de 1999, pág. 16 



ISI 

obtener clIentela Sus conocimientos y relaciones le han permitido utilizar los 
conflictos ajenos en provecho propiO Así, cuando sobrevienen problemas con algún 
funcionaría del gobierno de la ciudad acude ante diputados y funcionan os del PRl, 
quienes mueven la maquinaria política para apoyarla. Este fue el caso del amparo 
concedido por el juez federaL También acudió al !NI para que intercediera en su 
favor Cuando el !NI dejó de brindarle apoyo debido a que hubo denuncias en el 
sentido de que también a los mazahuas se les cobraba cierta cantidad por sus 
gestiones, amenazó llevar a "su gente" a tomar las oficmas de la instItución 

Aunque su poder derivado se vio disminuido con el cambia de gobierno, no se 
destruyó la organización en vIrtud de que aún, a pesar de todo, cuenta con el apoyo de 
"su gente", es decir, la fuente de poder independiente basada en la organización 
parental y comunitaria Los vínculos con funcionarios gubernamentales y con 
dirigentes del PRl siguen siendo uti]¡zados por MCC para mantener el poder al 
mterior de la organIzación y mostrar a sus agremiados que ella tiene "relaciones" y 
que las utiliza en beneficio de "todos" 

Existe la posibllidad de que en los próximos años la lucha entre los distintos partidos 
adqUlera matices clientelares, pues el cambio de gobiern.o no implica una 
transformación de las estructuras que origman el fenómeno del ambulantaje que 
genera espacios de intermediación. 

Hoy en día, MCC sigue apareciendo ante los miembros de la comunidad 
extraterritorial como la gestora que puede ayudarles a resolver diversos problemas y 
ante las autoridades como la representante de comerciantes mazahuas. Su papel 
corresponde a ese tipo de "corredores" o lntermediarios que se desarrollaron en el 
medio rural sobre todo después de la Revolución de 1917 y que, como hemos VistO, 
no desaparecen en el medio urbano debido a la gran desigualdad económica, cultural, 
social y política que separa a los grupos sociales Son agentes que, como Jano, 

] miran en dos direcciones a la vez. Deben servir a algunos de los 
intereses de grupos que operan al nivel de la comunidad y de la naClón a la 
vez, y deben afrontar los conflictos provocados por la colisión de esos 
imereses Por eso actúan a menudo como amortiguadores emre los grupos, 
mantemendo las tensiones que crea la dinám1ca de sus acciones (\Volf, 
1979 57) 

5.4.2. Otras organizaciones de comerciantes 

La Cnión ~Iazahua San Felipe del Progreso ha sido hasta hoy, la más importante 
agrupacIón gremial que han temdo los :nazahuas en la capItal Además de ésta, 
existen otras orga.T11zaciones de comerciantes que son lidereadas o dirigidas por 
iTIujeres mazahuas, pero que no siempre se ostentan como "indígenas" 
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Una de ellas es dirigida por DJG, una Joven de 30 años de edad nacida en la clUdad de 
Yréxico y que se autoadscribe a San Antonio Pueblo Nuevo, de donde son sus 
abuelos. Ella comandaba a la Orgamzación de Vendedores Ambulantes' José María 
Pmo Suárez', que en 1996 agrupaba a alrededor de 200 comerciantes ambulantes Ese 
año los comerClantes fueron desalojados del pasaje subterráneo que une las estaciones 
del metro Zócalo y Pino Suárez DJG asegura que su organización fue desalojada por 
medIO de la violencia debido a que otra organización se había coludido con las 
autoridades capitalinas Logró conservar durante un tiempo este lugar de venta, pero 
en marzo de 1997, fue acusada de extorsión por 120 de sus afiliados (mazahuas, 
otomíes y mestizos) De acuerdo con algunos testimonios, mIsmos que tamblén 
fueron publicados en una nota peno dística, el28 de febrero y el21 de marzo de 1997 
los comerciames fueron advertidos por la líderesa que debían participar en las 
activIdades proselitistas del PRl si no querían ser sancionados con una semana sin 
vender Algunos fueron castigados por no asistir a los mítines de Alfredo del 'v!azo y 
a los actos de la aspirante a senadora y líder del magisterio, Elba Esther Gordiilo En 
un citatono del 28 de febrero, se les mformó a los comerciantes que era obiigatorio 
asistir al cierre de campaña del PRI en el World Trade Center La recomendacIón fue 
clara. "Ojo, no faltes de lo contrano habrá sanción una semana" Se les obligó a 
comprar una playera con el logotipo del PRl por 50 pesos En la misma convocatoria 
se [es citó para un nuevo encuentro, esta vez en la Federación Nacional de 
OrgamzaclOnes y ClUdadanos (FENOC), cuya sede se ubIca en las calles de 
Insurgentes y Lucerna. Se les indlcó que cada comerCIante debería llevar dos 
personas por puesto El día de la toma de protesta de Del Mazo como candidato, 
tuvieron que llegar desde las 14: 00 horas a la sede del PRI, donde a cada uno se les 
cobró 20 pesos "para pagar los rnanachis" Allí sólo les dieron un puñado de galletas 
de animalitos, un bozng de cartón y una bolsita de naranjas Luego los convocaron 
para pintar las oficinas del PRI del distnto 27, con la amenaza de otra semana de 
castigo. Al terminar, los "invitaron" a pagar el material que usaron "porque el partido 
no tiene fondos", La líder cobraba entonces a cada uno de sus agremiados 50 pesos 
semanales y 35 pesos por la credencIal 25 

C{O es de extrañar que DJG a sus 30 años de edad, haya incumdo en estas prácticas, 
similares a ias de N1CC El PRI ha eXIgido a las dlrigentes de comerCIantes no sólo 
dinero, sino también la movilizacIón de sus afiliados a cambio de espaclOs para el 
comercio, Nunca pude saber el monto que dichas organizaciones entregaban a los 
funclOnarios gubernamentales y dirigentes partidanos, ni tampoco los nombres de 
qUlenes, a su vez, las extorsionaban ,Ambas dirigentes siempre fueron muy discretas 
al hablar de este tlPO de relacIOnes 

Al poco tIempo de haber sido denunciada, DGJ comaba con ;1uevos espac:os ?ara 
repartIr entre sus agremiados "Dios me ha escuchado le he rogado taIlto que me dé 
mI organizacIón, que ahora que ya la tengo, quiero ayudar a los pobres", dijo en una 
ocaSIón Ella comenzó a trabajar desde pequeña en el comerClO ambulante "Cuando 

:5 Nota de Claudia Ramos, Re/orma, 22 de abnl ae 1997 
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era mña, desayunaba nada más un bolillo A veces ni eso. Mi hermana y yo nos 
íbamos a la escuela con mucha hambre. Siempre teníamos hambre. A veces nos 
agarrábamos el camión allá por La Lagunilla y nos poníamos a cantar en los 
camlOnes" 

A lo largo de su vida, se ha enfrentado a golpes con comerciantes, policías y 
granaderos. y ha sufrido humillaciones, lo cual la llevó a entrar a la lucha libre, al tae 
k'Won do y al boxeo Sus primas y una tia siguieron su ejemplo Para 1997, se habia 
convertido en una boxeadora que habia adquindo fama en el medio Las paredes de 
su casa estaban decoradas con los trofeos, notas penodlstlcas y fotografías donde 
aparece retratada con el ex regente Óscar Espmosa Ella nos comenta' 

A mí la vida me ha enseñado que los golpes son más duros abajo que 
arrib a del ringo Desde niña a mí me han golpeado mucho, sobre todo los 
hombres Me han golpeado los policías, me golpeaban otras comerCIantes 
que me atacaban por la espalda, me golpeaba mí ex marido. Por eso no le 
tengo mledo a los trancazos, pues, gracias a Dios. sé cómo defenderme Yo 
he peleado contra hombres y he ganado Pero eso sí, que no más no me 
ataquen a traIción ni por la espalda. 

En marzo de 1998, DJG fue víctima de una agresión violenta por parte de mlembros 
de la orgamzaclón de NICC. En el metro Coyuya, donde encabezaba a un grupo de 
vagoneros, fue atacada por diez hombres, algunos con arma de fuego. El Jefe de la 
banda es un hiJO de MCC, pariente de las famllias expulsadas de Pueblo Nuevo. La 
agredida es descendiente de Luis Cruz Gil, el "cacique" del pueblo La agresión fue 
originada a causa de la disputa por los lugares de venta Ella me comentó 

El Terry slempre ha querido controlar toda la línea 3 (del metro) y no ha 
podido QUleren tener para ellos toda la línea. El día que me atacaron el 
Terry traía una pIstola, me estaba apuntando a mí, pero como mi sobrina se 
la quiso arrebatar, disparó y el tiro se le fue contra un muchacho como de 
14 años, así, delante de toda la gente. Nadie lo detuvo porque ¿quién va a 
querer arriesgarse? Entonces, el Terry agarró de un puesto un palo de esos 
con los que hacen las camitas y me golpeó. Ya después na supe qué paso 
porque perdí el conocimiento El doctor me dljo que me había salvado de 
puro milagro y gracias a que yo era muy fuene [ ] Me han mandado 
decir que me van a matar, por eso a nadie le digo dónde vivo y dónde ando 
Aquí traigo a mi guardaespaldas conmigo, (dice señalando a su tía) 

Cúando entrevlsté a DJG aún estaba convaleciente. Tenía fractura de cráneo y de 
::landlbula. La entrevista se llevó a cabo en secreto debido a las amenazas de muerte 
que le habían hecho llegar. También tuvO que suspender su actiVIdad boxística por 
prescnpclón médica y cancelar algunos compromIsos deponivos que tenia 
?rogramados, entre ellos, una pelea en 0íicaragua y otra en Japón. A partlf de esta 
agresión, los confliCtOs entre las familias rivales de PueblO Nuevo se recrudecieron. 
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En ese momento, yo también tuve que tomar una decisión para proseguir en el trabajo 
de campo, por lo que me alejé de Mee y su grupo 

5.4.3. La solidez de las organizaciones y la pertenencia étnica 

Las redes parentales nos permiten explicar la solidez de las orgamzaciones mazahuas 
de comerciantes y su capacidad de sobrevivIr a los cambios de gobierno Un elemento 
adiclOnaI es la sensaclón de incertidumbre que VIven a diano los comerciantes en las 
calles de la ciudad. Doña Cnstina RemiglO, por ejemplo, se sentía incómoda ante las 
nuevas disposiciones del gobierno del D F , pues 

ahorita nos dicen que podemos estar sm líder, que ya podemos ir 
personalmente a pagar a la Tesorería. Pero ¿qué va a pasar después? ¿Qué 
va a pasar cuando otros vendedores me qUIeran quitar de aquí y no estén las 
patrullas para vigliar las calles? 6Quién me va a defender de los maloras y 
vándalos que andan por aquí cuando me quieran quitar la mercanda'7 ¿Qué 
va a pasar cuando los de este gobierno se vayan y lleguen otros? [ .] Yo por 
eso estoy juntando mis centavos para pagar mIS cuotas :,ro me siento segura 
estando yo aqui sola 

La vulnerabilIdad de los mlgrantes indígenas y la brecha cultural que los separa de la 
sociedad dornmante, crea las condiciones para su reagrupamiento, a la vez que 
propicia el posIcionamIento de sus tntermediarios cuLturales 

La fuerza de la organizaclón de Mee ¡amblén se deja sentlr en su pueblo natal Al 
Igual que otros años, en junio de 1998 ella había convocado a los mIembros de su 
organización para aSlsllr a la fiesta de San Antonio Pueblo Nuevo Antes les habia 
indicado que deberían cooperar para la remodelación de la iglesia y el arreglo del 
panteón "Son $50 00 Y el que no quiera pagar, !lene que anotarse en unas listas para ir 
a hacer faena" En la víspera de la fiesta del santo patrón convocó a los mazahuas 
perteneclentes a la comunidad a participar en el evento Lo interesante fue que 
también fueron convocados todos los demás afiliados a su organización, fueran o no 
mazahuas Asimismo, se puso de acuerdo con los dirigentes de otras organizaciones 
de comerciantes y de las vecmdades del centro para acudir Juntos al pueblo y así 
hacer sentlr su presencia en el mIsmo Convmo con los otros dirigentes mazahuas ia 
cDm:rataclón en común del transporte y la negada al pueblo Así pues, en la víspera 
fleTaron cinco autobuses y iliandaron elaborar una manta que anunciaba la presencia 
de ios mlgrantes ,;u negar a un paraj e cercano conocido como La Paila, descendieron 
de ;05 autobuses e nlcleron una peregnnación de hora y :nedia de camino En el 
t~ayecIO tronaron coheTes, repartIeron dulces entre los niños y llamaron la atenCIón de 
mdos los resí¿entes qUIenes, ~omplacidos, comentaban que ~os illIgrantes se habian 
organizado muy olen y que eran muchos TambIén pagaron los juegos pIrotécnicos 

:\ICC constl1uye uno de los agentes reagregatlvos del grupo. ;mes a pesar de todas las 
controverSlas, conflictos y contradiCCIones, logra convocar (por las buenas o por las 
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malas) a la gente de su grupo radicada en la ciudad de MéxIco \1aneja un discurso 
que convoca a ja unidad de "nosotros los mazahuas" Aunque su práctica caciquil y 
su proceder antldemocrátlco le han valido fuertes críticas de sus agremiados, su 
comportamiento es justificado por otros, pues consideran que ella dedica todo su 
tiempo a la organizacIón y a ayudar a la gente Emplea la fuerza para alinear a sus 
agremiados y ejerce la violencia para mantener el control sobre los miembros de su 
orgamzaclón. Aunque mucha gente ia señala como la gran cacique que tienen en la 
ciudad, hay qUlenes la aprecIan y le son muy leales. Dna de estas personas es Rosa 
Garda, cuya hermana fallecIó a los 30 años de edad a causa de neumonía La señora 
Rosa se hizo cargo de cinco menores que quedaiOTI huérfanos El dínem no le 
alcanzaba para mantenerlos, pues también tenía que alimentar a sus propios hiJOS 

Ella comentó que la úmca persona que le ayudó cuando más lo necesitaba fue MCC, 
a quien consideraba buena persona porque se preocupa por los demás." Gracias a 
ella pudimos llevar a enterrar a mi hermana en el pueblo Yo no tenía nada de dinero 
y ella lo pagó todo" 

La señora Rosa también señala que MCC es su prima. Cuando le pregunté cómo 
estaba emparentada me dio toda una genealogía, tan amplia, que terminé por concluir 
que entre ellas hay relaciones de parentesco en cuarto grado lateral Lo interesante fue 
no sólo el que se reconozcan como parientes, SIlla el proceso slmbólico que naturaliza 
las relaciones comunitarias que identifican a una gran cantidad de personas con 
quienes asegura compartir vínculos de sangre. Como muchos otros miembros de la 
comunidad, indicó que "todo Pueblo Nuevo es una revo[tura, todos somos panentes 
de todos" La memoria de la genealogía y el reconocimIento simbólico de sus 
miembros (a través de los vínculos de sangre) lllvolucra a una gran cantidad de 
personas, ascendientes, descendIentes y colaterales 

La alusión a los vínculos de sangre hace referencia a un constructo cultural 
slgnificativo al que los mazahuas apelan para definir la membresía y marcar la 
cercanía de sus integrantes Significa tambiér, naturalizar las relaciones sociales a 
través del vínculo de parentesco, las cuales se hacen coextensívas a todo el grupo 
étnico. Así, el grupo étnico se presenta como una extensión de la famIlia y de otras 
coneXIOnes parentales. Esto no significa que todos los miembros del grupo étnico 
compartan la mIsma sangre, sino que compartan la creencia de estar umdos por 
descender de ancestros comunes Apelar al parentesco y a los vínculos de sangre es 
naturalizar el vínculo comunitario Es un proceso de olOlogizaclón de io sacla! que 
abEga a la soiidaridad y a la lealtad grupa! 

ConSIdero que, en este .:aso. dichos vinculas y las lealtades primordiales (entendidas 
como construcción cultural y no como una herencla namrai) explican en buena 
mecúda :a fortaleza de esta comumdad que, a pesar de sus problemas y 
comradicclOnes internas, logra mantener su unidad Esto es evidente en CIertos 
contextos, pues bajo ciertas Clrcunstanclas las familias nvales tienden a conformar 
fremes comunes. Juntos acude::! a :as peregrinaclOnes que efectúan como migrantes 
en el pueblo de ongen Lo mIsmo ha sucedido con la celebraCIón de la peregrinaCIón 
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anual que realizan hacia la Villa de Guadalupe. Entre las y los dingentes de las 
organizaciones de comerciantes y de las vecindades, contmuamente se producen 
fricciones Es común que unos dmgentes hablen mal de los otros y que comenten 
muchos chismes Debido a que los migrantes conforman una red cerrada en la ciudad, 
el chIsme tiene un aspecto normatIvo a través del cual, los mtegrantes de la 
comunidad extraterritorial preslOna a sus integrantes para que se comporten de 
acuerdo COn las reglas comumtanas Más aún, las famIlIas que son nvales Henden a 
reproducir en la ciudad sus conflictos y enemistades, pero en otros contextos, como lo 
es la negociación frente a las autoridades por la vivienda, el trabajo y otros derechos, 
actúan de manera unificada Los mazahuas suelen establecer alianzas a partir de su 
pertenenCIa étnica ASÍ, el grupo étnico se presenta a la vez como un frente de lucha 
por intereses comunes, es decir, como un grupo de interés y, al mismo tlempo, como 
una extensión de la familia 

Las alianzas étnicas tamblén se expresan cuando los mazahuas llegan a constituir 
frentes de lucha que llegan a agrupar a otras organizaciones mdígenas, sobre todo 
otomíes y triquis, pues con ellos los mazahuas comparten problemáticas comunes en 
la ciudad son "indios", es decIr, una categoría social discriminada y marginalizada 
En 1996, baJO los auspicios del INl se creó la Alianza de Organizaciones Indígenas de 
la ciudad de MéXICO, encabezada por la señora rvíaría Elena Duane, mmbién 
originaria de Pueblo Nuevo Ésta llegó a agrupar a dirigentes de alrededor de 14 
organizaciones indígenas de la zona metropolitana Aunque carecía de vida interna 
propia y de arralgo entre las bases, la Alianza negó a mostrarse COmo un frente 
común para reivindicar los derechos de los indígenas migrantes en la ciudad 

Es probable que en los próximos años veamos con mayor clarIdad la conformacIón de 
agrupaciones multiétnicas y frentes indígenas que luchan por su derecho a la 
diferencia y a la c\Udadania plena. Esta posibilidad queda abierta, por un lado, a causa 
del ascenso de la lucha indígena en México que demanda un conjunto de derechos 
políticos, culturales y económicos, sobre todo a raíz del alzamiento de los zapatistas 
en enero de 1994 Por otro lado, es pOSIble que la competencia por el espacio urbano 
se profundice a causa del desempleo y los bajos salarlOS y que, por lo mismo, lleve a 
los indígenas a agruparse para defender su derecho a las calles y a ejercer el comercio 
ambulante. 

Como conclusIón, podemos señalar que hasta JOy este tIpO de orgamzacÍones étnicas 
ha mostrado su etlcaCla para negociar :::On ei Estado los espacios para el comercio Se 
han convertido también en una espeCIe de "agencias" cuya acción trasciende el 
ámbito merameme gremial. Así como :1egcclan espaCIOS para ei comerclO, Iambtén 
gestlonan el acceso a la vivienda, a :a salud, a la educaclón y a la justIcIa Su etlcacla 
obedece también de la capacidad del Estado y sus !nsútuClOnes para procesar 
poiíticameme las demandas de las Qrga.l'lizaciones de comerciantes y ofrecerles 
algunas solUCIOnes 
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CAPITULO 6 

LOS MAZAHUAS EN LA CONFIGURACIÓN 
SOCIO ESPACIAL DE LA CIUDAD 

Al analizar los procesos de urbanización en América Latina, J Turner (1968) observó 
que los inmigrantes rurales reclén llegados a las ciudades se mclinaban por 
alojamiento de alqUIler barato en el centro, desde donde podían llegar fácilmente a 
sus trabajos Tamblén observó que apenas el trabajador migratorio contaba con 
ingresos y estaba plenamente establecido, tendía a convertirse en consolidador; es 
deClf, en propietario de algún terreno en la periferia urbana, donde llllciaba la 
autoconstrucción de una vivienda propia. De cierta manera, dicho patrón se ha 
verificado entre ios mazahuas de Puebio Nuevo y San Mmeo, aunque con cierras 
parnculandades 

Los mazahuas han desanollado algunas estrategIas que les permiten, en lo pOSIble, 
evitar el pago de alquiler de vivienda Los procedentes de Pueblo Nuevo habitan en 
mmuebles deteriorados y/o programados para su demolición, se posesionan de casas 
abandonadas o logran la adquisición de terrenos en las afueras de la ciudad En el 
centro habitan en una decena de viejas vecindades que albergan a personas del mlsmo 
lugar de ongen. Por lo general, cada grupo doméstico ocupa un cuarto redondo y 
comparte los servIcios de agua y los sanltanos con los demás mquilinos. Los patios 
son utilizados corno bodegas, espaclOS de Juego para los mños, tendederos de ropa y 
lugares de trabajo 

La ubicación de las viviendas de los mazahuas en el centro de la cmdad obedece a 
que éste continúa siendo una de [as áreas más imporrantes para el desarrollo del 
comerclO ambulante, actlvldad que ha sido una de sus más estables, adaptatlvas y 
versátiles mentes de mgreso La cercanía a los lugares de donde se abastecen de sus 
mercancías (los mercados de La :vlerced y de Tepito) y sus ~)Uestos de venta, así 
como la ubicación d.e Ias escuelas en calles próximas, lOS servlclos de energía 
eléctnca y la amplla :-ed de transporte favorecen su declsión de permanecer en el 
cenrro Aunque entre ¡os moradores de las vecindades hay qUlenes cuentan con 
VIViendas y terrenos en los municlplOs per:rericos, no se van del cemrc porque en él 
trabajan o porque buscan conservar el espacio para alguno de Sus hijos Otros que se 
::'ueron a vivlr a !a penferia tampoco desocupan sus cuarws de vecindad porque los 
utIlizan como bodega. 
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Los mazahuas que VIVen en el centro constituyen grupos domésticos muy jóvenes, 
producto de uniones conyugales de reciente formación Quienes se mudaron a la 
periferia traspasaron el cuarto de vecindad a sus hijos y a otros panentes, qUlenes 
desde muy Jóvenes se unen conyugalmente Es por ello las vecmdades siempre se 
encuentran en su máxlma capacidad de ocupación 

QUIenes radIcan en la periferia son casi siempre grupos doméstlcos maduros que 
anteriormente habitaban en el centro. Se trata de unidades que cuentan con hlJos 
mayores y nueras que aportan al gasto y en conjunto adquieren un terreno de baJo 
preclO para ¡melar la construcción de sus viviendas Su salida hacia la perifena 
tambIén obedeCIÓ a que los sismos de 1985 dañaron severamente sus moradas y 
recibieron depanamentos a través de créditos de "interés soc1a1" Sin embargo, 'aún en 
estos casos, las detenoradas vecindades continuaron alOJando a otros miembros de su 
familia. Los mazahuas de Pueblo Nuevo oponen una fuerte resistencia a abandonar el 
centro de la ciudad debido a que allí desempeñan sus actividades económicas 
cotidianas, Incluso qUlenes se han ido a radIcar a la periferia continúan teniendo en el 
centro uno de sus más importantes lugares de abasteclffilento de mercancías, de venta 
en la vía pública y de sociabilidad 

Los patrones de residenCia entre los mazahuas de San Mareo son disrimos, pues 
muestran una tendenCIa más pronunCiada a abandonar el centro de la ciudad para irse 
a habnar en terrenos ubicados en las perifenas, donde ¡mcian la autoconstrucción de 
sus vivlendas Esta disposición de sus asentamientos puede explicarse por el tipo de 
ocupaciones al que unos y otros se dedican En el caso de los emigrados de San 
:vfateo, la principal fuente de ingresos nO depende tanto del comercio como del 
trabajo asalariado, por lo que su ubicación en el centro capitalino no es tan importante 
como para los de Pueblo Nuevo Así pues, si en una primera etapa vivieron en la zona 
de La Merced, poco a poco fueron trasladándose hacIa la (entonces) penferia de la 
ciudad Aunque algunos todavia radican por el rumbo de La Merced, la mayoria ha 
logrado hacerse de terrenos por medio de la compra en común entre varias famIlias 
mediante crédito de interés social, o por invasión de terrenos federales en diversos 
puntos de la delegación Iztapalapa y en los municipios de Chalco y Nezahualcóyotl 
Una vez iegahzada la proptedad de sus terrenos, midan la construcción de sus 
viVIendas con cemento y mampostería. 

La diferenCla en cuanto a la ubicación de los asentamIentos entre estas dos 
comunidades se explica por las ocupaciones fundamentales de cada una de ellas La 
dependencia del comercio ambulante entre los que pertenecen a Pueblo ~uevo, hace 
del centro de la clUdad uno de sus iugares de rrabajo más imponames. Dicha 
ubicaCión favorece sobre todo a las mujeres, debido a la dobie Jornada de trabajo que 
desempeñan Aunque entre ¡os miembros de San Mateo hay quienes se dedIcan al 
comercio ambulante, sobre todo las mujeres, el trabajO asalariado de los varones en la 
Cenrral de Abasto y en la ¡ndustna de la conStruCCIón constituyen una de sus fuentes 
principales de ingreso 
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Vivir en el centro o hacerlo en la periferia implica siempre un balance sobre la 
relación entre costo y beneficlO, aunque sIempre las decisiOnes se estructuran en tomo 
a una misma lógica evitar el pago de alquiler hasta donde sea poslble Los mazahuas 
consideran que rentar una vivienda equrvale a tirar el dinero a la basura, razón por la 
cual, cuando abandonan sus vecllldades [o hacen para adquirir un terreno o una 
vivienda propla 

Habitar en el centro de la ciudad tiene sus pro y sus contra Quienes viven en el 
centro habitan en viejas vecindades ya sea porque ocupan inmuebles abandonados, 
intestados y/o de renta congelada La irregularidad Jurídica sobre la posesión de los 
inmuebles hace que los mazahuas sean objeto de constantes amenazas de desalojo por 
parte de reales o supuestos dueños de los mismos, o por parte del gobierno 
Permanecer en las vecindades, empero, les evita gastar en el transporte y, en varios 
casos, el pago de alquiler Además, los mazahuas cuentan con servicios de 
electncidad adqUlrída gratuitamente debIdo a que toman la energía de los postes de la 
calle Tampoco pagan por el serviclO de drenaje ni de agua entubada ni ellmpuesto 
predial La cercanía entre la vivienda y el lugar de trabajo les ahorra tiempo y les 
permite a las muj eres mantener cierta atención sobre sus hijos Además, tienen la 
esperanza de recibir alguna mdernmzación a cambio del desalojo de las vecmdades, 
con io que podrían comprar un terreno 

Buena parte de los problemas que viven los mazahuas se agudizan en el centro de la 
ciudad, donde son más vulnerables a la violencia y a las acnvidades delictivas 
Algunas veces corno v:ctlmas y otras como vlctlrnanOS, los rnazahuas que viven en el 
centro están más expuestos a sufrir un proceso de aSlmllaclón negativa, sobre todo 
tratándose de los niños y jóvenes varones Éstos se encuentran expuestos a una 
multitud de riesgos, tales como el consumo de drogas, el abuso sexual y su 
incorporación a las activIdades delictIvas Éstas han SIdo las razones más poderosas 
que, Junto al temor quedar sepultados por un derrumbe, hacen que las personas 
prefieran vivir en la periferia urbana, con todos los inconvenientes que esto les 
acarrea Quienes se han marchado y qUIenes desean irse del centro coinciden en 
señalar que éste no es un lugar adecuado para que crezcan sus hiJOS Entre eilos hay 
quienes han vendido sus pequeñas parcelas en el pueblo para comenzar a construIr 
una vivienda "de material", aunque sea en colonias carentes de servicios que se 
inundan éada año duraIlte las remporadas de lluvia. 

Pero aun para quienes han ido a VIVIr a la perifena, el centro contmúa siendo su lugar 
de trabajo Quienes han consegUldo un espacio para la venta ambulante alejados del 
Centro Histónco (en :as estacÍones del metro Pamitlán, La Villa, Constitución de 
i 917, Zapara, La \/~l1a, Cuatro Cammos, Barranca del .Muerto y otros pumas de la 
ciudad), siguen frecuentándolo debtdo a que allí residen sus pan entes, se abastecen de 
mercancía y, en aigunos casos, tambIén tIenen sus bodegas 

El centro de la cludac. constItuye para los nazahuas una de :as referencias urbanas 
más rmponantes por ser el entorno donde despliegan muchas de sus actividades y 
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relaciones Con ello pretendo en este capítulo ubicar los problemas m2.s recurrentes 
que viven los mazahuas en la ciudad en su justa dimensión 

6.1. El centro histórico de la ciudad de México 

6.1.1. Características persistentes de un "área de transición" 

La Merced fue carac:erizada por Enrique Valencia como un área de transición, con 
base en el modelo formulado por Burgess y la Escuela de Chlcago para el estudio de 
la urbanización (Valencia, 1965 24-32) De acuerdo con el modelo, la ciudad puede 
ser entendida como resultado de la e,strecha interrelación entre la dimensión espacial 
de una comunidad y su estructura soclal Con ello se busca explicar la distnbución 
espacial de los fenómenos sociales a través de las condiciones c2mbiantes de 
competencia y cooperación entre los indIviduos y los grupos que viven e:1 una clUdad 

En el mOVImIento y la competenCIa por el espacio se expresa un sistema de valores 
territonales que determinan la localizacIón de las poblaciones y de las instituclOnes, 
Asi, lejos de considerarla como una entidad estática, la ciudad aparece como el 
resultado de la interrelacIón de fuerzas dinámIcas que dan lugar a procesos de 
ordenamiento interno y a fenómenos de crecimiento y decadencia. 

Como parte de este movimiento, se mostraba la emergencia de áreas de transicIón, 
entendidas como espacios de dIferenciación funcional dispuestos alrededor de un 
distrito central comercial. En sí misma, una zona de transición fue concebida como un 
espaclO de funciones en competencia que crea una mezcla de casas habItación, 
fábricas, comercios, taHeres, etcétera En un área de translClón 

Jlas casas son viejas y se hallan en mal estado, pues como se espera que 
pronto se conviertan en edificios comerCIales nadie las repara, el régimen de 
tenenCIa casi SIempre es el de arrendamiento y por lo general viven en cada 
una de ellas varias familias, o se convIerten en casas de asistencia En la 
zona predoffiman los hombres activos y hay una escasez relativa de mujeres, 
niños y de viejos La población es heterogénea, pobre, móvil y muchas 
veces enferma y crimInal. Las zonas de transICIón son los llamados 
eufemísticamente barrios bajos y en el lenguaje de los urbanistas 'barrios 
insalubres' En inglés se designan con el nombre de 'slums', en parte debido 
a su heterogeneldad social o 'blighted areas' a causa del deterioro de sus 
consrrucclOnes" (Valencia, 1965 27) 

Sn los años sesenta, estas características se encomraban ;Jresentes en La ylerced y su 
área de im1uencla, por 10 que fue caracterIzada por Valencia como una zona de 
translc~ón Lbicada en el corazón de la ciudad, La Ylerced :onstituyó un espaclO 
resIdencial de españo:es y cnollos perteneclentes a las clases acomodadas y a las altas 
burocTaclas guber!1a::nentales y eclesiásticas de la sociedad novoJ.lspana. Sin 
embargo, a pesar de su función :esidenclal y admimstrativa, siempre ofreció las 



191 

condiciones más propicIas para el desarrollo del comerclO debldo a su ubicacIón. 
Situada al lado de la Acequia Real, funcIOnó como un puerto al interior en el que 
confluían las terminales de acequias y canales fluviales construidos por la sociedad 
tenochca, mismos que contmuaron utilizándose durante la Colonia (Valencia, 1965 
61- 67) 

Estas condiciones ecológicas hIcIeron de La Merced un punto de conexión que 
relacIonó a la ciudad central con los pueblos y barrios periféricos, así como con las 
haciendas ubicadas en su hznterland Bajo la dictadura de Porfino Díaz, el gobierno 
emprendió políticas de modermzaClón y, a partir de 1870, La Merced se convirtió en 
el lugar oficial de abasto de la ciudad de México A partir de entonces, esta parte de la 
cmdad comenzó a transformar su función resIdencial y administrativa, y a convertlrse 
en una "zona de translción" debIdo a la expansión progresIva del comercio Las clases 
altas fueron trasladándose hacia el poniente de la ciudad A la par, se presentaba un 
movimlento que atraía a los sectores más pobres de la sociedad urbana y a los 
inmigrantes rurales (Valencia, 1965 41,94) 

La Merced deJÓ atrás su antiguo esplendor al convertirse en el principal centro de 
abasto y de mercadeo de la ciudad Las mansiones y palacios abandonados por las 
elites se transformaron en bodegas Otras fueron subdivididas en vivlendas de un solo 
cuarto con patiO y servicios compartidos que alojaban a los trabajadores del sistema 
de mercado y a los ameros procedentes de los puntos cercanos a la ciudad. Junto con 
ellos se establecieron las vianderas que preparaban y vendían alimentos en la vía 
pública. En su entorno se establecieron mesones y puestos fijos y semlfijos de venta 
de alimentos preparados para la población itinerante, así como prostíbulos y 
pulquerías 

En los pnmeros años del Siglo XX, La Merced concentraba también las principales 
terminales de comumcaclón terrestre que unían a la capital con el interior del país 
Hacia 1930, esta zona creció de manera acelerada debido, en buena medida, a la 
llegada de miles de inmigrantes rurales pobres procedentes del centro del país, cuya 
presenCla maSlVa se explica por la cnsls agrícola que sobrevino con la quiebra de las 
haciendas. El desarrollo de la mfraestructura vial faCIlitó la inmigración y fortaleció 
la concentración y la centralización de las activldades económicas de la capital 

Durante la administración cardenista (193LL 1940) el goblerno federal imprimió un 
fuerte ¡mpulso al desarroBo de obras de mfraestmcrura urbana y brindó todo tIpO de 
garantías a la inversión de capital industrial, aprovechando la coyuntura abierta por la 
Segunda Guerra .\IIundiai. Se realizaron grandes inversiones para oromover 
urbamzaclón de la capital, pero gra¡1 par.:e de '-"la obra pública se dirigió a '¡as zonas 
sltuadas dentro del perímetro de la clUdad en detrimento de la zona central. que entró 
en franco declive (Rojas Loa, 1978 232) 

En estos años La 0iíerced contaba con espacios para alojar a la masa :aboral 
desposeída y un mercado de trabajo para qUlenes migraban del campo a la ciudad y 
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que carecían de capacitacIón laboral para incorporarse a la industria. Los inmigrantes 
aportaban mano de obra abundante y barata, cuyos costos de reproducción se verían 
abatidos por el acceso a viviendas y vecindades de bajo costo. Estos trabajadores 
contribuirían a acrecentar el capital de los bodegueros de La Merced, quienes para 
1940 habían consolidado su poder monopólico A principios de la década de 1960, 
Valencia observó que 

[. 1 muchos de los rasgos soclales y culturales de La Merced tienen que ver 
con su característica de zona de transición, fundamentalmente en cuando se 
refiere al ongen de la población, su grado de cultura, su estructura 
ocupacional, las condiciones materiales de vida y la relación con la 
comunidad urbana En este mismo sentido diversos problemas sociales, 
como el hacinamiento, la promiscuidad, la insalubridad, la delincuencia, 
etc, son parte de esta perspectIva ecológica en que abundan los tugurios, 
vecindades lóbregas de rentas congeladas, lugar en donde se da sitio la 
delincuenCia (Valencia 1965. 31-32) 

En 1982, el mercado mayorista de La Merced fue trasladado a [ztapalapa, con la 
creación de la nueva Central de Abasto Empero, La Merced continuó funcionando 
como mercado de frutas y verduras debido a que los espaclOs dejados por los 
bodegueros siguíeron utilIzándose en el comercio. Hasta hoy continúan acudiendo a 
La Merced numerosos compradores pobres de la ciudad para adqumr alimentos y 
otro tipo de productos que suelen ser aquí más baratos que en otros puntos de la 
ciudad. En sus bodegas y en las viejas vecindades contmúan alojándose personas de 
baJOS recursos y, aunque cada vez menos, los inmigrantes de reciente incorporación 
que carecen de recursos y redes sociales para adqUIrir un predio en la periferia de la 
ciudad. 

6.1.2. La Merced revisitada 

lJbicada en el costado onente de la Plaza de la Constitución, La Merced y su área de 
influenCIa sigue manifestando un conjunto de características propias de las áreas de 
transición, donde los usos comerciales del suelo se combinan con su uso como 
asiento de numerosas vecindades. Su extensión en el espaCiO continúa caSI intacta. Al 
sur y al oneure se extiende hasta Fray Servando Teresa de ~er y Circunvalación. Su 
límite al norte está marcado por las calles de Peña y Peña y de Apartado Hacia el 
ponieme se extiende hasta CorregIdora, a espaldas del Palacio ~aclOnaL En esta zona 
se encuentra el mercado de frutas y verduras, y en sus alrededores es posIble 
encontrar todo tipo de productos de lOS que se abastecen lOS comerciantes minoristas 
y los vendedores en vía pública: dulces, frituras, juguetes, adomos, útIles escolares, 
bIsutería, zapatos, cmturones y bolsas, además de frutas y verduras 

Al interior de las bodegas decenas ae familias duer:nen hacmadas. En las calles 
circunvecmas trabajan comercIantes ambulantes y alrededor de 1.800 sexoservidoras 
que en su mayoría proceden de zonas rurales (Angoa, 1999' 130, Negrete y Orríz, 
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1996 28). También se encuentran comercios semifijos, loncherías, pulquerías y hasta 
consultorros en que por sólo $30 00 pesos se extraen muelas "sin dolor", se cura la 
esterilidad y la impotencia sexuaL 

A unas cuadras al norte de La Merced se ubica el Mercado de Granaditas, 
especializado en la venta de calzado y artículos de pIel Sobre Fray Servando se 
encuentra el Mercado de Sonora, sitio donde se expenden animales vivos, yerbas 
medicinales, artículos religiosos (desde los ulllizados por los católicos hasta por 
quienes practican el vudú) y objetos a los que se les atribuyen poderes sobrenaturales. 
Allí se pueden conseguir "ojos de venado" para curar el "mal de ojo", yerbas para 
hacer limpias, veladoras de diversos colores y aromas para retirar las envidias y la 
mala suerte, apartar a los enemigos, y obligar al cónyuge a mantener la fidelidad 
conyugal. Se hacen limpias para curar de susto, quitar las brllJerías y devolver el mal 
En ello participan diversos especialistas, tanto indígenas como mestizos. También 
pueden conseguirse yerbas para curar diabetes, gota, el hígado, el estómago, el 
empacho, expulsar parásitos mtestinales y aliviar la esterilidad y la ImpotencIa sexual. 
Se consiguen, además, yerbas para apresurar el trabajo de parto y abortivos, entre 
otras muchas cosas 

Una vendedora ambulante de origen zapoteco, doña Florinda, también se dedica a 
hacer limpias y a vender plantas medicinales afuera del mercado. Las plantas que 
utiliza para tales menesteres las adquiere en un lugar ubicado en las inmediaciones 
del volcán Popocatépetl, pues señala que no cualquier clase de planta sirve para sus 
terapias Al parecer, las redes entre curadores tradicionales son muy extendidas, pues, 
de otra forma, no podría explicarse cómo esta mujer procedente de Juchitán, Oaxaca, 
tiene acceso a un sitio tan alejado de su lugar de origen. Ella forma parte de una 
orgamzación de médicos indígenas a través de los que consigue el acceso a 
determinados sitios considerados como sagrados para obtener sus yerbas Pertenecer a 
la organización también le facilrta también la obtención de los permISOS realizar su 
trabajo sin ser molestada por los comerciantes ubicados adentro del mercado ni por la 
policía. 

Un poco más al noroeste se encuentra el "barrio bravo" de Tepito, mismo que desde 
finales del siglo XIX se especiaiizó en el comercio de ropa usada y de objetos 
robados Su antecedente posiblemente lo fue El Baratillo, "mercado de todas las cosas 
robadas y disfrazadas, y de mil objetos sin nombre y sin número en que se emplea la 
gente más ffilserable" (fray Amomo de ~a Anunciaclón, 1829, citado por Vaiencla 
1965' 65). Hoy, Teplto es uno de los :nercados más conocidos de la ciudad por la 
importancIa de su comercio ambulante para el consumo de las clases populares, ya 
que expende una gran cantidad de mercancías a bajo precIO, aunque el comprador 
siempre se arrIesga a adquirir productos defectuosos o que le sean decomisados por la 
policía. E::l 1990, en el tlangms de Teplto laboraban cotidianamente más de cinco mIl 
personas, entre quienes había una marcada diferenciación social y económica, tanto 
por el volumen del capital mvertldo como por el lugar que ocupaban en el barrio Los 
'<fayuqueros" y ¡os "salderos" se localizaban en las calles con mayor anuencla de 
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consumidores, y eran quienes contaban con mayor capital. Sus puestos ocupaban 
entre uno y medio y dos metros, y eran traspasados ese año hasta en doce minones de 
pesos (Castro, 1990' 61). Estos comerciantes habían adquirido un mayor poder y 
control sobre el barrio y, según comentan algunos teplteños, actualmente un grupo de 
coreanos ha logrado acaparar buena parte del comercio de mercancía introduclda al 
país de contrabando 

Hoy en día, Tepito también es conocido como uno de los princlpales centros de 
distribución de drogas, a tal grado que algunos reporteros lo idenufican como "el 
cártel de Tepito" Además se expenden vinos y licores adulterados, armas de fuego de 
diversos calibres, explosivos y parque (de donde se surten de manera informal los 
policías), y mercancía robada En diclembre de 1998, el señor Miguel Galán, uno de 
los dirigentes de los entonces ocho mil comerciantes de! barrio, señaló que el auge del 
narcotráfico en la zona se debía a la participación de los agentes de la policía judicial, 
quienes respaldaban a "un grupo de malandrines. [que ] .. han pretendido imponer 
tácticas de venta de protección, al estilo del viejo Chlcago" 1 

El combate a la delincuencia se ha dificultado en esta parte de la ciudad. Por ejemplo, 
el 16 de noviembre de 2000 un Juez expidió una orden de cateo a una bodega debido 
a que allí se almacenaba mercancía adquirida de manera ilegal, al parecer con la 
complicidad de la policía judicial federal Aproximadamente 200 comerciantes y 
vecinos de la zona se enfrentaron contra 500 policías y granaderos Por más de diez 
horas se amotinaron, saquearon los carnlOnes cargados de mercancía que circulaban 
por la zona a la hora que inició el operativo policiaco, y destruyeron algunas 
patrullas Al día siguiente los comerClantes no salieron a vender, incluyendo a los 
mazahuas que expenden sus productos en las afueras del mercado de Granaditas. A 
un lado de Tepito se encuentra el mercado de La Lagunilla, donde se vende ropa de 
todo tipo y ocasión. desde trajes de novia, de primera comunión hasta disfraces 
También se expenden muebles, aparatos electrodomésticos y libros usados, entre 
otras muchas cosas 

Al pomente de La Merced está el Palacio Nacional y el Templo Mayor A su lado 
suelen verse cientos de comerciantes que mundan la calle con la venta de diversos 
productos. La colorida presencia de los migrantes indígenas con sus atuendos 
distintivos, evoca el antlguo mercado de Tlatelolco Ahora son pocos los que venden 
fruta, pues en su mayoría expenden artesanías. Algunos comerciantes son nahuas, 
Inqms, otomíes, mazahuas y, en menor medida, totonacos, coras y huicholes 
También se encuentran dafl..zantes ataVIados de penachos y trajes de lentejuelas 
(concheros) que se dicen herederos de la tradición meXlca. Como mencionamos en el 
capítulo amerior, en 1993 se promulgó un bando que pronibe el comercio ambulante 
en el Centro Histórico, cuyo decrero forma parte de un proyecto para geatnñcar el 
cemro, sobre todo de su zona poruente El gobIerno de Oposlclón encabezado por 
Cuauntémoc Cárdenas sólo permitió a los indígenas ejercer el comercio en .el centro y 

. La Jornada. 27 de dlclembre de L998, pág. II 
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a los danzantes dar sus espectáculos, pues su presencia constituye uno de los 
atractivos turísticos de la zona. 

A espaldas del Palacio NacIOnal, sobre las calles de Moneda, Corregidora y Correo 
Mayor, las calles son inundadas cada año por comerciantes ambulantes durante los 
meses de diciembre hasta el 6 de enero Los comerciantes obtienen permisos de la 
delegación para vender juguetes importados de bajo precio, Al igual que otros años, 
en diciembre de 1998 los espacios fueron "vendidos" por los líderes de las 
corporaciones de ambulantes más poderosas de la ciudad. En esa ocas:ón el metro 
cuadrado de banqueta se cotizó en $50 00 diarios 

Hacia et poniente del Zócalo, el Centro Histórico cambia su fisonomia popular. Las 
avenidas 5 de Mayo y Madero se encuentran despejadas de ambulantes En sus calles 
se observa la majestuosidad de las construcciones que ahora alojan restaurantes, 
joyerías, hoteles de lujo y algunas librerías En vanas cuadras a la redonda se 
entremezclan calles especiahzadas en la venta y compostura de aparatos eléctricos 
(República de El Salvador) y aparatos electrodomést¡cos (Artículo 123) Unas 
cuadras más hacia el poniente, nuevamente reinicia el ámbito de influencia de La 
Merced En el Eje Central Lázaro Cárdenas, particularmente en el tramo comprendido 
entre Salto del Agua y Ganbaldi, se encuentran el Palacio de Bellas Artes, la Torre 
Latinoamericana, la Oficina de Correos y la Alameda Central. De norte a sur, está la 
plaza de Garibaldi, conocida por sus mariachis y sus músicos. Alrededor de la plaza 
proliferan bares, centros nocturnos, "picaderos" y prostíbulos de mala nota, Junto a 
empresas del espectáculo vinculadas a las cadenas teievisivas tales como el Teatro 
BlanqUIta y el Salón MéXICO También están las VlejaS vecindades cuyos usos son 
habitacionales 

S¡gu¡endo hacia el sur sobre el Eje Central está la Alameda Centra:, donde los 
mazahuas venden flutas y alimentos preparados. Los fines de semana este lugar se 
llena de personas de escasos recursos que disfrutan los festivales artísticos 
organizados por la delegación. Fruteros, chicharroneros, globeros y otros 
comerciantes se disputan el espacio con personas que hacen proselitismo religioso 
(evangélicos) usando altavoces para difundir la palabra de DlOS. Un poco más al sur, 
sobre esa mIsma avenida es pOSIble adquirir todo tipo de mercancías importadas de 
contrabando, así como productos nacionales producidos de manera ilegal. ASÍ, el 
transeúnte puede adquirir desde juguetes, radios, ropa, videos y casetes "plratas", 
hasta los más recientes programas de cómputo que en las tiendas depanamentales 
cuestan hasta $4,00000 Y que aquí se pueden conseguir por solo 525000 Este 
comerclO se ha refinado a tal punto que es pOSIble observar a mujeres de escasos 
recursos que, acompañadas de sus hIjOS pequeños, realizan las "ventas por catálogo" 
de los últimos programas de computación. 

Sobre avemda Hidalgo, freme a la Alameda, se encuentra la Iglesia de San Hipólito, 
sama al que según se dice, se encomiendas los policías AJlí cerca una trellltena de 
comerCIantes vende veladoras e imágenes religiosas. A un lado se encuentra el altar 
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recientemente construido a la "Virgen del Metro" cubierto permanentemente de 
flores. Se trata de un pedazo de mármol gris con una mancha que, con un poco de 
imaginación, se parece a la imagen de la Virgen de Guadalupe. Semanas después de 
su milagrosa apanción acudí con dos niños mazahuas a visitarla. Tuvimos que 
formarnos y esperar cerca de veinte minutos para apreciarla. Uno de ellos me 
preguntó "GPor qué se está apareciendo tan seguido la Virgen?" Se refirió a otras 
imágenes que se habian aparecido por el rumbo, entre ellas, "La Virgen del Camal" y 
"La Virgen de la Puerta" La religiosidad popular emerge una y otra vez en el centro 
de la ciudad 

HaCIa el sur y siguiendo por el Eje Central Lázaro Cárdenas se encuentran las 
colonüis Doctores y Buenos Aires, conocidas ampliamente por su mala fama. En ellas 
se pueden conseguir refacciones usadas para autos a bajo precio, pues como es del 
dominio público, éstas son robadas Es de sobra conocldo que en estas colonias se 
alojan bandas de delincuentes que se dedican al robo de automóv¡]es y a la venta de 
auto partes. 

Todo lo anterior nos permite afirmar que el centro capitalino aún ostenta diversas 
característIcas que Valencia había mostrado como propias de las zonas de transición, 
al referirse a esta como una "herradura de tugurios", pues sobre un mapa, 
gráficamente la zona tenía la forma de una herradura. Considero, sin embargo, que tal 
herradura ahora se extiende a zonas que anteriormente eran residenciales 'j alOjaban a 
familias de clase media. A partir de 1968, con la construcción de la línea 2 del metro, 
las colonias Santa Maria la Ribera y San Rafael se vieron afectadas por la 
proliferación de puestos ambulantes que se establecieron a lo largo de las estaciones 
del subterráneo y en 1985 vanas de sus construcciones se VIeron dañadas a causa de 
los sismos Las casas habitación hoy se entremezclan con nuevas oficmas y 
vecmdades, así como bares, prostíbulos y cantinas. El carácter de zona de transición 
del centro, lejos de cambiar, se ha extendido hacia otros rumbos de la ciudad 

Actualmente, el centro capitalino es una zona insalubre y peligrosa, sobre todo en el 
oriente Negocios relacionados con el vicio y la prostitución se entremezclan con las 
viejas vecindades que albergan a multitud de personas de bajos recursos, entre ellas, a 
los mazahuas En esta área de la ciudad, la lucha por el suelo urbano es feroz. 
Diversos actores sociales compiten por el espacio con diferentes montos y tipos de 
capital. En dicha competencIa, el delito tuvo mayores oportunidades de ganar debido 
a la lmpunidad con que han actuado los delincuentes, gracias a ¡os vínculos que 
mantienen can auwndades carnlpras, inspectores j policías AJ menos así ha quedado 
registrado desde los años sesenta, :echa en a.ue Valencia realizó su investigación. Al 
dar cuenta de este fenómeno social, dicho autor advirtIÓ que el delito no brota como 
un proceso "natural" que pueda ambuirse soiamente a los habitantes pobres, sino al 
entramado complejo de relaciones en que se articulan lntereses de empresanos, 
funcionanos gubernamentales y personas desposeídas 
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En los años sesenta, Valencia (1965 185) observó nexos bastante firmes entre la 
actividad comercial y la criminalidad en la zona de La Merced. Subrayó el carácter 
situacional de la delincuencia, entendiendo por ello" la referenCIa a un marco social 
más amplio que el de la familia y el de la propia personalidad del delincuente" 
(Valencia, 1965 173) Para este autor la delincuencia surge de la influencia de las 
normas subculturales y de la situaCIón del tndividuo en un área determinada de 
interacción sociaL Así pues, el delito involucra "un aprendizaje cuya motivaclón se 
halla en la defimclón desfavorable que hace el delincuente de la sociedad en que vive 
y de acuerdo con el sistema de valores que le proporciona la subcultura a la que 
pertenece [ 1 En realidad, son los grupos de delincuentes, y no la famiEa, qutenes 
transmIten las técnicas para cometer el cnmen" (Valencla, 1965 173) 

Valencia también hIZO una tipología del delito y observó que la criminalidad en La 
Merced era la más elevada de toda la ciudad de México Delitos contra las personas 
tales como los homicidios, leSIones, rapto y estupro, delitos contra la propiedad, 
como los robos, abuso de confianza, fraude y estafa, se densificaban en esta parte de 
la ciudad. Los escándalos, las riñas entre cargadores, subocupados y vendedores 
ambulantes, hacían de la calle un escenario de sus conflictos (Valencia, 1965' 180) 
Los plenos callejeros entre vendedores ambulantes (a veces entre éstos y los cuerpos 
policiacos) constituían otra variante que conducía al delito 

El control de la prostitución en la zona mostraba la colusión de las propIas 
autoridades gubernamentales, que hacían del lenocmio un negocio jugoso (Valencia, 
1965 182) ValencIa señaló que La Merced era un lugar donde se cometían delitos 
contra la salud, entendíendo por ello las toxicomanías y la adulteración de 
medicamentos y de productos alimenttcios Se refirió a los lugares conocidos como 
"picaderos", en los cuales se venden o consumen drogas enervantes. Uno de ellos se 
ubicaba en calles de San Ciprián, lugar donde "se surte la mayoría de los drogadictos 
de la cIUdad" (ValencIa, 1965' 186) 

En la conformación contemporánea del centro d.e la ciudad como una zona donde se 
densIfica el delito, ha tenido mucho que ver la gestión gubernamental. Las 
delegaciones Cuauhtemoc y Venusúano Carranza, (en las cuales esta área se 
encuentra enclavada) muestran lal vez como en ninguna otra la asociación entre el 
delIto, el poder económico y el pacer poll!1co. Los regemes, jefes de policía y 
delegados fomentaron el comercio ambt..:iame a cambio de votos, a través de las 
relaclOnes clientelares a las que ya me he refendo 

Los líderes de comerciantes ilegaron a convertirse en verdaderos dueños de la calle y 
por años vendieron el uso del suelo. Pero ellos, ,?or sí solos, no garantizaban el 
control pleno de los ambulantes, por lo que recurrieron 

a una instancia amenazante y ~epresiva que haría cumplir ia ley, siempre 
que Sirviera a los fines de qUlenes la manipulaban, por lo que entraron a la 
escena ;05 inspectores de :a vía pública Sm salarios dignos, algunos con 



198 

más hambre que los propios ambulantes, se unieron al aparato para poder 
sobre-vivlr; unos y otros se protegieron para evitar que lo legal pudiera 
penetrar 2 

A éstos se sumaban diversos grupos de golpeadores que ayudaban a los "lideres" 
de comerciantes a mantener el control político sobre sus agremiados 

Cuando el priísmo fue desplazado y Cárdenas tomó poseslón del gobierno del Dlstrito 
Federal, los grupos corporativos respondieron enseguIda y comenzaron a actuar como 
un grupo de pres1ón. Por ejemplo, Carlos Javier Vega Memlje, ex delegado en 
Cuau?témoc, 

[ ] agmpó bajo el disfraz de ambulantes a ex boxeadores y vagos en bandas 
para el control de las calles consideradas como de valor táctico en esta 
guerra De esta forma en Moneda y Sermnano se mstalaron Los Globos y 
Los Bonzs; en Licenciado Verdad, Los Toboganes; en El Carmen y 
Venezuela, Los Panameños En un edificio en ruinas propiedad del DDF, 
ubicado en Correo Mayor 10, Los Aferrados, mlen!ras El Jarocho sentó sus 
reales en una parte de Academia, entre Correo Mayor y Santísima J 

Dichos grupos de choque habían venido actuando en las calles de la ciudad vendiendo 
protección a los ambulantes, al lado de inspectores y policías. Estos no sólo se habían 
reslslido a la posibllidad del cambio, sino también habían integrado una de las formas 
más duras de control del gobierno priista sobre la enorme masa de comerciantes 
ambulantes Hasta hoy, estos grupos continúan operando Los actos de vandallsmo 
registrados el 17 de noviembre de 2000 entre un grupo de comerciantes de Tepito y la 
policía capitalina, a los cuales me referí, puede explicarse por la fuerte presencia de 
bandas delictivas que crecieron al amparo del poder gubernamental, entre ellas Los 
Ro/ex, Los Mon/as y otras 37 bandas que ya habían sido identificadas por la policía en 
esa zona de la ciudad. 

Al comparar el trabajo etnográfico de Valencia con el que realicé entre 1997 a 1999, 
pareCÍa que las cosas habían empeorado en el área ecológica de transición, dónde se 
agudizan y se expresan con mayor clandad los problemas que Vlve la CIUdad e 
lncluso, el país entero Con la reforma neoliberal tIevada a cabo a ?anir de 1982, el 
Estado redUJO el gasto soclal, a la vez que liquidó, desapareció o transfirió a la 
miclativa privada las empresas y serlicios destinados a la promoción del bienestar 
social de !a población. Para 1990, los índices de pobreza habían alcanzado niveles 
nunca vistos 40 millones de personas vlvÍan en situac:ón de pobreza, de los cuales i 7 
millones lo hacían en situaCIón de pobreza extrema Dicha situación se agudizó a 
partir de diCIembre de 1994, año en que una nueva cnSlS se precipitó con la 

2 Miguel Angel Velázquez, "ClUdad Perdida", La Jornada, 8 de febrero de 1998, pág.-lo7 
3 :v1iguei Angei Velázquez, Ibídem. 
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devaluación del peso frente al dólar y el incremento notable de las tasas de mterés 4 

Miles de trabajadores quedaron sin empleo y, coincldentemente, la crimlllalidad se 
incrementó como nunca antes. 

La SlffiuLtaneidad entre la crisis y el creCImIento de la delincuencia, sin embargo, "no 
debe relacionarse mecánicamente, no sea que el pobre, la principal víctima del 
crimen, aparezca en masa como su portador" (Binford, 2000. 24). l\ partir de la 
década de 1980 el crimen organizado ganó terreno cuando México se convirtIó en 
productor de estupefacientes y, sobre todo, cuando la demanda de narcóticos se 
incrementó en Estados Unrdos, convirtiendo al país en el principal lugar de tráfico 
internaclOnal de drogas, Entre 1989 y 1991 alrededor de 102,000 personas fueron 
arrestadas por debtos contra la salud y fueron asegurados 15,157 vehículos, 303 
aviones, 109 lanchas y 29,8000 armas (Salinas de Gortari, 2000' 350). Algunos jefes 
de la policía judicial federal y del ej ército también fueron detemdos s 

La dIferencia entre lo observado por ValenCia y lo que se vive actualmente en el 
centro de la ciudad, estriba en que el crimen se ha fortalecido al verse favorecido por 
la impunidad con la que actúa, una vez que se instituye como uno de los principales 
mecanismos de acumulación de capitales, organizado y protegido desde las más altas 
esferas del poder político del Estado 6 El crimen ha traspasado las fronteras 
nacionales y, se encuentra inserto en un proceso global de acumulación. Así pues, la 
cnminalidad no puede atnbUlrse solamente a la pobreza, smo a una multiplicidad de 
factores económicos y soclaies Además, 

] centrar la mirada exclusIvamente en los crímenes de oportumdad y 
desesperación comendos por los pobres distrae la atencIón del núcleo duro 
de las organizaclOnes criminales que poseen enonnes nquezas y que se han 
infiltrado en las entrañas de las instancias locales, estatales y federales de 
gobierno, así como de la conupción criminal que existe en cada uno de 
estos niveles (Binford, 2000 24-25) 

El notable incremento del crimen legitimó el uso anticonstitucional y selectivo de la 
fuerza pública. Los cateas domiciliarios, las redadas y las detenciones arbltrarias 

~ Entre diCIembre de ese año y :narzo de 1995, el tlpO de camblO pasó de 3.-+4 pesos por dólar a 7.55 
una devaluaclón de caSI 120% en solo cuatro meses. En el mIsmo penado, las tasas de mterés pasaron 
de U% a CasI L10% Banco de :\1éXICQ. Informe Anua! 1995 (Citado por Salmas de Gortan, Carlos, 
(2000 1133·113..J.). 
s Entre ellos figura Gu.tllenno González Calderom, poderoso comandante de la ?ohcia Judlcial Federal 
acusado de tortura. extorsIón y ennqueclIIuemo l1ícHo 3n agosto de 1993 fue detemdo y su fortuna se 
calculó en +00 anllones de dólares (Salinas de Gonan, 2000' 331). 
6 Además de la prodUCCIón y tráfico de estupefaCIentes, el crimen orgaruzado comprende el robo de 
coches, asaltos bancanos, tráfico de annas. asalto a transporustas y robos a casa habItaCIÓn, entre otras 
cosas. Tan sólo en el estado de Morelos, entre :995 y 1997. el cnmen obtuvo por el secuestro de 
;:>ersonas recompensas estImadas en 30 :mUoues de dólares. En dIcho ":1egoclO" estuV1eron 
mvolucrados altos mandos de ia polIcía antl·secuestros y ?resuntamente el gobero..ador Jorge C:nnllo 
Olea. qmen se Vl0 obligadO 3. renl.ll1Clar a su cargo ell 1998 (Ver Emiord, 2000 25). 
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fueron el pan nuestro de cada día. La delegación Iztapalapa, una de las más pobladas 
y más pobres del Distrito Federal, se militarizó. Aún en noviembre de 2000, oí 
gobierno de la oposición solicitó la intervencIón del ejército para desactIvar a las 
bandas delictivas en esa delegación 7 

La represión selectIva ::ontra los pobres tuvo entre sus víctImas a los mazahuas A sus 
vecindades llegaban los policías cortando cartucho para efectuar catees y realizar 
detenciones arbitrarias e injustificadas Varios jóvenes y algunos adultos fueron 
detenidos y na s¡empre presentados ante las agencias del ministeno público, con lo 
cual, se vieron involucrados en una círculo perverso Los detenidos debían pagar a los 
agentes policiacos elevadas sumas de dinero para eVitar la cárcel Los agentes les 
exigían entre 2 mil y 4 mil pesos por persona cada vez que hacían sus operativos. De 
esta forma, eran presionados para conseguir de manera ilegal el dinero que les 
extorsionaban Las mujeres mazahuas emparentadas directamente con los detemdos 
(madres, esposas o hermanas) tuvieron que endeudarse y gastar sus reducidos 
ingresos en liberarlos 

Es del dominio público que los grupos policiacos deVienen en bandas criminales. 
Pero, además, presionan a otros a ingresar a las ñlas de la delincuencIa a través de la 
extorsión y la amenaza de encarcelamiento, tal como lo narra un preso entrevistado 
en el reclusono oriente. "A ningún policía le conVIene que un delincuente esté 
detemdo porque significará que sus ingresos se reducen Están a la caza de los que se 
encuentran fuera de la ley, pero no para aprehenderlos e intentar su regeneración, Silla 

para explotarlos, para exigirles más y más cada día"g 

El crimen organizado afectó sobre todo a lOS jóvenes mazahuas, quienes fueron 
presionados para delinquir Frente a ello, las mujeres se vieron obligadas a reunir el 
dinero que les extorsionaban los policías, a acudir a las agencias del ministerio 
público para abogar por sus detemdos y a solicitar la asesoría Juridica del Insl1tuto 
)íacional Indigenista o de organismos no gubernamentales, así como la intervención 
de la Comisión de Derechos Humanos del Distrito Federal, según fuera el caso 
Aunque por lo regular han sido los varones quienes se CDnvlerten en víctimas de las 
redadas policiacas, algunas mujeres también han sido arrestadas y acusadas de 
"lesionar" a los policías y granaderos en los enfrentamIentos que suelen ocurrir 
durante las razZlaS ti "operatIVOS" que se organizan contra los ambulantes 

Poco después de haber concluido el trabajo de campo, tuve noticias de la trata de 
blancas en las ter:nlnales de auwbuses foráneos, problema que hasta noy no ha 
afectado a [as mazanuas aunque sí a otras inmigrames rurales. Para septlemDre de 
2000 la Delegaclón VenustlanO Carranza había detectado a una banda crimmal que 
operaba en la termmal de autobuses del onente (la via TA.PO), dónde llegan los 
pasajeros procedentes de Puebla, Oaxaca, Veracruz y de otros estados BaJO el engaño 

7 La Jornada, 1.-; de nOV1embre de 2DOO 
:> Enrrevista de Ra.'11ón Márquez., ·:ltado por Bmford, 2000: 27 
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de un empleo remunerado, enganchan a las jóvenes que llegan a la ciudad para 
llevarlas a cabarets y prostíbulos abiertos o disfrazados Por otra vía me enteré de 
prácticas simiiares en sitlOS a los que suelen acudir las empleadas domésticas en sus 
días de descanso. Por ejemplo, Catalina, de 16 años de edad, salió un domingo a 
pasear con sus amIgas a la Alameda Central, donde conoció a un muchacho del que 
se enamoró. Ambos viajaron a Veracruz para pedir el consentimiento de los padres de 
ella para casarse Con la bendición paterna viajaron a Tijuana, donde el "marido" la 
abandonó en un burdel en el que comenzó a trabajar como prostituta. En marzo de 
2000 habló por teléfono con una amIga suya para platlcarle lo sucedido y, desde 
entonces, no se ha vuelto a saber de ella Este tipo de fenómenos requieren ser 
investigados y combatidos 

El trabajo en el comercio ambulante y la ubicación de las vecindades de los mazahuas 
en las zonas de transición más deterioradas de la ciudad, cierran una pinza que 
amenaza con la desintegración comumtaria y la degradación de sus jóvenes, 

6.2. La competencia en los tugurios: las vecindades 

Los mazahuas de Pueblo Nuevo viven en una decena de viejas vecindades. Por lo 
general, éstas albergan a grupos doméstIcoS del mismo pueblo, por lo que muchas 
veces los vecinos también están relaclOnadas entre sí por vínculos de parentesco La 
funcionalidad de las viviendas es medida por el número y tamaño de los cuartos, pero 
principalmente, por su ubicación en el centro de la ciudad La mayoría de las 
viviendas están constitUIdas por un solo cuarto multifuncional, donde los servicios 
sanitarIOS, lavaderos, patios y tomas de agua potable son compartidos por todos los 
inquilinos 

Una vez que se traspone la puerta de acceso a la vecmdad, lo primero que mira el 
visitante es un altar a la Virgen de Guadalupe adornado con flores naturales o 
artificiales, focos de colores y veladoras También se observa la ropa tendida en el 
patio y algunos instrumentos y materiales de trabajO (carros de ho! cakes, anafres, 
carretillas y hasta frituras de harina en proceso de elaboración) El espacio de 
convivencia es el patio y, en algunos casos, las azoteas. AJlí Juegan los niños y se 
establece la comunicación, pero rambién germinan :os conflictos y pleitOs cmidianos 
por el uso compartido de los servicios. 

Cuando los mazahuas comenzaron a ilegar a la ~iudad, fueron ubicándose en cuartos 
de vecindad a través del pago diarlo de una re:lta. Desde entonces se J.an cambiado 
varias veces de vivienda sin abandonar el Centro Histónco Han transitado de una 
vecmdad a otra, sin que ello impiique 'Jna ¡nejora en :a calidad de sus viviendas ni el 
desahogo de Las condiclOnes de hacinamiento 

Los pnrneros inmigrantes de Pueblo :Nuevo que llegaron a VIVIr a las vecindades del 
centro se alojaron en una "vecmdaa madre" hoy desaparecida, ubicaca en Belisario 
Domínguez 10 Ésta ya estaba en ruinas a finales de ios años cuarenta, cuando jos 
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mazahuas llegaron a habitarla. En 1982 se produjo un incendio, por lo que tuvieron 
que salir para que entraran los bomberos. Apagado el fuego, la policía les impidió el 
paso porque el inmueble quedó inhabitable De ahí se desplegaron hacia otras 
vecindades del rumbo 

Actualmente, los mazahuas de esta comunidad viven en viejos lllmuebles habilirados 
como vecindades étnicas en las calles de República de Cuba, Mesones, República de 
Chile, Justo Sierra, República de Perú y Regina en la colonia Centro, en Pensador 
Mexicano, Santa Veracruz, Dos de Abril y Violeta, coloma Guerrero, en Sabino y 
Ennque González MartÍnez en Santa Maria la Ribera. A estas vecindades se ha 
añadido recientemente una vieja casona deshabitada que invadieron a finales de 1998 
Se trata de un lllmueble ublcado en la calle de Ezequiel Montes, colonia Tabacalera 
(cerca del MOilüIüento a la Revolución), que fue propiedad de la desaparecida 
escritora y coreógrafa Nellie Campobello Otros mazahuas de la misma comunidad 
viven en cuartos redondos en un edificio abandonado ubicado en la calle de Lucerna, 
coloma Juárez, y en vecindades que alojan a personas de diferentes origenes y 
procedencias, ubicadas por la zona de La Merced. 

Todas las vecindades se encuentran en condiciones en nesgo de derrumbarse debido a 
que han sufrido los estragos de los Slsmos de 1985 y no han recibido mantenimiento. 
El hacinamiento se encuentra generahzado, ya que en un solo cuarto vive un 
matrimonio con sus hijos, aunque también hay algunos cuartos que llegan a alojar 
hasta a tres parejas con sus cnaturas. Esto se debe a que los hijos varones que carecen 
de vivienda, llevan a sus mujeres a v1vir con ellos a la casa de sus padres, sigulendo el 
patrón de residencia patrivirilocal acostumbrado en su lugar de ongen Los mazahuas 
llegan a su vivienda sólo para dormir y las mujeres, además, a preparar los alimentos 
y lavar la ropa En el mismo cuarto duermen entre ocho y diez personas, pnvadas de 
toda intimidad. 

Cuando me casé me fin a vivir a la casa de mi marido, y me tuve que 
aguantar todo En un solo cuarto dormía junto con mi esposo, con mi 
suegro, mí suegra, mIS cuñadas, mis cuñados, m1S concuñas y los niños 
[ . 1 Yo me tenía que aguantar todo eso Cuando ITll marldo quería tener 
relaciones (sexuales) ailí lo hacía !Tente a todos ,No, tú no sabes lo que es 
eso l (señora GMG, de 43 años de edad, ;nigrante de segunda 
generacIón) 

Si se pudiera descnbir la vlvienda mazanua en pocas paiabras, diriamos que se trata 
c.e un cuano redondo :nultrfuncional, con todos los serv1CIOs fuera de la vIvienda. Por 
ia noche los cuartos se conV1enen en dormitor:os y durante ei día llegan a utilizarse 
corno lugares de trabajo, comedores, cocmas y bodegas Para dar una visión general 
de los problemas que lOS mazahuas tienen en sus vwiendas, nos referiremos a cuatro 
vecindades. 
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a) Mesones 138 

Se trata de una vecmdad de tres pisos que antenormente fue un hotel al que llegaban 
a alojarse hombres solos o con familia a cambio de un módico pago diario o por 
semana. Hasta hoy conserva un letrero deslavado en su interior que dice "Hotel" En 
su interior también hay un pasaje que abrió el dueño del inmueble para teDeí una 
salida hacia la calle posterior, lo cual dañó severamente su deteriorada estructura En 
esta vecmdad habItan 3 O familias, de las cuales 27 son mazahuas 

Después de la de Belisano Domínguez, ésta es la vecindad en la que los mazahuas 
tienen mayor antlguedad. Doña Cnstina Remigio, por ejemplo, ilegó alrededor de 
1958 con sus padres y hermanos, cuando eUa Ienía 6 años de edad Doña Cristina 
relata la manera en que ayudaron a otras personas de su pueblo a incorporarse a la 
ciudad 

Primero mi papá les avisó a personas muy necesitadas para que se vinieran. 
Cuando me casé, seguí vivIendo en la vecindad con mi marido Él tamblén 
vivía allí Después de que me casé venían muchas muchachas Mi esposo y 
yo les dijimos dónde dormir y les enseñamos a vender 1\1i esposo era muy 
buena gente y respetuoso, por eso se VImeron con nosotros A ellas les 
enseñé a vender, les decía 'mIra, tienes que tener una manta blanca, que 
siempre esté bien limpia para que te compren'. Al poco tiempo empezaban 
a ganar su dinerito, y entonces yo les decía ahora cómprate zapatos, ahora 
cómprate ropa 

Doña Nlaría Luisa Quirina también vivió en esta vecllldad Recuerda que el padre de 
doña Cristma (quien es su pnma y a la vez su comadre) le prestó un cuarto para que 
viviera con su esposo Sus hlJos nacieron en la vecindad, donde fue auxiliada en el 
trabajO de parto por sus vecmas y parientas, Actualmente reSIde con SU esposo en una 
viv1enda que consiguieron en la calle de Violeta a través de un créditó blando 
otorgado por el gobierno a los damnificados por los sismos de 1985. La señora Maria 
LUisa y su esposo se mudaron hacia el nuevo vecmdarlO, pero sus hijos heredaron los 
cuartos de la vecIlldad donde viven con sus cónyuges e hIjOS cada cuarto es ocupado 
por una famIlia nuclear, Cuando su hijo mayor era pequeño vendía chicles en la calle 
y en la tarde iba a la escuela. A veces se quedaba sóio hasta por dos o tres semanas en 
VIrtud de que sus padres se lban de visita al pueblo, pero siempre otras famIlias 
estaban a su cuidado El niño aprendió a cocinar, lavar su ropa y planchar. Hoyes un 
joven de 26 años y uno de ios pocos que han logrado obtener un titulo llniversltarlO 
Vive en la vecindad con su esposa, una mestiza que estudia ;a licenclarura. 

Entre los moradores de esta vecmdad hay quienes consumen drogas, pero prometen 
que se encomendarán a Dios para que les renre del V1ClO. A.sí me lo hIcieron saber en 
una ocaSión dos de ellos. Algunos que ya no V1Ven allí mílizan los cuartos como 
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bodega. Las relaciones que los mazahuas sostienen con los mestizos de la vecIndad 
son amistosas. 

A pesar de la carencia de vIviendas, en abril de 1999 los mazahuas de esta vecIndad 
habian ocupado uno de los cuartos para colocar un Nitzlml (capilla) similar a los que 
levantan en su pueblo En Pueblo Nuevo, al igual que en las otras comunidades 
vecinas, el inmueble que aloja allvítzimz es del mismo tamaño y a veces más grande 
que el de la vivienda y sIempre se encuentra muy limpio y adornado con flores y 
veladoras Lo mismo sucede en la cIUdad En el NÍlzlml de la vecindad se alojaba la 
figura de la Virgen de Guadalupe, misma que los mazahuas comparten con los 
mIembros de su comunidad que habitan en otras vecindades, así como con los 
oto míes de Amealco radicados en la ciudad de México Cada ano, la figura es llevada 
en andas hacia la Villa de Guadalupe, en una peregrínación conjunta realizada entre 
los mazahuas y otomíes radicados en la clUdad. La imagen permanece un año entre 
los mazahuas y otro entre los oto míes 

Los inquilinos de esta vecindad han recibido continuas amenazas de desalojo debido 
a que el heredero del antIguo dueño la ha reclamado Esto también se debe a que la 
parte posterior del inmueble está programada para su demolición, por lo que en 1998 
fLle totalmente desalojada. Sin embargo, en abril de 1999 comenzó a ocuparse 
nuevamente debido a que jóvenes parejas que se unían conyugalmente carecían de 
habitación para vivir. 

b) Pensador Mexicano 11 

Los moradores de esta vecindad también proceden de la "vecindad madre" de 
Be!isario Domínguez 10. Después del incendio de 1982, llegaron a Pensador 
MeXIcano 11, Colonia Guerrero. Los sismos de 1985 dañaron esta vecIndad, por lo 
que en 1989 fue programada su demolicIón Desde entonces, el dueño del inmueble 
dejó de darle mantenimiento y de cobrar la renta a los inquilinos. Esta es una 
vecindad catalogada como de alto riesgo tiene cuarteaduras por todos lados y a través 
de algunas de ellas puede pasar la luz de la calle La escalera está a punto de caerse y 
sólo se sostiene mediame vlgas de madera que los propios mazahuas apuntalaron 

El inmuebk es de dos ?i.sos y cuenta con 22 habitaciones de 4 metros de targo por 4 
de ancho. En cada :.iDa vive una familia nuclear y alberga aproximadamente a unas 80 
personas. Sólo cuenta con un baño en pesimas condiCIOnes y tres lavaderos. La 
energía eléctrica es tomada de los postes de la calle a través de un cableado 
:-udimemano que continuamente hace cortocIrcuito. 

En el i)fimer piSO hay un patio cubierto con plásticos para evnar que penetre el agua. 
En esta pane de la vecmdad destaca la Imagen de la Virgen de Guadaiupe adornada 
con focos de colores y veladoras 
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De acuerdo con el dingente de este predio, Tomás Castlllo, por la vecindad ha 
desfilado una gran cantidad de delegados y funCIOnarios que solo prometen ayudarlos 
pero no les cumplen. Al igual que los moradores de otras vecindades, solicltan que el 
gobierno les otorgue un crédito para la adquiSIción de viviendas de interés social, o 
bien, que se les venda la vecindad a crédito para que ellos mismos puedan hacer las 
reparaciones necesarias A pasar de sus gestlOnes, las instituciones gubernamentales 
no los apoyan debido a que :10 los consIderan sujetos de crédito Los mazahuas no 
pueden cumplir con los requisitos que para ello les exigen, pues no pueden demostrar 
sus mgresos debtdo a que son comerCiantes informales 

En 1989 quedaron incluidos en el Programa emergente de vivlenda-fase n, de la hoy 
desaparecida Secrerar;a de Desarrollo Urbano y Ecología. Desde entonces se supone 
que fueron reubicados en otra vecindad Jumo con otros darnmficados de ia colonia 
Guerrero, pero no fue así El líder de los damniÍ1cados que los representaba, un 
mestIZO llamado Iranio Estrada, les cobró cuotas por sus gestiones y los llevó a 
mítl~es (del PRl) con ia promesa de que pronto tendrían una VIvIenda que nunca 
reCIbIeron Por su parte, el DDF señaló que no :tabía rese¡va territorial para 
reubicarlos en el Distrito Federa!, por lo que tendrían que irse hacia algun muniCIpIO 
periférico de la ciudad. 

Varios inquilinos de la vecmdad cuentan con predios en la perifena y no qUIeren irse 
a pesa .. de que conunuamente son amenazados con el desalOjO y enfrentan demandas 
civiles por terminación de cont:,atQ. Ellos se niegan argumentando que no está nada 
claro qUlén es el duef.o, ya que el anterior murió intestado y contrajo nupcias en 
cuatra ocasiones Esto tJrovOC2. que haya muchas personas que se consideren 
herederos del inmueble Paca defenderse de los poslbles desalOJOS, los mazahuas 
interpUSIeron un amparo a -.:ravés de una aSOCIación C1',...Ü que eilos :msmos 
conformaron' el "Gmpo 'vlazahua de Pensador Mexicano, A.C." 

En 1997, uno de los presumo s dueños del edificio les ofrecIO dinero para que se 
salieran Cuando esto sucedió los inquilinos acordaron que :10 ¡ban a aceptar la suma 
ofrecida, pero hubo algunos que negociaron por separado, cobraron la indemnización 
y se marcharon ¿e :a vec::1dad. Los que :la aceptaron los túmmos de !a negociación 
se SlfltlerOn trrucion2.¿os por sus compañeros Seguramente ia div1slón entre 
inqU1;¡nos se debió .J. les COr.tl:1L!OS problemas de hac1na~le:::LO" .1 !0S pleItos ?or el 
agl.1a y ?or el uso de: 'oa3.o. C"':3..."1do :a vecindad estuvo ~n 31..:. Taxi:na capac::.dad de 
ocupac1ón sus ffilembTJs se ati:eIT.ac2.TI para descansar :\,gunos ~r2.baJaban en la 
noche para dorrmr ,;;n el día y, Gura::.te :a :1cche, ¡os paslEcs se :le:1acan ce ¿ersonas 
que llegaban a desca!lsar 

En sepLiembre de : 998 hubo .lTI ¡memo de desalOjO exr:-2..Jl.1óc::ai encabezado ?or uno 
de :os presuntos dueños de! inmuebie, quien aCUCIÓ lcompañado de un gnlpo de 
aproximadamente:5 gOlpeacores encabezados por un hampon lpcdado ""El Capitan", 
como se le conoce ¡x)[ el mmbo de GanoalCi .. ~ decir de :os mazahuas, este señor se 
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dedica a la distribución de drogas y tiene interés en utilizar el terreno del inmueble 
para establecer un bar o un prostíbulo "de esos donde bailan mujeres encueradas". 

Los golpeadores Hegaron armados con tubos, medias reHenas de vidrios rotos y 
varillas. La mayoría de las personas que en ese momento estaba en la vecindad eran 
mujeres y niños Unos corrieron su interior y se encerraron. Otros flleiOn a avisar a 
los vecinos de La Mansión Mazahua y de otras vecindades del centro, por lo que 
pronto llegaron los refuerzos. Larena Cruz llamó a los reporteros del noticiero de nota 
roja "Duro y Directo", transmitido por Televisa. También llamó a íos reporteros de 
Televisión Azteca y a la policía judicial 

En la calle se armó una trifulca y una comerciante embarazada resuitó lesionada. 
Cuando la policía judicial se presentó, salieron a relucir armas de fuego. Quienes 
intentaron desalojar a los mazahuas acusaron al esposo de Lorena de portación ilegal 
de un arma de fuego, misma que la policía había decomisado minutos antes a uno los 
agresores Por esta razón, fue detenido y conducido a la delegación. Allá se 
trasladaron también las mujeres de Pensador Mexicano y las de otras vecindades 
vecinas para abogar y testificar a favor del detenido, quien después de 48 horas fue 
puesto en iibertad 

e) La Mansión Mazahua 

Es una vecindad ubicada en Santa Veracruz número 43, Colonia Guerrero. Cuenta 
con tres pisos y un patio central adornado con una fuente de azulejos y maceteros 
estilo Art Decó que aún conserva sus elegantes mosaicos y decoraciones (pavorreales 
y flores). A pesar de su grave deterioro, aún puede verse la majestuosidad del 
inmueble que en otra época fue una hermosa casona. De ahí viene el nombre de la 
organización de las personas que la habitan La Mansión Mazahua, A. C. 

Según comentan sus actuales moradores, el inmueble había sido desocupado por sus 
dueños hacía muchos años. Antes dé los sismos de 1985 se había convertido en un 
prostíbulo al que acudían con frecuencia algunos militares Cuentan también que fue 
utilizada como escenografia de la película mexicana "Los cachorros!! y en 2000 fue 
empleada como locación para grabar una escena de telenovela, donde, por cierto, los 
mazahuas recibieron un pequeño pago En la escena unos delincuentes se habían ido a 
refugiar a la vecindad. 

A raíz de los sismos de 1985 el inmueble quedó muy dañado, y fue desalojado por 
considerarse como de "alto riesgo". Posteriormente, nuevos moradores la invadieron 
y se convirtió en una vecindad en ruinas. A ella se fueron incorporando los mazahuas 
a raíz de que un par de familias 1!descubrieronu el inmueble y se 10 comunicaron a los 
otros. Los cuartos estaban llenos de escombros, piedras y basura, por lo que los 
mazahuas lo arreglaron y lo hicieron habitable. También instalaron energía eléctrica 
tomada gratuitamente de los postes de la calle. 
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Al poco tiempo, COmenzaron a tener problemas con los mestizos que habían llegado 
antes que ellos a la vecmdad y ocupaban algunos de los cuartos. Según los mazahuas, 
se trataba de "puros vIciosos, mariguanas y rateros" apoyados por el Partido del 
Frente Cardenista. Según Silvia de Jesús, presIdenta de La Mansión Mazahua, A. e, 
estos vecinos se dedícaban a robar en los alrededores, celebraban "pachangas" todas 
las noches, enviciaban a los niños y Jóvenes mazahuas, llevaban prostitutas y tenían 
frecuentes problemas con la policra Finalmente, los mazahuas ~erminaron por 
expulsar a la mayoría de estos molestos inquilinos de la vecindad, aunque no a todos 

En La lvfanszón VlVen 40 familias emparentadas entre sÍ, una por cada cuarto 
También viven unos mest1zoS en la azotea que cuentan con dos enormes pefiOs que 
protegen su vivienda. Los cuartos mIden 3 metros de ancho por 3 de largo, carecen de 
ventanas y de sus '[echos se desprenden pedazos de tierra y lodo En época de lluvia el 
agua se filtra por techos y paredes, por lo que han colocado en ellos plásticos 
estampados con flores de colores El espaclO se optimiza en algunas VIVIendas 
mediante tapancos que funcionan como un segundo pISO Adentro está la estufa, la 
mesa, las Sillas y una o dos camas, la ropa así como bultos con la mercancía que 
venden en la calle A la hora de la comIda se acomodan donde pueden Aunque 
COCInan con estufas de gas, también utilizan anafres 

En años recientes el PRD intervmo para lTIcorporar a los habitantes de La jVfanslón en 
movtlizaciones por adqUlsiclón de viVIenda. En 1998, la entonces diputada Dolores 
Padierna los invitó a participar en un programa de financiamiento para la adquisición 
de vivienda Según me comenta doña Silvia, la gente no entendía bien para qué Iba a 
utIlizarse el dinero que se les pedía para la adquiSICIón de VIvienda También se les 
obligaba a aSIstir a marchas y plantones de colonos Algunos mqullinos de La 
ManSIón obtuvieron VIVIenda, por 10 que sus cuan os fueron clausurados Sin 
embargo, poco tlempo duraron los sellos de clausura pues otras famiiias mazahuas se 
instalaron en los cuartos 

El mffiueble está en ruinas y a punto de vemrse abajo Aún sin que se registren 
movImientos telúncos se está ;;aye:1co en pedazos Con la lluvia los techos y las 
paredes se reblandecen y es frecueü.te que ::aya jesp~endimientos d.e partes de la 
COnSlrtICC¡Ón. En ; 998. l":'~ ¿aslllo :lel tercer piso :3e vmo abajO .cuando una mUjer 
cam.:naba sobre él El:a ;;a;'Jó su 'Jicia ~orc!Ue se agaró de '-.in oarandal 

A pesar de las pes!:nas cocdiclOi:eS ¿e11nr:meble, :05 ::1azanuas :10 pueden Jacer otra 
cosa :nas que apumajar~o CO:1. 'ligas .:ie madera Este se ¿ebe a ::tue ~le¡}t:n ;)fohib¡do 
:-eaüzar ooras maycres, ?t.:.es se ~rata de \..:.n '"monumento :iIstónco" ciasErcado por el 
.I};AH Ademas, ios ::1azar..uas sabe;} que en :'J.aiqwer momemo pueden ser 
desalOJados, por lo que:1o nvierten ::tienes cant:dades en reparaclOnes Si la casona 
no se ha caído hasta r.oy es un J1ilagro. 

Los mazahuas deílen.cien su ¡Jer:nanencla en la vec~ndad y se dicen derensores del 
patnmomo hIstórico Comentan que a ella "han ilegado gentes que VIenen del DDF y 
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de parte del delegado a quererse llevar los azulejos y los macetones, pero no los 
hemos dejado Nosotros estamos defendiendo el patrimonio de la humanidad Si no 
estuviéramos aquí, ya desde cuándo se los hubieran llevado" Lo mismo dijeron los 
mazahuas que ocupan la casa de la desaparecida Nellie Campo bello, al asegurar que 
los telones que guardaba la actriz en dicho inmueble iban a utilizarlos para abm una 
especie de museo 

d) Cuba 53 

Algunos de los inqUllinos de esta vecmdad tamblen vivieron en la "vecmdad madre" 
de Belisano Domínguez. Esta ubIcada en la calle de Cuba, a espaldas del Teatro de la 
Ciudad, lugar al que' acuden los mazahuas a vender dulces y otros productos. Consta 
de tres pisos y aloja a 36 familias, una por cada cuarto, aunque hay algunos que 
llegan a alojar hasta tres matrimonios con sus hijos A esta vecindad llegaron los 
mazahuas en 1964 En el mmueble han acondiclOnado un cuarto que funciona como 
oficina, taller de costura, de video y de mecanografia Allí fabrican artículos para la 
venta ambulante, como gorras, cornetas, banderas, huevos con coruetl, etc En la 
azotea han instalado una aula utIlizada para reuniones e imparticlón de cursos 

El lTImueble era de un particular, pero desde 1985, debido a los daños que ocasionó el 
sismo, una parte pasó a peI1enecer al Departamento del Distrito Federal, como una 
medida para proteger el teatro contiguo Sus moradores demandaron al DDF la 
deslncorporación el predio a su favor y la compra la parte del particular, con el fin de 
que ellos lo puedan pagar a crédito 

en bolero originario de Hidalgo que neva 35 años trabajando en la Alameda Central, 
VIvió dos años en esa vecllldad con los mazahuas, comenta que en el inmueble éstos 
tienen más de 30 años, por lo que considera que "ya casi es de ellos" Advierte que 
los mazahuas no saldrán de allí aunque tengan otras casas, pues, según él, tienen "la 
esperanza de que el gobierno los mdemmce, que les dé dmero o les dé otra casa a 
cambio. Son indios pero no' pendejOS Hay algunos que tienen otras casas; hay 
~Ulenes tlenen hasta dos casas aparte de ésta Buscan siempre tener más para dar a sus 
hijos" 

.-.\ ellos ~a~blén han intemado desalojarlos El ant:guo c:ueño, Raúl ;'vfarco Cadena, se 
?reser.:ó el ~2 de dlc,eraore:te 1996 CQ:l un age:lte det mimsteri.o púbilco. Di.jo haber 
traspasaco la vec~n¿ad a AieJandro :vlarco Gutierrez, quien, además de ser su sobnno, 
r..le ?resHleme je la ASCClaC1Ón d~ InqeIlinos yfazahuas durante 1991 y 1993 Este 
sUjeto ase'¡eró que heredÓ el inmueble_ "0Jo obstante, ~os mazahuas 110 le creyeron, 
por~u~ ~n años ar.tenores había despIlfarrado los rec;.¡rsos económicos de ¡os 
rnazahuas. quienes la expUlsaron de la orgaI1lZaClÓn 

A diI'erenc,a de otras vecindades, la gente que vlve en Cuba no perece tener tamos 
prooiemas retac:onac.os con la drogadicción y la delincuenCIa, como es el caso de 
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Pensador Mexicano y La Mansión. Sin embargo, sus mquilinos han comentado que 
anteriormente 

habían unos chamacos que tban robar acá afuera, nos dijeron, no vimos, 
pero tuvimos una junta y aquí decImos que aquí no se cometen injusticias, 
siempre hemos tratado de mculcarles que no lo hagan Le digo que a nuestro 
niño, drogado no, si encontramos aquí algulen actIvando decimos, sabes 
que, aquí no (señora Eusebia, entrevIsta realizada por ¡greja, 1999). 

En una ocasión, la señora Silvia de Jesús, dirigente de La A1anslón Mazahua, me 
mostró su album de fotos familiares También me mostró la imagen de una mujer que 
fue <asesmada en 1985 afuera de la vecmdad de Cuba por un tendero con qUIen 
discutió a causa de un problema en que estaba involucrado uno de sus hijos 

Los integrantes de esta vecmdad trabajan entre semana como aseadores de calzado y 
los sábados y dommgos venden con sus esposas cocteles de fruta en la Alameda 
Central Entre semana ellas se dedican a vender frutas y paianquetas de cacaJlUate que 
preparan en los cuartos de la vecindad También venden otro tipo de mercancía por 
ias calles de Pino Suárez y Corregidora. 

Los mazahuas suelen vivlr en vecindanos donde habita gente de su pueblo que, 
además, son sus parientes Cuando esto no es posible, los que carecen de vivlenda 
rentan cuartos de vecindad donde el espacio es compartldo con personas de diversas 
procedencIas. Veamos algunos de estos casos 

e) Otras vecindades del centro 

En una vecindad ubicada en calle de San Simón caSI en la esquina con Anillo de 
C¡rcunvillación vivía una familia de Pueblo Nuevo, cuyo caso ilustra algunos de los 
problemas que experimentan cuando comparten el espacio de las vecmdades con 
miembros que no pertenecen a su grupo En marzo de 1998 la explosión de un tanque 
ce gas cobró la vida de ClTICO mños y un adulto Dos niñas de 14 y 11 años de edad 
~esul~aron con leslOnes de segundo grado La familia, integrada por diez niños y dos 
2.c.t..:J.~os, '/;via en \.-ln cuar:o de -4 por 2 5 metros, sm ventanas Según me mformaron 
SL..S :am1l1a:-es, :a ex?los~ón ~:.le provocada por una vecina con quien las víctimas 
:-t2.o:aíl :enhic ser:cs ?fobie:7las Por :a1 :nctivo levanraron un acta por homIcidio, con 
Iv qiJ.c la causante de la ~x?losión rtle remItida al reclusorio Sin embargo, en 
c:,;:.::more :::c ~se :m;;:no ate se ~moraba que tJromo saldria de la cárcei 

~'i'. caso diferente ;0 V1VIÓ DJG. la .:iingente de comerciantes a qUlen me referi en el 
c:apl::.üO 2r:.tenor Elle:. sontaca :::,on :-eC'..lfSCS pan rentar un departamento, lo cual hizo 
en las cercanías del C~mro Histónco Pagó su renta por adelantado y vivió allí 
durante algunas semanas Sin embargo. cuando el dueño ¿el mmueble comenzó a ver 
que a la ·/lvienda llegaban ¡as das, ia abuela y las iermanas, decidió dejarle de remar 
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porque los vecinos se habían quejado ya que no querían que en su edificio vivieran 
"indios" 

f) Las bodegas y los mercados 

Hasta ahora, no he sabido de personas de Pueblo Nuevo que vivan en las bodegas de 
La Merced Sin embargo, allí viven alrededor de 25 familias mazahuas procedentes 
de San Bartola (Francisco Serrato), de Zitácuaro, Michoacán. Para dorro;r en las 
bodegas debían pagar (a precios de 1998) $5.00 diarios por persona y otra cantidad 
igual "por bulto", además de pagar por el uso de los sanitarios. En agosto de 2000 
seguían durmiendo en la bodega, a la que podían ingresar a las 7 p.m. y salir a las 6 
a. m. debido a que durante el día ésta tiene usos comerciales. El líder del grupo, 
Gumersindo Cruz, comenta que con lo que gastan en renta podrían comprar un 
pequeño terreno, lo cual es completamente cierto si tomamos en cuenta que un grupo 
doméstico de seis miembros debe pagar en conjunto $30.00 diarios por el alojamiento 
(más el gasto por el uso de los sanitarios). 

Los mazahuas de Francisco Serrato (San Bartola) ya no quieren vivir en La Merced 
debído a que el ambiente es inadecuado para los niños Comentó Gumersindo que 
"enfrente están las pulquerías, aliado está el parque lleno de prostitutas. Al otro lado 
están los 'chemos' (inhaladores de solventes)" Este señor estaba preocupado porque 
su hijo de ocho años ya no quería ir a la escuela y sospechaba que anda juntándose 
con los chemos 

Las mujeres de San Bartola venden verdura o fruta fuera de La Merced Son "toreras" 
o vendedoras "semifijas" Se ubican en las calles de Corregidora y Santa Escuela de 
las 8 a m a 7 p m Agustína, una muchacha joven con tres hijos, el mayor de 11 años, 
comenta que las mujeres tuvieron que emigrar pues lilas hombres no trabajan, andan 
de borrachos [ ... ] por eso estamos aquí" Al igual que las demás, ella debe pagar $5 
pesos diarios para que la dejen "torear", trabaje o no trabaje En febrero de 1998 el 
"líder" que controla la zona (pariente de Silvia Sánchez Rico) las amenazó con 
"echarles a la camioneta" (a la policial si no le pagaban las cuotas. 

Las mujeres de San Bartola adquieren la mercancía en la Central de Abasto, donde 
pepenan los desperdicios de frutas y verduras que tiran los bodegueros. Para ello se 
organizan en pequeños grupos y acuden a la Central desde las 3 ó 4 de la mañana. 
Sólo de esa manera les es posible mantener precios competitivos frente a los 
vendedores instalados adentro del mercado de La Merced 

En el mercado Morelia, ubicado en la Colonia Doctores, cuatro familias de San 
Bartola ocuparon las instalaciones de la guardería destinada a los hijos de los 
comerciantes. En noviembre de 1999 llevaban más de seis meses viviendo en ese 
local cuando los locatarios amenazaron con desalojarlos. Los mazahuas habían 
adquirido este albergue gracias a la intervención de la entonces diputada Dolores 
Padierna, hoy delegada en Cuauhtémoc. 
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6.3. Los mazahuas en espacios intersticiales 

6.3.1. Viviendas en colonias de clase media 

Desde hace poco más de tres décadas, los mazahuas procedentes de San Mateo han 
venido adquiriendo predios ubicados en las (entonces) zonas periféricas de la ciudad 
Pnmero, lo hIcieron en los ejidos del sur de la ciudad, donde ahora se encuentra la 
coloma Paseos de Taxqueña, en Coyoacán y, postenormente, en la colonia San 
Andrés Tetepilco en la demarcación de Iztapalapa Los asentamientos más recientes 
(y más precanos) se encuentran en la actual penferia de la cIUdad, por el rumbo de la 
Cabeza de Juárez, ubIcada en la salida de 'a carretera a Puebla 

Los problemas que viven los mazahuas en estos predios son diferentes a los que se 
presentan en el centro En primer lugar, qUlenes viven en zonas resldenc:ales de clase 
media han tenido que enfrentar el rechazo de sus veCInOS Todos los delitos que se 
cometen en sus colo mas les son atribuidos por sus oponentes mestizos, quienes han 
llegado a exigir su salida de ia coloma En segundo lugar, los mazahuas han 
comenzado a tener problemas de drogadicclón entre algunos de sus Jóvenes y niños, 
SItuación que ha dado armas a los mestizos, quienes hacer del alcoholismo y la 
drogadicción de algunos, un atnbuto consustancial a todo el grupo étnico 

a) Paseos de Taxqueña 

Los mazahuas de San Mateo llegaron a Paseos de Taxqueña a finales de los años 
sesenta Acudieron como paracaidistas para habttar en un tlradero de cascajo Aunque 
se trataba de un terreno federal, los mazahuas consideran que "no era de nadIe [ 1 
0íosotros lo 1implamos y constrUImos pnmero casitas de lámina y de cartón Íbamos 
muy leJOS a acarrear el agua Allí llegué yo primero con unos primos de mi marido 
Después fueron llegando mis hermanos con sus esposas y otras personas que tampoco 
eran ce aquí de la'cíudad", comenta María Ramírez. 

Pocos años después, esta parte ce :a clUdad comenzó a urbanIzarse Llegaron los 
:T:::.cc:::madores que r':1al pagaron a lOS ejidata:-ios por sus tierras y pretendieron 
Gcsaíojar a lOS mazahuas. En :9í~ llegaron con los granaderos y trabajadores con 
:::.aqumana pesada para dernoar sus vIViendas "ESIUV!ffiOS rodeados por la policía 
por rm .. c:lOS :lías Estábamos ~ncer~ados, nadie podía entrar ni salir porque lOS 

g::-:maderos no :lOS dejaban. l:n se710r que se saltó y !'lO lo vieron, fue a ver a un 
Cipuradc que conoda para pedide ayuda" 

Gr3.c:as 3. la intervenCIón de este ópurac.o cuyo :1omore desconozco, se suspendló la 
demoliCIón de las vIvlendas y se demvQ el desalOJO Durante años los mazanuas se 
T.ovliizaron, sobre todo las rr:.uJeres con sus hijos para demandar la regular;zación del 
predio y comenzar la ::::onSU'..lCCIÓn de sus viVIendas de mampostería y cemento En 
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1984 lograron la regularización del predio y gestlOnaron créditos para vivienda, 
mismos que hasta ahora conlmúan pagando 

En el predio se construyeron dos conjuntos habitacionales Las primeras son casas de 
una planta que cuentan con dos habitaciones, estancla, cocma y baño, y su diseño 
extenor parece haber sido copiado de las casas de San Mateo, pues sus techos son de 
dos aguas, sólo que aquéllas son de tejamanil y éstas de cemento El otro conjunto 
está integrado por edificios departamentales con dos habüaclOnes, estancia, cocina y 
baño Las viviendas cuentan con todos los servIcios y cerca del 40% tiene servIcIO 
telefónico 

En ambos conjuntos viven alrededor de 30 grupos domésticos de San Mateo, todos 
emparentados entre sí Sus ocupaclOnes pnncipales son la albañílería y el serviclO 
doméstico, aunque hay también taxistas que son dueños de su vehículo Entre sus 
hombres hay qmenes trabajan por temporadas en Estados Unidos como jornaleros 
agrícolas y ello les ha permitido ahorrar y enviar a sus hijos a la escuela. Los 
mazahuas de este predio muestran una movilidad ascendente que no se presenta en el 
otro grupo Hijos e hijas de empleadas domésticas y de peones que trabajaron desde 
mños en La Merced, hoy tienen estudios universitarios y han podido mgresar a la 
economía formal con relativo éXIto Comparten el espacio con otros inmigrantes 
rurales procedentes de Guerrero y Michoacán, con qUlenes mantienen relaciones de 
cooperación y camaradería Anualmente, los veClTIOS de estos conjuntos organizan 
una peregrinación a la Villa de Guadalupe Al interior del predio se ve el altar 
adornado con flores, dedicado a esta santa patrona 

A pesar de la notable mejoría de este vecindario que apenas hace algunos años era 
una "CIUdad perdida", sigue siendo objeto del estigma Los veClTIOS de las colonias 
aledañas lo identIfIcan como un "nido de delincuentes" A éste lugar también se le 
conoce popularmente con el nombre de "La Marranera" 

Temprano por la mañana pueden verse a las personas que entran y salen de sus casas 
con diferentes motivos TambIén pueden verse hombres ingiriendo bebidas 
alcohólicas fuera de la tienda que se ubica en su interior, así como perros, gallinas y 
guajolotes El vecmdario parece un pequeño pueblo ruraL Los mazahuas y sus 
vecinos ~an comenzado a sufrir ;Jroblemas de drogadicción entre sus Jévenes, porque 

.A.;."1tes los abuelos educaban a los mños Les ponían a hacer cosas todos 
deaian nacer algo A..b.ora, como ¡as mamás trabajan y se salen a :a calle, se 
van a jugar a las maquinitas o andan de vagos, empiezan a fumar, luego a 
tomar y luego ;e entran a otras cosas (señor ~icasio NIatías, 37 años de 
"dad) 

Los Jóvenes illazahuas se :lan mtegrado a bandas juveniles juntO con otros muchachos 
del predio Las bandas no :lenen como eje estruct'.lrador la pertenencIa ¿mica sino la 
soclOtemtorial ellos se unen por ser vecmos Anle los problemas que acarrean, los 
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vecinos se han orgamzado y pedido el apoyo de las autoridades para frenarlos Sin 
embargo, hasta hoy sus esfuerzos no han fructificado, ya que 

Han vemdo unos licenciados que saben cómo tratar el problema de las 
drogas, pero los muchachos, como son jóvenes, se juntan en grupos para 
correrlos [. 1 Se comunican con chlflidos y salen de sus casas o de donde 
estén y ¡les han puesto unas corretizas l [ ] No se dejan. Han venido de la 
delegación dos veces y las dos los han corndo (señora Delfina Ramirez, 30 
años de edad) 

Tamblén han observada que algunos niños comienzan desde pequeños a "actlvarse" 
(tnhalar solventes) Por esta razón, en febrero de 1998 se reumeron los migrantes con 
las persof.ias que Viven en San ~fateo y acordaron emprender acciones conjuntas para 
enfrentar la drogadicción y la delincuencia entre sus jóvenes, tanto en la ciudad como 
en el lugar de ongen Estas conductas son atribuidas a la influencia nociva de la 
ciudad, por lo que acordaron formular un proyecto para que los habitantes del pueblo 
tengan mayor vlgüancia y los emigrantes hagan lo mismo en el lugar de destino 
Algunos residentes en la CIudad han enviado a San Mateo a sus hijos para evitar que 
se contaminen de las mf1uenclas negativas de la urbe Así, el lugar de origen se 
presenta como un respaldo para preservar a la comumdad y como un referente de la 
moral comunitaria Todo ello opera como uno de los más lmportantes factores de 
contención de los procesos migratorios de! campo a la ciudad. 

b) San Andrés Tetepilco 

El predio está ubicado en la calle de Tultepec, colonia San Andrés Tetepilco, en la 
delegaCIón ¡ztapalapa Este predio lo adqUIrieron 120 familias de San Mateo a través 
de una compra colectiva. Quienes trabapban y vivían en La Merced tomaron la 
iniciativa de adquirirlo y negociaron con un fraccionador la posibIlidad de pagarlo 
poco a poco, de acuerdo con sus ingresos. El terreno les fue vendldo, empero, por un 
fraccionador que no pudo acreditar la propiedad sobre el' mismo Pronto comenzaron 
a aparecer nuevos dueños, entre ellos, el Sindicato de Transportistas, cuyas oficinas 
se ubican a una cuadra de distancia 

Por ese motivo se entabló 'J.n JUlClO que duró más de 15 años, durante los cuales los 
r:1azahuas habItaron el terreno y edIficaro!1 pequeñas viviendas de cartón y lámina En 
1994 ganaron el pleno y comenzaron a :incar con matenales de mampostería. Cada 
uno de jos 120 grupos doméSTicos comaba con un pedazo de 17 :neIros cuadrados 
Debldo a lo reducido de sus terrenos y con el tln de opIÍmizar el espaclo, se 
conjuntaron los terrenos de tres umdades domésticas, de tal forma que fueron 
conslmyendo edíñclOs de tres plSOS, con departamentos de 51 metros cuadrados cada 
uno Cada depanamemo ~lene tres cuartos, y en ellos suele habitar más de una fam1lla 
nuclear La población se denSIfica cuando llegan los famIliares que proceden del 
¡Juebio para trabajar por cortas '[emparadas en ~a cmdad, princlpalmente en diciemore 
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Para 1998 casi la mitad de las familias habia construido sus departamentos y la otra 
mitad contmuaba habitando en casas de cartón, que para ese momento habían 
instalado en medio de la calle y en las banquetas Esto ocasionó fuertes problemas 
con los vecinos debido a que las viviendas lmprovisadas impedían el paso de los 
automóviles En varias ocasiones, los mazahuas reclbieron amenazas de desalojo, por 
lo que el IN1 les proporcionó materiales de construcción (varilla y cemento) para que 
construyeran. A pesar de esta ayuda hubo familias no pudieron iniciar la edificación 
por no contar con el dinero necesarIO para pagar los jornales de quienes abnrían las 
cepas ni para comprar ladrillo 

La ayuda del [\JI generó nuevos problemas internos Uno de los dirigentes, el señor 
José Atanasia Benítez; conslderaba que era injusto que algunos recibIeran ayuda 
gubernamental. ya que muchas personas habían juntado SLlS ahorros e iniCiado la 
construcción por su cuenta. 

No es la primera vez que vienen a regalarles todo y ni así construyen Los 
materiales que les regalan ellos después los venden, los malbarata.T1 o se 
echan a perder [ 1 Ahí está todo tirado porque es gente que no quiere 
construir y nos han creado muchos problemas con los vecinos que ya nos 
quieren vemr a desalojar 

Por su parte, los que no habían construido acusaban al dirigente de favorecer a 
personas que no tenían derecho a adquinr terreno Ellos continuaron ocupando la 
avenida y las banquetas, por lo que recibIeron amenazas de ser desalojados por la 
fuerza pública. Finalmente, a medlados de 1999 todos habían terminado de construir. 

Allgual que en las vecmdades del Centro Histónco y en Paseos de Taxqueña, en San 
Andrés la drogadicción se ha extendido entre los Jóvenes. 

Yo me daba cuenta de que el número de drogadictos estaba creciendo entre 
nosotros, porque luego mandábamos a los niños a la tIenda y regresaban sm 
lo que se les había encargado y sin dinero Salían a la calle y los mariguanas 
les quuaban el dinero No todos los mariguanas son de aquÍ, sino que vienen 
de Cabeza de Juárez. Ya una vez los corrimos a botellazos. Uno se da 
cuenta de que todo anda mal cuando el niño le empieza a robar el dinero a 
su ;namá Cuando ya no ;meden entonces salen a robar a la calle porque 
J.ecesltan para su vlcio (José Atanasia Benítez) 

Al mtenor del predio vive una fanulia que se dedica a la venta de alcohol y 
presumiblemente también de droga. Los mazahuas han efectuado diversas asambleas 
para prohibirle a estas ¡ersonas que vendan bebldas aicohólicas y sugenrles que se 
dediquen a oua aCIlvldad 

Los problemas derivados del alcoholismo y :a drogadicción han propiciado que los 
veCInOS de ta colonia pIdan la salida de los mazahuas En 1998, por ejemplo, 
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acudieron en dos ocasiones los reporteros de los noticIeros amarillistas de TelevIsIón 
Azteca para grabar un reportaje acerca de la drogadicción y la delincuencia. En uno 
de ellos se dijo que indigenas mazahuas se dedicaban a la venta de droga y a 
delinquir. Difundieron imágenes de hombres alcoholizados y de un niño que inhalaba 
cemento. Los vecinos mestizos exigían la expulsión de los mazahuas de la colonia 
por considerar que en el predio vivían delincuentes 

Debido a que el negocio de una sola familia estaba perjudicando a todos los 
mazahuas, pregunté a José Atanasia las razones por las cuales no se habían tomado 
medidas más severas, por ejemplo, acordar un reglamento más estricto para expulsar 
a las personas que incurrían en dichas actividades delictivas 0, en última instancia, 
dar aviso a las autoridades Su respuesta fue la siguiente. "Eso sería lo peor, uno corre 
peligro, peligra su vida, la de su esposa, la de sus hijos Es mejor que entiendan por 
las buenas Los que venden droga nO andan solos, tienen la protección ¿Quién se les 
va a poner enfrente?" 

Al parecer, dichas condiciones se han agravado En enero de 2001 me comentaron 
que todas las noches llegaban al predlO unos sujetos a bordo de un auto negro para 
distribuir droga. Entre los mazahuas han sido constantes los conflictos a causa de éste 
y otros problemas. Uno de ellos, por. demás ampliamente extendido, es el del 
alcohohsmo Atanasia considera que la gente que no había construido sus viviendas 
no lo había hecho porque todo su dinero se lo gastaba en alcohol "No es que no 
trabajen, sí trabajan, y mucho, pero apenas llega el fin de semana y todo se lo 
emborrachan" . 

Las viviendas son alimentadas de fluido eléctrico a través de la conexión 
rudimentaria de cables, lo que crea una situación de inseguridad. En abril de 1998, 
una niña de 12 años subió a la azotea de uno de los edificios para mover una antena 
de televisión El peso de la antena hizo que chocara con un transformador, 
ocasionando un accidente de terribles consecuencias La niña cayó desde el tercer 
piso y perdió los brazos En julio de 2000 me comentaron que había recibido atención 
médica y estaba siendo operada en Estados Unidos, merced a la intervención de una 
organización no gubernamental 

A reserva de levantar un censo para conocer la filiación religiosa de los mazahuas que 
viven en San Andrés, todo parece indicar que las familias que habían logrado los 
mayores avances en la construcción de sus viviendas pertenecen a los Testigos de 
Jehová Su religión les prohibe el consumo del alcohoL Pude platicar con varios de 
ellos y fueron los más interesados en apoyarme en esta investigación A pesar de que 
son personas muy humildes, no se les puede considerar como "marginales", pues 
participan activamente en su institución religiosa. Gozan de una mayor movilidad 
social, tienen la esperanza de acceder a una mejor calidad de vida y trabajan para ello. 
Entre los Testigos hay padres de familia que tienen a su esposa e hijos en el lugar de 
origen, donde ya han hecho proselitismo religioso y, según comentan, tienen ya un 
poco más de cien adeptos. En el pueblo los niños van a la escuela y, en varios casos, 
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están cursando la escuela normal o la preparatoria Al igual que en el caso de los 
inquilinos de Paseos de Taxqueña, consideran que la ciudad no es un lugar sano para 
que crezcan los niños 

6.4. La periferia urbana 

Entre los mazahuas de Pueblo Nuevo y de San Mateo, algunas familias viven en la 
periferia. A diferencia de los casos señalados, los mazahuas que radican en las orillas 
de la ciudad no tienen viviendas contiguas, con excepción de los grupos domésticos 
de Pueblo Nuevo que viven en Naucalpan. Esto se debe, en buena medida, a que cada 
familia en lo individual soluciona su problema de vivienda al comprar a bajo costo un 
terreno donde fincar. No siempre es posible que vivan juntos, pues compran terreno 
donde se puede y cuando se puede. 

Existe una treintena de familias mazahuas que viven en la periferia de la periferia, en 
áreas carentes de todo tipo de servicio. Éstas se encuentran en la colonia Bordo de 
Xochiaca, en la salida a Puebla. Otra cantidad similar vive dispersa en diferentes 
colonias del municipio de Chimalhuacán Ambas zonas están conformadas por 
asentamientos irregulares de muy reciente creación, carentes de todos los servicios 
básicos. No hay agua, poca electricidad, los "camiones" de basura son tirados por 
mulas y escasean los transportes Debido a las lluvias, hay ocasiones en que las calles 
no pavimentadas se inundan y los lodazales obstruyen el paso de los camiones La 
situación es más dramática en el Bordo de Xochiaca, debido a que durante muchos 
años esta zona fue el vertedero de las aguas negras de la ciudad de México Durante 
la época de lluvias un fétido olor se desprende del suelo y se generan condiciones 
propicias para que germlllen las enfermedades gastrointestinales. En junio de 2000, 
un ducto que transportaba las aguas negras de la ciudad reventó y ocasionó una gran 
inundación en esta parte de la ciudad 

Quienes viven en Xochiaca y Chimalhuacán se alojan en casas de cartón, aunque 
también hay quienes han construido casas de cemento Entre ellos se encuentran cerca 
de 27 familias identificadas por los mazahuas como "ricas". Viven en la colonia La 
Joyita, en Chimalhuacán 

Los que viven en las orillas también son comerciantes ambulantes que venden sus 
productos en las salidas del metro, en las estaciones Pantitlán, Constitución de 1917, 
Zapata y en el Centro Histórico de la ciudad de México. Debido a la distancia, a sus 
viviendas sólo llegan a preparar los alimentos del día siguiente y a dormir. El elevado 
costo del transporte disminuye las ganancias que obtienen del comercio. Además, 
deben pagar altas cuotas por los servicios, lo que les dificulta ahorrar para construir 
casas de cemento. 

Vivir en un asentamiento irregular trae consigo enormes costos, tanto económicos 
como físicos. Constituye una de las maneras en que se sostiene y reproduce la 
desigualdad y la miseria en el medio ambiente fisico de la ciudad. La carencia de 
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agua entubada incrementa las cargas de trabajo de las mujeres, quienes deben 
acarrearla desde la toma más próxima Los camiones de gas no entran hasta sus 
colonias, por lo que deben transportar los tanques en carretillas o cocinar en anafre. 

Vivir allá en Chimalhuacán es duro, se inunda, la casa se llena de lodo 
cuando llueve. Hay que cargar el gas, por eso tengo mi anafre Además no 
sé cómo usar la estufa de gas El agua hay que acarrearla [ ... ] Antes era más 
duro Ahora ya está mejorimdo el rumbo. A mí me da mas miedo ir a 
Mesones que vivir en Chimalhuacán. Eso se va a caer con un temblor. En 
1985 un señor mazahua perdió a 9 nietos entre los escombros y a su hija 
nunca la encontraron (Señora Cristina Remigio). 

Todos los días, antes de salir a trabajar, doña Cristina deja preparados los alimentos 
que consumirán sus hijos y la que llevará a su puesto ambulante. Su segunda jornada 
comienza entre las 8 y las 10 de la noche 

Otra madre de familia, doña María Elena Duarte, quien vive en Chlmalhuacán, dice 
que vivir allá es un gran esfuerzo y un sacrificio, pero que vale la pena para tener un 
mejor lugar para sus hijos, pues en el centro 

Si un niño está viendo que los otros se están activando, que están haciendo 
tonterías, quiera o no, los niños se acercan a ellos [ .. ] digo que en una 
vecindad aprenden muchísimas cosas, hay muchos problemas de violación y 
problemas con vecinos que se están peleando Y en La Joyita 
(Chimalhuacán) con nadie tengo problemas, vengo y cierro mi casa no hay 
problema, llego bien noche Ya tengo mi jardincito, está chico pero tiene sus 
flores. 

Vivir en la periferia no soluciona el problema de la inseguridad pública, pero al 
parecer, no está tan acentuada como en el centro Al menos eso se deduce de las 
entrevistas En la noche no hay alumbrado público ni manera de regresar a la ciudad, 
porque no hay transporte públtco después de ciertas horas Aunque algunas personas 
consideran que allá también existen "muchos malaras" se dedican a asaltar, su 
percepción es menos negativa que la que tienen del centro 

Otros asentamientos menos periféricos se localizan en los municipios de 
Nezahualcóyotl y Naucalpan. Éstas familias tienen más antigüedad en la ciudad, y sus 
viviendas se encuentran en colonias urbanizadas. Sus habitantes afirman que cuando 
arribaron a sus colonias no había ningún servicio. En Valle Dorado, Naucalpan, los 
mazahuas de Pueblo Nuevo pudieron conseguir un terreno grande en el que habitan 
alrededor de cien familias. Sus habitantes se dedican al comercio ambulante en la 
estación del metro de Cuatro Caminos y hay quienes también trabajan en el centro 
capitalino. 
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Los mazahuas de San Mateo son poseedores de predios habitados en las zonas de 
Tulyehualco, Las Minas, Gran Canal y en Cabeza de Juárez, en la delegación 
¡ztapalapa. También cuentan con asentamIentos en el municipio de Chalco 

En la búsqueda de solución a los problemas de la vivienda, los mazahuas han 
establecido relaciones clientelares con el partido oficial. Al igual que otros habitantes 
pobres de la ciudad, estos vínculos se construyen a partir de la relación vertical con 
los líderes de los asentamienjos irregulares, que actúan como intermediarios Se 
establecen las redes informales con una relación patrón-cliente en las que se 
involucran la comunidad, los políticos y funcionarios gubernamentales de alto nivel 
(Cornelius, 1975). Tan sólo en Chimalhuacán, los mazahuas debían pagar su 
contribución a la lideresa Guadalupe Buendía Torres, mejor conocida como "La 
Loba", dirigente de la denominada Organización de Colonias Populares, afiliada al 
PR!. En mayo de 2000, dicha agrupación pudo movilizar a unas 15,000 mujeres en 
apoyo al candidato presidencial de su partido, Francisco Labastida Ochoa Con 
motivo de las elecciones, un hijo de "La Loba" compitió por el poder municipal con 
uno de sus antiguos aliados, Jesús Tolentino Román, dirigente de la organización 
Antorcha Popular, también de filiación priísta El viernes 18 de agosto, la disputa por 
el poder municipal entre ambas agrupaciones derivó en un enfrentamiento armado del 
que por lo menos nueve personas perdieron la vida "La Loba" fue acusada de instigar 
el enfrentamiento y a íos ¡ocas días fue encarcelada después de muchos años de 
actuar con total impunidad 

Las organizaciones fraccionaban los terrenos y vendían lotes a las familias de escasos 
recursos. El acceso a los servicios (agua, recolección de basura y alumbrado) eran 
también parte del negocio. Sobre todo, les redituaba a sus dirigentes políticamente 
porque con la movilización de sus afiliados lograban afianzar puestos de elección 
popular y cargos en el ayuntamiento local. 

6.5. Los mazahuas freute a la delincuencia y la administración de justicia 

Tanto por sus actividades comerciales como por los lugares en que habitan, los 
mazahuas han enfrentado diversos problemas judiciales. Elegimos estos dos ejes 
porque los mazahuas transcurren la mayor parte de sus vidas en el trabajo y en la 
vivienda En el contexto antes descrito han vivido por generaciones en la ciudad 

En el centro capitalino se densifica la pobreza de los que allí habitan, pero también la 
riqueza de diversos grupos que cuentan con poder económico y político. También se 
densifica la criminalidad. Esto explica en buena medida por qué entre los mazahuas, 
sobre todo entre los de Pueblo Nuevo, haya quienes se involucran en actividades 
delictivas. Varios de sus miembros se encuentren en la cárcel purgando sus condenas 

9 Actuaba bajo el amparo de 105 gobiernos estatal y federal. Contaba, además, con grupos de pistoleros 
que le permitían asegurar la lealtad política de los colonos y repnrrur a la opOSIción. Para agosto de 
2000 había acu!TIulado más de 300 denuncias penales (Agusti.l1 A..mbriz y Rodolfo Montes, Proceso 
1242,20 agosto de 2000) 
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acusados por delitos del fuero común robo a particulares, asalto bancario, lesiones y 
violación. 

Las vecindades de La MansIón y Pensador Mexicano tienen fama de ser I! casas de 
delincuentes". Entre los vecinos y comerciantes de la Alameda Central, son 
ampliamente conocidas. En una ocasión, cuando apenas iniciaba mi trabajo de 
campo, pregunté a un aseador de calzado por la ubicación de algunas personas de 
Pueblo Nuevo 

Aseador: oPara qué los quiere ver? 
Cristina: Estoy haciendo un estudio sobre la historia de ese pueblo y los quiero 
entrevistar para que me la platiquen 
Aseador: No le conviene hacer ese estudio, yo sé lo que le digo No se vaya ni a 
acercar a ellos Son rateros, hasta los niños asaltan, así desde chiquitos ya saben 
robar Si no quiere que le quiten su bolsa o que le vayan a meter un susto, ni los 
busque 
CrIstma: Bueno, vaya andar con cuidado, pero dígame por dónde se ponen 
Aseador: IOtra vez l "No le estoy diciendo que no vaya? Allá usted si quiere que la 
asalten 
Cristina: Sí, tal vez hay rateros, pero también hay unas personas de ese pueblo que 
trabajan como usted, dando grasa aquí en la Alameda, ¿no? 
Aseador: Sí es cierto, algunos están en la Unión [de' Aseadores de Calzado]. Ellos 
están porque se portan bien, si no ya los hubieran sacado Pero con los otros hay que 
tener mucho cuidado [ .. 1 En 35 años que tengo de trabajar aquí conozco muy bien a 
la gente, no vaya, yo sé bien lo que le digo 

Silvia de Jesús, dirigente de La ManSión. señala que, efectivamente, en la vecindad 
viven personas que han cometido algún delito. Pero también aclara "No es pa' tanto, 
porque sí, sí es cierto, entre nosotros hay unos muchachos que roban, que se drogan, 
pero no son todos. Aquí es como en todos lados, aquí hay gente de todo. Aquí 
también tenemos gente que estudia y trabaja" También considera que en la vecindad 
hay delincuentes, pero esto se debe a que los padres están ausentes, mientras que las 
madres "no pueden controlar a los jóvenes. Ellas les dicen a sus hijos que se porten 
bien, pero ellos no les hacen caso. Se salen a la calle, se juntan con los urbanos que 
andan por allí, andan en las drogas, andan atracando" 

Silvia tiene a un hermano y a uno de sus hijos en prisión purgando sentencias por 
robo Ninguno de los dos pudo salir bajo caución porque los jueces les dictaron una 
pena de nueve y siete años de prisión, respectivamente. 10 Sin embargo, otra señora 
mazahua que vive en una vecindad en calle Dos de Abril, habla de cierta complicidad 

10 Cuando la sentencia es menor a cinco años de priSIÓn, los sentenciados pueden solicitar y obtener su 
libertad bajo fianza. En esta misma vecindad y en la de Pensador Mexicano, hay grupos doméstIcos 
que tienen a alguno de sus miembros en la cárcel y podrían quedar libres bajo fianza Sin embargo, sus 
familiares no han podido reunir el dinero para pagar la fianza. Las sumas varían entre los 6,000 y los 
12,000 pesos, según el caso y el Juez que lo decide 
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de los parientes con los jóvenes que incurren en actos delictivos Critica a los 
inquilinos de La Mansión, porque los delincuentes son protegidos sus parientes 

Todos son familia de doña Silvia. Usted la conoce [ .. ] todos son parientes 
Hay muchos rateros y por su culpa de ellos en la delegación no quieren 
venir a ayudarnos [ ... ] Si yo tuviera una casa en otro lado me iría de aquí, no 
tanto por estar mala la construcción, ya la reparamos con ayuda de la 
delegación que se demolió y construyeron módulos con otros materiales. Yo 
me voy de aquí si tuviera con qué. Es muy mal vivir para los niños, hay 
mucho vagos y mariguanos. Yo no sé cómo los de La Mansión siguen allí. 
Hace como dos años violaron a una muchacha entre cuatro. La pobre 
muchacha iba pasando muy de noche cuando la jalaron para dentro del 
zaguán y la violaron delante de su hijo ¿Usted cree? Roban y se meten 
conriendo a la vecindad La delegación no quiere venir por culpa de ellos, 
dicen que todos somos iguales. No es que todos sean así, pero sí todos son 
parientes. Luego se quejan de que la delegación no los quiere ayudar, pero 
¿cómo no? Si allí hay harto ratero, tal vez no todos, pero sí todos son 
parientes. 

Otras familias que viven en la vecindad también tienen parientes en el reclusorio Una 
persona que prefiero mantener en el anonimato presenció cuando un joven entró 
conriendo a La Mansión con una bolsa l' detrás de él una norteamericana que gritaba 
que lo detuvieran porque le había robado. Ésta entró a la vecindad, y cuando preguntó 
por el muchacho que iba unos metros delante de ella, nadie sabía nada. Le dijeron que 
el muchacho no vivía allí y que se había saltado por una barda trasera Pero en La 
ManSIón no hay bardas que puedan ser saltadas. Con el silencio cómplice los testigos, 
la bolsa jamás apareció. Minutos más tarde, las pertenencias de la víctima eran 
repartidas. Las muchachas se quedaron con los cosméticos 

En 1998, la mala reputación de La Mansión había trascendido a los medios policíacos 
y a la nota roja . 

. La PGJDF [Procuraduria General de Justicia del DF] investiga a tres 
grandes bandas que agrupan en conjunto a más de 180 maleantes que se 
dedican a robar a transeúntes en el Centro Histórico, conocidos como Los 
Chicos de la Mansión, Los Koreanos y una conformada por niños de la 
calle, los Hijos de Nadie. Integrados principalmente por hombres de 10 a 30 
años, operan en Alameda Central, Avenida Hidalgo, Reforma, Donceles, 
República de Chile, Garibaldi, Plaza Santo Domingo, República de Cuba, 
Belisario Domínguez, Santa Veracruz, Dos de Abril, Pensador Mexicano y 
Lázaro Cárdenas, desde Avenida Hidalgo hasta la Glorieta de San 
Martín .. asaltan en diversos horarios, algunos emplean la llave china, 
amagan con arma blanca o de fuego en vía pública o entradas del metro. Son 
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extremadamente violentos y en la mayoría de las ocasiones lesionan a sus 
víctimas 11 

De alguna manera, los parientes más cercanos de los asaltantes se benefician de las 
actividades delictivas, pues lo que obtienen representa un ingreso adicionaL Aqui el 
problema consiste en que la comunidad ha perdido el control sobre el 
comportamiento de los jóvenes. Los mazahuas que viven en la vecindad de Cuba y en 
otros lugares reprueban el comportamiento de la gente de La Mansión y de Pensador 
Mexicano, pues consideran que, por su culpa, a todos los miembros del pueblo se les 
identifica' como delincuentes. Perciben que son 'objeto del estigma, es decir, de la 
construcción de estereotipos negativos, altamente discriminatorios que afectan a todo 
el grupo étnico 

Los mecanismos de control con los que cuentan los mazahuas para regular la 
conducta de sus jóvenes no son muy eficaces ¿Qué puede hacer una madre frente a la 
conducta delictiva de alguno de sus hijos? En realidad, muy poco. Desde luego, le 
dará consejos pero no irá con la policía para denunciarlo, más aún si tomarnos en 
cuenta las experiencias negativas que ellos, al igual que miles de mexicanos, han 
vivido con las instituciones de procuración y administración de justicia Las madres 
solamente pueden regañar a sus hijos, darles consejos, tal vez pegarles con la mano o 
con un palo, pero nada más Como muchos capitalinos, ellas no saben cómo manejar 
este tipo de problemas. 

Maria Elena Duarte, dirigente de la Alianza de Organizaciones Indigenas de la ciudad 
de México se ha especializado en los últimos años en abogar por los detenidos 
mazahuas y gestionar su salida de la cárcel cuando son acusados de algún delito. Es 
una de las pocas mujeres del grupo de 40 a 50 años de edad que sabe leer y escribir 
porque acudió a cursos de alfabetización para adultos. También ha tomado varios 
cursos de derechos humanos, lo que le ha servido para abogar por los miembros de su 
grupo y presentarse en los tribunales como "persona de confianza" de los detenidos 
Reprueba la conducta delictiva y la atribuye al medio social de la ciudad, pues señala 
que en San Antonio Pueblo Nuevo: 

.. ] antes sólo tomaban pulque y no habia rateros, los golpeaban en San 
Antonio Pueblo Nuevo para que dejaran de ser rateros. Se siente mal que los 
jóvenes roben. Quizá porque nosotros somos comercio en via pública 
abandonamos a los hijos, salimos a vender y los dejamos, no sabemos si 
comen o no comen, si salen con unos amigos o no salen [ ... ] Creo que como 
padres de familia tenemos mucha culpa Yo me culpo como padres que 
tenemos mucha culpa [ .] por no saber educarlos, por no saber asesorarlos y 
más que nada haya unas madres de familia que están de acuerdo que sus 
hijos aticen, que sus hijos roben yeso no está bien [ ... ] Porque de allí no le 

11 La Jornada, 11 de septiembre de 1998, pág. 58. 
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estoy dando alas de hacer las cosas, pero se lo digo, hágalo hijo, y que al 
rato te voy a sacar, y entonces él se siente libre, ellos se sienten libres, pero 
51 lo voy a decir así, pues es un miedo a que rol mamá no está de acuerdo· o 
mi papá no esta de acuerdo [ ... ] Pero si yo le digo asi, pues entonces est~y 
de acuerdo o si ya robo yo voy rápido y lo saco y al rato vuelve a robar y al 
rato otra vez y entonces yo estoy de acuerdo (sic, transcripción literal. 
Entrevista grabada por ¡greja). 

El testimonio de la señora María Elena habla de un e/has comunitario que se presenta 
como un modelo ideal, un "deber ser" que se opone a las conductas reprobables de 
quienes han caído en la delincuencia. Reconoce la poca vigilancia de los padres sobre 
sus hijos y, en especial, la falta de atención de las madres. Este e/has es un modelo 
que establece reglas de comportamiento a partir de valores compartidos. Su 
testimonio expresa más un modelo que una realidad empírica, en la medida en que no 
necesariamente corresponde a las prácticas sociales. Como vimos en el capítulo 2, en 
Pueblo Nuevo los caciques se apoderaron de las tierras que no les pertenecían, 
propiciaron el uso y abuso sobre el cuerpo de las mujeres y cometieron múltiples 
homicidios 

Otras mujeres han encarado el comportamiento delictivo de sus parientes, aun a costa 
de que sean privados de su libertad Las violaciones de niños en las vecindades, 
principalmente de niñas de diez a doce años, han sido frecuentes. En una ocasión, una 
niña de entre tres y cinco años fue víctima de una violación Un muchacho mazahua 
de la vecindad 

la había llevado al cuarto diciendo que se la iba a 'coger', cosa que (la niña) 
no sabía lo que significaba La abuela inmediatamente revisa a la niña y 
descubre que está sangrando hasta el pie Van en busca del muchacho y 
cuando lo encuentran, la propia hermana del agresor que estaba presente 
empieza a golpearlo duramente. Después lo agarran y buscan una patrulla 
para que se lo lleven .. La representante de la organización estuvo en la 
defensa, [pues] aun siendo integrante de la organización, [consideraba que] 
debía pagar el crimen que había cometido (Archivo del Programa 
Metropolitano del !NI, citado por ¡greja, 2000' 209). 

Pero éstos no son los unicos problemas que enfrentan los mazahuas, pues ellos 
también han sido víctimas del delito, tanto en el Centro Histórico como en la periferia 
de la ciudad. Uno de los pleitos legales en los que se vieron involucrados explica su 
situación de vulnerabilidad. El 15 de septiembre de 1998, como todos los años, los 
que viven en las vecindades del centro acudieron con sus niños al Zócalo capitalino 
con motivo de las fiestas patrias Iban a vender los productos que desde semanas 
anteriores habían venido elaborando en sus vecindades: cornetas adornadas con papel 
de china, banderas y huevos rellenos de confeti y harina En medio de la multitud, un 
niño mazahua de aproximadamente ocho años fue golpeado por un hombre que iba 
acompañado de otras 15 personas, todas de Tepito. El motivo fue que una mujer de 
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ese grupo estrelló un huevo con harina en la cabeza del menor y éste respondió 
echando espuma a la mujer que le había jugado la broma. Después un tepiteño lo 
golpeó. N ver esto, los mazahuas fueron a defenderlo y se armó una gresca. Pronto 
llegaron las patrullas y los integrantes de uno y otro bando fueron a parar en la 
delegación Un total de once mazahuas fueron detenidos, entre ellos tres menores de 
edad. Entre ellos también estaban dos mujeres, una de ellas embarazada, quién al ver 
a lo lejos que había un pleito, corrió para ver si estaba allí uno de sus hijos En su 
correría tropezó con una coladera, se cayó y lastimó. Sus piernas comenzaron a 
sangrar. La policía la detuvo, pues la sangre era la "evidencia" de que también había 
participado en la trifulca. En la agencia del ministerio público los mazahuas fueron 
acusados de robo y de lesiones. Para fundamentar la acusación, los policías 
presentaron el "cuerpo del delito" medallas y cadenas de oro y otros objetos que 
supuestamente les habían sido robados a los de Tepito Estos últimos, al parecer, 
habían sobornado a los policías para inculpar a los mazahuas. ' 

Éstos fueron acusados de integrar una banda criminal denominada Los cubanos, 
nombre que les fue impuesto por los agentes del ministerio público por' el solo hecho 
de que varios de los detenidos vivían en la calle de República de Cuba. 

Los mazahuas de inmediato comenzaron a cooperar para reunir dinero a fin de que 
sus compañeros fueran liberados Entre varias familias lograron reunir 15 mil pesos 
que fueron entregados a las personas "ofendidas" de T epito para que se desistieran de 
la demanda. Éstos recibieron el dinero pero, para desgracia de los detenidos, en ese 
momento ya les habían dictado el auto de formal prisión, por lo que fueron 
conducidos al reclusorio. Los niños fueron remitidos a un consejo tutelar para 
menores, pero gracias a la intervención de los abogados del Centro de Atención al 
Indigena Migrante (CATIM), fueron puestos en libertad. Los mazahuas salieron de la 
cárcel después cinco meses, de infinidad de gestiones y del pago de unos abogados 
que se encargaron de enredar el caso y de dividir al grupo Sin embargo, dos personas 
permanecieron recluidas una mujer fue sentenciada a cinco años de cárcel por robo, 
y un joven recibió una sentencia de ocho años, acusado de lesiones. 

Cuando a un pariente. de las víctimas le pregunté por qué no iban a la Comisión de 
Derechos Humanos del D.F., me dio una serie de argumentos desde que las familias 
de los implicados no lograban ni siquiera ponerse de acuerdo para llevar a cabo una 
defensa en común, hasta la consideración de que eso sólo alargaria el conflicto 
Pensaba también que los presos pasarían más días en la cárcel, que podían recibir 
sentencias más severas, y que hasta les podrian dar una golpiza. Era mejor tratar de 
arreglar las cosas por "las buenas". Uno de los más críticos acerca de las estrategias 
utilizadas para la defensa, me dijo: 

Yo pienso que actuaron mal [los familiares de los detenidos] porque le 
dieron el dinero a quien no debían. El dinero se lo hubieran dado al 
ministerio público, porque el asunto está en sus manos. Ellos lo que quieren 
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es dinero Si los 15 mil pesos se los hubieran dado a ellos, ya desde cuándo 
andarían libres (don Alfredo Ramírez) 

Arreglar las cosas "por las buenas" ha sido un patrón persistente entre los rnazahuas 
10 que puede explicarse por su condición de minoría. De antemano saben que en un 
enfrentamiento tienen todas las de perder Además desconocen los procedimientos 
jurídicos y es frecuente que carezcan del apoyo de abogados El posible apoyo que 
pudieran obtener de su relación con los partidos políticos de oposición, o con la 
comisión de derechos humanos, es tomada con reserva. 

Desde los años sesenta, Enrique Valencia había observado que un factor que incidía 
grandemente en la situación delictiva de La Merced se hallaba en la falta de un 
control social adecuado de la zona y en muchas ocasiones, a la colusión de la policía 
con los propios transgresores de la ley. "El soborno sobre todo es frecuente én las 
violaciones que cometen los vendedores ambulantes, los conductores de vehículos y 
los ladrones menores, que suelen tener 'cuotas' y aranceles fijos que les garantizan la 
impunidad correspondiente" (Valencia, 1965: 187) 

Pero la vulnerabilidad de los mazahuas no sólo se debe a la complicidad de la 
autoridad con los infractores de la ley Los propios encargados de velar por la 
seguridad de las personas se convierten en su principal amenaza. El 2 de agosto de 
1997, soldados armados que estaban de descanso sostuvieron una riña a las 4:45 de la 
madrugada en las inmediaciones del metro Hidalgo. Dispararon contra Jacinto Maya 
Mondragón y Enrique Martinez Maya, ambos inquilinos de la vecindad de Pensador 
Mexicano Enrique venía de trabajar en el aseo de calzado en la zona de Garibaldi y 
fue con Jacinto a comprar unos tacos Al pasar por una cantina encontraron a los 
soldados disparando Jacinto murió y Enrique fue herido de gravedad El ministerio 
público de la VI Agencia detuvo a los cinco soldados y en abril de 1999 corría el 
rumor de que ya los iban a liberar 

La madre de Enrique comenta que frecuentemente andan soldados disparando y 
acostumbran embriagarse en dos cantinas de la zona denominadas Los Asoman/es y 
Los Chicos. Una vecina, ésta de La Mansión, me muestra unos tugurios ubicados en 
Santa Veracruz donde se ejerce la prostitución infantil y los soldados se drogan. Estos 
últimos antros son conocidos como "picaderos". 

La policía ha llegodo a las vecindades donde viven los mazahuas a hacer 
"operativos". En una redada efectuada en 1998, Enrique Martínez -el mismo que 
recibió un balazo por parte de los soldados- fue detenido en las puertas de la 
vecindad. Había sido sentenciado por robo y ya había salido de prisión. Cuando se 
efectuó la redada, sin embargo, no había cometido delito alguno Fue conducido al 
reclusorio y se le fijó una fianza de 6 mil pesos para ser puesto en libertad 
condicional. Su madre, muy apurada, decía que no había tenido dinero para sobornar 
a los policías y temía por la salud de su hijo, pues aun no cicatrizaba totalmente la 
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herida de bala Ahora, ·la suma que le pedían por liberar a su hiJo era mayor y por esa 
razón no había podido sacarlo del reclusorio 

Según he podido observar, estas acciones se ir.tegran a una cadena de circunstancias 
que obliga a la gente a delinquir. Una vez que una persona ha pisado la cárcel se 
convierte en presa de la extorsión Su libertad estará condicionada al pago de 
"mordidas" a la policía. Es muy fácil que cualquiera vuelva a ser incriminado por 
supuestos delitos si tiene antecedentes penales 

Frente a todos estos problemas, los mazahuas tratan siempre de arreglar las cosas "por 
las buenas': y eyitar la confrontación. Este patrón lo siguen en diversos aspectos de su 
vida 

En 1997, una joven de 18 años fue encañonada con una pistola y violada por un 
comerciante ambulante que anteriormente había sido su novio. Él vendía, igual que 
ella, a un lado de la ex cárcel de mujeres, en el entronque de avenida Ermita 
Iztapalapa y Calzada IgnacIO Zaragoza. La joven resultó embarazada y sus padres 
decidieron que no abortara, no por pruritos morales, sino por el temor de que su hija 
perdiera la vida. La criatura fruto de la violación fue bien recibida por los abuelos, 
pues "ella también lleva nuestra sangre, y pobrecita, no tiene la culpa de nada" 
Después de varios meses la víctima no terminaba de reponerse de la agresión y había 
caído en una profunda depresión La familia de la víctima conoce al agresor, pero no 
interpuso ninguna demanda por temor a sufrir represalias. ¿Cómo procesar 
internamente el conflicto que se deriva de la agresión sufrida en carne propia? La 
madre le dijo a su hija "Mira, de aquí en adelante tienes que ser muy fuerte, tienes 
que ser muy hombre para salir adelante". Buscaba también la manera de que su hija 
recibiera terapia. Uno de los hermanos de la víctima señaló· "Eso le pasó a mi 
hermana por no querer irse a vivir con él (en unión libre) Mejor se hubiera ido con él, 
así por las buenas, y no la hubiera violado". 

Otra mujer comenta que cuando era muy joven fue violada Trabajaba como mesera 
en un restaurante de medio pelo y repartía comida a domicilio. En una ocasión fue 
atacada sexualmente por un albañil que laboraba en una obra de construcción. De ahí 
quedó embarazada "Después fui hablar con el señor para decirle que iba tener niño y 
que no tenía dinero. Él dijo que iba a ayudar, que me iba a dar dinero para mis gastos 
y los del niño Por un tiempo sí dio, como dos años, pero después ya no lo volví a 
ver" 

Los mazahuas buscan arreglar sus conflictos por "las buenas" debido a que su 
condición de minoría étnica y su pobreza los colocan en una situación de suma 
vulnerabilidad y carecen de poder para enfrentarlos de otra manera. 

El medio ambiente social en el centro de la ciudad es un factor que propicia" que 
muchas familias de Pueblo Nuevo se vayan a residir a la periferia de la ciudad. Los 
mazahuas de San Mateo, que no viven en el centro, tampoco tienen gente en los 
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reclusorios. Al menos no he sabido de casos. Los de San Mateo tampoco vivieron el 
proceso anómico que experimentaron los de Pueblo Nuevo antes de ser expulsados 
por conflictos violentos Los primeros tuvieron que salir huyendo Los caciques 
controlaron el poder político en el pueblo durante décadas. En contraste, los de San 
Mateo tienen mayor oportunidad de reunirse con la gente de su pueblo y, a pesar de 
los conflictos derivados de la explotación forestal, han podido tomar medidas 
conjuntas para frenar la delincuencia y la drogadicción. 

La vulnerabilidad de los mazahuas ante la delincuencia se refuerza con la impunidad 
con la que actúan los delincuentes Asimismo, al igual que otros indígenas migrantes 
y miles de mestizos, los mazahuas no tienen acceso a instituciones especializadas 
para rehabilitar a los drogadictos. Es de sobra conocido que los reclusorios son 
verdaderas "universidades del crimen", que lejos de rehabilitar, terminan hundiendo 
más a sus víctimas Algunas denominaciones religiosas, como los evangélicos, 
realizan diversas actividades para reincorporar a los drogadictos, y he sabido de 
algunos casos de mazahuas que han sido rehabilitados. ' 

La ciudad es la expresión de la estructura social desplegada en el espacio. En este 
sentido, podemos concluir que el sistema de clasificación social de origen colonial ha 
colocado a los indígenas migrantes en una posición de marginalidad, pues en parte y 
bajo ciertos aspectos, están incorporados a la vida urbana, sobre todo al trabajo. Pero 
por otro lado y bajo otros aspectos, son excluidos Este proceso de inclusión y 
exclusión se manifiesta tanto en las ocupaciones a las que tienen acceso, como en los 
lugares en que habitan 

La situación de marginalidad expone a los miembros de las comunidades -sobre todo 
a los jóvenes- a problemas de drogadicción y delincuencia Éstos se presentan como 
la mayor amenaza para la continuidad de la comunidad extraterritorial, y afecta tanto 
a los que viven en la ciudad como a los que permanecen en el pueblo. Los mazahuas 
luchan contra estos efectos destructivos, sea enviando a sus hijos de regreso al 
pueblo, sea poniéndolos a trabajar para mantener un mayor control sobre ellos. Los 
migrantes manifiestan un fuerte apego a sus tradiciones y tienen a su lugar de origen 
como un referente fundamental de su identidad. Este último se contrasta 
positivamente con la influencia nociva de la ciudad Permite a los mazahuas acudir al 
e/has comunitario para normar la conducta de sus jóvenes en el medio urbano. A 
pesar de ser importantes apartadoras de dinero y, a veces, las únicas sostenedoras de 
su hogar, las mujeres continúan siendo las principales responsables de la crianza y el 
cuidado de sus hijos Por tal motivo, también son las más activas promotoras de la 
tradición comunitaria en la ciudad 



Introducción 

228 

CAPITULO 7 

LA RECONSTITUCIÓN DE LA 
COMUNIDAD ÉTNICA EN LA CIUDAD 

Como hemos visto, el proceso de etnicización al que están sujetos los mazahuas en la 
ciudad de México amenaza la integridad de la comunidad extraterritorial En este 
capitulo, analizo los procesos de identidad social y los mecamsmos a través de los 
cuales los mazahuas reconstituyen la comunidad en la ciudad. 

Uno de los primeros' problemas con que tropieza el observador externo radica en la 
dificultad de reConocer quiénes son mazahuas y quiénes no lo son Entre los 
comerciantes en la vía pública, así como entre los albañiles, entre los jóvenes y aún 
en los vecindarios, es realmente dificil distinguir a primera vista quiénes forman parte 
de las comunidades mazahuas. A partir de la segunda generación de inmigrantes (los 
hIjOS de los migrantes de primera generación que llegaron a la ciudad de México en 
su primera infancia y aquellos que nacieron en ella) se presenta una situación de 
cambio drástico en diversos elementos de su cultura material. El observador externo 
no cuenta con elementos para distinguir, por ejemplo, a una mujer mazahua de la 
comerciante mestiza que se encuentra a su lado, pues ambas se expresan en español y 
utilizan la misma indumentaria Con el tiempo, se aprende que a veces basta con ver a 
una mujer portando aretes producidos en San Felipe del Progreso o un collar de 
cuentas de plástico para identificarla como mazahua Sin embargo, esto sólo se puede 
hacer si quien observa ha aprendido a interpretar dichos objetos como datos 
indiciales. Si esto sucede en el caso de las mujeres, es más dificil todavía distinguir a 
un hombre mazahua del que no lo es, ya que tradicionalmente han sido ellas las 
principales portadoras de los indicios de identificación más visibles. 

No es posible, por tanto, definir la identidad de un grupo o colectividad sólo a través 
de los indicios de identificación, es decir, de aquellos elementos objetivados de su 
cultura que son visibles para el observador externo No obstante, me referiré a 
algunos de ellos, pues nos ayudan a distinguir a los mazahuas según su generación, 
sin pretender con ello establecer tipologías, pues en la cultura no hay unanimidades ni 
uniformidades. La pertenencia a un grupo o colectividad se define por el hecho de 
que sus miembros comparten, al menos en parcialmente, el núcleo de las 
representaciones sociaies que le es propio 
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7.1. Cambio y continuidad en tres generaciones de migrantes 

7.1.1. Migranles de primera generación 

Por migrantes de primera generación entendemos a todas aquellas personas que 
emigraron de manera definitiva a la ciudad en la etapa adulta de su vida. Los procesos 
de socialización y endoculturación. así como la incorporación de los atributos básicos 
de su personalidad los adquirieron en su. lugar de origen. Estas personas no contaban 
con redes de soporte que faci]\taran su tránsito a la ciudad, tenían poca experiencia en 
su trato con los mestizos de la urbe, tropezaron con las fronteras del idioma, se 
encontraron sin alojamiento permanente y con pocas oportunidades laborales 

QUienes integran esta primera oleada tienen alrededor de 80 años de edad, y en su 
mayoría han fallecido. Los procedentes de San Antonio Pueblo Nuevo llegaron a 
trabajar y a alojarse en La Merced, aunque también hubo familias que fueron a vivir a 
unas cuevas ubicadas en las afueras de la ciudad (Río Hondo), cerca de Los 
Remedios, Naucalpan La señora Maria Elena IJuarte, de 43 años de edad, comenta 
que sus abuelos habitaron en ellas y posteriormente se trasladaron a la "vecindad 
madre" de Be1isario Domínguez 10. A ésta se incorporaron después otros miembros 
de su comunidad Los mazahuas procedentes de San Mateo llegaron directamente a 
La Merced (véase capítulos 5 y 6) 

Los migrantes de esta primera generación atravesaron por una situación de 
liminalidad, es decir, por un periodo de ambigliedad con respecto a las restricciones 
culturales y clasificaciones sociales En la fase liminal se abrió un umbral que, de 
acuerdo con nuestra teoría, era posible que el cambio los condujera al 
desmembramiento comunitario y al olvido de sus paradigmas tradicionales, o por el 
contrario, los llevara a afianzar sus vínculos grupales y a dar una nueva significación 
a sus elementos culturales distintivos La fase liminal representa una etapa del cambio 
en la que se produce una reinterpretación del pasado con miras hacia un futuro 
orientado. 

La ambiguedad en el periodo liminal del cambio impone a los individuos y a los 
grupos un umbral limitado, en este caso, por una doble frontera: la establecida por los 
propios migrantes y por la que erige y mantiene vigente la sociedad receptora. 

La primera frontera fIjó los límites impuestos a los individuos desde su propio grupo 
de pertenencia. En el caso de San Antonio Pueblo Nuevo, la sobrevivencia individual 
dependía de la unidad grupal Un gran número de familias estaba integrado por 
viudas y huérfanos en total desamparo. No hablaban español ni tenían alojamiento ni 
trabajo, y menos aún, redes de soporte en la ciudad. Su sobrevivencia dependia del 
grupo y de ciertos intermediarios culturales bilingües, quienes a su vez, fueron los 
dirigentes de la facción derrotada en la lucha agraria. Dichos actores pudieron brindar 
cierta protección a los más desamparados en virtud de que comaban con algunos 
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conocimientos de la ciudad derivados del trabajo estacional (en La Merced) y de sus 
"vínculos con los agentes gubernamentales con quienes se habían relacionado en la 
lucha agraria Los migrantes se identificaban por la experiencia Común de la 
expulsión violenta El anhelo de regresar al pueblo, la esperanza de que algún día se 
les hiciera justicia y recuperar la tierra que les fue arrebatada, mantuvo unida a la 
comunidad emigrada. A través de sus intermediarios, los mazahuas continuaron 
demandando el pedazo de tierra que les correspondía en el pueblo Sus pertenencias 
socioterritoriales y el apego simbólico afectivo al territorio ancestral operaron 
también como elementos de significación en la reconstitución de la comunidad étnica 
en la ciudad. 

La emigración de los miembros de San Mateo fue menos violenta que en Pueblo 
Nuevo Se trata, como señalamos, de un éxodo provocado por las carencias 
económicas Sin embargo, al igual que en el caso anterior, los migrantes de la primera 
generación tuvieron necesidad de contar con redes de sociabilidad y de ayuda mutua 
integradas por parientes y paisanos para conseguir empleo El trabajo en la ciudad de 
México se presentó para este grupo como una actividad complementaria al trabajo 
agrícola: "Para. nosotros, sin ciudad no hay campo. No se puede vivir sólo de lo que 
da la tierra También decimos que sin campo no hay ciudad, pues lo que ganamos acá 
es muy poco para vivir" (señor José Atanasia Benítez). 

Ei· interés compartido por conservar sus derechos agrarios, realizar mejoras en los 
servicios del pueblo natal y obtener beneficios de la tala del bosque los mantuvo 
unidos. Frente a los sucesivos miembros del comisariado de bienes comunales y 
rapamontes locales, los emigrantes establecieron alianzas con aquellos que 
compartían estos intereses y vivían en el pueblo Así, los intereses compartidos 
ligados a las actividades agrícolas y la lucha por sus derechos agrarios favorecieron la 
reagrupación comunitaria en el contexto urbano 

La segunda barrera que condicionó la ambigüedad en la etapa liminal se ubica en la 
actitud recepcional adoptada por los indiv.iduos, grupos e instituciones de la sociedad 
de acogida Como vimos en el capítulo 4, los mestizos de la ciudad de México han 
compartido, en mayor o menor medida, el núcleo de las representaciones sociales que 
tienden a colocar a los indígenas en una condición de minoría discriminada 

En ambos casos, los migrantes de la primera generación orientaron sus prácticas a 
partir de un umbral delimitado por el habitus l y por su posición subordinada en el 

1 Al ruscutlf la relaclón entre detennirusmo y llbertad, condicionarruento y creatividad, lo consclente y 
10 inconsciente, Pierre Bourdieu (1991: 96) señala que el habltus, entendido como sistema. de 
disposiciones duraderas, tiende a conmClonar la libertad y la frontera entre lo deseable y lo posible: 
"Debido a que el habltus es una capacidad infurita de engendrar en total libertad (controlada) 
productos -pensamientos, percepciones, expresiones, acciones~ que tienen siempre como límites las 
condiciones de su producción, rustórica y socialmente situadas, la libertad condicionada y condicional 
que asegura está tan alejada de una creación de impreviSIble novedad como de una simple 
reproducción mecánica de los condicionamientos iniciales" 
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espacio social Se incorporaron al trabajo pesado y al comercio informal, y se 
- integraron a ciertos nichos ecológicos donde fundaron sus vecindades étnicas, en 

pleno corazón de la ciudad Los miembros de esta generación vivieron en carne 
propia la discriminación étnica, por lo que adoptaron prácticas orientadas a evitar, en 
lo posible, que sus hijos también la experimentaran. Procuraron que las nuevas 
generaciones aprendieran a hablar el español y eliminaran algunos de indicios de 
identificación étnica. 

Los migrantes de esta generación se distinguen de quienes les sucedieron en diversos 
aspectos. Las siguientes oleadas de migrantes se incorporaron a la ciudad cuando ya 
se habia establecido el flujo migratorio Esto significa que, a diferencia de los 
primeros, contaban ya con una ruta migratoria establecida; tenían a su favor redes de 
soporte y apoyo mutuo integradas por parientes y otros miembros de su comunidad, 
podían acceder a un espacio para habitar, al menos temporalmente, y, contaban con la 
asesoría de los primeros migrantes para su desempeño laboral, así como una visión 
anticipada de su vida cotidiana en el medio urbano 

Una vez establecido y regularizado el flujo migratorio, en las comunidades de origen 
siempre han habido personas dispuestas a emigrar de manera temporal o definitiva 
debido a que cuentan con redes de soporte en la ciudad, las cuales se convirtieron en 
un factor adicional de atracción a la ciudad. 

7.1.2. Migrantes de segunda generación 

La segunda generación está mtegrada por todas aquellas personas que llegaron a la 
ciudad de México en su infancia, asi cama por todas las que nacieron en ella y que 
son hijos de los primeros migrantes Todas estas personas recibieron, total o 
parcialmente, los elementos primarios de socialización y endoculturación en el 
contexto urbano Si bien entre ellas hay quienes IÍenen alrededor de 60 años, en su 
mayoría hoy tienen entre 40 y 50 años de edad Se distinguen de sus padres porque 
hablan con mayor fluidez el español aunque se nota una marcada diferencia con 
respecto al habla y al acervo lingúístico de los mestizos. 2 Entre ellos hay quienes 
también hablan el mazahua y otros que solamente lo entienden. 

La mayoría de sus mujeres ha dejado de emplear el atuendo tradicional de forma 
cotidiana y, salvo algunas excepciones, son analfabetas. Sus padres, involucrados en 
la lucha por la sobrevivencia, nunca las enviaron a la escuela por considerar que sólo 
las ricas podian acceder a ella y porque era más importante que sus hijas aprendieran 
los quehaceres del hogar (igual que en el pueblo) y contribuyeran al gasto familiar 

2 Los mazahuas suelen cambIar algunos artículos y sustantivos, sobre todo en lo que se refiera al 
género (el, la, los, las) y al número (singular y plural) Y tienen cierta entonación. En diversos estados 
del país la gente del D.F., llega a ser identificada por su habla. Se dice que los defeños hablamos 
"cantadito". Tal vez la entonación, ampliamente compartida entre las clases populares, tIene alguna 
relaCIón con el habla del Idioma español entre los indígenas del altiplano. 
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Todos los emigrantes de segunda generaclOn VIVIeron desde pequeños la 
discriminación étnica en la ciudad. Todos o casi todos los pertenecientes a Pueblo 
Nuevo, sufrieron desde niños las persecuciones policíacas, las raZZlas y presenciaron 
las persecuciones y el encarcelamiento de sus madres, hermanas, tias y abuelas a 
causa de la represión gubernamental en contra del comerciO en la vía pública 

Entre los migrantes de esta generación hay mujeres que trabajaron como empleadas 
domésticas desde los siete u ocho años de edad, lo que pennitía a sus grupos 
domésticos contar con ingresos adícionales y protegerlas de los abusos policiacos. 
Estas mujeres recibieron una parte de su aculturación (y conformación de los 
atributos básicos de su personalidad) en los hogares de los mestizos para quienes 
trabajaban Aprendieron nuevos hábitos a1imenl1cios, otras formas de vestir y 
consumos que posteriormente fueron transmitidos a sus hijos 

Los miembros de esta generación han incorporado una serie de cambios adaptativos 
con los que buscan pasar "desapercibidos" en la ciudad. Si bien transformaron 
diversos elementos culturales que operan como indicios de identificación, tales como 
el atuendo y la lengua, esto no sucedió en todos los casos. Además, hacen un uso 
selectivo de los elementos de su cultura material y dependiendo del contexto Suelen 
utilizarlos como símbolos de pertenencia y afirmación étnica en los rituales y 
ceremonias que se realizan en la ciudad y en el lugar de origen. También los emplean 
como marcas o emblemas de contraste cuando es necesario mostrarse como un actor 
social colectivo y hacer reconocer su identidad étnica por otros con quienes 
interactúan 

7.1.3. Migrantes de tercera generación 

Entre los emigrantes de tercera generación hay algunos que tienen más de 40 años, 
que, como la señora María Elena Duarte, son los nietos de quienes integráron la 
primera oleada. Sin embargo, la mayoría de las personas que podemos identificar 
como miembros de esta generación son menores de 20 años Entre ellos hay algunos 
que son padres de una cuarta generación de niños menores de 5 años 

A diferencia de sus padres, estos(as) jóvenes tuvieron la oportunidad de ir a la 
escuela, saben leer y escribir, y se comunican en español y, en su mayoría, no hablan 
la lengua de sus abuelos Aún así, existen una serie de barreras para que los jóvenes 
puedan ser asimilados a la sociedad mestiza Al igual que sus padres y abuelos, ellos 
deben trabajar para costearse su alimentación, útiles escolares y uniformes. Sus 
niveles de escolaridad son bajos, situación que los coloca en franca desventaja frente 
a los niños que tienen la posibilidad de dedicarse únicamente a sus estudios. Sólo una 
franca minoría accede a la educación superior. 

Los jóvenes de Pueblo Nuevo manifiestan un abierto rechazo a ser identificados 
como indígenas debido a las connotaciones negativas que dicha identidad entraña. Sin 
embargo, comparten diversos símbolos con los miembros del grupo étnico de 
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pertenencia Suelen acudir con frecuencia en las fiestas, rituales y ceremonias que se 
realizan en el lugar de origen de sus abuelos Los de San Mateo se auto definen como 
miembros de ese pueblo aunque hayan nacido en la ciudad Se pmtan el pelo de verde 
y de morado, se tatúan el cuerpo con imágenes religiosas, les gusta el rap y la cumbia, 
pero también participan en las ceremonias comunitarias 

Los jóvenes mazahuas, sobre todo los varones, llegan a integrarse a bandas juveniles 
que se conforman en los vecindarios en que habitan y no tanto por su pertenencia 
étnica. Han desarrollado lazos de' amistad con muchachos de otros origenes y 
procedencias, con quienes se reúnen en la calle. 

Algunos adultos, migrames de segunda generación, disculpan a sus jóvenes y 
comentan que antes ellos eran iguales. manifestaban su abierto rechazo a hablar la 
lengua materna debido a las burlas y ofensas que recibían de los "urbanos". Sin 
embargo, señalan que como adultos tratan de aprender la lengua de sus padres Es 
probable que este tipo de fenómenos esté mostrando cambios relacionados con la 
"circulación social" ligados a la etapa del ciclo de vida, más que un cambio cultural 
profundo (cambio por mutación), lo que implicaría el cambio de identidades 
sociales. 3 

Hay que considerar tambíén que el contexto urbano ha cambiado y que las 
identidades sociales siempre son un producto situacional y relacional. Actualmente, 
para los mazahuas es importante mostrar su identidad étnica y hacerla reconocer por 
otros, ya sea para negociar los espacios para el comercio en la vía pública, para 
solicitar vivienda o cuando sus miembros son presentados ante las agencias del 
ministerio público cuando son acusados de algún delito Consideran que ser indígena 
puede ayudarles a distinguirse positivamente de los delincuentes, como veremos más 
adelante. 

Uno de los problemas que más afectan a los mazahuas que radican en la capital, 
consiste en las pocas alternativas de desarrollo para sus hijos. Tienen pocas 
oportunidades de movilidad social porque su acceso a la educación está limitado, y 
porque dificilmente podrán acceder a empleos bien remunerados, como mencionamos 
en los capítulos anteriores. En la ciudad están expuestos a múltiples riesgos debido a 
que desde pequeños crecen en la calle y se ven involucrados en el consumo de drogas 
o en la comisión de delitos También se convierten en víctimas de abuso y extorsión. 
Bajo estas condiciones de vida, forman parte de aquél amplio espectro de jóvenes 
"hijos de la crisis" que carecen 

3 Desde Margaret Mead, la antropología mostró que la adolescenCla representaba una etapa conflictiva 
para los individuos, pero no en todas las culturas. Estudios posteriores mostraron que en la cultura 
occidental los adolescentes suelen ser considerados como niños grandes o como adultos jóvenes, 
qUIenes al buscar su independencia con respecto a los adultos, suelen rechazar algunas normas y pautas 
culturales. Sin embargo, cuando llegan a la Vlela adulta se comportan de manera semejante a la de sus 
progenitores. 

• 
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.] del entrenamiento disciplinario en el manejo del tiempo, del espacio y 
de sus cuerpos que proporciona la escuela, las instituciones religiosas y 
otras institucIOnes oficiales o semioficiales que limitan O guían la 
resistencia, cuando es inevitable, dentro de canales aceptables. Cuando estos 
mecanismos están ausentes o no están a la disposiclón, muchos niños [ ] 
adquieren o desarrollan prácticas, valores y relaciones sociales semejantes a 
los de la sociedad en general, pero sin el réspeto a la autoridad que 
acompaña a una socialización exitosa. Están siendo formados en campos 
sociales colocados al margen del control del Estado, campos desprovistos de 
las normas disciplinarias que contribuyen a la producción de sujetos dóciles 
(Foucault, 1976) Como tales, constituyen potenciales reclutas del crimen 
organizado (Binford, 2000: 30) 

Los riesgos se encuentran siempre presentes en la ciudad, sobre todo cuando se crece 
en la cane Por esta razón, el apego a la comunidad de origen, los lazos comunitarios 
de solidaridad y el respeto a la tradición constituyen una de sus pocas alternativas 
para evitar, en lo posible, que sus hijos sean sujetos de una aculturación negativa y 
autodestructiva. Sin embargo, los mecanismos internos de control social no siempre 
son eficaces 

Desde una perspectiva meramente descriptiva de la cultura que considera 
básicamente los elementos de la cultura material, se podría concluir que aquellas 
colectividades culturales que, como los mazahuas, han dejado de hablar su lengua y 
de portar algunos elementos distintivos O indiciales de su pertenencia étnica, se han 
convertido en mestizos. Esta visión, ampliamente compartida por los antropólogos 
hasta hace algunos años, es la dominante en las instituciones gubernamentales con 
quienes los mazahuas se ven involucrados Esta visión alude a la incapacidad del 
observador para encontrar indicios de identificación étnica, por lo cual, a los jóvenes 
mazahuas se les niega su derecho a la autoadscripción. 

Los jóvenes migrantes de tercera generación no hablan mazahua ni utilizan su 
atuendo de manera cotidiana. Sin embargo, se adscriben a su comunidad y son 
reconocidos por los miembros de su grupo. El no-reconocimiento de su derecho de 
autoadscripción corresponde a una esencialización de lo indígena que reduce la 
distinguibilidad cultural a una serie de "rasgos" folclóricos y confunde la identidad 
con ciertos "rasgos" culturales. De acuerdo con Fredrik Barth (1976), los grupos 
étnicos son entendibles como categorias de autoadscripción y adscripción por otros y 
se definen por los límites de sus fronteras y no por sus contenidos culturales. No 
obstante, aunque alguna base cultural debe haber, no es posible identificarla a partir 
sólo de los indicios de identificación, como se muestran en el caso de los mazahuas 

En la lucha simbólica por las clasificaciones sociales, los mazahuas luchan hoy por 
distinguirse y ser reconocidos como una colectividad cultural distintiva. Frente al 
incremento de la delincuencia en la ciudad y ante las fuerzas destructivas que inciden 
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sobre todo en sus jóvenes, los mazahuas oponen el ethos comunitario De ahí que 
para ellos sea hoy muy importante que los niños conozcan y aprendan "la tradición" 

Por último, es conveniente señalar que los cambios que se muestran en tres 
generaciones, no pueden atribuirse solamente a los que emigraron a la ciudad, ya que 
en los lugares de origen se vive una situación similar. En los pueblos de los que 
proceden los mazahuas, se han vivido las presiones aculturativas del Estado y sus 
instituciones, sobre todo a partir de su acción educativa. El cambio sociocultural que 
se registra en los pueblos de origen es multicausal No obstante, el trabajo migratorio 
se ha convertido en la principal y, a veces, en la única alternativa para los jóvenes, 
por lo que el aprendizaje del español, la asistencia a la escuela y la adopción de 
nuevos patrones culturales se experimentan dia a día en el lugar de origen. Por otra 
parte, no podemos separar arbItrariamente a los migrantes de quienes permanecen en 
el pueblo pues, como hemos visto, unos y otros forman parte de la misma comunidad 
Constituyen un grupo real de interacción que, con la migración, ha trascendido las 
fronteras locales y regionales 

7.2.- Identidad y cambio cultural 

A partir de la distinción entre formas objetivadas y subjetivadas de la cultura, 
interpretamos el trabajo empírico con base en diversos elementos que nos muestran 
cambios pero también persistencias culturales Los migrantes mazahuas de segunda y 
tercera generación han incorporado un conjunto de prácticas de la sociedad receptora, 
pero lo han hecho no de forma total y absoluta Han incorporado selectivamente 
elementos ajenos pero también han empleado aquellos que forman parte del 
repertorio cultural mazahua, mismos que les permiten establecer marcas de contraste 
para distinguirse de otros grupos y colectividades. Los mazahuas, además, cuentan 
con agentes transformadores cuyas prácticas se orientan tanto hacia la reagrupación 
de la comunidad como a la resignificación cultural Tienen como referencia un 
conjunto de paradigmas tradicionales (roo/ paradigms)' con los que convocan a la 
cohesión comunitaria, apelan a la memoria colectiva y se distinguen, subjetivamente, 
de otros actores sociales Estas caracteristicas sitúan a los mazahuas lejos del cambio 
por mutación y los ubica como una de las colectividades culturales que han realizado 
un conjunto de cambios adaptativos (cambio por transformación) sin que esto haya 
llegado a trastocar cualitativamente su identidad colectiva (cambio por mutación). 

7.2.1. La identidad como distinguibilidad 

Las identidades individuales y colectivas tienen un carácter intersubjetiva y 
relacional, toda vez que son el resultado de la interacción social. No son fenómenos 
solipsistas, ni un atributo o una propiedad intrínseca del sujeto La identidad no se 

4 Shmar (1994) se refiere a los paradigmas traruclOnales como aquellos elementos que se interpretan 
como tradiCIOnales tales como las referenCIas a un ongen común, real o inventado, así como a CIertos 
elementos culturales que permiten a las colectividades culturales distinguirse de otras. Entre ellas están 
la lengua, la religión, el atuendo, el apego a los antepasados, a los mItos, etcétera. 
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reduce al haz de datos objetivos, por lo que no puede deducirse solamente por los 
elementos de la cultura objetivada Desde el punto de vista del actor social, "no todos 
los rasgos culturales inventariados por el observador externo son igualmente 
pertienentes para la definición de su identidad, sino solo algunos de ellos socialmente 
seleccionados, jerarquizados y codificados para marcar simbólicamente sus fronteras 
en el proceso de su interacción con otros actores sociales" (Giménez, 1996. 13). 

En el capítulo I abordamos la distinción entre las formas objetivadas y formas 
subjetivadas la cultura. Homologamos el concepto de formas subjetivadas con el de 
habitus de Bourdieu y con el de representaciones sociales desarrollado por Serge 
Moscovici y la escuela francesa de psicología social De acuerdo con esta teoría, la 
identidad tiene que ver con la organización, por parte del sujeto, de las 
representaciones que tiene de sí mismo y de los grupos a los que pertenece, así como 
de los otros y sus respectivos grupos (Giménez, 1996' 14) En este sentido, las 
representaciones. sociales son campos conceptuales o sistemas de nociones que sirven 
para construir la realidad. Son operativas, pues se presentan como realidades 
preformadas, como marcos de interpretación y como guías potenciales para la acción. 
De acuerdo con Gilberto Giménez, la identidad 

[ .. ] resulta de la interiorización selectiva, distintiva y contrastiva de valores 
y pautas de significados por parte de los individuos y de los grupos Por eso 
se puede afirmar que no es más que el lado subjetivo de la cultura Es 
también aquello que hace surgir a los actores sociales como sujetos agentes 
(agency)" (Giménez, 1998 17). 

Así como no hay sujetos sin cultura, ni cultura sin sujetos, también podemos afirmar 
que sólo existe identidad en y para actores sociales individuales y colectivos que se 
encuentran situados en contextos históricos específicos y socialmente estructurados. 
De esta forma, la identidad sólo puede ser analizada desde el punto de vista 
intersubj etivo y relacional de los individuos, grupos y colectividades que pugnan por 
distinguirse, defenderse o contraponerse a otros individuos, grupos O colectividades 

La identidad, por tanto, no es una esencia inmutable ni ahistórica, sino una entidad 
situacional y relacional Para ilustrarlo mostramos un ejemplo que proviene de la 
frontera entre México y Estados Unidos. Juan Lita es dirigente de una organización 
mixteca de California, Estados Unidos. Hace uso de su lengua para comunicarse con 
los mixtecos, reivindica su identidad étnica, pero también se expresa en español para 
comunicarse con otros hispanohablantes, con quienes se identifica en Estados Unidos 
En un foro binacional sobre los derechos humanos de los migrantes al que acudi en 
noviembre 1991, Juan Lita se refirió a la precariedad de los derechos, no sólo de los 
mixtecos, sino "de nosotros los hispanos", Hizo alusión a la discriminación que afecta 
a mexicanos, centroamericanos y otros hispanohablantes en Estados Unidos. Este 
dirigente seguramente no se hubiera autodefinido como "hispano ll en Oaxaca o en la 
ciudad de México. 
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Otro ejemplo que ilustra la característica relacional y situacional de las identidades, se 
muestra en las demandas del Frente Indígena Oaxaqueño Binacional (FIOB), 
organización que agrupa a migrantes mixtecos, zapotecos y triquis procedentes de 
Oaxaca, cuyos integrantes se localizan tanto en Estados Unidos como en México 
Con motivo de la pro?uesta 227 del estado de California (oríentada a la supresión de 
la educación bilingüe) se organizó un gran movimiento latinoamericano para que esta 
ley no prosperara Los mixtecos que formaban parte de este movimiento, se 
consideraron a la vez como hispanos y como indígenas. Estimaban tener derecho a la 
educación bilingüe (inglés-español) cuando estaban en Estados Unidos, asi como a la 
educación bilingüe (español-lengua indígena) cuando estaban en México. Ellos 
señalaron: "Es repugnante pensar en la eliminación de este importante e inalienable 
derecho a la educación para nuestros hijos y más aun a los miles de niños indígenas 
que hablan sus propias lenguas, siendo el Español nuestro segundo idioma y el 
tercero el Inglés, el cual estamos aprendiendo pero sin perder nuestra identidad 
cultural, viviendo en el estado de California'" 

Como lo ilustran los ejemplos, la identidad es un proceso relacional que se expresa 
conforme a contextos históricos específicos. Muestra, además, que la pluralidad de 
las pertenencias sociales también puede manifestarse de manera colectiva 
dependiendo del contexto de la interacción. 

7.2.2. Identidades individuales e identidades colectivas 

Los individuos interiorizan de manera idiosincrática el núcleo de las representaciones 
colectivas de sus grupos de pertenencia. Por otra parte, se pertenece a un grupo 
cuando se comparte, al menos parcialmente, el núcleo duro de las representaciones 
sociales Pertenecer a un grupo o colectividad implica compartir valores, códigos y 
reglas que, además, tienen que ver con las exigencias de cooperación y solidaridad 
interna del grupo 

Conviene hacer explícita una pregunta que inquieta a los jóvenes mazahuas nacidos 
en la ciudad de México: "¿y yo, qué soyry" Esta pregunta surge cuando reconocen que 
ya no hablan la lengua de sus padres, cuando afirman que ellos son "urbanos" porqu·e 
nacieron en la ciudad de México, o cuando se identifican con otros jóvenes de la 
ciudad que viven en condiciones de marginación y de pobreza similares a las de ellos. 

Para clarificar esta situación es necesario contar con una conceptualización que 
distinga las identidades individuales de las colectivas desde una teoría de la cultura 
Las identidades individuales se definen por la pluralidad de las pertenencias sociales 
de los individuos, por sus atributos identificadores y por sus narrativas biográficas 
incanjeables. Las identidades individuales no son unívocas, pues los individuos son 
portadores de diversas dimensiones identitarías, según sus circulo s de pertenencia. De 
acuerdo con Giménez, (1997/a: 13) la multidimensionalidad de las identidades 

5 Boletín del FIOE, 25 de mayo de 1998, citado por Lestage, 1998 
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individuales está dada por la pluralidad de las pertenencias sociales. Cuanto más 
amplia sea la red de pertenencias sociales de un individuo, mayor será su 
especificidad identllana 

Los individuos pertenecen en primer lugar a una familia, pero también y 
simultáneamente a un grupo étmco, a una nación, a una clase social, a una categoría 
de género y ocupacional, tal vez a una iglesia, a una profesión y a algún un partido 
político. Hay un falso dilema cuando se plantea que los indígenas que exigen 
autonomía sean separatistas o secesionistas. Al menos en el caso de México, el 
movimiento indígena no propone su pertenencia étnica como una entidad opuesta a su 
pertenencia a la nación. 

Las pertenencias sociales se definen por el hecho de que el individuo comparte, por lo 
menos, una buena parte de las representaciones sociales comunes a una colectividad o 
a un grupo Pertenecer a un colectivo social significa, en última instancia, compartir 
al menos parcialmente su repertorio simbólico-cultural 

La pertenencia social implica la inclusión de la personalidad individual en 
una colectividad hacia la cual se experimenta un sentimiento de lealtad. Esta 
inclusión se realiza generalmente mediante la asunción de algún rol dentro 
de la colectividad considerada (.. ) pero sobre todo, mediante la apropiación 
e interiorización al menos parcial del complejo simbólico cultural que funge 
como emblema de la colectividad en cuestión" (Giménez, 1 997/a. 13) 

Tratándose de pertenencias sociales, salvo casos de identificaciones que rayan en el 
fanatismo o en los fundamentalismos, no hay consensos absolutos, ya que cada 
individuo intemaliza las representaciones sociales de sus grupos de pertenencia de 
manera idiosincrática y personalizada El individuo puede pertenecer a un grupo y a 
la vez mantener cierta distancia con respecto al mismo, ya que la pertenencia y la 
adhesión tienen grados éstas pueden ser periféricas o formales, o militantes y 
activistas La pertenencia no excluye por si misma la posibilidad del disenso 
(Giménez, Op.Clt. 13) Por ejemplo, se puede pertenecer a la Iglesia Católica y, al 
mismo tiempo, mantener una posición disidente con respecto a sus tendencias 
dominantes, lo cual es muy evidente tratándose de los grupos que comparten una 
orientación preferencial hacia los ~bres, o de los grupos que abogan por el derecho 
de las mujeres a decidir 

Además de sus círculos de pertenencia, los individuos tantbién se distinguen y son 
distinguidos por una determinada configuración de atributos. Estos se encuentran 
constituidos por un conjunto de cualidades con las que se distinguen y son 
distinguidos de otros Por ejemplo, un individuo se distingue de otros por ser un 
sujeto sexuado, con lo cual es identificado como hombre O como mujer. A partir de 
esta distinción, cada cultura construye sus propias categorías de género que atribuyen 
a los individuos un conjunto de cualidades desde su nacimiento y se le adjudican 
determinados roles Entonces, cuando se habia de ias grandes clasificaciones de los 
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individuos a partir de su sexo nos estamos refinendo a los atributos (fuerte/débil, 
activo/pasivo) socialmente construidos y compartidos Las identidades de género 
aluden, por tanto, a una de las dimensiones por medio de las cuales una persona 
adquiere su identidad individual 

Muchos atributos derivan de las pertenencias de los individuos a categorías sociales 
(de género, de raza, de etnia, de clase). En este proceso, se seleccionan solo ciertos 
rasgos (raciales, culturales, personales) para establecer las distinciones. Estas tienen 
una connotación valorativa, que puede ser positiva o negativa Por esta razón, los 
atributos tienden a ser a la vez estereotipos ligados a prejuicios sociales con respecto 
a determinadas categorias o grupos. 

En tercer lugar, la identidad individual se integra por una biografia personal 
incanjeable que el individuo interpreta y recompone a lo largo de su vida, y se 
manifiesta en contextos comunicativos específicos Esta dimensión conforma la 
historia de vida que los actores sociales construyen y reinterpretan para hacerla 
coincidir con las normas y reglas implícitas de sus grupos de pertenencia y de 
referencia La narrativa biográfica es un COl)structo que el individuo realiza de 
acuerdo a los diferentes contextos comunicativos y según su "público" Su 
reconocimiento oscila entre la auto narrativa personal y el reconocimiento social de la 
misma por parte de sus interlocutores Por tanto, esta dimensión de la identidad 
también requiere como marco, el intercambio interpersonal 

Por tanto, las pertenencias sociales, los atributos identificadores y la biografia 
personal incanjeable constituyen tres dimensiones que se combinan en la 
conformación de las identidades individuales. 

Las identidades colectivas, en cambio, San el resultado de la conjunción de individuos 
que comparten el núcleo de representaciones colectivas de un grupo o de una 
colectividad Se puede hablar en sentido propio de identidades colectivas cuando se 
hace referencia a actores colectivos (en el sentido de Merton, 1965. 240-249) los 
cuales no son un mero agregado de individuos, sino entidades relacionales 
constituidas por individuos vinculados entre sí por el hecho de compartir, en mayor o 
menor grado, un sentimiento de pertenencia y el núcleo de las representaciones 
sociales ", y por lo mismo, una orientación común a la acción Además, se 
comportan como verdaderos actores colectivos capaces de pensar, hablar y operar a 
través de sus miembros o de sus representantes .. " (Giménez, 1997/a: 17) 

Al ser un producto intersubjetiva y relacional, la identidad puede pensarse como una 
creación permanente que oscila entre el autorreconOClffilenta y el 
heterorreconocimiento, es decir, entre la capacidad del actor social de autodefinirse a 
si mismo y de ser definido por otros. A su vez, la identidad se articula a otra doble 
dimensión de identificación: la capacidad del actor de afirmar su propia continuidad y 
permanencia y de hacerla reconocer por otros. 
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De esta manera, la construcción de las identIdades individuales y colectivas implica 
un esfuerzo en dos direcciones uno que parte de las prácticas de los individuos, 
grupos y colectividades en la búsqueda de autoidentificación y autoafirmación, y la 
otra que está dada por las definiciones que de ellos hacen los otros sujetos Las 
autodefiniciones de los actores sociales (individuales y colectivos) no necesariamente 
son coincidentes con las definiciones que se les imponen desde el exterior y es 
frecuente que las definiciones del "sí mismo" (se~f) no sean reconocidas por los otros. 

Aquí podría ejemplificar nuevamente en el caso de las colectividades culturales 
originarias, a las que comúnmente se les identifica como indios o indígenas Muchos 
rechazan ser reconocidos como indígenas, al ser un término que tiene connotaciones 
negatívas e infamantes Según los últimos datos del censo sobre empleo (INEGI, 
1997) hubo entrevistados que reconocieron hablar alguna lengua originaria. Sin 
embargo, cuando se les preguntó "¿Se considera usted indígena?" muchos 
contestaron negativamente 

La identidad indígena comporta atributos negativos, por lo que se le niega. 
Corresponde a las una configuración identitaria que se presenta cuando el actor se 
autoidentifica en forma autónoma, aunque su diversidad ha sido fijada por otros de 
acuerdo con la tipología de Melucci (1991· 40, 42, 154 Y 155), Esta identidad se 
encuentra relacionada con la interiorización de estIgmas ligados a las diferencia~ 

socioculturales 

En el curso de la lucha por las clasificaciones sociales no sólo se imponen 
distinciones a los individuos y colectividades, sino también se asignan sentidos 
"legítimos" a dichas clasificaciones La capacidad con que cuentan los actores 
sociales para autodefinirse e imponer las identidades "legítimas" a los otros, está 
históricamente condicionada por el lugar que ocupan en el espacio social, lo que 
entraña relaciones de poder En las sociedades modernas, el Estado, en cuanto 
representante de colectividades culturales denominadas "nacionales", concentra la 
capacidad de definición autónoma, a la vez que tiene la capacidad para imponer las 
identidades "legítimas" a los otros. Dar un sentido a las identidades y lograr que ésta 
sea reconocida por los diversos actores sociales que participan en el campo social, es 
hacerla legítima. 

7.2.3. Las identidades étnicas 

Partiendo de la tesis de que la identidad se construye obligatoriamente en la 
intersubjetividad con "los otros", habremos de señalar que la constitución de las 
identidades étnicas es el resultado de la auto identificación, de la autopercepción 
subjetiva que tienen de sí mismos los actores llamados "grupos étnicos" y, de la 
identificación y definición de los mismos por otros actores. Las identidades 
resultantes son, por tanto, producto de relaciones sociales históricamente constituidas. 
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Las identidades étnicas se distinguen de otras identidades colectivas por el hecho de 
que sus portadores son unidades sociales y cultural mente diferenciadas: constitUIdas 
como 'grupos Involuntarios'. Es decir, se trata de pertenencias que el actor social no 
elige, pues no se elige la familia, etnia, clase social donde va a nacer Además, las 
identidades étnicas se caracterizan por formas 'tradicionales' y no emergentes de 
solidaridad social, que interactúan en situaciones de minorías dentro de sociedades 
más amplias y envolventes (Giménez, 1994: 170). Se trata también de identidades 
prevalentemente orientadas hacia el pasado, es decir, de identidades que comportan 
lealtad a una tradición basada en el pasado ancestral (que puede ser inventado), 
religión, lengua y otras tradiciones culturales (Giménez, 1994· 171; De Vos y 
Romanucci, 1982: 18) A diferencia de otras identidades colectivas, las identidades 
étnicas apelan a un territorio ancestral o de ongen, a una historia "inmemorial" 
compartida y se fundan en la creencia, socialmente construida, de que sus miembros 
comparten vinculas de sangre (O' Andre., 1998· 86-87) Dicha orientación convoca a 
la lealtad grupal y suele ser efie"" para la acción política 

A las características anteriores debe añadirse, en el caso de las etnias indígenas, 
algunas especificaciones ulteriores, "como su origen preestatal o premoderno, su 
fuerte territorialización y el primado de los ritos religiosos tradicionales como núcleo 
fuerte de la identidad" (Giménez, 1994· 171) 

Pero las identidades étnicas no sólo se fincan en el culto a las propias raíces y en la 
reivindicación de cierta ancestralidad, sino que también están constituidas por la 
heterodefinición impuesta por "los otros" En el curso de la lucha por las 
clasificaciones sociales, las identidades indígenas "legítimas" fueron definidas por los 
grupos dominantes desde los tiempos coloniales y, posteriormente, fueron 
reformuladas por el Estado nacional. Así, quienes son identificados como indios o 
indígenas fueron clasificados en categorías supraétnicas que los unificaron como un 
conjunto homogéneo (una categoría social) que se distinguiría de los blancos y de los 
mestizos por una serie de marcas o atributos que conformaron estereotipos 
despectivos Les fueron atribuidos también ciertos "roles", de tal forma que el ser 
indígena quedaría definido como persona de origen rural, en oposición a los de origen 
urbano. Así, se les asociaron también ciertos atributos ocupacionales La identidad 
indígena, por tanto, no solamente se encuentra determinada por atributos culturales y 
de origen, sino también por los atributos impuestos a su condición social por los 
grupos dominantes. 

Muchos de los atributos que definen las categorías de identidad indígena y mestiza 
tienen como fundamento las diferentes posiciones (económicas, políticas y sociales) 
que una y otra categoría ocupan dentro del espacio sociaL En la interacción 
interétnica se asignan ciertas calidades de ser y hacer que dividen al mundo en 
categorías de superior e inferior Estas se expresan en las dicotomías indio/mestizo o 
gente de costumbre/gente de razón, en virtud de lo cual la identidad indígena se 
percibe como una condición social inferiorizada. Indio o indígena es una identidad 
atribuida que califica la calidad de las personas que san clasificadas como tales. En 
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ste sentido, como en todas las identidades sociales, onenta la acción social de los 

.ljetos lnteractuantes 

:uando los mdividuos son percibidos como indígenas, son identificados con dicha 

ategoría social, con todos los atributos (impuestos desde el exterior) con los que son 

.efinidos (Ramírez Salazar, 1994 120). Asimismo, cuando el sujeto es percibido 

amo tal, se hace también bajo la percepción de esa condición social subordinada y 

:stigmatizada a la que han estado sujetos sus grupos de pertenencia6
. Ser portador de 

ma identidad étnica minusvalorada implica para el individuo que no le sean 

econocidos los mismos derechos que les son reconocidos a los individuos portadores 

le una identidad dominante Ser indígena tiene una connotación peyorativa que 

¡escalifica a sus portadores y les pone en desventaj a frente a los mestizos. 

~n el curso de las luchas por las clasificaciones sociales los grupos o poblaciones 

iominantes son los más celosos guardianes de los límites. En el caso de las 

olasificaciones interétnicas, los grupos dominantes tratan de evitar que los individuos 

culturalmente clasificados como inferiores (los indios) puedan trascender esos 

limites Desde luego, en esta lucha los estereotipos despectivos son rechazados por el 

movimiento indígena que en esta lucha ha buscado imprimir un significado positivo a 

la identidad indígena. 

7.3. Procesos de identidad social 

7.3.1. Indicios y atributos de identidad 

Un individuo es reconocido como indígena a partir de ciertos indicios, como pueden 

ser su atuendo, su lengua u otros elementos que forman parte de las formas 

objetivadas de su cultura. Al ser la identidad un sistema de relaciones, los indicios 

ayudan a establecer los limites étnicos y a actualizarlos en cada momento, ya que 

sirven como indicadores cognitivos de las pertenencias de los actores sociales. 

[ .. ] Dentro de las relaciones interétnick, la identificación a través de 

indicios es algo sumamente importante porque, al ser la identidad un 

sistema de relaciones, los indicios ayudan a que los limites étnicos se 

mantengan fieles y vigentes, se actualicen a cada momento y sirvan de 

indicadores cognitivos que permiten anticipar la acción social intersubjetiva 

(Ramirez Salazar, 1994: 121, 122) 

Los mazahuas han cambiado ciertos elementos de su cultura, pero sobre todo, los que 

operan corno indicios de identificación para evitar, en lo posible, ser víctimas de la 

discriminación. El cambio de los indicios, sin embargo, no implica necesariamente un 

cambio de identidades, ya que éstos "no definer. la identidad, simplemente la revelan 

6 El esugma es una forma de categorización social que fija atribHtos de Inferioridad profundamente 

desacredltadores que restan oportumdades de VIda a ios así categonzados (Goffman, 1986: 13). 
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para los sujetos del exogrupo Por medio de los indicios, la identidad indígena queda 
al descubierto, por lo que, cuando un sujeto quíere escapar de su ídentidad indígena, 
procura eliminar esas prácticas para evítar ser reconocido como tal" (Ibídem. 122) 

El primer cambio que entre los mazahuas se presenta es ellinguístico, el cual no sólo 
constituye un atributo distintivo del endogrupo, sino también un indicio de identidad. 
Junto con eUo, se presentan otras transformaciones, como en el atuendo, ya que delata 
la pertenencia étnica. También es frecuente que en un primer momento el migrante 
indigena oculte el nombre de la comunidad o del municipio natal y señale únicamente 
la entidad federativa de donde procede. Entre los migrantes de segunda y tercera 
generación se percibe cierto orguUo por haber nacido en la ciudad. 

a) Usos y desuso de la lengua materna 

La internalización de una identidad negativa aunada a las presiones aculturativas de la 
sociedad dominante han conducido a los mazahuas a renunciar a su· lengua y a 
adoptar la de los mestizos Los testimonios hablan de la acción de los padres por 
evitar que sus hijos se comunicaran en mazahua. Aunque en casi todos los casos la 
lengua materna se hablaba en el hogar, en algunos ni aUí se hacía. Consideraban que 
el poco de español que ellos sabían hablar debían transmitirlo a sus hijos. Entre los 
migrantes de segunda generación hay quienes manifiestan no saber hablar el mazahua 
pero tampoco el español: "Yana sé hablar bien ni una cosa ni la otra. Hablo mal las 
dos cosas" (señora María Romualdo, 44 años, de San Mateo) 

Aunque los migrantes de segunda generación no saben hablar mazahua, sí lo 
entienden y dicen que es muy dificil pronunciar las palabras. Por tal motivo, solo 
hablan español, por lo que la lengua mazahua tampoco pueden transmitirla a sus 
hijos 

El cambio linguístico es el resultado de las presiones aculturativas que son más 
intensas en la ciudad que en el lugar de origen Sin embargo, no podemos atribuir 
dicho cambio solamente a las presiones urbanas sino, en general, a la acción del 
Estado y la sociedad dominante tanto en los lugares de origen como de destino En 
los años sesenta, Iwanska observó que en "El Nopal" todas las personas hablaban 
español y mazahua con la sola excepción de los más ancianos. Estaban 
acostumbrados a pasar del mazahua al español y viceversa con suma facilidad. "Ha 
sido una larga costumbre en 'El Nopal' dirigirse a los niños únicamente en español, 
con el fin de que puedan dominarlo como su primera lengua. En cuanto los niños 
aprenden a hablarlo, sus padres recurren al mazahua" (Iwanska, 1972: 29) 

El bilingtzismo es una caracteristica común en todas las comunidades mazahuas, con 
excepción de aquéUas donde se ha dejado de hablar por completo la lengua materna. 
El bilingüismo puede apreciarse en las cifras del XI Censo General de Población y 
Vivienda de 1990. 
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CUADRO 1 
lABLANTES DE MAZAHUA SEGÚN CONDlCION DE HABLA ESPAÑOLA 

(1990) 

stado Total de Bihngues* Monolmgues Monolingues Monolingues 
hablantes Hombres muieres 

léxico 114,294 106,557 (93,2%) 3,185 (2 79%) 594 2,591 
lichoacán 3,007 2,609 (867%) I 50 (1.66%) 13 37 

• La suma de hablantes btlmgues y monolmgues no suman al 100 Yo del total de hablantes La 
disparidad obedece a los casos "no especIilcados" 

',lente elaboración propia con base en Cuaderno de demograjia mdigena, Estado de MéxIco y 
uademo de demografía mdígena, lvÍlchoacim.INI-lBAI, abril de 1992 

I aprendizaje del español cobró una mayor importancia en la medida en que la 
lbsistencia dependía de lo que obtuvieran en el exterior A ello también han 
Jntribuido las políticas homogenizantes del Estado, cuyo instrumento más poderoso 
3. sido la escuela, tanto en los lugares de origen como de destmo No obstante, en el 
lagisterio bilinglie existen grupos organizados para la defensa de su lengua y sus 
adiciones que operan como agentes que se orientan hacia la resignificación de las 
ertenencias comunitarias. Así sucede en diversas comunidades mazahuas 

[ay que reconocer, sm embargo, que en la ciudad de ~,.1éxico, la relación cara a cara 
ntre mazahuas y mestizos ejerce mayores presiones aculturatlvas Diversos 
~stimonios se refieren a la escuela como una de las instituciones donde éstas son aun 
lás intensas Los profesores obligan a los niños -e indirectamente a los padres- a 
bandonar su idioma Pero a diferencia de 10 que sucede en el pueblo dónde se 
nparte educación bilinglie, en la ciudad de México no hay una sola escuela que 
nparta este tIpo de enseñanza Por otra parte, en las escuelas de la ciudad los niños 
ldígenas se encuentr .. an en minoría con relación a los niños mestizos y se convierten 
n objeto de burla, lo que no sucede en sus pueblos Más aun, a principios de la 
écada de 1990, el Instituto NaCIOnal Indigenista y la Dirección Nacional de 
.ducación Indígena exploraron la posibilidad de abrir un programa educativo 
rientado a los niños indígenas que radican en la capitaL Se observó que la educación 
ilingüe no era una demanda de los indígenas, pues para ellos era más importante que 
JS hijos hablaran español porque 10 consideraban más útil, dada su residencia 
ermanente en la clUdad 7 

:I mercado linguístico mazahua es limitado y lo es aun más en la ciudad No 
bstante, entre los migrantes de segunda y tercera generación hay quienes han 
lastrado cierto interés por aprender la lengua Los inquilinos de La Mansión han 
)fmulado un proyecto para contrat.ar a un maestro que les enseñe el mazahua 

Como parte de esta aCllvldad, acudieron a un vecmdano étnico en que vivían vanas farmhas tnquis. 
os padres no estuvieron de acuerdo con que sus lujos reCIbIeran educación bilingue. DlJeron que ellos 
~ encargaban de enseñárselas a sus lujos y que en la escuela deberían aprender el español. 

! 
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También se ha formado un grupo de jóvenes, hombres y mujeres de Pueblo Nuevo, 
que buscan aprender la lengua y conocer las tradiciones de sus padres y abuelos 

El interés por recuperar la lengua materna ha nacido, sobre todo, entre los dirigentes 
de organizaciones vecinales y de comerciantes ambulantes Algunos señalan que 
quieren aprenderla para poderse comunicar con sus parientes cuando van de visita al 
pueblo y con las mujeres que radican en la ciudad y que hablan mejor el mazahua que 
el españoL 

No es que de pronto a los mazahuas les haya nacido el amor por la lengua materna, 
sino que, a diferencia de otros años, el contexto de interacción ha cambiado. En 1989, 
algunas instituciones gubernamentales crearon programas para atender a la población 
indígena en la ciudad de México En ese mismo año se abrió una oferta 
gubernamental para apoyar los proyectos y "expresIOnes culturales" de los indígenas, 
tanto originarios como migrantes. En 1990, se puso en marcha del Programa Nacional 
de Solidaridad y se destinaron . recursos para promover "el desarrollo autónomo y 
autogestivo de los pueblos indígenas" (INI, 1991, Oehmichen, 1999) En 1992, se 
promulgó la reforma al artículo 4°. Constitucional donde por primera vez se reconoce 
la naturaleza pluricultural de la nación mexicana "sustentada en sus pueblos 
onginarios". El citado artículo también establece que " La ley protegerá y 
promoverá el desarrollo de sus lengu.as, culturas, usos, costumbres, recursos y fannas 
específicas de organización social, y garantizará a sus integrantes el efectivo acceso a 
la jurisdicción del Estado'" 

La legislación secundaria fue modificada, lo cual ha tenido importantes implicaciones 
para los mazahuas. El Código Penal Federal y al Código de Procedimientos Penales 
del Distrito Federal, en vigor desde febrero de 1991, establecen que cuando un 
indígena sea detenido y no hable, o no hable suficientemente el español, tendrá 
derecho a ser asistido, desde el primer acto de su detención, por un traductor que le 
hará saber los derechos con los que cuenta, y las razones por las que fue detenido. De 
acuerdo con la ley, el traductor acompañará al indígena en cada uno de los actos 
procesales en los que tenga que intervenir La autoridad procurará allegarse 
dictámenes pericIales para que "se ahonde en el conocimiento de la personalidad y las 
costumbres del inculpado'" 

En 1994, el levantamiento armado protagonizado por los zapatistas llamó la atención 
de la opinión pública nacional e internacional Ser indio o indígena adquirió, para 
muchos, un nuevo significado. En la capital del país, a partir de 1997 el gobierno del 
Distrito Federal creó otros programas de atención a la población indígena. Como 
señalamos en el capítulo 5, en el Centro Histórico de la ciudad se prohibió el 
comercio ambulante y solamente a los indígenas (que se vestían como tales y vendían 
artesanías o fiutas) tuvieron permiso para vender en ese lugar Al decir de un señor de 

8 Diario Oficial de la Federación. 28 de enero de 1992 
9 Diario Oficial de la Federación: 8 de enero de 1991 
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Pueblo Nuevo, estos cambios han sido notables' "Antes no nos querían ni ver, querían 
que nos regresáramos para nuestro pueblo Ahora todos nos buscan Los mazahuas 
nos hemos hecho muy famosos" Tan sólo en La Mansión los mazahuas habían 
gestionado y obtenido apoyo económico para 16 proyectos que en 1999 estaban en 
marcha. La dirigente de esta organización me comentó "Fíjate que todos los días me 
vienen a buscar y cuando no estoy me llaman por teléfono. Ayer me vimeron a invitar 
a una conferencia. Hoy voy a ir a un curso" 

A los mazahuas les favorece mostrar su identidad étnica en el nuevo contexto de 
interacción interculturaL Con ello, la lengua ha adquirido una nueva p . .!ncionalidad. es 
una excelente marca de contraste que les permite distinguirse positivamente frente a 
otros grupos de su misma condición socioeconómica y con quienes compiten por el 
espacio y los recursos. Para los dirigentes de las organizaciones vecinales y de 
comerciantes, la lengua constituye un medio de comunicación que les permite 
afianzar el reconocimiento entre sus bases y mostrarse como representantes 
"auténticos" del grupo. A la vez, les da la oportunidad de mostrar su identidad étnica 
en las negociaciones que entablan con los agentes gubernamentales, con la prensa y 
con las organizaciones civiles. 

Una dirigente que ocupa un cargo en una de las organizaciones mazahuas, a pesar de 
su origen mestizo se autodefine como mazahua y ha aprendido a hablar esa lengua 
Los miembros de la agrupación la aceptan y algunos se han hecho sus compadres, 
pues es una de las pocas personas de la organización que sabe leer y escribir y, por 
esta razón, les ayuda a efectuar diversas gestiones administrativas Es una activista 
que dedica'la mayor parte del día a la organización, pues sólo trabaja entre dos y tres 
horas diarias un crucero como limpiaparabrisas, de donde obtiene dinero suficiente 
para comprar sus alimentos. Los mazahuas reconocen que esta mujer habla la lengua 
mejor que muchos de ellos. El caso nos muestra que también han procesos de 
aculturación en sentido inverso. 

Frente a los problemas que tienen con las instituciones de procuración y 
administración de justicia, los mazahuas han luchado por hacer efectivos los derechos 
que la Constitución y el Código Penal establecen. Una de sus quejas más frecuentes 
consiste en que cuando alguno de sus miembros es detenido nunca se le pregunta si es 
o no es indígena, como lo señala la legislación Consideran que las reformas los 
pueden beneficiar aun más de lo que la ley señala, pero los agentes del ministerio 
público y el poder judicial no se apegan a la ley. 

Un ejemplo que ilustra la importancia que la lengua materna ha adquirido para los 
mazahuas y la percepción que ellos tienen acerca de las modificaciones a la ley, es 
reportado por ¡greja (2000). Se trata de un hombre que había sido detenido por la 
policía y se había negado a rendir su declaración, dando a entender que no 
comprendía el español. La agencia le proporcionó el servicio de un traductor, quien 
después de hablar con el detenido señaló "no entiende nada de mazahua, sólo habla 
español". 
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Otro ejemplo que no tiene que ver directamente con el idioma, pero si con los "usos y 
costumbres" que los Jueces tienen que considerar para dictar su sentencia, habla de la 
importancia que tiene para los mazahuas el reconocimiento de sus derechos 
culturales. En 1995, una señora fue acusada de violar a su hijo al encontrársele restos 
de chile en el recto, por lo que fue detenida. Los mÍembros de su grupo acudieron en 
su auxilio para argumentar que una de sus prácticas curativas consiste en introducir 
chile pasilla al interior de los orificios del cuerpo, pues consideran que ayuda a 
"tranquilizar" y "refrescar" a los niños y también se utiliza para curar hemorroides y 
flujos vaginales. Una curandera me comentó que muchas madres emplean este 
método cuando sus hijos se portan maL Ella> les dicen. "sigue asi y te vaya dar tu 
chile" 

Las personas que acudieron al auxilio de la inculpada tuvieron que ostentarse como 
rnazahuas, es decir, mostrar a sus oponentes diversas marcas de contr:aste (hablar su 
lengua y lucir su atuendo) para que su identidad étnica les fuera reconocida 
Entonces, el mismo acto fue interpretado de otra manera: no se trataba de una 
violación sino de una práctica terapéutica Así, la lengua y el atuendo permitieron a 
los mazahuas distinguirse y ser distinguidos de los delincuentes y defender sus 
derechos étnicos 

Hablar la lengua puede resultar eficaz cuando la competencia con otros actores de su 
misma condición socio económica se intensifica Los mazahuas han aprendido a hacer 
un uso político de su identidad étnica para obtener permisos para la venta ambulante, 
crédito para vivienda, o conseguir financiamiento para algún proyecto por parte de 
instituciones gubernamentales y de organismos no gubernamentales 

Hablar la lengua mazahua y portar el traje distintivo facilita este tipo de intercambios, 
en los cuales el patrón y el cliente obtienen beneficios mutuos. Para los miembros del 
gobierno y de los partidos, la asistencia de los(as) mazahuas a sus eventos les otorga 
cierta legitimidad, al permitirles mostrar ante los ojos de la opinión pública una 
imagen que proyecta el respaldo popular e indígena. Para los mazahuas significa tener 
espacios para el comercio, conseguir apoyos económicos para sus proyectos y 
establecer vinculas con funcionarios gubernamentales a quienes pueden acudir en 
caso de ser necesario 

Adicionalmente, para los y las líderes de las organizaciones mazahuas hablar la 
lengua constituye un elemento que puede favorecer su posición frente a sus bases y 
presentar un grupo unificado frente a otros líderes potenciales (que no hablan la 
lengua). 

La lengua es un simbolo de pertenencia y autoafirmación que se emplea como 
emblema de distinción en la ciudad. En las reuniones con delegados, agentes 
gubernamentales y no gubernamentales, los y las dirigentes suelen expresarse en 
mazahua cuando se dirigen a sus bases, a fin de que los otros (que no son mazahuas) 
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no se enteren de lo que se están hablando Los dirigentes operan como agentes 
transformadores que tienden a resignificar el uso de la lengua y a reagrupar a los 
mazahuas en defensa de intereses que les son comunes La lengua se integra, asi, 
como uno de sus más importantes paradigmas tradicionales que los vincula a un 
origen e historia comunes y fortalece la identidad grupal 

b) El atuendo femenino 

El atuendo de la mujer mazahua de Pueblo Nuevo consiste en una blusa y falda de 
colores y telas brillantes (satín o charmés) ancha y con 'pliegues; una enagua con una 
cintilla bordada que se encuentra cosida en la parte inferior de un fondo blanco que se 
asoma por debajo de la falda. Se complementa con collares rojos (que abara se 
pueden conseguir en el pasaje de la calle de Guatemala, atrás de la Catedral 
Metropolitana) y un rebozo que suelen utilizar para cargar niños, cajas y bultos 
pesados. 

El atuendo femenino de San Mateo es parecido al de Pueblo Nuevo. La única 
diferencia radica en que usan quexquémetl de lana que los hombres de su comunidad 
tejen en telar de pedal El uso de telas coloridas es menos frecuente. Casi siempre 
utilizan telas estampadas sobre un fondo blanco El uso del atuendo tradicional por 
las mujeres de esta comunidad es poco frecuente y sólo lo utilizan en ocasiones 
especiales (como los dias de fiesta en el pueblo o cuando se celebra "la colada" del 
techo de alguna nueva vivienda en la ciudad) 

El traje mazahua dejó de usarse entre las mujeres en su vida diaria, pues constituye un 
indicio de identidad Sólo las mujeres mayores de 50 años y las que llegaron 
recientemente a la ciudad lo utilizan habitualmente. Pero si bien ha dejado de usarse 
de manera cotidiana, no ocurre lo mismo en los eventos importantes, sobre todo 
cuando se trata de reafirmar las pertenencias comunitarias En las fiestas de Pueblo 
Nuevo, multitud de mujeres acuden al centro del pueblo portando sus trajes de 
colores brillantes (verde limón, rosa mexicano, amarillo, rojo). En la fiesta del 13 de 
junio de 1998 pude observar que muchas mujeres estaban estrenando vestido 
Trenzaron su cabello y lo adornaron con moños de colores brillantes, y aún entre las 
que se habian cortado el pelo, el atuendo tradicional era un elemento que no podia 
faltar. Pero no sólo las mujeres originarias de la localidad, sino también las migrantes 
lucían sus trajes tradicionales e iban estrenando vestido. 

Las mujeres de Pueblo Nuevo también utilizan su traje tradicional en la ciudad de 
México. Lo lucen en las peregrinaciones anuales que realizan con los otomíes hacia la 
Villa de Guadalupe. En la peregrinación de abril de 1999, no todas las mazahuas se 
pusieron su traje "de María", como asi le denominan. Las que no lo vistieron 
marcharon en la retaguardia. Pero no sólo emplean su atuendo para ratificar su 
pertenencia a la comunidad en los eventos festivos y religiosos, sino también en las 
actividades políticas. Cuando acuden a los mítines, manifestaciones o reuniones con 
funcionarios públicos, todas las mujeres (o la mayoria) deben portar su traje "de 
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Marías". En muchas ocasiones vi cuando una de las dingentes de comerciantes 
convocaba a sus agremiadas a asistir a los mítines' "ya sabes, te pones tu traje de 
María" Otro de los dirigentes de comerciantes comentó. 

"Ya saben, mañana tienen que ponerse su traje de Marías IEl de lujo 1" Después 
se dirigió a la señora Luisa Quirino en tono de broma 
Mañana nos vemos Se viene bien guapa, con el traje de lujo. A lo mejor hasta 
consigue novio ... " (risas) 

Ella respondió· 
- "¿Novio? Ya parece &Quién se va a fijar en una india?" 

En diversas ocasiones Mee y otros dirigentes de su organización me Invitaron a 
asistir a sus mítines y a reuniones con funcionarios gubernamentales, "nada más para 
que se dé cuenta de cómo nos tratan Pero eso sí, tiene que ponerse su traje de María. 
Si no tiene, acá le prestamos uno". Mi madre, quien toda su vida ha vivido en la 
ciudad de México me recomendó que no 10 hiciera: "no te vayan a meter en la 
cárcel", dijo ella. 

Debido a que las mujeres de Pueblo Nuevo emplean la mayor parte de su tiempo en el 
comercio ambulante, han dejado de confeccionar las prendas tradicionales Muchas 
migrantes de segunda y tercera generación no hacen este tipo de labores porque no 
saben hacerlo o no tienen tiempo para eUo Sin embargo, para ellas es importante 
tener al menos un vestido "de María", razón por la cual entre ellas existe un mercado 
interno de prendas tradicionales. Quienes saben confeccionar las blusas y faldas las 
venden a otras mujeres mazahuas a bajo precio ($4000 y $60.00 en 1997, 
respectivamente) yen abonos. Se trata de prendas que no tienen otro destino mas que 
el de las mujeres de su grupo. Lo mismo sucede con la cinta bordada en punto de cruz 
que se utiliza para adornar el fondo que se asoma por debajo de la falda. La sola 
hechura de la cinta bordada consume alrededor de un mes de trabajo Comprar el 
atuendo completo es muy caro (alrededor de $2000.00 de 1998), razón por la cual, las 
mujeres más pobres no pueden adqJlirirlo, y si no saben coser, tampoco lo usan 

La señora Silvia de Jesús, dirigente de La Mansión e integrante de la Mesa Directiva 
de la Asociación Comerciantes Unidos de Oriente, hizo uso de la palabra en la VI 
Asamblea Anual de esta última agrupación. Pronunció un discurso en mazahua (que 
por esos dias estaba aprendiendo con la ayuda de familiares y de un diccionario 
español-mazahua). En esa ocasión iba vestida con el atuendo tradicional, pero el traje 
le quedaba chico porque era de su madre. Debido a su intensa actividad política 
mandó confeccionar su propio atuendo La presencia de Silvia en ese evento 
conquistó la simpatía de los comerciantes que minutos antes, habían externado su 
apoyo a la lucha zapatista. Silvia de Jesús se convirtió en un símbolo metonímico que 
encarnaba a los pueblos indígenas 

Como en este caso, las mujeres de Pueblo Nuevo son invitadas con frecuencia a 
participar en distintos eventos por dirigentes de partidos políticos, funcionarios 
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gubernamentales y por miembros de la Iglesla Católica, pues su presencia otorga 
cierta legitimidad a quienes las convocan En enero de 1999 Silvia y otras mujeres 
mazahuas acudieron al aeropuerto internacional de la ciudad de México para 
presenciar, en primera fila, la llegada del Papa Juan Pablo II. Fueron vestidas con su 
indumentana tradicional y llevaron un cuadro de la Virgen de Guadalupe hecho 
artesanalmente por sus parientes en prisión. El evento fue televisado y ellas 
aparecieron en las imágenes A diferencia de la inmensa mayoría católica que deseaba 
ver al Papa, ellas tuvieron la oportunidad de presenciar su llegada junto a los niños de 
algunas escuelas particulares muy elitistas, el presidente de la República y miembros 
del gabinete presidenciaL Elide diciembre de 2000, Silvia de Jesús acudió a un 
desayuno con el presidente electo, Vicente Fax. En dicho evento, Fox se reunió con 
niños de la calle. Silvia de Jesús tomó la palabra para plantear diversas demandas, 
entre ellas, el apoyo que necesitan los inquilinos mazahuas para conseguir una 
vivienda En marzo de 2001, marchó alIado de los zapatistas. 

La presencia de las mujeres mazahuas portando su atuendo tradicional reditúa 
políticamente a quienes las convocan A la Iglesia Católica le permite referirse a lazos 
que la han unido históricamente con los indígenas de estas tierras donde hizo su 
aparición la Virgen de Guadalupe. A los políticos les permite mostrar su 
"preocupación" por "los que menos tienen" 

Las mujeres de San Mateo no utihzan su vestimenta tradicional en la ciudad y solo la 
emplean cuando viajan a su pueblo A dlferencia de las de Pueblo Nuevo, ellas no 
están en constante negociación con el Estado ni tienen en el comercio ambulante su 
principal fuente de ingresos 

Los miembros de San Mateo han buscado el apoyo de funcionarios gubernamentales, 
pero sólo para solucionar la regularización de los terrenos en que habitan Tampoco 
utilizan su identidad étnica en las negociaciones o para conseguir recursos Los de 
Pueblo Nuevo hacen un uso político de su identidad étnica en el contexto de 
interacción, lo cual, los de San Mateo, no realizan Esto nos habla de las múltiples 
maneras en que se estructuran las relaciones cotidianas entre los migrantes indígenas 
y el Estado, así como de las diversas estrategias que tienen para vivir en la ciudad 

Finalmente, cabe señalar que, al parecer, el atuendo tradicional ha sufrido algunas 
modificaciones y se ha hecho más "moderno" Al compararlo con algunas fotografias 
viejas, parece que la falda se ha encogido Entre las jóvenes la altura de la falda les 
permite mostrar las piernas hasta la rodilla, y no 'sólo media pantorrilla, como sucedía 
antes, o corno acontece con las mujeres maduras. 
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7.3.2. Los atributos identitarios 

a) La pobreza como atributo de lo indígena 

Los tabuladores básicos del XI Censo General de Población y Vivienda de 1990 
confirmaron una tendencia incontrovertible la población indigena vive en 
condiciones notablemente más precarias que el resto de la sociedad nacional Esto no 
significa que todos los indígenas sean pobres ni que entre ellos no existan procesos de 
estratificación social. Al interior de las comunidades hay desigualdades y se 
presentan casos de indígenas ricos. Sin embargo, la pobreza y la carencia de servicios 
básicos en las localidades y municipios del país tienden a acentuarse en la misma 
proporción en que se densifica la proporción de hablantes de lengua indígena. 10 

Resultado de un largo proceso histórico de expoliación y de exclusión, la mayor parte 
de la población indígena' actualmente vive en condiciones de miseria. En diversas 
regiones del país la pobreza ha sido un atributo del indígena así como la riqueza lo es 
del blanco y del mestizo No es que se diga que un indígena es pobre, como sucede 
con los mestizos, sino que se identifique la pobreza como un elemento consustancial 
del ser indígena (Ramírez Salazar, 1994, Bartolomé 1997) Dicho en palabras de 
Carlos Tello Macías, director del INI durante 1995-1998. "ser indígena es sinónimo 
de ser pobre"l1 

La pobreza se ha convertido en un atributo de identificación del ser indígena, y está 
presente en las representaciones que tienen de sí mismos los miembros de diversas 
colectividades étnicas Los mazahuas se autodefinen como personas pobres, a la vez 
que identifican a los blancos y a los mestizos con la riqueza. Los citadinos son 
identificados por ellos como "gente presumida", "gente riéa", "gente que se cree más 
que nosotros", "gente que nos dice que somos puros indios ignorantes" etcétera. Estas 
diferencias muestran la ubicación de estos actores en el campo social, donde la 
pobreza se convierte en uno de los atributos con el que son identificados 

La autodefinición de los maiahuas Como pobres se convierte en un elemento 
identificador que se corresponde con las representaciones sociales que tienen los 
mestizos con respecto a ellos y que obliga a los miembros de una y otra categoria a 
actuar conforme a dichas representaciones, en virtud de que las líneas de clase se 
cruzan con las líneas de distinción étnica y cultural. 

10 Véase Consejo Consultivo del Programa Nacional de Solidaridad, 1991; Insututo NaCIOnal 
IndJ.genista, 1993, Sepúlveda, Jaime, et al, 1993,y Oehmichen y Hemández, 1994, entre otros En estas 
localidades enunentemente indígenas, el 51.6% de las Viviendas carecía de electncidad, el 68.3% de 
agua entubada, el 90.4% de drenaje y 764% tenia piso de tlerra. Todo indicaba que en 1990 la 
poblacíón indígena VIvía en condiciones notablemente más precarias que el resto de la sociedad 
nacional, situación que se agudiza en la medida en que se mere menta la densidad de HLI por 
municipio y por localidad. 
11 Programa Nacional de Desarrollo de los Pueblos Indigenas 1995-2000, mimeo. 
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Por ejemplo, doña Irene Contreras, comerciante de 67 años, desde hace 25 vende 
verduras sentada en el piso en las afueras de un mercado de Isabel la Católica. A su 
lado se encuentran otras mujeres mazahuas jóvenes que venden alfarería y que 
proceden de la comunidad vecina de San Juan de los Jarros, Estado de México. Doña 
Irene me comentó en una ocasión que ella tenía dinero suficiente para adquirir un 
puesto más grande y mejor surtido del que tienen sus competidores mestizos ubicados 
adentro del mercado. Sin embargo, ocultaba sus posesiones para evitar las envidias 
"Si pongo mi puesto más grande van tener envidia y me van a quitar [ ... ] Aquí he 
vendido muy bien desde hace muchos años. No quiero tener problemas con nadie" 
Ella manipula las representaciones que tienen los mestizos, quienes le atribuyen un 
estatuto de inferioridad La actitud de doña Irene puéde verse como una actuación o 
como una hábil manipulación de la sumisión para conseguir fines propios, tomando 
en consideración que". los parlamentos de los actores se han decidido desde arriba y 
donde las actuaciones cotidianas, por más hábiles que sean, deben reforzar las 
apariencias aprobadas por los grupos dominantes" (Scott, 2000: 61). 

Los mazahuas emplean estrategIas similares para acceder a diversos recursos. 
Exhiben su pobreza y aluden continuamente a esta condicIón para obtener del 
gobierno los permisos para el comercio callejero, espacios para la vivienda, ayuda 
económica para cubrir gastos de hospitalización y defunción, o para adqUlrir útiles 
escolares ~ 

La pobreza es un atributo compartido por los mazahuas, tanto de Pueblo Nuevo como 
de San Mateo Con él se distinguen de los mestizos (ricos), de tal forma que cuando 
se identifica a un indígena "rico" (ya sea porque tiene posesiones o consume 
diferencialmente con respecto a los suyos) se desatan las envidias Diversas personas 
nos hablan de los problemas que tienen cuando alguien llega a tener posesiones o a 
consumir diferencial mente con respecto a los demás miembros de su grupo. Delfina 
Ramírez, de 30 años de edad, migrante de segunda generación, señala que un día fue 
a San Mateo y dos señoras la apedrearon Ella explica esta situación de la siguiente 
manera 

La gente es muy bruta, muy ignorante. No pueden ver que uno traiga 
zapatos o que vaya un poco mejor vestida porque les da mucha envidia. En 
otra ocasión una señora me saludó, pero yo no la vi. Entonces me detuvo y 
me dijo 'ahora ya trabajas ya ni quieres saludar Ya te crees muy bnnga' 
[ .. ] Ella quiso decir gringa. 

Ramírez Salazar (ibídem) advirtió en la huesteca que, para el indígena "volverse rico 
es mostrar consumos de cosas que están identificadas como propias de los mestizos. 
Algo similar ocurre entre los mazahuas. Para las mujeres el uso de medias es un 
símbolo de "ser rica", lo que significa también ser blanca o mestiza. El consumo de 
dichos productos se convierte en un símbolo de identificación propio de los mestizos. 
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Nosotras las mazahuas siempre hemos trabajado, nunca nos hemos dedicado 
nada más a la casa [ .. ] Bueno, conozco a una Es la esposa de mi primo, no 
trabaja y se dedica a su casa. Pero ella es blanca, tiene esa sangre Usa 
medias y zapatos de tacón, siempre anda muy arreglada [ .. 1 Es también 
muy floja, no hace nada Se acabó todo el dinero de mi primo y cuando ya 
no tenía nada lo abandonó porque se fue con otro. Es muy interesada (María 
Luisa de Jesús, de 47 años, migrante de segunda generación de Pueblo 
Nuevo) 

Cuando los consumos no son generalizados entre los miembros de la comunidad, son 
vistos como indicadores de riqueza y, por tanto, también San asociados con las 
prácticas de los mestizos. En ese sentido, el mazahua que hace ostentación de ello 
suele recibir el rechazo de los suyos. Pero cuando la mayoria de los individuos de una 
comunidad acceden a algún consumo de forma más extendida (como el uso de 
zapatos) este es aceptado'y deja de tener rechazo (Ramirez Salazar, Ibídem) Muchas 
mazahuas recuerdan que cuando llegaron a la ciudad no usaban zapatos: hoy todas los 
usan Consideran que su situación en la ciudad han mejorado 

El consumo diferencial entre indios y mestizos, también marca el nivel de aspiración 
de 10 que pueden alcanzar, así como el acceso a ciertos bienes y servicios, incluyendo 
aquellos que por ley el Estado está en obligación de proporcionarles. "Yo no fui a la 
escuela porque mis papás decían que eso era sólo para las ricas. Por eso no me 
enviaron a la escuela ni aprendí a leer y escribir" comenta una migrante de segunda 
generación Reprocha a sus padres haber procedido de esa manera, a quienes 
considera personas "muy cerradas" y "muy ignorantes". Cuando la escolarización se 
extendió entre los mazahuas -tanto en los lugares de origen Como en la ciudad- la 
asistencia de los niños a la escuela dejó de ser identificada como atributo exclusivo de 
los mestizos (los ricos) 

La posesión de dinero o de objetos que distinguen a sus miembros es motivo de 
conflictos al interior de la familia extensa. La señora DJG, dirigente de una 
organización de comerciantes, comenta que en la medida en que fue accediendo a una 
mejor posición económica sus hermanas se fueron alejando de ella. "Dejaron de 
hablarme Uno no puede mejorar un poco porque hay muchos chismes, muchas 
envidias Yana sé por qué es así mi gente" Al comentar sobre una golpiza que le 
propinaron los miembros de una organización rival de comerciantes, señala. 

Casi me matan, estuve muy grave, pero todo tiene también su lado bueno 
[ ... ] Después de que me golpearon todas mis hermanas volvieron a ser 
como antes Ahora que estoy bien amolada, ya ves que casi no puedo ni 
hablar, todas las hermanas nos unimos otra vez. Siento que recuperé a mi 
familia 

La identificación de los mazahuas a través del atributo de la pobreza, les ha permitido 
identificarse, en tanto personas pobres, con otros habitantes de la ciudad que 
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comparten la misma condición socioeconoffilca Por ejemplo, la señora Georgina 
Mondragón, cuyo hijo se encuentra purgando una sentencia en la cárcel, comentó 

Mi hijo me dice que aUá, la cárcel, está Uena de indígenas Hay pura gente 
pobre como nosotros, que casi no fue a la escuela, que es gente muy pobre 
[ . 1 La cárcel está Uena de indígenas, no porque hayan robado o matado a 
alguien, sino nada más porque son pobres 

El hecho de compartir con otros habitantes pobres de la ciudad las mismas 
condiciones de vida, hace que los mazahuas se identifiquen con ellos en determinadas 
situaciones. Esta identidad que emerge de la posición que los actores ocupan en el 
espacio social, es una expresión de los complejos mecanismos psicosociales que 
contribuyen a desarroUar sentimientos de afectividad con los similares. La afectividad 
nace del contacto personal y cotidiano con otros actores con quienes se comparten los 
mismos espacios sociales A reserva de hacer una investigación posterior, puedo 
anticipar que esas otras personas con quienes los mazahuas se identifican son, en 
buena medida, inmigrantes rurales, muchos de ellos indígenas Así lo pude observar 
en diversas ocasiones que platiqué con ellos en las calles donde trabajan los y las 
mazahuas A estas personas les pregunté por su lugar de procedencia y, aunque 
inicialmente ocultaban su pertenencia étnica, después me comentaron que venían de 
las mixtecas oaxaqueña y poblana, otros eran nahuas procedentes de Puebla y 
Veracruz, otros más eran mazatecos Todos ellos habían eliminado los indicios de 
identificación étnica 12 

La identificación de los mazahuas con otros habitantes de la capital se debe a que con 
ellos comparten un espacio social que se manifiesta cotidianamente. Por ejemplo, en 
una ocasión que acompañé a la señora MRM durante todo el día, por su puesto de 
comercio en la vía pública fue transitando una gran cantidad de personas con quienes 
eUa tenía relaciones de amistad. -Así, me pude enterar que el barrendero de la cuadra 
se separó de su mujer y se fue a vivir con otra que tenía hijos mayores, "que son bien 
viciosos y mariguanas, y hasta le pegan". Más tarde pasó una muchacha joven que 
trabajaba como empleada doméstica en una zona residencial cercana. MRM estaba 
enterada de los pleitos conyugales de los patrones de su amiga. Esta última era 
originaria de una comunidad de Puebla y tenía dos años de vivir en casa de sus 
patrones. Un poco más tarde rondaba por el puesto un señor que, al parecer, tenía 
pena de acercarse debido a mi presencia. La señora MRM lo llamó y le hizo la 
plática Cuando se fue, ella me comentó que su visitante la había invitado a asistir con 
él a una peregrinación a San Juan de los Lagos, "pero no quiero ir porque pues ya 
sabe usted lo que quiere", me dijo en alusión a su deseo sexual. Platicó también de 
otro pretendiente muy joven que le había regalado dinero y un suéter de Navidad El 

12 Cuando fuI a VIsitar a un grupo de boleros que trabajan en la caloma del Valle, conversé con lUlO de 
sus anngos dedicado a cuidar coches en una avenida. A pesar de que tenían algW10S años de conocerse, 
grande fue su sorpresa cuando descubrieron que el amigo era mazateco. La conversaCIón se puso muy 
animada y denvó en las costumbres terapéuticas y en el consumo de hongos en sus respectivos 
pueblos. 
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muchacho trabajaba como "cajero" en la Central de Abasto. Ya casi para despedirnos 
se detuvo una señora mestiza, muy elegante, que la tuteó y le preguntó por el estado 
de salud de una niña que habia sido atropellada por un microbús la semana anterior 
MRM le informó que la niña estaba siendo atendida en un hospital ubicado en 
Huipulco. Sabía quién era esa niña y la historia de su madre, una viuda que había 
llegado hacía poco a la ciudad con sus tres hijos. 

Al igual que otros hombres y mujeres mazahuas que laboran en las calles, N1RM 
cuenta con un amplio círculo de amistades que ha construido a lo largo de 13 años de 
vender en el mismo lugar de tránsito de vehículos y peatones La calle se convierte 
así en un escenario que permite la sociabilidad, sobre todo para las personas 
pertenecientes a la misma condición laboral cuyas historias de vida son similares 
Debido a que los mazahuas se encuentran en la calle la mayor parte del día, los otros 
pobres y marginados de la ciudad se convierten en un círculo de apoyo y de afecto, 
aunque también de conflicto y competencia, Por ello, aunque se identifican con otros 
habitantes pobres de la ciudad, también marcan sus distanCIas Para ellos constituye 
una verdadera ofensa que se les identifique como indigentes Realmente estaban muy 
enojados cuando el gobierno capitalino creó un programa de atención para "grupos 
vulnerables", en el cual los indígenas fueron ubicados· 

Nosotros sabemos trabajar, siempre hemos trabajado. Somos gente de 
trabajo, gente que sabe hacer el trabajo pesado. No pedimos limosna 
Nosotros los mazahuas nos distinguimos porque vendemos fiutas y botanas 
Los triquis, que vienen de Oaxaca, hacen artesanías. Los compañeros 
otomís, que son de Amealco, Querétaro, venden muñeca con listones de 
colores Todos somos gente trabajadora. No es correcto que el gobierno nos 
ponga junto que los limosneros, los discapacitados, los de Sida y con las 
prostitutas" (María Elena Duarte, 43 años, dirigente de la organización 
mazahua de la colonia La Joyita, Chimalhuacán) 

La identificación de los indígenas como parte de los "grupos vulnerables" denota que 
la pobreza constituye un atributo del ser indígena y los coloca, en consecuencia, al 
lado de los tndigentes Indígena e indigente se llegan a convertir en sinónimos. 
Aunque la mendicidad se ha ido extendiendo entre los mazahuas procedentes de San 
Mateo, es una práctica rechazada por el grupo, pues quienes la realizan son 
fuertemente criticados 

Desafortunadamente entre nosotros hay gente que ha empezado a pedir 
limosna. Mandan a los niños porque los padres andan borrachos y las 
señoras no quieren trabajar. Son viciosos y gi1evones Ahora les ha dado por 
explotar a sus hijos y mandarlos a pedir limosna. Por eso les pasan tantos 
accidentes. Yo por eso a mis hijos desde chicos les he enseñado a trabajar. 
Que aprendan a vender, que se hagan gente de trabajo para que no anden de 
viciosos ni dando lástima (señor Atanasia Benítez) 
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Así como los mazahuas se distinguen de los indigentes, también es frecuente que se 
distingan de los delincuentes Como mencionamos anteriormente, las zonas en donde 
los mazahuas habitan han sldo verdaderos enclaves de la criminalidad capitalina, 
sobre todo tratándose del centro capitalino Esta situación hace que para los mazahuas 
la distinción étnica adquiera una gran importancia 

Finalmente, cabe señalar que los mazahuas llevan a cabo una estrategia en la que 
evitan los consumos que implican el gasto innecesario de dinero. Lo importante no 
consiste en ganar más dinero, sino en gastar lo menos posible. Sólo acuden al médico 
en casos de extrema necesidad, pues aún en los dispensarios médicos de las iglesias y 
en las clínicas de la Secretaría de Salud, deben pagar por la consulta o la 
hospitalización y adquirir los medicamentos por su cuenta Alrededor del 50% de las 
mujeres paren en sus casas, al igual que lo hicieron sus madres y abuelas Sm 
embargo, hoy en día son más las que se inclinan por acudir a un hospital, pues 
desconfian de la habilidad y conocimientos de las pocas parteras y de sus parientas 
En otros casos, asisten a los hospitales para que les realicen una operación que evite 
nuevos embarazos 

A muchas les da miedo tener a sus hijos en la casa, pero yo asi tuve a todos 
mis hijos. Ahora también las señoras se alivian en su casa, pero ya cuando 
tienen muchos, van a que les pongan las Egas Van a que las amarren para 
ya no tener tanto hijo Luego que tienen 6 O 7 hijos dicen: 'voy a tener uno o 
dos hijos más y después me voy ir al hospital para que me pongan las ligas' 
(Doña Margarita Medina) 

La falta de dinero a veces les impide a las mujeres cumplir con esas 
expectativas y paren en sus casas Entre las mazahuas de edad avanzada hay algunas 
parteras prestigiadas. Su trabajo inicia al sexto o séptimo mes del embarazo, cuando 
intervienen para "acomodar a la criatura" También soban el vientre de la embarazada 
para "despegar al niño" cuando viene "pegado" o para "enderezarlo" si está mal 
acomodado. Según las parteras y las mujeres de edad avanzada, tal procedimiento 
evita la cesárea. El día del alumbramiento se proporciona a las parturientas té de 
copade hecho de yerbas que adquieren en el mercado de Sonora. Dos mujeres de San 
Mateo comentaron que sólo sus primeros partos fueron atendidos por parteras, pues 
los siguientes se hicieron sin su auxilio Esto se debe a que "las parteras cobran muy 
caro y no hacen nada. Nada más se sientan a ver a qué horas se cae el niño y después 
cortan el cordón umbilical". (Natalia Hernández, 33 años). En ocasiones los padres 
ayudan en el parto. presionan el vientre de la mujer, quien de cuclillas se esfuerza por 
expulsar al producto. 

Es frecuente que las mujeres se avergúencen cuando se les pregunta por el número de 
hijos que han tenido. Al parecer, en la ciudad mucha gente se siente con el derecho de 
regañarlas por tener muchos hijos. En dos ocasiones pude presenciar los comentarios 
de mestizos que criticaban a las mazahuas por tal motivo A veces, antes de responder 
a mi pregunta sobre el número de hijos, se justificaban antes de dar la respuesta: "tuve 
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muchos hijos porque antes no había anticonceptivos", o bien "antes no había 
información" . 

Los mazahuas acudan al INI para abatir los gastos de sepelio La ayuda de dicho 
instituto consiste en trasladar el cuerpo del difunto, y para ello cuenta con una 
camioneta. También gestiona ante la Secretaría de Salud los permisos para el traslado 
del difunto. Esta práctica está más extendida entre los mazahuas de Pueblo Nuevo, 
quienes tienen una relación más directa y personal con funcionarios del INI. Los de 
San Mateo no piden este apoyo y suelen endeudarse para costear los gastos de un 
buen funeral. Sepultar a los muertos es muy costoso, pues no solamente implica 
trasladar el cuerpo sino fletar uno o dos camiones de pasajeros para que todos los 
parientes y paisanos vayan al sepelio Deben erogar, además, grandes sumas de 
dinero para dar de comer a todos los dolientes el día del entierro y a los que acuden al 
novenario Después deben realizar la ceremonia del levantamiento de la cruz Aunque 
mucha gente colabora COn la comida, los gastos más onerosos recaen en los parientes 
directos del difunto 

b) Viejas y nuevas prácticas sociales 

La pobreza como atributo del ser indígena no impide que sus miembros vayan 
adquiriendo nuevas prácticas y consumos en la ciudad, los cuales también son 
asumidos como una muestra de su progreso. Los mazahuas han ido incorporando 
nuevos artefactos que han adquirido en la ciudad No obstante, se trata de añadiduras, 
no de sustituciones. La indumentaria tradicional no ha sido sustituida, aunque su uso 
se ha restringido a determinados contextos. Al consumo del pulque se le añade el del 
licor, se introducen los pasteles a las fiestas, las estufas a las cocinas, las camas y 
televisores a los dormitorios Dicho cambios y añadiduras, sin embargo, no llegan a 
alterar la estructura del sistema de forma inmediata, como veremos en el ejemplo que 
se presenta a continuación 

La boda tradicional 

De acuerdo con la norma tradicional, la alianza matrimonial debe ser antecedida por 
una serie de rituales en los que participan los contrayentes y sus respectivas familias 
Se supone, al menos en teoria, que la novia debe ser pedida por los padres y los 
padrinos del muchacho, quienes deben llevar a casa de la novia una serie de regalos 
Uno de ellos consiste en un muñeco de pan, pues "con eso decimos que queremos 
niño". A veces, entre los regalos se incluye un pañuelo con algo de dinero. Se trata, 
desde luego, de una práctica identificada por los antropólogos como "el precio de la 
novia". En ocasiones se necesita más de una visita para convencer a los padres de la 
muchacha. 

El día de la boda, el novio y su parentela, encabezados por los padrinos, asisten a la 
casa de la muchacha. En ella, el novio baila con las mujeres y es "vestido" por ellas. 
Al ritmo de ia música ie coiocan un morral con cobijas, sábanas y otras prendas de 
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vestir que ellas mismas confecclOnaron Al día siguiente todos se van a la casa del 
novio, donde ya se tiene preparada una gran cantidad de comida y bebida En la casa 
del novio se hacen bromas a los contrayentes Asi, en San Mateo se acostumbraba 
colocar sobre el pecho de la muchacha un enjambre de avispas, quien no se debe de 
mover para evitar las picaduras. Ahora que ya casi no hay avisperos, se le coloca una 
olla de barro. Posteriormente, los contrayentes deben comer tortillas con mucho chile 
y besarse en la boca enchilada. 

Los símbolos que se manejan en estos rituales muestran de manera metafórica que la 
mujer ha de proveer el cobijo y el hombre el alimento. Los dos deben sufrir juntos en 
la casa del varón y seguir unidos (besarse cuando están muy enchilados). 
Posteriormente todos se dirigen a la iglesia La mujer ataviada con un vestido blanco 
confeccionado por ella misma con la ayuda de sus parientas En Pueblo Nuevo es 
común que a los contrayentes se les coloque una corona de ramas adornada con chiles 
y galletas. Para algunos, los chiles sirven para alejar las envidias. Para otros, son una 
representación de lo que van a comer. En San Mateo no acostumbran colocar coronas 
de chiles Cuando a doña Agustina Ramírez le comenté que la costumbre llevada a 
cabo en Pueblo Nuevo, me dijo "IAy, qué costumbres tan raras tienen esas personas I 
Nosotros no hacemos esas costumbre Nosotros nada más ponemos los chiles en el 
lazo cuando se están casando". 

En ambas comumdades se considera que la mejor boda es cuando los padrinos 
consiguen cuatro caballos dos son montados por la madrina y la novia, y los otros 
dos por el padrino y el novio Al término de la ceremonia religiosa regresan a galope 
a la casa del novio, pero antes de ingresar a ella los padrinos deben lanzar dulces por 
los cuatro costados de la casa formando una cruz para que nunca les falte nada de 
comer. Ya adentro de la casa, los novios y los padrinos deben bailar el "baile del 
conejo" que consiste en desenterrar con los pies un "conejo" (una botella de licor) al 
ritmo de la música. 

Los cambios derivados de la modernización y los nuevos consumos, muestran que 
ahora las novias ya no confeccionan su traje sino que lo compran hecho. También 
utilizan zapatos blancos que vayan a tono con el atuendo. Pero si bien la norma 
tradicional dicta un tipo de ceremonia, difícilmente esto se puede llevar a cabo a 
causa de la falta de recursos, pues la boda tradicional implica Un enorme gasto. Por 
ello, muchos inician su vida conyugal por medio de la "fuga concertada" y otros por 
medio del "rapto de la novia", razón por la cual viven en unión libre durante varios 
años 

Al igual que en el pueblo, la mayoría de las parejas mazahuas en la ciudad viven en 
unión libre y esperan algún día casarse "como se debe" Muchos se han casado en el 
pueblo y a la usanza tradicional. En los gastos colaboran todos los parientes Por 
ejemplo, a doña Margarita le vino muy bien un préstamo que consiguió del INI 
(alrededor de dos mil pesos) que supuestamente utilizaría para abastecer su puesto de 
mercancía. Con este dinero y sus ahorros fue a comprar SO pollos que se iban a 
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consumir en la boda de un sobrino suyo "Mire, me vaya gastar todo mi dinero en la 
fiesta Ya después consigo para pagar" Para esa boda, otros parientes suyos iban a 
comprar puercos, borregos, guajolotes y bebidas, e iban a pagar a los músicos 

Algunos consideran que la boda tradicional sólo la realizan los ricos del pueblo que, 
como doña Margarita, están emparentados con la gente del centro Otros, COn menos 
recursos, se casan en la ciudad de México y procuran realizar los rituales 
tradicionales. A través de rituales y ceremonias, la vida de la comunidad 
extraterritorial se manifiesta en la ciudad Por ejemplo, unos parientes de doña 
Margarita se casaron en una iglesia de Ciudad NezahualcóyotL Al evento acudieron 
los mazahuas de Pueblo Nuevo que viven en las vecindades y en la periferia de la 
ciudad, así como personas de su pueblo, incluyendo a un cuarteto de músicos del 
barrÍo de 1IEl Cerrito" En la fiesta bailaron el "baile del conejo", pero debido a que 
no había hoyos para er.terrarlo, improvisaron un tapanco y bailaron encima de unas 
tablas Otra pareja de migrantes de segunda generación no pudo hacer una fiesta 
fastuosa el día de su boda, pero 25 años después celebró su boda de plata Sus cinco 
hIjOS financiaron el festejo en el pueblo 

Los qUInce .años y las presentaciones 

Los mazahuas han incorporado algunas prácticas que hace poco más de una década 
no acostumbraban ni en la ciudad ni en sus pueblos. Una de ellas es la fiesta de 
quince años, rito de paso que a principios del siglo SS se celebraba entre las élites 
urbanas para presentar ante la sociedad a la joven núbil y casadera. Actualmente esta 
celebración se encuentra extendida entre los sectores populares y suele realizarse por 
algunas familias mazahuas, aunque no sin cierta crítica, según se desprende del 
comentario de un señor originario de San Mateo 

Eso de los quince años es mucho gasto de dinero que sólo los ricos lo hacen 
Son cosas nuevas que se llevan de aquí ¿Para qué quieren hacer una fiesta 
de quince años SI las muchachas pronto se van a casar? Antes en el pueblo 
las muchachas se casaban a los 15 años, y muchas también a esa edad se 
casan (señor José García, 43 años) 

A pesar de las críticas que reciben por parte de miembros de sus grupos, los 
mazahuas han incorporado este tipo de celebraciones, a veces de manera muy 
idiosincrática. Por ejemplo, cuando la hija mayor de los Ramírez cumplió tres años de 
edad le hicieron una misa de "presentacIón" ante la Iglesia Católica. La ceremonia 
religiosa se celebró en un templo de la ciudad y una pareja de emigrantes de San 
Mateo la apadrinó Después se hizo una gran fiesta amenizada por un equipo de 
sonido y hubo mucho de comer y de beber La calle contigua al vecindario se cerró al 
tránsito vehicular y el baile inició a las 7 de la noche. La niña festejada fue ataviada 
con un vestido nuevo color de rosa, similar al que utilizan las quinceañeras Bailó un 
vals acompañada por seis niños vestidos con traje y corbata de moño, similar al que 
visten los chambelanes de las quinceañeras Al igual que en las fiestas de quince 
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años, los niños habian ensayado el vals durante la vispera. A la celebración acudió 
todo el vecindario (conformado por migrantes procedentes de Guerrero y 
Michoacán, principalmente) y en distintos puntos de la ciudad de México y del 
pueblo de origen. 

Esta celebración es un ejemplo que muestra una apropiación idiosincrática de dos 
tipos de celebraciones que antes eran desconocidas para los mazahuas (los quince 
años y las presentaciones). Lo importante era reunir a los parientes y celebrar con 
ellos. Los padres de la niña se endeudaron. La madre tuvo que invertir todo su 
sueldo de tres meses para cbstear la fiesta 

Junto con este tipo de celebraciones vinieron los pasteles y los padrinos para todo 
tipo de ocasión. Hoy, los mazahuas consiguen padrinos cuando los niños salen de 
la primaria o de la secundaria y de "peregrinación". Estos nuevos padrinazgos se 
los dan a los mestizos. Asi, las maestras de las escuelas, los funcionarios de las 
instituciones gubernamentales, pueden ser padrinos. En 1999 tuve el honor de ser 
madrina (junto con algunos trabajadores del !NI) de una peregrinación organizada 
por los mazahuas de Pueblo Nuevo y otomies de Santiago Mezquititlán radicados 
en la ciudad de México. En cambio, los padrinos de bautizo, de boda y de cruz (de 
defunción) suelen ser por norma las mismas personas. Los padrinos de bautizo 
son también ios de matrimonio. Si eí ahijado failece antes que ios padrinos, estos 
últimos son también los de cruz. Si los padrinos mueren antes que el abijado se 
case, la familia busca algún sustituto entre las personas más allegadas? quien casi 
siempre es un pariente. Todos tos padrinazgos involucran una ceremonia religios(4 
pero los tradicionales están reservados únicamente para las personas de su grupo 
comunitario Al decir de la señora Juana Matias, originaria de Pueblo Nuevo, esto 
se debe a que 

Los padrinos tienen que ser del pueblo. Usted no puede ser madrina de 
bautizo porque si el niño se enferma no va a ir al pueblo para cuidarlo 
¿verdad? Tampoco va a estar al pendiente si algo necesita, si se queda 
huérfano, si no tiene nada que comer. No va a ir hasta allá cuando pasen 
muchos años y se case ¿verdad? (señora Juana Matias, 52 años). 

En la ciudad de México los mazabuas han creado nuevas categorias para 
incorporar a los extraños a través del compadrazgo, pero solamente de un cierto 
tipo que no compromete los valores y creencias más profundos. Los nuevos 
compadrazgos y celebraciones son, por tanto, elementos de añadidura y no tanto 
de sustitución. 

7.3.3. Las pertenencias sociales 

a) Las relaciones parentales 

Como vimos, la identidad de los individuos está determinada principal, aunque no 
únicamente, por la pluralidad de sus pertenencias sociales. En el caso de las 
sociedades indígenas las relaciones parentales son básicas para determinar la 
pertenencia social de un individuo 
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En la ciudad de México, las relaciones parentales de los mazahuas son un elemento 
básico en la conformación de su identidad, pues los parientes conforman el CÍrculo 
primario de sus relaciones interpersonales, que otorga al individuo el reconocimiento 
comunitario 

El individuo adquiere la membresía comunitaria desde su nacimiento, particularmente 
porque su pertenencia a una familia que lo relaciona con todos los demás miembros 
de la comunidad. No importa si ha nacido fuera del lugar de origen de sus 
progenitores y antepasados, si ha dejado de hablar la lengua materna o de usar el 
atuendo tradicional El individuo es reconocido como miembro "legítimo" de su 
comunidad debido a que las relaciones de parentesco conforman uno de los atributos 
más importantes con los que se define la membresía comunitaria. 

La referencia a los vínculos parentales como elemento definitorio de la pertenencia a 
la comunidad es una característica que los mazahuas comparten con otros grupos 
étnicos El grupo étmco se presenta como una extensión de la familia y de otras 
relaciones parentales y puede definirse como 

[ .. ] aquel grupo humano en el cual la pertenencia está fundada, en última 
InstancIa, en la representación subjetiva de un vínculo de parentesco [ ... ] El 
léxico de la etnicidad refleja la gramática de la familia porque el cemento 
del grupo étnico se constituye de la convención de un origen común" 
(D' Andrea, 1998.83-85) 

Cuando algún mazahua dice que comparte vínculos de sangre con los demás 
miembros de su comunidad o que está emparentado con ellos, está mostrando un 
proceso de naturalización del vínculo social que obliga a la lealtad y a la reciprocidad 
Asimismo, está llldicando cuales son los limites del grupo La consanguinidad 
representa el corazón de la etnicidad, pero ésta es una creencia, no un hecho derivado 
de la naturaleza Es una convención subjetiva cuya eficacia no depende de su valor de 
verdad El compartir vínculos de sangre constituye una creencia subjetiva, y su 
eficacia radica en que la parentela legitima la pertenencia al grupo a partir de una 
convención, de una opinión indemostrada e indemostrable Es una racionalización 
que se enlaza con cualquier verificación empírica (D' Andrea, Ibídem, 85). Para ello, 
puede servir como referente la lengua, el lugar de origen, las tradiciones o cualquier 
otro elemento cultural 

Es sorprendente la capacidad que tienen los mazahuas de reconocer a un gran número 
de parientes (ascendentes, descendentes y laterales) así como la facilídad con la que 
expresan sus genealogías. En un ejercicio que hice con base en dibujos, una mujer 
pudo ubicar a alrededor de doscientos adultos con los que está emparentada. Esto sin 
tomar en cuenta a sus siete hijos y 26 nietos Siguiendo la línea de los antepasados 
identificó tatarabuelos, bisabuelos, tíos y primos Cada uno de los tíos y orimos tienen 
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a su vez a varios descendientes, con lo que el número de personas con quienes 
comparte y reconoce vínculos de sangre se multlplicaron 

Los mazahuas de Pueblo Nuevo acostumbran decir que "todos somos parientes", 
"todos estamos emparentado,s con todos" Es frecuente encontrar matrimonios donde 
los cónyuges son también parientes Por eUo también señalan que "entre nosotros 
todo es pura revoltura", y algunas personas expresan su preocupación porque alguien 
les dijo que podrían tener hijos con deformaciones congénitas. En el caso de San 
Mateo ocurre algo similar. En el trabajo de campo entrevisté a personas que consideré 
alejadas entre sí debido a que las conocí en diferentes situaciones. Sin embargo, 
terminaron siendo parientes. 

El grupo parental funciona como un grupo de acción social que actúa hacia lo interno 
en dos sentidos: constituye un grupo de ayuda mutua que se moviliza en los casos de 
urgencia y de extrema necesidad, por un lado, por otro, fija las normas de la 
costumbre para regular, en lo posible, el comportamiento de sus miembros. Por 
ejemplo, interviene para impedir o sancionar a sus mujeres cuando consideran que 
llevan una vida sexual promiscua o para tratar de controlar el comportamiento 
auto destructivo entre los niños y jóvenes varones Así, la acción parental intef\1iene 
para mantener la cohesión grupal, el apoyo mutuo y el apego a las normas 
comunitarias. Sin embargo, sus mecanismos de control no siempre son eficientes para 
enfrentar los procesos anómicos que Vlven en la ciudad, 

Hacia lo externo, los grupos parentales actúan como grupos de interés para la 
solución de problemas comunes que tienen que ver con el acceso a la vivienda y al 
trabajo de sus miembros Así pues, las redes parentales son el soporte de las 
organizaciones gremiales y de los vecindarios étnicos. Son utilizadas ~también para 
actuar políticamente en determinados contextos, ya sea para demandar solución a sus 
problemas de vivienda, de trabajo, o para sacar a sus miembros de la prisión cuando 
son detenidos 

El grupo parental se extiende desde el pueblo hasta la ciudad de México y a todos los 
diversos puntos donde se han asentado permanentemente sus integrantes, incluyendo 
los estados de California y Nueva York en Estados Unidos El grupo parental es, en 
síntesis, el soporte de la comunidad extraterritorial. 

Entre los mazahuas, las relaciones parentales han mostrado ser muy persistentes y no 
han sufrido cambios con la misma intensidad y magnitud que se presentan en los 
indicios de identificación. Aún entre las personas que han cambiado de religión, los 
lazos parentales muestran ser uno de los elementos de mayor cohesión. 

Entre los migrantes mazahuas de ambas comunidades hay personas que han dejado de 
ser católicas y se han convertido en evangélicos y en Testigos de Jehová. La 
conversión religiosa es un fenómeno que se presenta frecuentemente entre migrantes. 
En un estudio sobre minorías religiosas en la ciudad de México, Garma (1999) 
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muestra que los procesos de cambio religioso se relacionan frecuentemente con la 
migración rural-urbana. Aunque los migrantes traen conslgo sistemas de 
representación y práct¡cas vinculadas a lo sagrado que han sido parte de la tradición 
cultural de sus lugares de origen, también se encuentran en un ambiente nuevo que 
exige una profunda adaptación a las nuevas circunstancias. El cambio a una religión 
minoritaria les ofrece a los migrantes importantes posibilidades, pues facilita su 
integración a la ciudad mediante la pertenencia a un grupo de fuerte cohesión en un 
contexto potencialmente hostil. Por ejemplo, Gcómo hacer frente problemas tan 
novedosos como lo es el consumo de drogas duras? La comunidad no tiene remedio 
para eso. El Estado tampoco cuenta con instituciones que se dediquen a la 
rehabilitación de adictos a las drogas GQuiénes atienden a estos sectores? Sólo los 
grupos religiosos (sobre todo evangélicos) porque ellos cuentan con grupos 
especlalizados en atender adictos 

Si bien esta investigación no aborda el cambio religioso entre los mazahuas, es 
convemente señalar, para futuras investigaciones, que alrededor de cien personas de 
San Mateo se han convertido en Testigos de Jehová Quienes primero se convirtieron 
fueron precisamente los migrantes, quienes posteriormente lograron 10 que otros 
grupos no habían podido· penetrar en la comunidad y establecer un templo. 

Las personas de San Mateo reconocen que la penetración de religiones diferentes a la 
católica en la comunidad se produjo hace 30 años, y que fueron unos migrantes 
quienes comenzaron a hacer proselitismo religioso. Anteriormente, algunos 
predicadores de las iglesias evangélicas habían pretendido hacer su labor en el pueblo 
pero fueron rechazados y expulsados Pero ¿qué hacer cuando los predicadores son 
personas de la comunidad? A ellos no se les puede expulsar tan fácilmente como a los 
de afuera. 

Hace algunos años (alrededor de 1990) un grupo de emigrantes se organizó en San 
Antonio Pueblo Nuevo para construir un templo evangélico en el barrio del Cuarenta 
y Cuatro pero los del centro lo impidieron. En todo el municipio de San Felipe del 
Progreso se presenta un amplio movimiento de conversión religiosa Los evangélicos 
que allá residen dejan crecer el quwte de sus magueyes como un símbolo de su 
religiosidad, pues con ello muestran que no consumen pulque, ya que su religión se 
los prohibe 

Entre los evangélicos de Pueblo Nuevo hay quienes afirman que gracias a su 
incorporación a la nueva religión, han podido abandonar el consumo de drogas. Una 
señora de 48 años de edad, que es hermana de MCC, la dirigente de los comerciantes 
a la que nos referimos en el capítulo 4 me comentó: 

Yo soy evangélica, porque la palabra de Dios nos ha ayudado mucho Mi 
hijo me dice, 'mamá, yo ya no quiero drogarme, pero aunque yo no quiera, 
esto es más fuerte que yo'. Mi hijo necesita la fuerza y la voluntad de Dios. 
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Desde que va al templo ha rr:ejorado mucho Ya en estos días va a cumplir 5 
meses sin probar nada [ 1 Elle entraba a la cocaína y a todo 

En la ciudad, ser miembro de otra religión no es motivo de rechazo ni de 
desconocimiento por parte del grupo de pertenencia, sobre todo cuando se trata del 
grupo parental primario (padres, hermanos, hijos). Pero a un nivel más amplio, sí 
puede haber cierto distanciamiento Por ejemplo, supe de un caso en el cual la esposa 
era católica y el marido Testigo de Jehová, por lo que después de 25 años de estar 
unidos conyugalmente no se habían casado por la iglesia, tal y como lo deseaba la 
mujer. Los hijos de este matrimonio también son Testigos. Al nivel del grupo 
primario esta situación crea algunas tensiones, pero hay negociación y tolerancia. Sin 
embargo, los parientes de los cónyuges están distanciados, sobre todo porque la 
familia de la mujer, que es católica, rechaza a los Testigos Por otro lado, estos 
últimos han tratado de convencer a la mujer para que cambie de religión, pero ella se 
resiste. 

Mi suegra me dice: mira tú por allá y yo por acá controlamos a mi hijo para 
que no tome, para que puedan tener sus ahorritos [ 1 Pero yo le digo a ella 
que la religión no importa SI no qUlere tomar, pues la persona no toma así 
sea de una religión o de otra 

Los miembros 'de religiones diferentes a la católica no participan en la~ fiestas de 
patronales de sus pueblos ni acostumbran salir de sus hogares cuando éstas se 
celebran, pues temen ser agredidos por los demás, sobre todo si están borrachos 
Desde luego, tampoco participan de los sistemas de cargos nI les interesa hacerlo. No 
por ello dejan de autodefinirse como mazahuas y como miembros de su comunidad 

Los mazahuas que he identificado como evangélicos o como Testigos de Jehová no 
acuden tampoco a las peregrinaciones que los migrantes realizan en la ciudad de 
México Sin embargo, cuando es necesario que colaboren económicamente para obras 
de mejoramiento de la iglesia de sus pueblos, o para la remodelación del panteón, 
hacen su aportación para evitar disgustos con los demás miembros de su comunidad. 

b) La pertenencia a la comunidad 

El lugar de origen opera como uno de los referentes más importantes del sentido de 
autoadscripción de los migrantes. Aun para quienes sufrieron la expulsión violenta de 
su lugar de origen, el apego al territorio ancestral es muy fuerte. 

Entre las personas de Pueblo Nuevo hay quienes han decidido olvidar su pasado 
porque les trae recuerdos muy tristes. Pero se trata de un olvido selectivo. El 
testimonio de doña Brigida García, de 53 años de edad, nos es útil para ilustrar este 
fenómeno A los 10 años de edad ella llegó a la ciudad de México cuando sus padres 
fueron expulsados por los caciques. Recuerda con detalle "las matazones", las 
penurias y el hambre que padeció con su familia. Doña Brigida cambió su atuendo y 
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se ha negado persistentemente a hablar mazahua, pues señala "(,eso de qué me 
Slfve?" TambIén se cambió de nombre, ya que hoy se llama Rosa y así la llaman sus 
hijos y sus nueras Aprendió a hablar español y se negó rotundamente a enseñarles a 
sus hijos el mazahua Sin embargo, indica que sus hijos hoy le reclaman por no 
haberles enseñado a hablar esa lengua. "Mi esposo sí lo hablaba en la casa, pero yo 
hacía como que ni'lo oía [ ... ] Le decía 'no hables así que no te entiendo nada'. 
Entonces él ya no lo hablaba". 

El esposo de Brigida, sin embargo, es un activo miembro de la comunidad migrante 
El es hermano de uno de los dirigentes de los mazahuas que, al igual que ella, fue 
expulsado de su pueblo siendo todavía un niño. Uno de los hijos y los sobrinos de 
doña Brígida son activistas de tiempo completo trabajan para la organización 
denominada "Unión Lealtad Mazahua, A.c.", organización filial de la Unión San 
Felipe del Progreso, a la cual nos referimos en el capítulo 4 A pesar de su olvido 
totalmente consciente y voluntario, ella está relacionada con su comunidad por los 
vínculos parentales. Aunque no cuenta con un pedazo de tierra ni con parientes 
cercanos en Su pueblo natal, acude con cierta frecuencia a visitar a sus difuntos y a 
sepultar a quienes han sido alcanzados por la muerte en la ciudad de México 

Cuando murió mi papá, las mujeres tuvimos que pedir permiso al cacique 
de que nos dejaran enterrarlo en allá en el pueblo. Fuimos puras mujeres 
porque si hubieran ido los hombres de seguro que los mataban Fuimos 
puras mujeres y todas teníamos mucho miedo. IClaro, debajo del delantal 
traíamos nuestras tremendas pistolotas l Teníamos mucho miedo cuando 
fuimos, pero me dije 'si aquí me matan ¿ya qué?' El cacique siempre 
andaba con muchos hombres armados Hablamos con él y nos dio permiso 
Esa vez íbamos todos con mucho miedo al entierro En el pueblo nos dicen 
que ya ni nos quieren ver por allá porque dicen que ya nos fuimos, que no 
somos de allá; pero (,por qué? [ ] Sí somos de allá 

Como en este caso, muchas personas nunca rompieron sus vínculos con el lugar de 
origen, a pesar de la experiencia de la expulsión violenta y de los recuerdos tristes y 
dolorosos Tampoco rompieron su relación con los otros emigrantes que, al igual que 
ellos, salieron de su pueblo 

Los mazahuas que radican en la ciudad de México y sus descendientes, ratifican su 
pertenencia comunitaria a través de su participación en las fiestas que se realizan en 
honor al santo patrón de su comunidad (el 13 de junio en Pueblo Nuevo y el 21 de 
septiembre en San Mateo). También van de visita al lugar ancestral el Día de Muertos 
(1 y 2 de noviembre) y durante la Semana Santa. Quienes fallecen fuera de la 
comunidad, son sepultados en el pueblo para tener el descanso eterno junto con los 
suyos Sólo en casos extremos, los difuntos son sepultados en la ciudad de México 
por falta de dinero. 
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Las relaciones entre migrantes y quienes permanecen en el pueblo se fortalecen a 
través del compadrazgo, ya sea porque sus hijos son bautizados en el lugar de 
origen, o porque los emigrantes y los que permanecen en el lugar de origen se 
unen en conyugalidad. En Pueblo Nuevo también se mantienen relacione. de 
compadrazgo a través del Nítzimi o capilla familiar. En el caso de San Mateo, los 
niños son registrados en Zitácuaro, pues sus padres buscan asegurarles su 
reconocimiento como comuneros y, con ello, sus derechos agrarios. Todas estas 
prácticas permiten la reproducción de la comunidad extraterritorial. 

Las relaciones comunitarias que unen a los emigrantes con quienes viven en el 
pueblo de origen se reproducen y ratifican a través del intercambio matrimonial, 
con lo cual, el vinculo parental se reconstituye y, con ello, la vida comunitaria 
más allá de los límites fisicos de la localidad de origen. 

Finalmente, cabe señalar que la pertenencia a la comunidad está dada por la 
creencia, profundamente arraigada, en que se comparten vinculas de sangre. Sin 
embargo, pertenecer a la comunidad es algo por lo que también se lucha. Los 
migrantes son reconocidos como miembros de la comunidad por las personas que 
permanecen en el pueblo de origen. Conforman las redes de la comunidad 
extraterritorial y sus miembros son reconocidos como sujetos comunitarios e 
invitados a colaborar con los gastos ceremoniales~ para la mejora del templo. 
También son convocados para realizar faenas en beneficio del pueblo. No 
obstante, cuando los migrantes compiten con los que viven en el pueblo por los 
recursos económicos o por el poder político local, siempre hay agentes que se 
movilizan para excluirlos. Se pone de relieve su residencia en la ciudad de México 
para que les sean negados diversos derechos (Oehmichen, 2000) 

7.3.4. lAls paradigmas tradicionales 

Pensar que los mazahuas "manipulan" su identidad con fines instrumentales y que 
mantienen su lengua, su atuendo y sus costumbres por ser un "grupo de interés", 
seria un error. Un grupo étnico puede actuar como grupo de interés (sea como 
comerciantes o demandantes de vivienda, etcétera) pero es mucho más que eso, 
pues constituye una colectividad cultural cuya existencia es anterior a la 
conformación del Estado nacional moderno. Lo mismo puede decirse en el caso 
de la lengua. Ésta no sólo sirve como elemento distintivo y de contraste frente a 
los "urbanos", o sólo para comunicarse con aquéllas mujeres que entienden mejor 
el mazahua que el español. La lengua comporta una visión del mundo, es e! 
vehículo de la tradición oral que liga a los miembros del grupo étnico con sus 
antepasados y su origen común. En la lengua está inscrita la visión de! mundo y 
los elementos cognitivos que les permiten identificarse con su territorio y con 
otros miembros de la etnia. 

A pesar de que los migrantes han dejado de hablar mazahua, existen diversos 
elementos de su narrativa que forman parte de su visión del mundo y que son 
traducidos y transmitidos en español. Los fragmentos narrativos que presentaré a 
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continuación, han sido comunicados a las nuevas generaciones, quienes a su vez, se 
los dan a conocer a sus hijos 

Una de las primeras cuestiones que con relativa frecuencia saltan a la vista, es la 
sorprendente escasez de estudios etnohistóricos y las referencias sobre la cosmovisión 
de los mazahuas, lo que contrasta con la relativa abundancia de estudios a partir de su 
migración rural-urbana. Las referencias etnohistóricas siguen siendo insuficientes, no 
obstante las aportaciones de Yhmoff (1979) Ruiz de Chávez (1979) Y Gómez 
Montero (1979) Únicamente existen dos estudios etnográficos acerca de las 
comunidades mazahuas. el de Cortés Ruiz (1972) y el de Iwanska (1972) El único 
artículo referido propiamente a la cosmovisión mazahua es El depredador celeste. 
Notas acerca del saCrIficIO entre los mazahuas de Jaques Galinier (1990a) En este 
artículo, el autor ubica la centralidad de la cosmovisión mazahua en la idea del 
sacrificio, la cual, según afirma, se expresa en el idioma de los sexos (el hombre se 
convierte en víctima de la mujer), en el idioma de los astros (el sol sacrificado a la 
pareja tierra/luna), o en el idioma de las especies animales (cazadas/depredadoras) 

Confieso que en una primera lectura de "El depredador celeste ... " me pareció 
extraído de conversaciones con algunos ancianos que poco o nada tenían que ver con 
los mazahuas de la ciudad. Por lo general, las conversaciones con los migrantes 
giraban en tomo a sus problemas cotidianos en la capital Sin embargo, poco a poco 
iban revelando algunos fragmentos narrativos que forman parte de sus mitos, que 
venían mezclados con las conversaciones ordinarias que aparentemente no tenían 
relevancia Fue hasta la segunda lectura de "El depredador celeste ... ," realizada dos 
años después de haber iniciado el trabajo de campo, cuando para mí comenzó a 
cobrar importancia este artículo, pues me permitió interpretar una serie de sucesos 
que forman parte de la narrativa más profunda de este pueblo. 

al La muerte y los vínculos con los antepasados 

Galinier se refiere a la dificultad que el investigador tiene para conocer la 
cosmovlsión mazahua, toda vez que el simbolismo del sacriflcio opera sobre un 
registro oculto Este corresponde, según el autor, al universo del "diablo", quien rige 
a la vez la pulsión de la vida y la muerte Se trata de un registro oculto porque está 
asociado más a la vida nocturna que a la diurna "Si las claves del sistema 
cosmológico mazahua aparecen tan secretas es porque ellos sitúan al demonio en su 
justo lugar, y nos muestran cómo pensar el universo a través del idioma de los sexos" 
(Galinier 1990a: 266). 

La afirmación anterior me dio una clave para entender un conjunto de narraciones que 
se presentaron en el trabajo de campo de manera dispersa y fragmentaria. Galinier 
señala que 

[ ... ] dentro del registro de los rituales, solamente para la fiesta del Día de 
Muertos podemos emplear el término de sacrificio, si nos atenemos a la 



268 

definición técnica que lo disocia de la simple ofrenda, especialmente cuando 
la carne de guajolote es ofrecida a los ancestros para que la coman 
simbólicamente, antes de que sea realmente consumida por todos los 
comensales" (Galinier, ibídem: 254) 

La ceremonia del Dia de Muertos de los mazahuas no parece diferir mucho de las que 
practican pueblos de otras culturas de origen mesoamericano' consiste en colocar 
ofrendas en las tumbas en donde se encuentran sepultados los difuntos, para que éstos 
tomen la "sustancia" de los alimentos que los vivos les ofrendan 

Sin embargo, considero que entre los mazahuas no es el ritual en sí mismo lo que 
explica el vínculo con los muertos, sino toda la construcción simbólica que existe en 
torno a la muerte Al igual que otras culturas con antecedentes mesoamericanos, los 
mazahuas realizan ofrendas a sus muertos y la ceremonia de esos días parece ser tan 
importante como la fiesta del Santo Patrón, debido a la cantidad de emigrantes que 
regresan ese día a sus pueblos y el monto de recursos económicos que gastan con ese 
propósito Al menos, en Pueblo Nuevo y San Mateo los migrantes hacen enormes 
gastos para celebrar el Día de Muertos en sus comunidades, así como para sepultar a 
sus parientes cuando fallecen en algún lugar lejano 

Es común enterrar a los difuntos a su lugar de origen, donde acuden los parientes y 
conocidos Al término del novenario en Pueblo Nuevo se acostumbra celebrar el 
levantamiento de la cruz. En San Mateo, esta ceremonia se realiza 30 días después de 
la defunción y se repite en dos ocasiones en los siguientes dos años. 

b) La experiencia onírica 

Para los mazahuas, la muerte significa pasar a otro plano de la existencia que no 
implica la pérdida irreparable de la vida, ni que los muertos abandonen 
definitivamente a los vivos Los mazahuas confieren a sus sueños una importancia 
vital, toda vez que por medio de ellos sus muertos se comunican con los vivos 

Los mazahuas no cuentan con especialistas para interpretar los sueños, ya que es la 
persona que sueña y sus familiares quienes los interpretan A través de los sueños, los 
muertos se comunican con los vivos y muchas veces son portadores de malas 
noticias Una persona puede saber que pronto va a morir porque los muertos regresan 
en sus sueños para comunicárselo. Así sucedió con don Aurelio Matías, migrante 
originario de San Mateo, quién a sus 75 años de edad soñó que su padre, sus tíos y 
hermanos le ofrecían cerveza y un vaso de pulque. Al día siguiente comentó su sueño 
con su esposa e hijos. Les hizo saber que pronto moriría, pues sus muertos se lo 
habían hecho saber. La nuera de Don Aurelio cuenta que por esos días soñó que en su 
pueblo había una guerra. En el sueño, su esposo corrió a esconderse en una zanja del 
desagüe y ella huyó en un camión llevándose a su hijo. Allí se encontró con dos 
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hombres que pretendían arrebatarle a la criatura. Al despertar, comentó el sueño con 
su suegra, y ésta le díjo que pronto tendría noticias de una muerte 

A los pocos días don Aurelio salió como todos los días a comprar y vender periódico 
viejo por las transitadas calles de la ciudad de México. Así se ganaba su sustento. De 
regreso a su casa un microbús lo atropelló y le quitó la vida. 

Después de este acontecimiento, la madre de la nuera asegura haber sentido a la 
muerte rondando por la misma avenida donde ocurrió el accidente. La sintió muy 
cerca, tanto que creyó que le alzó el vestido y le dio un empellón que la arrojó hacia 
la avenida. Esta no era la primera vez en que doña Agustina sentía la presencia de la 
muerte la primera ocasión se le presentó a causa de una brujería que le hicieron sus 
cuñadas Cuenta que ella decidió irse i la ciudad de México por problemas con sus 
parientes afines, pero la mlJerte la fue siguiendo A unas cuadras de la Basilica de 
Guada1upe sintió que por atrás "algo" la empujó y ella cayó debajo de las llantas de 
un camión 

Para las personas de San Antonio Pueblo Nuevo, la importancia atribuida a los sueños 
es un hecho cotidiano que los vincula con sus muertos A doña Juana Mondragón se 
le ha manifestado su difunto marido en varias ocasiones La primera vez que se le 
presentó fue en un hospital donde fue internada de emergencia por trastornos en la 
vesÍCula biliar. Allí, su difunto marido se le presentó en un sueño, quien se paró a su 
lado y le dijo que se sentía muy sólo y necesitaba de su compañía Por eso, le dijo, 
había venido para llevársela. Doña Juana estaba muy grave cuando esto sucedió, pero 
le rogó a su esposo que no se la llevara. 

Yo le dije a él, mira, mejor búscate a otra mujer, busca una más joven, 
ándale, allá te la vas a pasar bien [. 1 y le digo, mira, si me voy contigo 
quién va a cuidar a los niños, pobrecitos, ellos están todavía muy chiquitos y 
no hay quien vea por ellos. Entonces yo lo convencí a él, y él estuvo de 
acuerdo conmigo y ya después me empecé a recuperar. 

Los espíritus de los dIfuntos tienen el don de la ubicuidad Pueden viajar a gran 
distancia y seguir a sus parientes hacia cualquier lugar Es común que se aparezcan en 
los sueños yeso provoca el temor de la gente, por lo que no les gusta platicar de ello 
Aunque los muertos se manifiestan en los sueños, actividad generalmente nocturna, 
también llegan a aparecerse en la vigilia: "mi marido era rete canijo. Si ya de difunto 
hasta se queria llevarse a mi hija" comenta la señora Cristina Remigio, migrante de 
segunda generación de Pueblo Nuevo. Según su narración, al poco tiempo de haber 
enviudado, su hija comenzó a toser y a vomitar sangre Hubo necesidad de internarla 
en un hospital en la zona de Huipulco, donde permaneció dos meses. La muchacha 
comenzó a enfermarse desde el fatídico día en que frente a la acera donde vendía 
dulces se le apareció su difunto padre. La muchacha no se curaba y continuaba 
vomitando y tosiendo sangre, por lo que su madre decidió ponerle una veladora a su 
marido y le rogó que no se llevara a su hija. La plegaria al difunto tuvo efecto, pues 
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después la muchacha comenzó a sanar Es interesante observar que las plegarias no se 
elevaron hacia algún santo milagroso La madre de la enferma hizo un intercambio 
ofrecIendo sus plegarias al difunto marido para obtener la curación de su hija 

Los muertos no sólo anuncian o acarrean desgracias, sino que a veces también 
ayudan, dan consejos, se anticipan a los acontecimientos y se aparecen en los sueños 
de los vivos para prevenirlos y aconsejarlos. Doña Guillermina Desiderio, de Pyeblo 
Nuevo, cuenta que su difunto marido le salvó la vida a uno de sus hijos. Él trabajaba 
como transportista y hacía largos recorridos. Una noche, cuando manejaba un camión 
procedente de Torreón con rumbo a la ciudad de !v1éxico, se quedó dormido en ei 
volante. Entonces, escuchó un grito que decía' "¡Despiértate pendejo, te vas a 
matar l" Era la voz de su padre, quien lo acompañaba en el camino 

'Otro testimonio es brindado por Lorena Cruz, una joven madre de dos hijos quien 
vivió en Pueblo Nuevo hasta que contrajo nupcias con un migrante mazahua de 
segunda generación radicado en la ciudad de México. Ella recuerda haber soñado a su 
madre tres días antes de que llegara un grupo de golpeadores para desalojar a los 
mazahuas de la vecindad de Pensador Mexicano (véase capítulo 6) Ella nos comenta 

Antes de que eso pasara soñé a mi mamá Ella se murió cuando yo tenia 7 
años porque no tuvimos para comprarle la medicina. No sabes cuánto me 
duele que mi mamá haya muerto porque no teníamos dinero Ella ahora 
podía estar viva aquí con nosotros .. Bueno, tres días antes de que llegara el 
Capitán con los vándalos que venían para sacamos, ya sabes, todos ellos con 
cara de malditos, todos tasajeados de la cara, mi mamá me dijo 'tienes que 
cuidar mucho al niño, no lo dejes que juegue en el patio' Decía ella que no 
lo dejara jugar al niño en la explanada del [Teatro 1 BlanquIta, que lo subiera 
al cuarto, que no lo dejara bajar. La soñé muy c1arito, así como era ella antes 
de morir. Mi mamá tenía razón Cuando llegaron los vándalos mi niño 
estaba abajo y lo vi de lejos Corrí para salvarlo pero no lo encontré [ 1 Yo 
no sé qué fue, pero a la hora de la bronca mi hijo estaba allá arriba, en la 
casa. 

Lorena tiene dudas sobre la manera en que se salvó el niño de la trifulca. Piensa que 
éste, a sus tres años de edad, no pudo subirse sólo a su cuarto, sino que alguien debió 
llevarlo Cuando preguntó entre los vecinos por la persona que había subido al niño, 
nadie le dio respuesta. Piensa que tal vez su difunta madre le ayudó. 

Al parecer, los muertos no se van definitivamente, sino que pasan a otro plano de la 
vida y adquieren una nueva cualidad de existencia Galinier (íbídem) señala que entre 
los mazahuas, la idea del sacrificio "no significa verdaderamente la pérdida del 
objeto" porque sufre una metamorfósis que lo convierte en algo diferente de lo que 
era. Buena parte de la cosmovisión mazahua se ubica en la capacidad compartida de 
interpretar los símbolos que se presentan en sus sueños. El sueño es generalmente una 
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actividad nocturna en la que se expresa la capacidad de comunicarse con quienes han 
pasado al otro plano de la existencia 

La importancia que tienen los sueños para los mazahuas se encuentra en el núcleo 
duro de su cultura, pues aún fuera del territorio ancestral y en contextos sociales muy 
distintos, logran mantener un complejo proceso interpretativo de esta actividad 
nocturna. 

Los sueños pueden funcionar como representaciones sociales paralelas a los mitos O 

al ritual, pues si bien" los sueños se han descrito como experiencias privadas y muy 
flexibles, y los mitos son públicos y con formas linguísticas más bien fijas, en muchas 
sociedades los sueños y los mitos se consideran estrechamente emparentados" 
(T edlock, 1995 49) 

Los elementos que se sueñan y la maner" en que se estructuran (la mujer que corre a 
esconderse en la zanja del desague, y que vincula guerra, pérdida del hijo yagua 
sucia) y las entidades que en él se manifiestan (los difuntos que anuncian a los vivos 
su próximo paso a otro plano de la existencia) tienen un significado que encierran por 
sí mIsmos una línea argumentativa que se expresa a la hora de interpretar los sueños. 

En el caso de los mazahuas, la interpretación de los sueños se vincula implícitamente 
al reconocimiento de diversos planos de la existencia en que los vivos y los muertos 
se comunlcan Pero estos planos suelen traslaparse, como es el caso de la muchacha 
que dijo haber visto -no soñado- a su difunto paere. 

Un relato obtenido por el antropólogo Javier Gutiérrez en San Antonio Pueblo Nuevo 
se muestra que el sueño tiene una importancia tan grande como la vigilia y a veces 
ambos llegan a ser expresiones de un mismo plano de realidad 

Pues aquí, en su pobre casa, somos recientes de luto por la muerte de mi 
padre [ .. ] Él murió sanamente, sin enfermedad Ya desde hacía varios días 
venía diciendo que se iba a morir sin sufrir El día antes de su fallecimiento 
les dijo a mis hermanos. Ustedes creen, a qué mis amigos, los tres vinieron a 
caballo, venían vestidos de blanco y entraron a la iglesia. Yo los fui a buscar 
pero no los encontré ya, creo que me jugaron una broma._Ese mismo día, 
en la tarde, se cayó y se pegó fuerte En el camino al doctor se murió. Esos 
hombres que dijo haber visto mi padre no era sino el mismo Dios que vino 
por él " (Miranda, Atilano y Gutiérrez, 1993, curso mías) 

Tedlock (ibídem) observa que entre las culturas amerindias no hay una 
homogeneidad en cuanto a la importancia atribuida a los sueños Para algunos, los 
sueños tienen una importancia insignificante. En otros grupos, como entre los 
rarámuris o los mayas tzeltales, los etnógrafos han observado en numerosas ocasiones 
que la gente describe experiencias personales verdaderamente increíbles, pero no 
dicen que los acontecimientos han tenido lugar en sueños hasta que se les pregunta 



272 

(Tedlock, Ibídem: 138-139) Este es el caso del sueño antes narrado en la comunidad 
mazahua, pues el que sueña va a la iglesia a buscar a sus amigos 

La interpretación de los sueños era una práctica común entre los mesoarnericanos, a 
tal punto que en la víspera de la invasión europea los sacerdotes interpretaron los 
sueños de l .. llegada de los españoles con el regreso de Quetzalcóatl A esta confusión 
se atribuye el buen recibimiento ofrecido por los mexicas a los españoles. Durante la 
Colonia, en los confesionarios se les preguntaba a los indios en qué soñaban y se 
denunciaban los sueños "idolátricos" para destruir las prácticas de interpretación. 
Desde Sahagún se observaba que entre los nahuas los sacerdotes interpretaban los 
sueños, actividad que era vista por los misioneros Como una obra del demonio Al 
parecer, entre los mazahuas como entre los oto míes no existían especialistas 
encargados de interpretar los sueños La interpretación no estaba centralizada sino 
que se trataba de un conocimiento socialmente compartido Tal vez esta sea una de 
las razones por las cuales los esfuerzos católicos por erradicar las prácticas 
"idolátricas" no hayan sido tan efectivas entre estos grupos, ya que hasta la fecha la 
importancia de los sueños y su interpretación sigue siendo una práctica muy 
extendida 

Los sueños y la relación con los muertos remiten a los migrantes mazahuas una y otra 
vez al territorio ancestral, donde se encuentran sepultados sus antepasados 

e) Los tesoros enterrados y riquezas mal habida 

Existen otros elementos que nos hablan de la cosmOV1SlOn mazahua que es 
conveniente referir. Según Galinier, lo nocturno se asocia con la luna y con el 
inframundo. La mayor parte de las narrativas de los migrantes mazahuas (tanto de 
primera como segunda y tercera generación) tienen esa característica nocturna. Varias 
narraciones se refieren a los tesoros enterrados. Se trata de monedas ·de oro, mineral 
que ha. sido considerado como el excremento del "diablo" 

En el caso de las narraciones de los mazahuas, el oro no se asocia intrínseca o 
necesariamente con el "diablo", sino que reviste cierta ambigtiedad Las narraciones 
nos hablan de monedas de oro enterradas o en posesión de algún pariente (siempre en 
el pasado) Comentan que cuando se sabe de algún tesoro enterrado, se le pone una 
ofrenda En este caso, el oro se encuentra asociado al inframundo, que es el lugar en 
donde habita "el mal". La ofrenda tiene el propósito de otorgar un Don (en términos 
de Mauss), para intercambiarlo por el tesoro Es decir, no se toma nada que provenga 
del inframundo sin que se dé nada a cambio Se trata, desde luego, de un intercambio 
simbólico que de no realizarse, la situación se podria revertir de manera fatal contra 
las personas que hacen uso del tesoro. 

En otros casos, las narraciones se refieren a monedas que fueron (en el pasado) 
propiedad de algún pariente cercano. Doña Agustina Ramírez afirma tuvo entre sus 
manos muchas monedas de oro propiedad de su tío suyo cuando ella era muy joven. 
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Después de descnbir el tamaño y peso de las monedas, afirmó que nunca se quedó 
con ninguna El tesoro estaba guardado adentro de la casa, arriba de un tapanco. 
Debido a que su tío ya era viejo y no podía subir las escaleras, le pedía a Agustina 
que le bajara de vez en vez alguna moneda para hacer algunas compras "Yo tuve 
muchas monedas aquí en mis manos, así de grandes, en mis manos Yo pude haberme 
quedado con muchas monedas, pero no tomé nada porque no eran mías" Hoy 
considera que ella y sus hijos son muy pobres porque nunca robó nada Además, 
relata que un señor muy abusivo que no es del pueblo le robó el tesoro a su tío y 
nunca más se supo de él 

Narraciones similares hablan de la llegada otros a quitarles su riqueza. esos son los 
"ricos" La idea de la riqueza de unos se asocia con el despojo sufrido en carne 
propia Esto puede ser interpretado como un sentimiento de pérdida de algo propio y 
muy valioso, que metafóricamente puede ser una representación de la relación 
indio/español e indio/mestizo, si tomamos en consideración que los "blancos" 
(término racial con el que siguen identificando a los no indios) son identificados 
como los "ricos", mientras los indígenas se autodefinen como "pobres". La pobreza 
aparece en las narraciones como resultado de la honradez y del trabajo. El que trabaja 
nunca tiene dinero. El tesoro no es en sí mismo algo malo, pero se encuentra debajo 
de la tierra, que es donde, en algunos parajes, suele aparecer el "mal" Por ello es que, 
según las narraciones, los tesoros son intercambiados por ofrendas. 

d) Las mujeres, la tierra y ¡as entidades femeninas 

La noche y la luna se asocian con la tierra. En el trabajo agrícola el hombre labra la 
tierra mientras la mujer deposita las semillas de maíz y los niños las de frijol. En la 
representación de lo femenino, la mujer al igual que la tierra, da su fruto· "cuida la 
planta hasta que crece y ella misma da su fruto". Entre los migrantes de segunda 
generación la identificación de las mujeres con la tierra emerge en las conversaciones 
y comentarios ordinarios Así, por ejemplo, LJ, de 47 años, migrante de segunda 
generación, se refirió a los problemas que tenía uno de sus hijos, quien a sus 16 años, 
ya tenía mujer Se trataba de una muchacha que su hijo se llevó a vivir a la casa 
materna 

Yo ni me di cuenta a qué horas llegó y cuando amaneció ya nomás vi que 
había otro bulto. Pero ese muchacho no entiende, ai anda nomás de canijo 
Allí tienes que también embarazó a otra muchacha y fueron sus hermanos a 
reclamar. Les dijo que se hacía cargo de la criatura, que vería por la 
muchacha, pero ella no quiso. Yo le digo, mira, ya cálmate, te van a pegar el 
Sida. Él dice que no le importa, que prefiere morir de Sida que andar así 
nada más. Yo me preocupo mucho por él, pero él no entiende, por eso luego 
me enfermo. Yo tengo que cuidarlo a él, pues es mi hijo. Como madre, soy 
como la tierra que da sus frutos y debe cuidarlo para que crezcan derechos, 
como el maíz, alto y derecho hasta que él mismo dé su fruto. 
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Esta visión de la maternidad concuerda perfectamente con un hecho que se repite 
cotidianamente Cuando las mujeres responden a la pregunta "¿Cuántos hijos tiene 
usted?" -suelen dar el número que corresponde a los hijos solteros En cambio, cuando 
se pregunta "Cuántos hijos ha tenido, aunque ya no vivan con usted? la respuesta 
invariablemente cambia para incluir a todos aquéllos que se han casado y que ya no 
viven en la casa. Es decir, los casados Son como las plantas que ya han dado sus 
frutos 

La tierra da su fruto, es protectora y alimentadora, pero a la vez es peligrosa porque 
en determinados lugares alberga a las entidades del inframundo. Georgina de Jesús, 
nacida en el D.F., cuenta que en una ocasión su padre contrató un camión para llevar 
a todos sus hermanos y sus primos a conocer algunas partes de Pueblo Nuevo que 
ellos no habían visitado Recorrieron varios lugares. Uno de ellos es un sitio 
"maldito" que la gente evita. Se trata de una cueva prohibida, un "túnel" que llega 
hasta el pueblo vecino de Palizada, pues allí habita el ';¡iiablo". Hay una puerta 
grande que da a Pueblo Nuevo, ubicada atrás del panteón y sellada por una enorme 
roca. Le llaman el Cerro del T?zímalo De acuerdo Con el vocabulario mazahua­
español de Muro (1975) las palabras ts?símo y ts?znana significan imagen de mujer 
La palabra T/zzmalo es traducida como un término muy respetuoso para referirse a 
una mujer anciana 

Nadie debe entrar a la cueva del T?zímalo porque en ella habita el maligno (el 
demonio) que se representa como una enorme víbora que encarna "el mal". La gente 
que va a ver "el mal" se desviste para entrar a la cueva, lo que nos sugiere que el 
demonio tiene connotaciones sexuales. En una ocasión, según relatan, dos muchachos 
que fueron a buscarlo, e hicieron que se moviera la enorme roca que cubre la boca de 
la cueva. Lo primero que salió fue la cabeza de una víbora "grandota" que después se 
convirtió en persona y metió a los muchachos a la cueva. Según la narración, todo 
mundo se enterÓ de lo que les había pasado porque encontraron sus ropas afuera de la 
cueva Dicen también que en ese lugar la tierra está hueca' " ... Y sí es cierto, cuando 
uno camina se siente que por dentro está hueco". Ni Georgina ni su tía Catalina 
pensaban regresar a ese lugar, pues dijeron que les daba mucho miedo 

En toda la región mazahua existen, además, entidades acuáticas. Se trata de Ményehe 
o Menjejé, una hermosa mujer que seduce y atrapa a los hombres. Doña Cristina 
Remigio es muy incrédula acerca de su existencia, pues asegura que nunca la ha visto 
aunque sus hermanos y uno sus hijos le aseguren que sí existe: "A ellos se les ha 
aparecido la tal mujer. Eso es lo que dicen ellos, pero yo no lo creo porque nunca la 
he visto" A Ményehe también se le conoce con el nombre de "La Sirena" o como 
"Espanto del Agua" 

El mito de Ményehe tiene diversas variantes Para algunas personas, se trata de una 
mujer hermosa que se aparece a los hombres para seducirlos y después matarlos. El 
anzuelo puede ser su atractivo fisico, pues les ofrece relaciones sexuales, aunque 
también puede atraer a los hombres ofreciéndoies riqueza javier Gutiérrez recogió. 
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una narración en el barrio de El Cerrito, de San Antonio Pueblo Nuevo Según esta 
versión, un señor 

llegó y lanzó sus anzuelos su sorpresa fue mayúscula al ver con qué 
facilIdad y en qué abundancia lograba pescar. En eso cavilaba cuando 
escuchó una voz de mujer que, sepulcral, le decía: -Yaa teerminaastee de 
peeescaarrr? ¿Porque ahiii voyyyl Al escuchar estas palabras sintió que algo 
se trepaba en él. Inmediatamente abandonó su bote y echó a correr 
desaforado y pálido por el miedo que le provocó esta situación .. " (Miranda, 
el al, 1993· 119) 

En otras versiones, Ményehe sólo se aparece a los borrachos Suelé hacer sus 
apariciones en el río' "Mire usted" -comenta doña Margarita- ese es el lugar en donde 
dicen que esa mujer se aparece como a eso de la una de la mañana." Incrédula, 
asegura. "Yo he pasado por allí ya muy tarde, como a esa hora y nunca la he visto ni 
me ha pasado nada" Mas adelante ella asegura que encontraron a dos niños muertos 
"y creo que también a una señora ¿Por qué cree usted que a mí nunca se me ha 
aparecido?" 
- Quíén sabe, vaya usted a saber, le dije 

En Pueblo Nuevo, hay quienes identifican a Ményehe con el nombre de "La Sirena". 
Esta última suele estar presente en las narraciones de una gran cantidad de localidades 
rurales de México y se le ha atribuido un origen tanto americano como europeo En 
tanto analogía simbólica que asocia a la mujer con el agua "implicó la referencia a los 
determinantes sociales de la subordinación femenina, así como a las formulaciones 
mágicas y religiosas [ .. ] que se han elaborado en diversos tiempos y sociedades 
pretendiendo legitimar la supuesta inferioridad de la mujer, o bien su condición de 
latente o manifiesta peligrosidad numinosa" (Báez-Jorge, 1992. 17) 

Otra variante de Ményehe proviene de San Mateo Se le conoce con el nombre de "La 
Llorona", quien al igual que La Sirena, se aparece a los hombres en los ojos de agua, 
arroyos y riachuelos También se presenta cuando llueve mucho Este ser ataca a los 
hombres y sobre todo a los borrachos. 

El mito legendario de La Llorona también se encuentra ampliamente difundido en 
México. Constituye un símbolo de la feminidad negativa que se opone al modelo de 
feminidad maternal. Su figura representa a la mujer despechada que termina matando 
a su marido y a sus hijos, y está condenada a sufrir eternamente por haber violado su 
rol de esposa y madre 

El señor Nicasio, migrante de San Mateo asegura que a él nunca se le ha aparecido La 
Llorona, pero sabe de su existencia ella porque mató a sus hermanos. De 11 hijos que 
nacieron vivos, sólo tres habían sobrevivido. A La Llorona se le atribuyeron esas 
muertes: 
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-¿Por qué los mató? 
-Quién sabe, no sé, pero dice mi mamá que La Llorona mató a mis hermanitos" 
-¿Cuáles hermanitos? 
- "Pues me dijo mi mamá que se murieron porque se los chupó la bruja Nosotros 
éramos once hermanos y de todos, solo vivimos tres No sólo mata a los chiquitos, 
sino también a los grandes, como a mi hermanita que ya tenía más de tres años." 

Al mito de La Llorona se sobrepone la creencia en las brujas. María Benítez afirma 
que en una ocasión ella se había quedado a cuidar el ganado junto con su cuñada, 
cua.'1do en el monte vieron que una mujer se aproximaba. Salieron huyendo de casa a 
pedir auxilio, pues creyeron que era una bruja que se iba a chupar a los animales 
Cuando algunos de sus parientes se aproximaron con un rifle para darle muerte, ya no 
estaba en el lugar. 

Al respecto, Galinier dice que entre los otomíes se cree que las brujas" . observan a 
los niños cuya sangre les apetece, y luego, por la noche, se acercan al fogón, se quitan 
las piernas y los ojos, y los depositan a un lado de éste Se volatilizan enseguida bajo 
la apariencia de una bola de fuego que surca el cielo Entran a la vivienda y chupan la 
sangre de sus víctimas, ya sea por la nuca o por el otro extremo de la cabeza" 
(Galinier, 1990b' 261) 

Las narracwnes sobre las bolas de fuego las escuché en la región mazahua hace más 
de 10 años. Un maestro de la primaria de la comunidad de San Miguel la Labor, 
vecina de Pueblo Nuevo, aseguraba haber visto bolas de fuego en el cielo y que sus 
alumnos le habían platicado mucho de las brujas Un pastor protestante que trabaja en 
Ixtlahuaca, en agosto de 1997 se refirió a las bolas de fuego, pero aseguró que no eran 
brujas, sino ovms Al decirle que no creía en esos objetos, nos invitó a mi esposo y a 
mí a ir un fin de semana para verlos con nuestros propios ojos. Desde luego, la 
versión del pastor protestante es una resignificación del mito de las brujas voladoras. 

En términos de cosmovisión, las brujas son mujeres post-menopáusicas que se 
vuelven peligrosas porque han perdido su capacidad reproductiva, pero no su 
necesidad de semen. Esto hace que las brujas busquen con ansiedad chupar sangre, lo 
que las convierte en seres muy peligrosos. 

Por tal razón, los mazahuas comentan que anteriormente las mujeres viejas eran 
asesinadas a pedradas o con pistola. "es que antes había mucha ignorancia allá en el 
pueblo". La señora Felipa Romualdo, de 47 años, cuenta que su suegra estuvo a punto 
de ser asesinada por esas creencias. Se trataba de una curandera que le enseñó a la 
nuera el arte de curar, pero en el pueblo se deCÍa que era una bruja, por lo que se 
rumoraba que un señor iría a matarla. Antonio, el esposo de la señora Felipa, se 
enteró de lo que se estaba preparando contra su madre y le aconsejó no salir de su 
casa y alejarse de los extraños. Así lo hizo hasta que un hombre llegó a su casa a 
pedirle de comer y de beber. Después, agradecido confesó sus oscuras intenciones. Le 
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dijo que ella era muy buena persona y que alguien así no podía ser una bruja Se 
retiró sin saber que Antonio lo estuvo apuntando todo el tiempo con una escopeta 

La narrativa mazahua está poblada de entidades femeninas terrestres y acuáticas Una 
más, de suyo interesante, se refiere a una mUjer nagual. Comentan Catalina y 
Georgina la historia de "su prima". Se trata de una joven muy bonita y gentil que 
vivía en el pueblo e iba todos los días a la iglesia a rezar. En una ocasión, cuatro 
hombres intentaron abusar sexualmente de ella pero, para su sorpresa, no se toparon 
con cualquier mujer, sino con la mujer nagual. Frente a sus ojos la hermosa mujer se 
convirtió en un d-emonio, en una gra.T1 serpiente. Aterrorizados, los hombres huyera.n 
del lugar, pero " ... mi prima no los quiso matar porque ella es buena y nunca había 
hecho daño a nadie Nunca había matado" Las cosas no terminaron allí ya que 
después la mujer nagual " ... se les apareció a esos gandallas en los sueños y les dijo 
que por esa ocasión lo perdonaba, pero que a la próxima entonces sí los iba a matar". 

Después de ese suceso, a la mujer nagual, como a todas las entidades míticas, jamás 
se le volvió a ver y nadie más supo de ella Sin embargo, Georgina y Catalina 
aseguran que su prima "por ahí ha de andar" y piensan que tal vez ya también se vino 
para la ciudad de México En su narración, de nuevo se presenta la asociación entre el 
sueño y las entidades anímicas. 

La relación de las mujeres con la tierra, el agua y los seres del inframundo 
corresponden a un sistema de significados que los migrames llevan consigo a los 
lugares de destino, y can ello, los referentes geosimbólicos se encuentran en el 
territorio ancestral Tanto los difuntos como las entidades numinosas los acompañan 
en la diáspora 

La señora Delfina Ramírez dice que a sus hermanos se les ha aparecido La Llorona. 
Cuenta también que uno de sus tios tuvo un desafortunado encuentro con ella en el 
predio de Taxqueña, donde tienen ubicadas sus viviendas Su tío andaba alcoholizado 
ese dia y después del susto ha prometido no embriagarse 

La señora Silvia de Jesús, dingente de La Mansión Mazahua A.C., comenta de 
una visita de "El Maligno" (el demonio) a la vecindad de Eelisario Domínguez 10 
Esta narración muestra que pueden haber cambios en los elementos de los mitos sin 
que sufran una modificación en su estructura. También pueden ser narrados y 
transmitidos en español sin perder su sentido, como se muestra en la siguiente 
conversación: 

Silvia: En la vecindad de Eelisario vivía pura gente viciosa que andaban en 
problemas. En varias ocasiones los policías entraban disparando a la 
vecindad. También había gentes que se dedicaban a leer las cartas [para la 
adivinación]. En la vecindad pasaron muchas cosas. Una noche las señoras 
estaban en los lavaderos. Como no había luz, todo estaba muy oscuro. En ese 
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tiempo nos alumbrábamos con velas Entonces una señora fue tocada por El 
Ma/¡gno, se le subió por las piernas 
Cristina ¿Cómo que se le subió? 
SIlvia: Si, ella luego luego se dio cuenta que era él porque era una víbora 
muy grandota y muy brillante, sacaba mucha luz [. 1 Era de noche y brillaba 
mucho. La vibora se le enredó por el tobillo y se le subió por la pierna hasta 
acá arriba [señala con la mano la parte baja del vientre 1 La señora fue tocada 
por El Maligno, por eso ni se pudo casar ni tener hijos 
Crzstina: y después ¿qué pasó con ella? 
Silvia: Bueno, yo la vi hace poco, hace como dos a..ñ.OS. Ya tenía un niño 
Cristina' ¿Cómo que un niño? ¿Pues no que no podía tener hijos? 
S,lvia: No, no podía, no pudo tener hijos por muchos años Mira, ella es de 
mi edad y ya ves, yo ya hasta soy abuela. Ella apenas tiene un niño chiquito, 
apenas empieza. Pa.-.a.ron muchos años para que lo pudiera tener 

El simbolismo presente en esta narración muestra diversos elementos estructurados 
la víbora luminosa que se aparece en la noche en medio de la oscuridad, es 
identificada con el demonio. El agua del río es sustituida por el agua de los lavaderos 
Todos estos elementos se encuentran asociados con El Maligno y el deseo sexual Su 
toque provoca la infertilidad femenina. No sé rasta qué punto haya influido el que en 
la vecindad haya vivido gente malvada (delincuentes y adivinos) ajenos al grupo Lo 
que es claro es que los símbolos están ubicados en un código, y ello es lo que les 
confiere su significado. No se trata de que los elementos de la narrativa confieran su 
significado por sí mismos (la víbora luminosa, el agua de los lavaderos), sino la 
manera específica en que se articulan entre si. 

Galinier dio una clave importante para interpretar los fragmentos narrativos mazahuas 
que, efectivamente, están contenidos en los registros ocultos que suelen causar clerto 
temor entre quienes los platican Gracias a la estructura de .las palabras de la lengua 
mazahua, Galinier se aproxima al estudio de la cosmovisión para asociar lo femenino 
a lo nocturno, a la luna y a los seres que habitan en el inframundo. Sin embargo, 
considero que las palabras por sí solas, aisladas de su código, sólo ofrecen una 
primera pista Es necesario trabajar con los códigos a partir de un conocimiento 
amplio de la lengua. 

e) Fragmentos narrativos sobre el origen 

Este mito que habla de una era en que la tierra estaba poblada por gigantes .. Es 
narrado por los migrantes mazahuas (de segunda y tercera generación) de manera 
fragmentaria. No me ha sido posible hasta la fecha conocer a alguien que conozca el 
mito completo, sino sólo fragmentos que he ido reconstruyendo. Los mazahuas de 
Pueblo Nuevo comentan que anteriormente en su pueblo había unos gigantes que 
después se convirtieron en piedras. Pero a diferencia de la variante que recogió 
Galinier entre los oto míes, donde los gigantes eran débiles, los gigantes de los 
mazahuas eran muy fuertes, tanto, que podían arrancar los árboles con sus manos. 
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"Los gigantes eran gentes que se convirtieron en piedra" me dijo una señora después 
de comentarle que los mazahuas eran descendientes de los Toltecas, quienes eran 
personas que habían vivido hacía muc~lO tiempo, que tenían una cultura muy antigua, 
y que aUá por Tula, Hidalgo, habían hecho unos gigantes de piedra que algún día 
iríamos a visitar. EUa me dijo entonces que, hace mucho tiempo, la tierra estaba 
poblada por gigantes. Eran personas que se habían convertido en piedra. "Los que 
usted me dice deben ser los mismos de los que me platicó mi mamá". Pensé que doña 
Catalina me estaba tomando el pelo, pues cuando le estaba platicando de los Toltecas 
ni se inmutó Pensé que me daba evasivas, por lo que no presté mucha atención. Sin 
embargo, la misma narración se- repitió con otros entrevistados, quienes le añadían 
otros elementos. Los gigantes eran tan grandes que cuando soplaba el viento tenían 
que acostarse en la tierra para que el aire no los tumbara 

La versión de este mito es similar a la que recogió Faggetti (1998) en una comunidad 
de la región de Atlixto, Puebla Este es un mito que se encuentra muy extendido en el 
Centro y Occidente de México, y se refiere a una era en que la tierra estaba habitada 
por gigantes Dios los destruyó porque se devoraban a sus hijos, y porque mantenían 
con eUos relaciones carnales El incesto provocó la destrucción del mundo La. 
variación del mito encontrada por Galinier (1990b) señala que los gigantes murieron 
ahogados después de un diluvio. Olavarría (1999) muestra un mito similar entre los 
yaquis, para quienes ánteriorrnente la tierra estaba poblada por hombres muy 
pequeñitos. Al parecer, existen relaciones_ entre estos conjuntos míticos qlle parecen 
invertirse y dialogar entre eUos y que convendría explorar. 

Los mitos y fragmentos narrativos muestran continuidad aun en el medio urbano 
Muchos están relacionados con el territorio ancestral. Pero aún cuando el contexto 
social ha cambiado, la estructura de las formas narrativas se reproducen en el nuevo 
medio Nuevos elementos que se adoptan de la ciudad son incorporados en eUas 

Mi abuelita me dijo que cuando Uegó a México, había mucha agua Más 
para allá de Mixcalco habia una laguna Ahora ya no hay nada de eso [ ... ] 
También me platicó que aUá por el Zócalo, ahí donde están las pirámides, 
había un túnel que Uevaba hasta la Villa de Guadalupe A mi abuelita la 
invitaban unas personas para ir a ver a la Virgen por ese túnel, que 'estaba 
muy alumbrado y pasaban por abajo los camiones. Pero eUa nunca quiso ir 
porque le daba mucho miedo Ahora ya tampoco está el túnel (señora María 
Elena Duarte, 43 años, migrante de tercera generación). 

Nuevamente nos volvemos a encontrar con el cambio de los elementos (túneles en 
lugar de cuevas, la Virgen de Guadalupe y las deidades femeninas asociadas con la 
tierra y con el agua). Estos elementos se encuentran colocados en una cadena 
sintagmática que muestra una estructura similar con los mitos referidos al lugar de 
origen. La relación entre el agua, las pirámides, el túnel (que significa ir por debajo 
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de la tierra) para llegar a la Villa de Guadalupe (deidad femenina), se encuentran 
asociados en esta narración 

Por lo antenor, puede observarse que aunque los mazahuas hayan transformado 
diversos elementos de su cultura, esto no ocurre de manera absoluta ni todos sus 
aspectos. Muchos de los cambios son añadiduras, no sustituciones de los elementos 
de significación. Los sueños y su interpretación, los vínculos Con los muertos y los 
fragmentos narrativos' asociados con los mitos se encuentran en el núcleo duro de la 
cultura mazahua. Todos ellos se relacionan con el territorio ancestral o de origen, al 
cual los migrantes tienen un profundo apego 
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CAPITULO S 

GÉNERO, PARENT~SCO y MATRIMONIO 
EN LA COMUNIDAD EXTRATERRITORIAL 

En los capítulos anteriores vimos que los mazahuas han transformado diversos 
elementos de su cultura, pero no una manera absoluta ni todos sus aspectos. También 
observamos que pueden cambiar diferentes elementos de su cultura, sin que ello 
comprometa sus valores más profundos, entre ellos, el apego al territorio y sus 
paradigmas tradicionales Observamos iambién que las relaciones de parentesco son 
uno de los elementos culturales que muestran la mayor persistencia, aún cuando sus 
miembros han abandonado la lengua y cambiado de religión. La comunidad étnica 
mantiene sin embargo sus fronteras El individuo es reconocido como miembro de su 
comunidad debido a que las relaciones de parentesco conforman uno de los atributos 
más importantes con los que se define la membresía comunitaria. 

En este capitulo pretendo mostrar algunos cambios y persistencias en las 
representaciones de género y los roles asociados a los hombres y las mujeres 
mazahuas Si el cambio adaptatIvo de los mlgrantes en la ciudad ha sido posible, esto 
se debe también a que ciertos elementos que distinguen a los sexos se han 
flexibilizado, pero simultáneamente, dicha flexibilización se presenta sobre un 
trasfondo cultural que no ha variado 

La estrecha relación entre el cuerpo femenino y la reproducción biológica de la 
especie hace que un necho social y cultural se presente como un hecho "natural" Las 
mujeres mazahuas han asumido nuevas y variadas responsabilidades. Son 
sostenedoras de su hogar precisamente porque la dimensión identitaria de género gira 
en torno a la maternidad. Por esta misma razón, son también las principales 
responsables de la reproducción comunitaria en la ciudad, sin que ello conduzca a 
alterar en lo sustancial las desigualdades de género. 

Hacer alusión a las categorias de género, también nos conduce a interrogarnos acerca 
de la construcción de las masculinidades "legítimas". En la ciudad, los varones han 
dejado de ser reconocidos como los principales proveedores del sustento familiar. Su 
situación también se torna conflictiva al no poder cumplir cabalmente con los 
atributos que les son impuestos desde sus grupos de pertenencia, así como por los de 
referencia. 
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8.1. Distinciones y jerarquías de género 

Diversos autores han acuñado el concepto de género para referirse al proceso de 
construcción cultural de la diferencla sexual y para subrayar la creación totalmente 
social de los valores, creencias e ideas sobre los roles apropiados para hombres y 
mujeres. Género es, según esta definición, una categoría social impuesta sobre un 
cuerpo sexuado. Inicialmente fue planteado en 1955 por Money y Stoller al analizar 
los trastornos de identidad sexual. Posteriormente fue empleado para aludir a una 
construcción sociocultural que permite entender cómo se internaliza, mediante un 
complejo proceso individual y social de adquisición del género, un conjunto de 
significados asociados al sexo. 

Llegados a este punto de acuerdo, la pregunta que surge es ¿cómo se produce este 
proceso? Bourdieu (1998) plantea que la construcción cultural del género se origina 
en la doxa puesto que corresponde al dominio de lo pre-interpretado Está en la raíz 
misma del conocimiento socialmente elaborado y se integra al mundo conocido y 
dado por descontado. El género se asemeja a la lengua, pues cuenta con reglas, 
sistemas de valores y estructura, es social en su esencia e independiente del individuo 
A la vez opera como el habla, al ser una práctica que se realiza por los individuos 
Todos hablamos la lengua (que heredamos) sin preguntarnos continuamente sobre las 
construcciones sintácticas, prosódicas y gramaticales. Simplemente hablamos. 

El género establece las distinciones y las clasificaciones sociales a partir del sexo 
biológico. Rige en el estatus y en las jerarquías, y establece una norrnatividad que 
regula el comportamiento social de los individuos según su sexo. La construcción del 
género radica en que las diferencias anatómicas entre los cuerpos masculino y 
femenino son interpretadas culturalmente a través de un trabajo continuo de 
socialización de lo biológico y biologización de lo social (Bourdieu, 1998' 9) 

La característica daxica de la construcción de los géneros hace aparecer la 
dominación masculina como un hecho derivado de la naturaleza. Así, el arbitrario 
cultural se presenta como un producto natural que reproduce y legitima el orden 
social. La construcción del género se instituye en el ámbito de la división sexual del 
trabajo y en la división del trabajo sexual, así como en aquéll ... áreas de actividad, 
instituciones y creencias que no tienen una relación inmediata o directa con el sexo 
biológico: está institucionalizada en el sistema de parentesco, en el mito y en el ritual, 
así como en las escuelas, las iglesias y el Estado 

El género resulta de un proceso de construcciórr cultural, y como todo lo que es 
cultura, no es algo que se produzca de una vez y para siempre, sino que se instituye a 
través de un proceso continuo y cotidiano. Así, el género puede ser visto como 
"construcción" permanente. Pero, por otra parte, también se trata de un sistema que 
cuenta con "anclajes simbólicos que pasan inadvertidos a los ojos de los pueblos que 
los ponen en práctica" (Héritier, 1996: 17). De ahí que el género también pueda ser 
pensado como sistema de significados que se encuentran arraigados en el habztus. 
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En torno a la diferencia sexual se conforma todo un sistema simbólico que tiende 
hacia la coherencia, a la eliminación de la ambigtiedad y a dar consistencia a las 
representaciones sobre el dimorfismo sexual El cuerpo humano aparece como el 
analogante principal de una amplia gama de simbo los en la medida en que se presenta 
como una forma de infraestructura sobre la cual que se monta todo un sistema de 
significados que lo trascienden. Esto se da en virtud de que una de las caracteristicas 
ontológicas del ser humano 

[ ... ] consiste en ser intermediario, existe al hacer mediaciones entre todos 
los niveles de la realidad, dentro y fuera de sí. Mediante el cuerpo, el ser 
humano se abre al mundo, ante todo lo que se le manifiesta: las cosas y los 
seres vivientes que él percibe y se representa por su intermediación. El 
cuerpo es el intermediario originario entre el yo y el mundo No representa 
sólo la apertura del ser hacia el mundo, sino 'el aqui desde donde' se ve la 
cosa, desde donde se la percibe .. " (Ricoeur 1991 citado por Fagetti, 1998: 
10). 

La observación de la diferencia entre los cuerpos masculino y femenino está en el 
fundamento de todo pensamiento, tanto tradicional como cientifico. "El cuerpo' 
humano, lugar de observación constante -asiento de órganos, funciones elementales, 
humores- presenta un rasgo notable y ciertamente escandaloso: la diferencia de sexos 
y el papel distinto de éstos en la reproducción" (Héritier, 1996' 19) 

Algunos estudios sobre la cosmovisión de las culturas mesoamericanas han mostrado 
que el cuerpo humano es un objeto de representación y, a la vez, un foro de 
comparación de los fenómenos que ocurren en la naturaleza y el universo. En el caso 
de los antiguos pueblós mesoamericanos, López Austin (1996) alude al proceso de 
antropomorfización de la naturaleza y del cosmos que genera todo un sistema de 
SIgnificados que incluyen "la valoración de la vida con relación al disfrute de los 
goces terrenales; la sujeción a las normas éticas; las fuerzas cohesivas del individuo 
con su comunidad; las bases de los vínculos familiares, y las prácticas y creencias 
relacionadas con la muerte y la existencia en el más allá" (López Austin 1996: 15). La 
proyección del cuerpo humano en las culturas mesoamericanas corresponde a un 
conjunto de elementos estructurados que tienen una función taxonómica y explicativa 
del cosmos y su movimiento. Asi, lo femeninó se asocia con la madre, hembra, fria, 
abajo, inframundo, humedad, oscuridad, debilidad, noche, agua, muerte, viento, en 
tanto que lo masculino se vincula con él padre, macho, calor, arriba, cielo, sequia, luz, 
fuerza, día, vida, fuego, entre otros conjuntos de oposiciones binarias. 

Buena parte de los mitos de origen de las culturas mesoamericanas están presentes, 
aunque de manera dispersa y fragmentaria, en las representaciones sociales de una 
naturaleza sexualizada en diversas comunidades campesinas e indígenas 
contemporáneas. Los mitos y los rituales muestran al cuerpo humano como un 
referente metafórico por medio del cual se establecen diversas analogías. 
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Entre los otomíes del Altiplano Central, por ejemplo, el cuerpo humano se presenta 
como un modelo de comprensión de los fenómenos cosmológicos Galinier (1990b) 
destaca los conceptos de complementariedad y de fusión de las polaridades masculina 
y femenina entre los otomíes y hace un inventario de los términos con que es 
designado el cuerpo Lo femenino, está asociado con la humedad vaginal que tiene 
por nombre tehe "agua" y la sangre menstrual khizana "sangre de la luna". Hace 
referencia a la definición metafórica por la que el pene y vagina aparecen como 
equivalentes en la escala humana a los focos energéticos que existen en el universo 
bajo formas homólogas como pueden ser un árbol o un hongo (metáforas vegetales 
del pene), o una jícama o un chayote (metáforas vegetales del sexo de la mujer 
(Galinier, 1990b. 637). 

En otro estudio, realizado en una comunidad campesina de Puebla, Fagetti (1998) 
muestra que la práctica social campesina construye los mitos, las ceremonias, los 
rituales y las prácticas curativas que tienen una importancia vital en la explicación de 
los fenómenos naturales y sociales. En este proceso el cuerpo revela un lazo profundo 
que une al mundo natural, el cuerpo y el cosmos 

Todo lo que conforma el cuerpo, todo lo que tiene y puede hacer, se traslada 
al mundo natural y a los seres que viven en él, porque éste es pensado, 
imaginado, construido a imagen y semejanza del ser humano. La relación 
del ser humano con la naturaleza da lugar a la antropomorfización del 
mundo natural que se deriva de la proyección de las cualidades humanas 
hacia el universo (Fagetti, 1998: 243). 

La regularidad con la que el cuerpo humano sirve como foro de comparación con el 
que se construye un conjunto de metáforas y homologaciones, no solamente se puede 
atribuir a las culturas de origen rnesoamericano Analogías similares se expresan 
entre los sistemas clasificatorios chinos, por lo que López Austin señala: 

"En toda sociedad en la que el pensamiento mítico es predominante, existe 
la tendencia a equiparar los distintos órdenes taxonómicos y de homologar 
los distintos procesos, tanto naturales como sociales. Las normas 
taxonómicas particulares de los diversos ámbitos del conocimiento son 
forzadas con el propósito de encontrar equivalencias y paralelismos entre 
los distintos sistemas clasificatorios, en un intento de llegar al 
descubrimiento de la magna regularidad, la congruencia absoluta y el orden 
total del universo" (López Austin, ibídem: 171). 

La producción social de diferentes construcciones metafóricas convierte al cuerpo y a 
sus diferencias anatómicas en analogantes sobre los que se construyen múltiples 
significados que sirven de soporte de los elementos cognitivos, explicativos y 
ontológicos. 
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La división de las cosas y de las actividades según la oposición entre lo masculino y 
lo femenino, encama la necesidad objetiva y subjetiva de su inserción dentro de un 
sistema de oposiciones homólogas, tales como: arriba/abajo, superior/inferior, 
adelante/atrás, derecho/izquierdo, seco/húmedo, durolblando, clar%scuro, por 
ciertas correspondencias a los movimientos de los cuerpos (subir/ bajar, 
ascender/descender, salir/entrar). Estos conjuntos de diferencias " ... son bastante 
concordantes para sostenerse mutuamente, y son capaces de proyectar una 
interpretación inagotable de transferencias prácticas y metafóricas. Conforman una 
especie de espesor semántico originario en la determinación de las armonías, las 
connotaciones y las correspondencias" (Bourdieu, 1998: 14). 

La proyección del cuerpo se vincula Con el conocimiento de la naturaleza y el 
universo, a la vez que legitima el orden social Esto obedece a que los actores sociales 
utilizan las formas simbólicas no sólo para comunicar algo acerca de algo, sino que 
también tienen la capacidad para imponer persuasivamente los significados 
(Thompson, 1993). 

López Austin afirma. que en las culturas mesoamericanas " ... no existen referencias 
directas en las fuentes históricas al origen de la superioridad de un sexo sobre otro. 
Señala, no obstante, que en la formación de la pareja original del Quinto Sol, el varón 
nació del primer dia de mezcladas las cenizas y el polvo de hueso de los muertos con 
la sangre de los dioses, mientras que la mujer tardó cuatro días en formarse" (ibídem: 
285). Más adelante muestra la supremacía masculina al observar que el intercambio 
de mujeres se daba también como recompensa por acciones bélicas, pues 

"Una de las manifestaciones del predominio del varón era la existencia de la 
poliginia Aunque no era una institución generalizada, ya que quedaba 
reducida al grupo dominante o se obtenía el derecho como recompensa por 
hazañas bélicas, su simple existencia marca una diferencia considerable 
entre el hombre y la mujer. Se observa también la concepción del 
predominio masculino en la compleja jerarquización de los varones, en 
oposición a la más simple diferenciación social de las mujeres La compleja 
jerarquía responde a la diversificación de funciones públicas y a todo un 
sistema de premios que impulsaban al individuo varón a desarrollar sus 
actividades con grandes esfuerzos y sacrificios" (ibidem: 330). 

El intercambio de mujeres que se asocia con los códigos de honor y virilidad, también 
se expresa en la conformación de clases o estamentos. Noemi Quezada (1996) analiza 
las relaciones de género antes y después de la invasión europea. Sostiene que en las 
sociedades mesoamericanas, lo masculino y lo femenino se presentaban en la 
cosmovisión como simétricos opuestos pero complementarios, pues los mitos de 
origen se encuentran poblados de deidades tanto masculinas como femeninas. Afirma 
que las relaciones entre los sexos fueron más igualitarias antes de la conquista, toda 
vez que en la tradición judea-cristiana " ... con una cosmovisión basada en un Dios 
único varón, con lo masculino como superior y io fem~nino inferior, se establecieron 
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relaciones asimétricas entre los sexos .. " (ibidem: 12). No obstante, Quezada no deja 
de presentar una serie de indicios que presuponen la supremacía masculina. En 
efecto, esta autora reconOCe que 

"El papel socialmente asignado a los pillis fue de gobernantes, sacerdotes, 
guerreros de alto rango y artesanos, como pertenecientes al ámbito de lo 
masculino, explicando así el origen celeste de este grupo. En tanto que los 
macehuales tuvieron como destino social el ser agricultores, ligados a la 
tierra y, en consecuencia, al ámbito de lo femenino" (ibídem: 35) 

El pensamiento dicotómico que sexualiza el cosmos y la naturaleza no es exclusivo 
de las sociedades mesoamencanas. Bourdieu analiza la cosmovisión de los pueblos 
Bérberes de Kabylie, con el fin de analizar lo que él denomina "el inconsciente 
androcéntrico" (Bourdieu, 1998 11). Este representaria la visión "falonarcisista" de 
una cosmología androcéntrica común a todas las sociedades mediterráneas desde 
Grecia, Italia, España, Egipto y Turquía, y que se extiende hacia el ambiente cultural 
europeo contemporáneo, que participa indiscutiblemente de esta tradición. 

La construcción de la sexualidad toma su sentido de la cosmología sexual izada que se 
arraiga en una" topología sexual del cuerpo socializado, de sus movimientos y sus 
desplazamientos inmediatamente afectados de una significación social" (Bourdieu, 
1998 12) Así, por ejemplo, el movimiento hacia lo alto estaría asociado a lo 
masculino con la erección del pene o en una proyección androcéntrica, que equipara 
la creación de la vida a la acción fecundante del cuerpo masculino sobre el femenino, 
de manera análoga a como la tierra es fecundada. 

La explicación estructural de la relación entre naturaleza y cuerpo humano, así como 
la superioridad conferida a lo masculino, se presenta como una tendencia universaL 
La etnicización y el dominio colonial han afectado, sin duda, la manera en que se 
estructuran las relaciones de dominación sobre las mujeres y le han dado un sesgo 
caracteristico El colonialismo ha tenido una influencia decisiva en la universalidad 
de la dominación patriarcaL Sin embargo, hay autores que sin descartar la influencia 
de la dominación colonial, no le atribuyen la universalidad en la conformación de las 
asimetrías de género. Héritier (1991· 93-94) argumenta que la expansión colonial, 
junto con la mercantilización y la industria, y la influencia de las grandes religiones 
judea-cristiana e islámica en las sociedades colonizadas, no cambió los sistemas de 
clasificación social previamente establecidos. Es decir, no transformaron los sistemas 
de significación y de valoración. Considera que el colonialismo conllevó al 
agravamiento de la dominación masculina sobre las mujeres, pero no la inversión 
progresiva de su estatus. 

La dominación masculina como una tendencia universal puede ser explicada si 
tomamos en cuenta que los datos biológicos elementales con que cuentan todas las 
sociedades siempre son los mismos. Se trata del invariante que subyace en la 
diversidad. El cuerpo humano es el "material" de la observación inmediata, por lo que 
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las distinciones de género tienen su fundamento en el mundo de lo físico y en lo 
biológico (Héritier, 1991 37). Esto constituye la universalidad, la invariabilidad Sin 
embargo, cada sociedad construye a partir de estos "datos materiales" una 
configuración singular que es integrada a sus prácticas y representaciones colectivas. 
Por ello, aunque la construcción cultural del género tiene ~na dimensión invariante y 
universal, también entraña una dimensión de la variabilidad, pues "Con el mismo 
"alfabeto" simbólico universal, anclado en esta naturaleza biológica común, cada 
sociedad elabora de hecho "frases" culturales singulares y que le son propias" 
(Héritier, Ibídem. 21). 

Cada cultura interpreta el dimorfismo sexual de manera idiosincrática, debido a que 
en la cultura no existen referentes absolutos. Cada cultura construye los significados 
que se atribuyen a cada sexo y crea sus propias categorías de género. 

8.2. Las categorías de género entre los mazahuas 

Los mazahuas comparten un conjunto de símbolos que aluden a la distinción entre los 
cuerpos masculino y femenino, así como los atributos que se asocian a los sujetos de 
acuerdo con su sexo. Sus categorias de género se encuentran incorporadas a la cultura e 
inscritas en la lengua. Tienen, por ejemplo, con una serie de términos para designar a 
los hombres y a las mujeres. Para designar "mujer" existen las palabras bejna, sunte y 
sirisu, que al parecer, no tienen ninguna connotación especial Sin embargo, existen 
términos que son condenatorios y despectivos, entre ellos. sakapo y caka, que 
significan "mujer callejera"; yedra, que es utilizado para nombrar a la "mujer loca". 
Estos vocablos se distinguen de los que están asociados con la maternidad Así, tji!c?¡ 
significa "mujer criando niño", en tanto que yoskje quiere decir "mujer que tiene un 
hijo cada año". Estos términos nos remiten, por un lado, a la maternidad y, por otro, a 
las mujeres que transgreden ciertas normas. En cambio, para designar "hombre" 
existen dos términos. bezo y nckite, y tres para distinguir al hombre anciano· ca?a, 
zaya, zaya, nzata. Destacan el jmuta y el jmi?u que significan "hombre mayor" u 
"hombre que manda". J(¡risu distingue al hombre afeminado 

La identidad que se atribuye a las mujeres mazahuas se vincula directamente con la 
maternidad. La tierra, el agua· y la luna constituyen entidades femeninas, así como 
también los son las entidades anímicas que en ellas habitan. Estas hacen alusión a 
mujeres cuya sexualidad es amenazante. Como pueblos macehuales, los mazahuas se 
ubicaban en la cosmología mesoarnericana como pueblos vinculados a lo femenino, a la 
luna y a lo nocturno. Buena parte de la narrativa contemporánea de los mazahuas, como 
vimos en el capítulo anterior, se ubica en guiones ocultos asociados con la noche, con el 
inframundo y con los muertos. 

La identidad que se atribuye a los varones mazahuas los vincula con el poder 
fecundante sobre la tierra y sobre las mujeres. La propiedad sobre la tierra se 
transmite por la vía patrilineal y las mujeres circulan del hogar paterno al del 
cónyuge, lo que las convierte en objeto de intercambio 
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A lo largo de este trabajo hemos visto cómo las categorías de género intervienen en 
los procesos migratonos, en las ocupaciones y en las problemáticas que enfrentan 
hombres y mujeres mazahuas en la ciudad. En adelante, me enfocaré a las pautas 
matrimoniales por ser uno de los indicadores más sensibles que nos permiten explicar 
los procesos de cambio y continuidad en las relaciones de género, en las relaciones de 
parentesco y en la membresía diferencial de los actores sociales según su sexo. 

8,3. Las alianzas matrimoniales 

8.3.1. Las pautas de matrimonio y el "precio de la novia" 

Como vimos en el capítulo anterior, existe una serie de pautas que prescriben el 
matrimonio. En su fonna tradicional, éstas involucran el acuerdo entre los parientes 
de la pareja y la intervención de los padrinos de bautizo del muchacho. Una vez 
celebrada la boda, la muchacha pasa a residir a la casa de su marido, quien 
generalmente vive con sus padres. Ella se incorpora a las labores del hogar y a todas 
aquellas tareas que requieran de su fuerza de trabajo. La suegra funge como una 
segunda madre de la nuera y la instruye en sus deberes cotidianos. 

También señalé que el matrimonio tradicional constituye una nonna, pero su práctica 
es muy reducida, pues sólo la llevan a cabo algunas familias "ricas". La mayoría de 
las uniones conyugales se ritualizan después de algunos años de que la pareja ha 
vivido en unión libre y procreado hijos. El rr:atrimonio religioso tiene para ellos la 
mayor importancia, pues implica el reconocimiento comunitario y refrenda las 
alianzas entre parientes y compadres. Para los mazahuas el matrimonio civil no tiene 
mucha importancia, pues la unión que vale es el religioso 

El matrimonio tradicional habla más del e/has comunitario que de una práctica Como 
vimos, la nonna dicta que las alianzas matrirr:oniales deben llevarse a cabo después 
de que el muchacho y sus parientes han cumplido con una serie de requisitos, entre 
ellos, llevar regalos a los padres de la pretensa, que incluyen alimentos y bebidas, y 
en ocasiones, un pañuelo con algo de dinero Al menos, a esto se refieren los 
migrantes cuando hablan de la boda ideal. Esta práctica, sin embargo, se 
desestructuró en el momento en que la fuga concertada y el rapto de la novia se 
generalizaron Hasta hoy, no me ha sido posible ubicar cuándo esto ocurrió ni 
tampoco saber si alguna vez el matiimonio tradicional fue una práctica generalizada 
en todos los barrios y manzanas de las comunidades de estudio. 

Los mazahuas no tienen un ténnino para distinguir al rapto de la novia de la fuga 
concertada. En ambos casos se dice que el muchacho "se robó" a su mujer. Lo que sí 
distinguen las mujeres es cuando el rapto de la novia fue concertado entre ambos 
miembros de la pareja, o cuando el matrimonio se le impuso a la mujer mediante el 
secuestro. Cuando una mujer es "robada" ya no puede regresar al hogar paterno ni 
casarse con ningún otro hombre. Una vez unidas conyugalmente, la mujer puede ser 
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golpeada, a veces de manera brutal, sin que su familia de origen la reciba de nuevo en 
su casa 

Su situación contrasta con la de las mujeres zinacantecas y de otros grupos, quienes 
tienen derecho a regresar al hogar paterno y ser protegidas por su familia de origen 
cuando sufren el maltrato (Collier, 1995' 220-225). Las mazahuas no pueden regresar 
al hogar paterno, posiblemente porque sus condiciones de vida son aun más precarias 
y dificilmente su familia de origen puede sostenerla a ella 5' a sus hijos en caso de 
separación. 

Esta diferencia puede interpretarse de otra manera. Entre los mazahuas no existe la 
institución del "precio ce la novia", aunque sí hay indicios de que una vez la hubo. 
Dicha institución obliga a los maridos a dar un mejor trato a sus mujeres, so pena de 
perder los recursos que ha pagado por ella De acuerdo con Collíer (ibídem), cuando 
una zinacanteca es maltratada por su marido tiene la posibilidad de regresar a la casa 
de su padre o de algún hermano. El cónyuge busca con insistencia su perdón, para lo 
cual se hace acompañar por el padrino de boda y, en ocasiones, por alguna persona 
del cabildo, quienes intervienen como conciliadores en los conflictos maritales El 
marido busca la reconciliación, pues de no lograrla, pierde a su mujer y los recursos 
que pagó por ella Entre los mazahuas, en cambio, el rapto de la novia evita a los 
varones el trabajo o los recursos necesarios para conseguir mujer 

En la ciudad de México, los migrantes se unen conyugalmente a través del acuerdo 
entre ambos miembros de la pareja, contraviniendo muchas veces las opiniones de los 
mayores, como veremos más adelante 

8.3.2. La endogamia comunitaria 

De acuerdo con Milton Gordon (1964), la asimilación matrimonial constituye un paso 
importante en el proceso de "asimilación estructural" cuando miembros de dos 
culturas diferentes están en relación. Sin embargo, para que la asimilación marital sea 
posible no basta con que los individuos que pretenden unirse conyugalmente tengan 
el deseo firme de hacerlo. Su unión debe ser aceptada por sus respectivos grupos de 
pertenencia El individuo que se une conyugalmente con un miembro de otra cultura 
debe ser aceptado por la familia y el círculo de relación primaria de su consorte y ser 
tratado como uno de los suyos. Gordon muestra la dificultad que entraña la 
asimilación matrimonial entre personas de culturas diferentes, pero cuando esto llega 
a ocurrir, implica solamente asimilación del individuo y no la del grupo. Cuando así 
ocurre, el individuo se distancia de su grupo de pertenencia para ¡>asar a formar parte 
del grupo al cual se asimila 

Los mazahuas que radican en la ciudad de México mantienen un conjunto de 
relaciones que conviene distinguir. Al nivel de grupo primario, sostienen relaciones 
de intercambio, solidaridad, camaraderia, íntima amistad, de trabajo y de vecindad 
con los miembros de su propia comunidad Dichas relaciones conforman también su 
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primer círculo de conflicto. Este circulo primario está integrado por sus parientes más 
cercanos y por los otros miembros de la comunidad extraterritorial En el primer 
circulo se encuentran también los que permanecen en el lugar natal Esto no quiere 
decir que los mazahuas no hayan entablado relaciones con miembros de la sociedad 
receptora. Por el contrario, mantienen relaciones permanentes y cara a cara con los 
miembros de la sociedad mestiza, pero esto no implica la eliminación de las fronteras 
ni conducen necesariamente a la integración de lazos de íntima amistad y de 
confianza que pudieran conducir a la asimilación estructuraL Se trata básicamente de 
relaciones instrumentales, similares a las de negocios, que se integran a un circulo 
secunda..r1o. Bajo determinadas circunstancias las relaciones interétnicas acentúan las 
distinciones y fortalecen las fronteras. 

Los mazahuas han creado nuevas categorías de compadrazgo para incorporar a los 
individuos que forman parte de su círculo secundano de relaciones Sin embargo, 
como hemos visto, se trata de nuevas figuras que son añadidas a su repertorio y que 
no implican una sustitución Tampoco son tan importantes como las relaciones de 
compadrazgo que establecen a través de los rituales fundamentales del ciclo de vida 

Una de las características más sobresalientes de los migrantes de nuestro estudio 
muestra que sus círculos primarios de relaciones involucran precisamente a los 
miembros de su comunidad El compadrazgo refuerza dicha relación y es común qu,\ 
los individuos que se hacen compadres mantengan, a la vez, algún otro vinculo de 
parentesco. Son frecuentes los compadres y las comadres que a la vez son hermanos, 
hermanas, primos y primas. Las fronteras internas también se mantienen a través del 
matrimonio endogámico, mismo que opera como dispositivo encaminado a mantener 
los vínculos de los migrantes con los miembros de su lugar de orígen. A través de la 
endogamia los migrantes reproducen las alianzas comunitarias y, por tanto, uno de los 
mecanismos más importantes por los cuales se mantiene y reproduce la comunidad 
extraterritorial 

El matrímonio endogámico entre los mazahuas muestra un conjunto de reglas y 
valores implícitos de su cultura. Entre ellos, la prohibición que pesa sobre los y las 
jóvenes de unirse conyugalmente con individuos que no sean de su misma condición 
socia~ es decir, tener la misma pertenencia étnica y de clase. Ello constituye un 
"hecho social" de acuerdo con la definición de Durkheim (1997), pues las 
prohibiciones constituyen prácticas que se institucionalizan a través de la coacción, 
abierta o velada, que se perciben cuando los individuos del grupo intentan transgredir 
las reglas. Son pues, un hecho social que se reconoce " ... gracias al poder de coacción 
exterior que ejerce o que es susceptible de ejercer sobre los individuos; y la presencia 
de dicho poder es reconocida a su vez, bien por la existencia de alguna sanción 
determinada, o bien por la resistencia que le lleva a oponerse a toda empresa 
individual que tienda a violentarlo" (Durkheim, 1997. 48). 

Los padres acostumbran aconsejar a sus hijos sobre la elección de su consorte. Los y 
las jóvenes deben unirse conyugalmente con alguna persona de su misma condición 
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SOCIal con el propósito de no recibir maltrato ni humillaciones por parte del o la 
cónyuge y de sus potenciales parientes afines Se considera que si una mujer entabla 
relaciones con un hombre "rico", se aprovechará de ella y mantendrá su interés sólo 
para "burlarla", para hacer "que fracase" y después la abandonará. Si Como resultado 
de la relación entre la mujer mazahua y un hombre "rico" hay matrimonio, se augura 
el sufrimiento de la mujer debido al menosprecio y al maltrato del que será objeto por 
parte del cónyuge y parientes afines, quienes la tratarán como si fuera una sirvienta, o 
bien, la alejarán de su grupo. 

La percepción que tienen sobre la inconveniencia de las relaciones maritales entre 
una mujer mazahua y un hombre "rico" (blanco o mestizo) parece confirmarse al 
observar el comportamiento que llegan a tener algunos de los hombres mazahuas más 
aculturados. 

Yo no me casé por mi gusto, a mí me encerraron cuando yo era muy joven 
Desde que me robó mi ex marido siempre estaba embarazada y Como antes 
era bien tonta, hasta después de mucho tiempo me di cuenta de cómo era. 
Hasta que ya tenía yo seis hijos me dejé de él [ ] Sufrí mucho con ese 
hombre, muchas humillaciones que a nadie le deseo [ ... ] Como él ya tenía 
mucho roce social porque trabajaba en una oficina, siempre andaba muy 
arreglado. Allí donde trabajaba andaba con mujeres mejor vestidas y más 
arregladas que uno, pues uno ¿a qué hora se arregla con tanto chamaco? 
[ .. ] Él llegaba borracho a cada rato y me pegaba. i Una vez me humilló 
tanto l . [llanto] Llegó en la noche muy borracho, me agarró de los 
cabellos y me puso frente al· espejo. Me dijo 'mírate en el espejo, eres una 
pinche india mugrosa, me das asco, me das mucho asco, siempre estás 
panzona' Yo le dije· 'estoy así por tu culpa, tú eres el único que me hace mi 
panza'. (Ernestina, 41 años, de Pueblo Nuevo) 

La identidad étnica y de género muestra la manera en que la discriminación de la 
sociedad mestiza puede ser experimentada por las mujeres indias. 

Igualmente, se considera que la mujer no debe unirse conyugalmente con un hombre 
más pobre que ella (por ejemplo, con un huérfano), ni con un flojo al que no le guste 
trabajar, ya que este tipo de unión augura penurias y miserias. 

Antonia Maya, de 45 años, oríginaria de Pueblo Nuevo, trabajo durante su infancia 
trabajó como sirvienta en la ciudad de México. Cuando cumplió 14 años conoció a un 
muchacho de su comunidad en una de sus visitas al pueblo. Al percatarse de esta 
relación, sus padres decidieron casarla e inmediato con uno de sus primos antes de 
que el pretendiente se la "robara". Es frecuente que las uniones conyugales se 
realicen entre primos 

Por su parte, los hombres mazahuas radicados en la capital han comentado que 
prefieren unirse con mujeres de su comunidad pues consideran que ias "urbanas" son 
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mujeres "muy liberales, confunden la libertad con el libertinaje [ .. ] Nosotros 
preferimos a nuestras mujeres no porque sean más tontas o más dejadas que las otras. 
No, no son dejadas [ ] pero son las que mejor se adaptan a nuestra forma de ser" 
(señor Atanasia Benítez, de San Mateo). 

La consideración de las mestizas como personas sexualmente promiscuas, contrasta 
con la apreciación que tienen de sus propias mujeres. Las mazahuas aparecen como 
más recatadas, fieles a sus hombres, y no promiscuas. La sexualidad que íos 
mazahuas atribuyen a las mestizas ha sido identificada en otras regiones de relación 
interétnica de r-Aéxico. En los Altos de Chiapas, por ejemplo, se considera que "La 
mujer ladina desempeña un papel un importante aunque bastante oculto. representa 
un tipo de sexualidad ominosa, la sexualidad de la traición" (Wasserstrom, 1989 
260) 

Las mestizas también son identificadas como personas que no saben trabajar y tienen 
consumos ostentosos Así lo expresa un joven que nació en la ciudad de México hace 
16 años y que pertenece a San Mateo Él manifestó que en el futuro, cuando tenga 
entre 20 y 22 años, habrá de casarse con una muchacha de su pueblo porque "las de 
aquí [de la ciudad] son muy popzs, se creen mucho, son muy presumidas" También 
dijo que les gustaba vestirse bien, comprarse cosas muy caras, gastar el dinero y, en 
cambio, no sabían trabajar y eran muy flojas 

Otro ejemplo lo da Remigio, un niño de 12 años que vive en Pueblo Nuevo y que se 
encuentra bajo el cuidado de su hermano mayor Este último atiende el hogar, prepara 
los alimentos, prepara el nixcometl y hace las tortillas mientras que su madre trabaja 
como vendedora ambulante en la ciudad de México Ésta dice que le urge que el 
mayor le consiga una nuera para atender su hogar allá en el pueblo. Remigio comenta 
orgulloso que él también sabe hacer tortillas y lava su ropa, pero asegura que cuando 
se case, se va a buscar una muchacha que sea trabajadora. 

De lo anterior se desprende una segunda consideración. Las mujeres que buscan 
deben ser trabajadoras Este es el atributo que más se estima de las mujeres y con el 
cual ellas se identifican y son identificadas por sus hombres. No sólo es su capacidad 
reproductiva lo que se valora, sino también su disponibilidad para el trabajo. Dicha 
imagen se corresponde que la autodefinición que los mazahuas hacen de sí mismos' 
como "gente de trabajo" y como "gente hecha para el trabajo pesado". Asimismo, se 
integra al universo que los distingue como personas pobres, por lo que rechazan a las 
"urbanas" que, en este caso, también son identificadas como "ricas" que acostumbran 
tener cotsumos excesivos. En ambas comunidades hay una regla implícita que 
presiona a íos migrantes a unirse conyugalmente con algún miembro de su misma 
comunidad. 

Entre los individuos que emigraron siendo niños hacia la ciudad de México y entre 
los que nacieron en ella no hay distinciones claramente definidas. Los matrimonios se 
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realizan entre personas de la misma comunidad, independientemente de su lugar de 
nacimiento y residencia. 

Aparentemente, en la ciudad el mercado matrimonial de los mazahuas es más abierto 
que en el pueblo, pero aún así, la endogamia es una regla, sobre todo cuando se trata 
de la primera unión conyugal. 

La normatividad matrimonial constituye un sistema de prescripciones que permiten la 
reproducción comunitaria en la ciudad y el mantenimiento de los vínculos con las 
personas que radican en el lugar de origen. Sin embargo, los límites de la endogamia 
se han flexibilizado. Existen diferentes niveles de endogamia funcional. El primer 
nivel se presenta cuando la pareja pertenece a la misma comunidad, 
independientemente de su lugar de nacimiento y o de residencia Son frecuentes las 
uniones de migrantes con residentes en el pueblo de origen. Los patrones de 
residencia patrivirilocal hacen que la mujer vaya a vivir al lugar de residencia de su 
marido. Si el hombre vive en el pueblo, la mujer tendrá que seguirlo aUá. Si por el 
contrario, la mujer es del pueblo pero el marido vive en la ciudad de México, eUa irá 
a residir con el marido y la parentela de éste a uno de los cuartos de vecindad del 
centro o a la vivienda ubicada en la periferia, y también se integrará al comercio 
ambulante o a otras actividades económicas 

El segundo ll1vel de endogamia se presenta cuando hombres y mujeres que se unen 
conyugalmente no pertenecen a la misma comunidad, pero sí del mismo grupo 
etnolingüístico Existen personas de Pueblo Nuevo y de San Mateo que se han unido 
conyugalmente con las que son originar",s de otras comunidades mazahuas y de otros 
municipios. Existen matrimonios entre personas de estos pueblos con aqueUas que 
proceden de Temascalcingo, Ixllahuaca y Villa Victoria Las personas que han 
formado estas uniones matrimonios afirman haber conocido a su cónyuge "en la 
caUe", ya sea porque se desempeñaban como vendedores en la vía pública o porque lo 
hicieron en lugares de tránsito o de esparcimiento Aun en el caso de las que 
trabajaban como empleadas domésticas, hay quienes afirman haber conocido a su 
marido en alguna de las multitudinarias calles y avenidas de la ciudad de México 

En tercer lugar se encuentran las uniones exogámicas que se presentan en 
matrimonios interétnicos entre hombres y mujeres mazahuas con indígenas mixtecos, 
zapotecos y mazatecos. Se trata de uniones conyugales entre individuos de diferentes 
grupos etnolingüÍsticos que comparten con los mazahuas similares procesos de 
exclusión que los conduce a trabajar en las mismas ocupaciones, a disfrutar en los 
mismos lugares de esparcimiento y a vivir en los mismos nichos ecológicos. ASÍ, la 
ciudad misma genera los espacios de identificación entre los similares. Los mazahuas 
que no se casan con otros mazahuas, se unen conyugalmente con otros "indios", es 
decir, se realizan matrimonios exogámicos pero conservando la homogamia de clase. 

La identificación de los mestizos como gente "rica", a veces también como "gente de 
razón", o como personas que "se creen muy popis" y "superior a nosotros", limita las 
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posibilidades efectivas que tienen los mazahuas para ser asimilados por la vía 
matrimonial No está de más sefialar que los grupos domin'l,ntes también imponen y 
actualizan sus fronteras y suelen ser los más firmes promotores de las diferencias y 
las desigualdades interétnicas. Así, los mestizos erigen una segunda barrera que 
dificulta la asimilación matrimonial. 

Si se cree que los 18 millones que habitan en la ciudad de México ofrecen mayores 
posibilidades para elegir consorte, en los hechos los hombres y las mujeres mazahuas 
tienen un rango muy limitado de elección. Su círculo primario de relaciones se 
encuentra limitado a unos cuantos individuos. Esto se debe a que en las sociedades 
modernas los individuos viven en pequeños grupos y la vida social todavía gíra en 
torno a las varias clases de relaciones de grupos primarios (Shils, citado por R 
Thompson, 1989 56). 

El círculo de relaciones primarias de los mazahuas se encuentra conformado 
principal, aunque no únicamente, por los individuos que forman parte de la 
comunidad. Esta sociabilidad opera aún para los emigrantes de segunda y tercera 
generación que han crecido o han nacido en la ciudad de México. Los mazahuas 
comparten en la ciudad espacios contiguos de vivienda. Pero además, una experiencia 
laboral, una historia personal y una ubicación en el espacio social que los identifica a 
partir de Su experiencia común Esto explica que algunos individuos hayan conocido 
a sus consortes en "la calle". 

El proceso de etnicización que viven los indígenas en la ciudad de México, hace que 
los jóvenes mazahuas, incluso quienes nacieron en ella, tiendan a fortalecer los 
vínculos primarios con los miembros de su comunidad y establezcan desde la infancia 
relaciones de amistad y camaradería A ello se suman las continuas visitas al lugar de 
origen y los espacios de esparcimiento compartido. 

Las fiestas en el pueblo son momentos importantes para relacionarse con personas del 
sexo opuesto Los jóvenes acuden a ellas con regularidad. Solamente los que no 
tienen dinero para costear el transporte o carecen de alojamiento para albergar a su 
numerosa familia, dejan de asistir a su pueblo por varios años Las peregrinaciones 
que realizan hacia diferentes santuarios como las que efectúan hacia Juquila, Oaxaca 
y San Juan de los Lagos, Jalisco, son otros eventos de convivencia. A los jóvenes les 
gusta acudir a ellos porque revisten una importancia que trasciende el carácter 
meramente religioso: las peregrinaciones son oportunidades para conocer otros 
lugares, pues constituyen una forma de "turismo popular". 

Entre los mazahuas, el círculo primario de relaciones está conformado por personas 
que pertenecen a la comunidad extraterritorial, lo cual nos explica la persistencia de 
la endogamia A ello también contribuye el que los mestizos interpongan barreras 
identitarias y lleven a cabo prácticas discriminatorias que conducen a la segregación y 
a la marginación de los indígenas migrantes. Esto hace posible que éstos se reúnan en 



295 

los mismos nichos, laboren en mismas ocupaciones, compartan espacios comunes de 
entretfsnimiento y se reúnan con sus similares en la ciudad 

Las fronteras étnicas son un constructo significativo, y en esa medida, el contexto 
social en que los mazahuas despliegan sus relaciones sociales los conduce a 
flexibilizar sus fronteras y a observar distintos niveles de endogamia para incorporar 
a otras personas. Así, se presentan en tercer lugar, los matrimonios de mazahuas con 
mazatecos, mixtecos, zapotecos y nahuas. Hasta ahora, no he sabido de alguno entre 
mazahuas y otomíes de Amealco, aunque se supone que estos dos grupos 
etnolingüísticos son culturalmente más próximos Posiblemente esto se debe a que 
entre los segundos las fronteras son menos flexibles. El cuarto y último lugar lo 
ocupan los matrimonios de mazahua con mestizo En estos casos, no hay una norma 
que distinga el tipo de alianza matrimonial de acuerdo con el género de la pareja: se 
unen conyugalmente hombres mazahuas con mujeres mestizas y mujeres mazahuas 
con hombres mestizos, 

Cuadro 1 
Endogamia y exogamia 

Niveles de end<lgamia y exogamia en San Antonio 
las uniones conyugales Pueblo Nuevo 
Uniones de parejas de la misma 28 
Comunidad 
Uniones de parejas de comunidades 12 
mazahuas distintas 
Uniones de parejas entre personas de 7 
diferentes .grupos etnolinguisticos 
Uniones entre mazabuas y mestizos 4 

San Mateo 

21 

4 

l 

3 

Fuente: Datos obtenidos a partir de entrev1stas a profundidad realizadas durante 1997-1999 que fueron 
complementadas con un muestreo reahzado al azar, con la pregunta: ¿De dónde es su mando (o su 
mujer)? En varios casos contestaron "de aquí de la cmdad de MéXICO" SI esa era la respuesta, entonces 
se procedía a averiguar el lugar donde se conocieron y SI el cónyuge tenía panentes en algún pueblo, 
etcétera. En el cuadro se incluye a las mujeres separadas de sus cónyuges y viudas. Aunque entre las 
entrevistadas y entreVIstados hay quienes mantienen una segunda umón conyugal, aquí se toman en 
cuenta solamente los datos de la pnmera unión. 

El matrimonio endogámico es una práctica bastante frecuente y extendida entre los 
grupos étnicos de México, aun en contextos migratorios. Lestaje (1997) encontró 
entre los migrantes mixtecos procedentes de Oaxaca asentados en Tijuana, Baja 
California, una situación similar a la de los mazahuas, Las uniones conyugales entre 
migrantes mixtecos también mostraban una flexibilización de los limites de la 
endogamia Estos se extienden en dos direcciones. "hacia 'adentro' porque las 
uniones se hacen dentro del grupo étnico micro-regional pero se trata de jóvenes 
criados en zonas urbanas en su mayoría, nacidos fuera de la micro-región de origen 
que casi no se conocen, que a veces ni hablan el mixteco pero que se consideran' de 
Oaxaca'; hacia 'lfuera', es decir fuera del grupo étnico micro-regional porque las 
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uniones se hacen dentro de un nuevo grupo con el cual se identifican también los 
mixtecos migrantes el de las familias emigradas de cualquier origen geográfico y 
étmco con quienes comparten las mismas condiciones de vida y las mismas luchas 
sociales y políticas (Lestaje, 1997. 12) . 

En otro estudio, D' Aubeterre (1998) analiza las pracllcas matrimoniales en una 
comunidad poblana orientada hacia la migración y muestra que la endogamia 
constituye el "cemento" que mantiene unida a la comunidad. Los varones que salen a 
trabajar a Estados Unidos regresan a su pueblo para contraer nupcias, con lo que se 
asegura la reproducción de la identidad comunitaria a pesar de que sus miembros 
están distribuidos en dos estados nacionales. Observa que entre los rasgos 
sobresalientes en las prácticas matrimoniales en las comunidades campesinas e 
indigenas del pais, aun en aquellas conformadas por migrantes, están las 
normatividades que establecen la endogamia como principio que organiza la elección. 
del consorte (D' Aubeterre, 1998. 21). 

Los migrantes mazahuas, como miembros de la misma colectividad cultural que los 
mantiene unidos al pueblo de origen, comparten vínculos de parentesco y ancestros 
comunes, un repertorio simbólico y una historia de vida similar. Todo ello obliga, en 
mayor o menor medida, a la lealtad y a la solidaridad, factores que constituyen una de 
sus fortalezas más importantes en la ciudad. Este es, por tanto, un capital social que 
les permite sobrevivir en la marginalidad y afrontar en condiciones menos 
desfavorables los imponderables que se presentan en un medio hostil 

8.3.3. El matrimonio y la filiación de las mujeres 

Si bien la adscripción de los mazahuas está dada por naCImIento, conviene 
distinguirla según el sexo del individuo. Los hombres y las mujeres pertenecen al 
grupo del padre desde su nacimiento Así reciben su nombre, su ubicación en el 
mundo y en la estructura de la comunidad. Los varones mantienen durante toda la 
vida dicha filiación, no así las mujeres, pues cuando se unen conyugalmente, pasan a 
formar parte del grupo, al bamo y a la comunidad de su consorte. 

Las diferencias y desigualdades de género prescriben el mantenimiento de los 
patrones de residencia patrivirilocal. Aun cuando en la ciudad las residencias puedan 
ser neolocales y los grupos domésticos sean jefaturados por mujeres solas, el 
principio que estructura la filiación de las mujeres está dado por los vínculos con el 
varón Las jóvenes que se unen conyugalmente se van a residir a la casa del marido, 
quien habita en casa de sus progenitores, al menos durante los primeros años de su 
matrimonio Así, las recién unidas conyugalmente pasan a formar parte de la unidad 
doméstica del marido, con todos los derechos y obligaciones que esto les confiere 

La filiación de las mujeres está dada, por tanto, por su vínculo con algún varón, sea el 
padre o el cónyuge, lo que tiene consecuencias en su adscripción. Tanto en los 
matrimonios endogámicos de nivel comunitario, como entre los matrimonios que se 
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presentan al interior del mismo grupo etnolingúístico, las mujeres pasan a pertenecer 
al grupo y a la comunidad del marido Son asimiladas al grupo del cónyuge, lo cual 
incluye también a las mestizas que se casan con mazahua 

He sabido de algunos matrimonios entre mujer mazahua y mestizo Al igual que en 
otro tipo de uniones conyugales, la mujer que se une conyugalmente se va a vivir a 
casa del marido y se crea una situación conflictiva. Una migrante de tercera 
generación, por ejemplo, dijo sentir gran respeto y admiración por su abuela pero, a la 
vez, se avergonzaba cuando entraba en relación con su marido No le gustaba que su 
esposo platicara con ella porque "habla muy chistoso" y tiene costumbres "muy 
anticuadas" . 

A mí me dio mucha pena con mi esposo cuando iba a naCer mi niña porque 
ahí tiene usted que mi abuelita se fue a pelear con él porque es muy necia. 
No quería que tuviera a mi niño en el hospital ni que me hicieran cesárea. 
Mi esposo queria que me aliviara en el hospital porque es más seguro 
Como no la convenció, ahí tiene que después mi abuelita se fue al hospital y 
se peleó con los doctores y les dijo' 'a mí me tienen que decir por qué 
quieren abrirle la panza a mi hija, si todas mis hijas han tenido parto 
natural'. Se peleó con los doctores y armó un escándalo A mí me daba 
mucha pena 

Este tipo de situaciones cotidianas puede alejar a las muj eres de su familia de origen 
Otro caso de una mujer mazahua casada con mestizo es el de una luchadora (de lucha 
libre) que contrajo nupcias con un luchador conocido en el medio como "La Bestia" 
Cuentan que cuando ella comenzó a desempeñarse en la lucha libre se cambió de 
nombre y apellido, y negó su origen. Con su ascenso social" . se transformó. Sus 
papás viven de juntar basura, son muy viejos y muy pobres, pero ella no les ayuda ni 
los va a visitar No quiere saber de ellos". 

No obstante, de acuerdo con una conversación que sostuve con el señor Jacinto Maya, 
quien radica en la comunidad de Pueblo Nuevo, muchas mujeres de su pueblo se han 
ido a residir a diversos estados de la República: "Nosotros hemos repartido a nuestras 
mujeres por todos lados: las tenemos en Puebla, en Veracruz, en Guerrero, en San 
Luis Potosí. Hemos distribuido a nuestras mujeres por todas partes". 

Otra mujer mazahua, originaria de una comunidad de Temascalcingo, está unida 
conyugalmente con un mixteco originario de Huajuapan de León. Dice haber 
conocido a su marido en la calle cuando laboraba como empleada doméstica "de 
planta" desde que tenía nueve años de edad Fue encargada a su patrona por su padre 
y. sólo los fines de semana salía para visitar a su familia En el estacionamiento 
ubicado frente a la casa donde laboraba, trabajaba un muchacho, con quien comenzó 
a salir a la edad de 15 años 
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La primera vez que salí con él nos fuimos a pasear a Chapullepec Él 
quería que me quedara con él y como no acepté, se enojó mucho Nos 
dejamos de hablar mucho tiempo Como a los seis meses nos volvimos a 
hablar y me invitó al cine Ya era muy noche cuando terminó la película y 
yo no podía ir tan tarde a mi casa porque mi papá iba a estar enojado [ .. 1 
Me iba a pegar y a lo mejor ya no me iba a recibir 

Ella no sabía cómo regresar a su casa porque no conocía la ciudad ni sabía que 
transporte tendría que tomar. Por tanto, tuvo que irse con el novio a un hotel. 
Tampoco tenía información sobre la sexualidad humana ni sobre el funcionamiento 
de su cuerpo 

Yo nada sabía de cómo se hacían los niños Yo veía que mi mamá y mi papá 
se dormían juntos, pero creía que era así como los hermanos. Yo no sabía 
nada porque mi mamá se murió y mi papá nunca me dijo nada A él no le 
gustaba decir groserías ni hablar de esas cosas" 

Ella se fue con el novio sin casarse y pronto quedó embarazada. Los padres del 
muchacho no aceptaron dicha unión, por lo que tampoco hubo boda religiosa. Aun a 
pesar de ello, su marido se la llevó a residir a su pueblo natal y la dejó al cuidado de 
sus padres mientras él continuó trabajando en la ciudad de México. 

Primero nació mi niño y luego la niña. Yo casi no veía a mi marido porque 
se había venido acá a la ciudad. Con mis suegros yo tenía muchos 
problemas porque yo también quería trabajar, pero ellos no me dejaban ni 
salir. Querían que todo el día me la pasara cuidando a sus animales. Yo dije: 
'no, yo quiero trabajar'. Entonces le dije a mi marído que quería vivir con él 
y me quería regresar a México Así que me vine. Mis suegros nunca me 
perdonaron que me viniera. Dicen que por mi culpa se murió mi niño, que 
porque yo no lo atendía. Hace dos años que fui y me dijeron 'mira, por tu 
culpa se murió el niño' Mi suegro se murió y nunca me lo perdonó (Carmen 
39 años, de Temascalcingo). 

Dicho testimonio muestra la vulnerabilidad que viven las mujeres indígenas en la 
ciudad, y el poco apoyo que reciben de su familia de origen cuando se unen 
conyugalmente transgrediendo las reglas de la endogamia Al igual que sucede en el 
pueblo, las mujeres adquieren la adscripción de su marído y se convierten en una 
fuerza de trabajo que pertenece a sus parientes por afinidad. 

En los casos en que se presentaron matrimonios interétnicos pregunté: "¿Su hijo(a) 
qué es, mazahua o es mazateco?". La respuesta fue. "es de las dos cosas, es mazahua 
por el papá y mazateca por la mamá". En una conversación que sostuve con una 
joven zapoteca, único miembro de su hogar que pudo cursar estudios universitarios, 
obtuve una respuesta parecida: "soy de Oaxaca y zapoteca por mi papá y mis 
abuelitos y soy mixteca y poblana por mi mamá y mis abuelitos. En las vacaciones de 
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diciembre vaya ir a Oaxaca, pero el próximo año vaya ir a Puebla. Me tengo que 
repartir para estar con todos" 

No obstante estas respuestas, la filiación de las mujeres y de sus hijos se da por la vía 
patrilineal y los derechos de sucesión (del apellido, de los bienes, de la tierra) se 
transmite por vía paterna. En el caso de la comunidad de San Mateo, los hijos 
varones heredan los derechos agrarios. El hijo menor, el xocoyote, reside con su 
mujer en el hogar paterno y hereda la casa, así sea en la ciudad de México. En San 
Antonio Pueblo Nuevo los migrantes han señalado que es el primogénito quien 
hereda los bienes de su padre, pues a falta de éste, lo sustituye como cabeza de 
familia. A algunas personas les pareció improcedente la transmisión de bienes por 
ultimogenitura, lo que rompe con una práctica muy extendida en las comunidades 
rurales Al respecto, dos informantes se preguntaban' "¿Cómo se le va a heredar la 
tierra o lo que se tiene al más chico, si el más grande es quien se hace cargo de la 
mamá y de los hermanos cuando se muere su padre?" 

8.3.4. El rapto de la novia y la fuga concertada 

Una primera manera de analizar los derechos con los que cuentan las mujeres sobre 
sus propias vidas, se ubica en las posibilidades efectivas que tienen para decidir 
cuándo y con quién se unen conyugalmente. Las uniones conyugales entre los 
mazahuas suelen iniciarse antes de que las mujeres cumplan 20 años de edad. 

En ambas comunidades existe una normatividad que prescribe el matrimonio 
socialmente aceptable Éste consiste en casarse por la iglesia, previa petición de la 
novia por parte de la parentela del marido y la intermediación de los padrinos, como 
señalamos en el capítulo anterior. La boda religiosa tiene mayor importancia que la 
civil Algunas mujeres han señalado que no necesitan' casarse por el civil, pues 
consideran que esta formalización sólo sirve para que las mujeres que se separan de 
sus cónyuges no queden desamparadas. "A mí eso de qué me sirve, si yo sé trabajar" 
comenta la señora Luisa Ramírez. El matrimonio religioso es el que verdaderamente 
cuenta, es "el de a de veras" 

En el capítulo 3 señalé que el rapto de la novia ha sido uno de los factores que han 
precipitado la emigración de las adolescentes y mujeres jóvenes a la ciudad de 
México. En este apartado analizo otras de las implicaciones de esta práctica. El rapto 
de la novia constituye para los mazahuas una práctica que se distingue de la fuga 
'concertada de la pareja en virtud de que esta última cuenta con la complicidad y el 
acuerdo de la mujer que huye con el novio, aunque no tienen un término para 
distinguir una y otra práctica. Las uniones conyugales que se inician con el rapto de la 
novia involucran el engaño y el uso de la violencia. Los testimonios de mujeres de 
Pueblo Nuevo que fueron robadas por sus maridos no nos permiten ubicar el periodo 
en el que se inició esta práctica. Éstos son vertidos tanto por mujeres que tienen 
alrededor de 30 años de edad como por aquellas que tienen más de 60 y que también 
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fueron objeto de secuestro El robo de la novia tiene por característica en todos estos 
casos, el uso de la fuerza 

Mi mamá, que en paz descanse, fue como todos los días al río a recoger 
agua Ella no lo sabía, pero mi papá tenía varios meses de estarla espiando y 
siguiendo para todos lados donde iba Un día que fue con sus cántaros para 
el río, mi papá ya la estaba esperando escondido y cuando ella se agachó a 
recoger el agua se le echó encima. La aventó y le rompió sus cántaros en las 
piedras y se llevó a mi mamá por la fuerza hasta su casa (Lorenza, 33 años) 

Otro testimonio, es dado por una mujer de 30 años, quien fue raptada por un 
muchacho al que sólo había visto en una ocasión En una de sus visitas al pueblo, el 
muchacho la invitó a "dar una vuelta" y en el tránsito la encerró en un cuarto de 
madera. Después de ese acontecimiento ella no pudo regresar a su casa y tuvo que 
quedarse a vivir con él, atender a su parentela y darle hijos. 

Las muj eres que son robadas quedan marcadas de por vida y difícilmente podrán 
casarse con cualquier otro hombre No les queda otra alternativa que permanecer al 
lado de su raptor y pasar a formar parte de su grupo parental. A pesar de ser ésta una 
práctica extendida, las mujeres mazahuas la reprueban. La robada, si tiene suerte, tal 
vez le toque un buen marido. Pero no siempre se sabe cómo son las costumbres del 
que las secuestra, ?ues puede suceder que sea un golpeador o un borracho 
irresponsable. A veces puede tratarse de un hombre casado, con lo que la mujer que 
fue raptada permanece como concubina o como "segunda esposa", sin los derechos ni 
las prerrogativas que se le otorgan a la primera esposa. Por esta razón las niñas que 
entran a la adolescencia buscan la manera de irse hacia la capital con algún pariente o 
una persona conocida Entre las mujeres raptadas hay quienes permanecen toda su 
vida como madres solas y no les queda más alternativa que emigrar. 

La práctica del robo no siempre desemboca en matrimonio. Las autorídades del 
pueblo fueron los caciques y a ellos se les atribuyeron innumerables violaciones que 
permanecieron impunes Desde que se consolidaron en el poder local fueron los 
agentes más directos en la desestructuración del orden comunitario, al alterar también 
las normas que regulan las relaciones sexuales y las pautas matrimoniales. 

Las uniones conyugales también inician con la fuga concertada entre los miembros de 
la pareja y se presenta como una estrategia que permite a los jóvenes iniciar su vida 
marital sin tener que contar con la aprobación de sus padres. 

Algunas autoras se han referido al robo de la novia como una práctica muy extendida 
en las comunidades campesinas e indígenas del Altiplano Central de México. 
Dehouve (1978. 21) presenta al rapto de la novia entre los nahuas de Xalpatlahuac, 
Guerrero, como una opción marginal, reservada a los huérfanos y a los mestizos 
cuyos padres, por una u otra razón, no residían en la comunidad. Aranda (1989) 
encuentra en Santo Tomás Jalietza, una comunidad zapoteca de los valles centrales de 
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Oaxaca, eran pocas las parejas que iniciaban la vida conyugal a través del matrimonio 
legal y donde la fuga concertada de los novios había reemplazado los robos de las 
mujeres mediante el empleo de la violencia. Mora y Mota (1989) identificaron en la 
Alta Mixteca Oaxaqueña la tendencia a simplificar los tramites matrimoniales por la 
vía del rapto de la novia, pero en este caso, los raptores contaban con la complicidad 
de las robadas. ehenaut (1990) señala que entre los totonacas, la boda tradicional 
había sido reemplazada por el robo de la novia debido a la crisis económica que hacía 
dificil la celebración de la fiesta. D' Aubeterre muestra que el robo de la novia 
constituye una estrategia cuyo propósito explícito es hacerse de una esposa en San 
Miguel Acuexcomac, Puebla: 

Si la petición de la novia inaugura la comunicación entre grupos de aliados 
potenciales, el 'robo' es una alternativa ante la comunicación denegada en 
principio, que obliga al donador de la mujer a reentablar el diálogo. El 'robo' es 
el reverso de la petición de la novia, pero es su reverso complementario, 
necesariamente inscrito en los mismos principios que ordenan las prestaciones 
matrimoniales (D' Aubeterre, 1998 214). 

La autora advierte, sin embargo, que en San Miguel se emplea el vocablo "robo" para 
aludir tanto al rapto violento de la muchacha como a la fuga concertada. Asimismo, 
señala que en las etnografias, los etnólogos utilizan con frecuencia el término "robo" 
para englobar tanto al rapto como a la fuga concertada. D' Aubeterre distingue el robo 
de la fuga concertada, pues "Sólo se roban cosas, animales, niños ... y mujeres, se 
roba lo que está definido por una relación de legitima o legitimada posesión o 
propiedad, robar es sustraerJo que pertenece a otro Los hombres no son robados en 
sí, mas que sus posesiones. Por el contrario el robo en su acepción de fuga 
concertada, supondría un acto de autonomía, de afirmación de la voluntad de la pareja 
(ibídem: 217) 

D' Aubeterre observa que en San Miguel, los raptos de la novia anteriormente eran 
efectuados por grupos de hombres que se unían para "echar montón" a una mujer. 
Así, el robo en su modalidad mas descarnada y abíerta, aludía al empleo de la 
violencia. Representa una forma de designar una violación tumultuaria que lesionaba 
de por vida la reputación de la víctima y su valor en la concertación de futuras 
alianzas. 

En Pueblo Nuevo no se acostumbra a "echar montón" para raptar a una mujer, aunque 
hay quienes aseguran tener entre sus hermanas a mujeres que fueron violadas 
tumultuariamente. Pero sea de manera individual o colectiva, el rapto de una mujer 
constituye una violación que en el mejor de los casos se legitima y cobra carta de 
naturalidad por medio del matrimonio. 

De acuerdo con los testimonios, es dificil saber si en Pueblo Nuevo la fuga 
concertada de la pareja ha ido reemplazando al rapto de la novia. Hay mujeres de 
edad avanzada que fueron rap'ladas y también otras que se fugaron con su pareja. Lo 
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mismo sucede con las nuevas generaciones, por lo que no se puede establecer 
ninguna escala evolutiva ni precisar las tendencias al respecto 

A diferencia de Pueblo Nuevo, en San Mateo los testimonios se refieren básicamente 
a la fuga concertada como medIO para acceder al matrimonio. Después de la fuga, los 
novios van a pedir el perdón de sus padres para restablecer la alianza entre familias. 
Hasta hoy, he sabido de un solo caso de una mujer violada: se trata de una niña que 
fue abusada sexualmente y asesinada en el pueblo. 

Los testimonios de las mujeres de San Mateo nos brindan algunos parámetros de 
comparación que nos permiten afirmar que el rapto con violencia fue en Pueblo 
Nuevo una práctica extendida en virtud de las relaciones a las que estuvieron sujetos 
los mazahuas durante el dominio de las haciendas y, posteriormente, con la 
emergencia y consolidación del caciquismo moderno. A reserva de hacer un análisis 
comparativo con otras comunidades que estuvieron sujetas a la hacienda (ya sea en 
calidad de pueblos de "hombres libres" o en aquéllas de peones acasillados) puedo 
adelantar que este tipo de relaciones indomestizas tuvieron mucho que ver en dicha 
práctica 

En la ciudad de México, las uniones conyugales se realizan principalmente por 
acuerdo de la pareja Debido a que no siempre los padres están de acuerdo con los 
esponsales, las uniones inician con la fuga concertada. Aun así, hay personas que 
tienen muchos años de radicar en la capital y señalan que "las mujeres no escogen" 
con quien casarse, sino que son entregadas por sus padres por un acuerdo entre 
familias. 

Por lo general, en la ciudad de México los mazahuas inician su unión conyugal 
viviendo en unión libre. Dichas uniones son posteriormente formalizadas y 
ritualizadas a través de la boda religiosa, aunque suelen pasar afgunos años para que 
así OCurra. Hay parejas que llevan más de 20 años de vivir en unión libre y no se han 
casado por falta de recursos. Esto se debe a que la boda tradicional requiere enormes 
erogaciones. 

8.4. Los conflictos conyugales y los grupos domésticos matrifocales 

Cuando inicié el trabajo de campo, encontré una serie de similitudes entre la situación 
de los mazahuas radicados en la ciudad de México y los miembros de las familias que 
entrevistó Osear Lewis en los años cincuenta. Lewis definió un conjunto de 
características culturales y psicológicas de los habitantes de las vecindades que los 
hacía partícipes de lo que denominó "subcultura de la pobreza". La matrifocalidad de 
los hogares era una de sus caracteristicas más visibles: 

Las características principales de la cultura de la pobreza en el nivel familiar 
son, el hecho de que la niñez no representa una etapa de duración 
particularmente larga respecto al ciclo vital ni conlleva protección; al 
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comienzo temprano de la actividad sexual, la unión libre o el amasiato la 
frecuencia relativamente alta del abandono de mujer e hijos, la tendencia a 
centrar la familia en la mujer o la madre, lo cual acarrea un mayor 
conocimIento de los parientes por el lado materno y la predisposición 
abierta al autoritarismo, la falta de intimidad, el énfasis verbal en la 
solidaridad familiar, que pocas veces se logra ante la rivalidad entre 
hermanos y la competencia por los bienes y el afecto materno, ambos 
escasos (Lewis, 1986: 113) 

Entre los mazahuas de la ciudad se presentaban estas y otras caracteristicas, por lo 
que podrian ser ubicados como partícipes de la "sub cultura de la pobreza" El trabajo 
infantil, las uniones conyugales a temprana edad, la unión libre de las parejas y, lo 
que me llamó más la atención, el abandono de la mujer y de hIjos, se presentaban 
como hechos constantes, sobre todo entre los miembros de Pueblo Nuevo 

Aunque no puede afirmarse que los mazahuas tienen un mayor conocimiento de los 
parientes con los que se vinculan por la vía materna porque todos los miembros de la 
comunidad se conocen, lo cierto es que durante las pláticas y entrevistas eran muy 
pocas las referencias que aludían a los miembros del sexo masculino. Parecía que los 
hombres se habían evaporado Cuando hablaban de sus problemas y de la ayuda que 
recibían por parte de los miembros de su familia, las mujeres hacían referencia a las 
hermanas, a las madres, a las tías, abuelas, a las comadres Estas eran mucho más 
frecuentes que las relacionadas con los padres, abuelos, tíos, primos, pues ellos no 
aparecían en las conversaciones, aunque sí los hijos, los hermanos y los cónyuges. 

La tendencia hacia la constitución de hogares matrifocales fue atribuida por Lewis a 
que" .los varones con bajos ingresos y desempleo permanente tienen una imagen 
insatisfactoria de sí mismos, se vuelven irresponsables, abandonan a su mujer e hijos 
y se juntan con otras mujeres con mas frecuencia que los varones con ingresos 
elevados y trabajo estable" (Lewis, 1986: 114). 

Lo que Lewis no se preguntó O no alcanzó a percibir eran las razones por las cuales 
los hombres y no las mujeres, abandonaban el hogar. Tampoco se preguntaba por qué 
los hijos se quedaban con sus madres mientras que los varones se desentendían de 
ellos cuando se producía una separación. Adicionalmente, cabe preguntamos' ante la 
situación crónica de désempleo masculino "quién sostenía el hogar? Al parecer, el 
trabajo extradoméstico de las mujeres era invisible para este antropólogo, pero lo 
cierto es que de algo tenían que vivir estas familias. Considero que ahora estamos en 
mejores condiciones para aproximarnos a un mejor conocimiento si retomamos el 
análisis de la misma situación desde una perspectiva de género. 

Las mujeres mazahuas se han convertido en apartadoras de dinero para el 
sostenimiento de sus grupos domésticos y constituyen en muchos casos el único 
soporte económico que éstos tienen. Tal situación, sin embargo, no es gratificante 
para las mujeres si reCOnocemos que sus condiciones laborales están lejos de ser 
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idílicas Las mujeres mazahuas se encuentran expuestas al trato discriminatorio y a la 
violencia que ejercen el Estado y sus instituciones. Salen a la calle a vender y están 
dispuestas a todo para defender los espacios que han conquistado en la via pública. 
constantemente son agredidas por los policías y granaderos y, en ocasiones, son 
arrastradas y llevadas como detenidas En algunos casos se les acusa de haber 
lesionado a los policías que intentaban retirarlas de la via pública Aun en el caso de 
las mujeres que trabajan como empleadas domésticas el trabajo remunerado no es 
gratificante. Ellas preferirían estar en sus hogares y atender a sus propios hijos, no a 
los ajenos. 

El trabaj o extradoméstico no se hace por gusto, sino por una extrema necesidad. Las 
mazahuas son capaces de hacer los más grandes sacrificios por sus hijos. En ellas 
sigue recayendo la responsabilidad de su crianza y su cuidado, prácticas que se 
encuentran firmemente ancladas en el habllus Este opera como un principio 
ordenador de sus prácticas y decisiones, y de todas las actividades posibles y 
deseabl-es Su papel de madres no termina con el embarazo y la crianza de los hijos, 
sino que se extiende aun cuando éstos son adultos. Las mujeres velan por el bienestar 
de sus hijos y de sus nietos También recriminan a sus nueras cuando consideran que 
éstas no cumplen con sus deberes de esposas y de madres lo cual tiende a agudizar los 
conflictos al interior de los grupos domésticos El papel de protectoras de los hijos las 
ha llevado, además, a ser las principales protagonistas en la lucha por la vivienda y 
por los derechos de sus hijos en la ciudad, incluyendo la excarcelación de los 
adolescentes y adultos que llegan a ser detenidos por la policía por su presunta 
participación en algún delito 

El comercio y la gestión son actividades que encierran un conocimiento práctico y un 
universo de habilidades que se transmite de madres a hijas. Las madres capacitan a 
sus hijas en el comercio desde que tienen entre cinco y seis años de edad. Les heredan 
sus espacios para la venta en la via pública y les consiguen otros puestos. Las mujeres 
generalmente se encuentran al frente de las organizaciones de comerciantes y en 
algunos casos, en las de vecinos Pero aun en estas últimas, las bases sociales que se 
movilizan son precisamente las mujeres. 

Para las personas de Pueblo Nuevo, el liderazgo femenino se debe a que las mujeres 
"saben hablar mejor que los hombres". Según las palabras de una dirigente, esto se 
debe a que "nosotras sabemos aprovechar mejor las grietas que hay en el gobierno a 
nuestro favor". Las mujeres son reconocidas como intermediarias en las relaciones 
que el grupo mantiene con las instituciones del Estado y sus habilidades son 
transmitidas de madres a hijas. En una ocasión, un joven del grupo fue detenido por la 
policía, lo que motivó que una dirigente mazahua enviara a su hija a la delegación 
para gestionar la libertad del detenido, a pesar de que en la vecindad había varones. 
Esto lo hizo con el fin de que la joven -de 22 años y madre de tres hijos pequeños­
fuera aprendiendo a hacer esas gestiones. 
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El caso de las mujeres de San Mateo es distinto. Hasta hoy, no hay mujeres de esta 
comunidad al frente de organizaciones de ambulantes, ya que el trabajo al que se 
incorporan sigue sIendo fundamentalmente es en el servicio doméstico. Su ingreso al 
comercio es más reciente y no cuentan con las redes comunitarias que les permitan 
crear sus propias organizaciones gremiales Tampoco hay mujeres que se encuentren 
al frente de organizaciones vecinales, pues éstas son encabezadas por los varones de 
su grupo. No obstante, en la lucba por la vivienda las mujeres son la base social más 
importante que se moviliza. 

Las diferencias entre la situación y participación política de las mujeres mazahuas de 
una y otra comunidad, pueden explicarse por la participación de las primeras en el 
ambulantaje y en las relaciones que de éste se derivan El liderazgo femenino en el 
comercio ambulante es no un fenómeno exclusivo de las mazahuas. Las 
organizaciones de comerciantes más poderosas que se formaron en la capital desde la 
década de 1950, han sido encabezadas por mujeres. Esto se puede explicar por la 
incorporación de las mujeres a los llamados empleos "informales" de la economía 
(Benería y Roldán, 1992). Sin embargo, esto no basta Existen sindicatos que a pesar 
de estar integrados en su inmensa mayoría por mujeres, los hombres son quienes 
ocupan las carteras principales. Posiblemente, una explicación adicional consiste en 
que las comerciantes no se ven obligadas a dejar a sus hijos cuando desempeñan sus 
labores y su lucha poiítica y que las categorias de género pueden estar incidiendo en 
la toma de decisiones de los grupos dominantes que toleran, hasta cierto límite, el 
ejercicio del comercio en la calle cuando es practicado por las mujeres 

Las mazahuas que llegan a contar con algún cargo dentro de una orgamzación, 
generalmente tienen hijos adolescentes o adultos·. De siete mujeres mazahuas que son 
dirigentes de alguna organización, seis son mayores de 40 años y cuentan con marido 
Sólo una es divorciada y menor de 35 años de edad. Esta última, sin embargo, dirige a 
un grupo de comerciantes que no son mazahuas En uno de los casos, los papeles de 
género se han invertido el marido es quien se encarga de los quehaceres del hogar y 
del cuidado de los hijos, mientras la mujer se dedica a las actividades de 
intermediación política. En otro caso, la mujer acude a las negociaciones con las 
autoridades, pero cuando éstas se tensan acude su marido a respaldarla y a hablar en 
nombre de la organización Considera que es importante que en ocasiones asistan los 
varones para darse a respetar frente a las autoridades. Las dirigentes que cuentan con 
marido tienen de su lado la red parental de los afines 

En el lugar de origen, las mujeres desempeñaron y continúan realizando diversas 
actividades económicas generadoras de recursos. Participan en labores agricolas de 
temporal, colaborando en la limpieza del terreno, la siembra y la cosecha. También se 
dedican al comercio, al bordado de textiles para la venta y al cuidado de animales. 

En la ciudad de México, las actividades de las mujeres en realidad no han cambiado 
mucho. Continúan teniendo la responsabilidad de atender el hogar, a los hijos, a su 
marido y a la parentela de éste (si residen en el mismo hogar). Asimismo, continúan 
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realizando actividades económicas, aunque ahora en un contexto diferente. Se puede 
decir que se encuentran más alej adas de la mirada vigilante de sus cónyuges y menos 
expuestas a los chismes de la comunidad Hace más de 20 años Arizpe (1975a) 
advirtió que las mujeres de Pueblo Nuevo dedicadas al comercio ambulante en la 
ciudad de México, eran vigiladas a prudente distancia por sus maridos. En una 
ocasión pregunté a dos mujeres sobre tal afirmación, pues yo no habia notado que 
esto estuviera ocurriendo Ellas me comentaron: "sí, eso sí es cierto. No es que nos 
anduvieran cuidando para que no nos pasara nada. Lo que pasa es que nuestros 
hombres siempre han sido bien celosos" 

En el lugar de orIgen los varones son los titulares de los derechos agrarios, ejidales y 
comunales y esto les confiere el papel de proveedores del sustento familiar. 
Desempeñan lo que socialmente se considera como "trabajo pesado" y son también 
los responsables de brindar protección a la mujer y a los hijos Tal vez no sea 
aventurado decir que con la migración hacia la ciudad los varones han sido los más 
afectados, pues la carencia de ingresos, de tierra y de empleo atenta contra la 
construcción de las masculinidades legitimas. Sin la tierra y sin capacidad de 
presentarse como proveedores del sustento y protectores de la familia, sin acceso al 
poder político y al prestigio, los hombres no pueden cumplir cabalmente con los 
atributos que les han sido impuestos. Muchos anhelan regresar al pueblo, pues allá 
tienen o pueden adquirir el estatus y el prestigio que diñcilmente pueden tener en la 
ciudad. Don Aurelio, a quien aludimos en el capítulo 6, vivía de la compraventa de 
periódico y cartón en las calles de la ciudad, hasta que un día murió atropellado por 
un microbús En la ciudad era sólo un carretillero, como cientos que hay. En el 
pueblo, en cambio, era una persona estimada y reconocida por toda la comunidad. La 
gente salió de su casa para acompañarlo en el sepelio y las campanas de la iglesia 
repicaron. Esto se repitió el día del levantamiento de la cruz, y muchos participaron 
en el ritual y llevaron' alimentos y comida. En el pueblo era alguien estimado y 
conocido, en la ciudad era uno de tantos. 

En la ciudad de México, los hombres se han visto obligados a definir nuevos 
parámetros de masculinidad. Laboralmente se ven obligados a trabajar en labores 
pesadas y mal pagadas o participar en actividades informales. Han estado sujetos a 
condiciones crónicas de sub empleo y desempleo, a la discriminación social y han 
tenido también que asumir que sus mujeres contribuyen de manera sustancial a gastos 
del hogar. 

Frente a un contexto social que les niega posición social y económica aceptable, y 
ante las pocas posibilidades efectivas de movilidad social, es probable que las 
masculinidades se reafirmen por vías alternas. La violencia que ejercen contra sus 
muj eres es una forma de reafirmar su masculinidad, como también lo es el 
alcoholismo y la poliginia. ¿De qué otra manera, si no es el género, podria explicar 
que contrariamente a los varones, las mujeres del grupo por lo general no consumen 
bebidas alcohólicas, ni abandonan con relativa frecuencia a sus cónyuges e hijos? 
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Las mujeres tienden a criticar a sus hombres cuando no cumplen con los papeles 
asignados por sus grupos de pertenencia y de referencia. Esta critica se dirige contra 
su falta de colaboración en los gastos del hogar, por el dispendio de los recursos a 
causa de sus borracheras y contra las golpizas que les dan 

El descontento de las mujeres se origina por la desigualdad que viven con respecto a 
sus cónyuges y por la distribución diferencial de los recursos. Doña Margarita 
Medina sintetiza la manera en que éstos se distribuyen en los hogares, tanto en la 
ciudad como en el lugar de origen: 

Las mujeres siempre hemos trabajado muy duro, harto, siempre al parejo de 
los hombres [ .. ] Allá en el pueblo las mujeres trabajamos en la tierra o de 
comerciantes. Siempre es así' el hombre va adelante con su burro, bueno, si 
tiene burro Atrás va la mujer caminando con los hijos Todos se van a 
.vender. Lo que gana el hombre es para él, para sus gastos, para su pulque y 
lo que gana la mujer es para la comida. Así siempre ha sido, desde que yo 
estaba así de chiquita. 

La distribución diferencial de los recursos familiares no ha cambiado mucho en la 
ciudad Sin embargo, la propiedad sobre la tierra y los productos de la misma, 
conferían a ios varones ei estatus de proveedores dei sustento familiar, aunque en ei 
sostenimiento del hogar participaran todos los miembros del grupo doméstico. 

Las mujeres controlan los recursos monetarios que ellas generan e invariablemente 
van a parar a la olla familiar. Los excedentes (cuando los hay) no l.os reportan a sus 
maridos, pues son guardados para atender alguna urgencia o para invertir en la 
compra de algún producto para el hogar, para comprar un terreno o gastar en la 
compra de los útiles escolares de los hijos 

Las mujeres también critican a sus cónyuges y ex maridos cuando no trabajan, o no lo 
hacen muy seguido "Si nuestros hombres no fueran así de gitevones, viviríamos 
mejor Ya desde cuándo nos hubiéramos ido de la vecindad y hasta tendríamos 
nuestra casa [ .. ] Yo no sé por qué son así (Lorenza, 30 años, originaria de Pueblo 
Nuevo). 

En el caso de San Maleo los hombres son reconocidos como proveedores del hogar y 
buscan siempre continuar desempeñando ese papel en la ciudad de México. No 
obstante, sus bajos ingresos no alcanzan para mantener a su familia, por lo que sus 
mujeres deben trabajar fuera del hogar Esta práctica no siempre es aceptada por los 
cónyuges Algunos han caído en el alcoholismo y dejan de proveer de recursos. Este 
es el caso del esposo de Gregoria Montes, de 47 años de edad, quien mantiene una 
dificil unión conyugal Al momento de la entrevista comentó que desde hacía tres 
años su marido no aportaba dinero para el gasto porque "siempre está borracho". La 
percepción que tiene de su cónyuge, al igual que en el caso de Lorenza, es bastante 
negativa. Señala que su marido es ayudante de albañilería y gana buen dinero, pero 



308 

no me sirve para nada. ¿Para qué tener marido así, que no sirve? Como yo 
trabajo, siempre llega borracho gritando a la casa y me dice que yo tengo un 
amante, que un hombre me da el dinero que traigo a la casa. Puras mentiras, 
todo mi dinero yo me lo gano, yo tengo que salir a vender porque tengo un 
marido bueno para nada 

El trabajo extradoméstico que realizan las mujeres ha sido fuente de conflictos al 
interior de sus hogares, pues en la representación de los papeles de género, ellas 
tienen por obligación principal atender a su marido y a sus hijos. Al igual que los 
varones, las mujeres no siempre pueden cumplir con los roles de género que les son 
atribuidos por sus grupos de pertenencia, ya que buena parte del día se encuentran 
trabajando fuera de sus hogares. 

Los pleitos con la suegra son también un hecho cotidiano, pues aconsejan a sus hIjos 
para que las reprendan. Esto ha motivado que las esposas busquen conseguir sus 
propios ingresos para independizarse de los afines. Cocinar aparte y separar los gastos 
de la comida es el primer paso que dan en este sentido Hay mujeres que se quejan de 
sus suegras y recuerdan que los años más tristes de su vida, fueron precisamente 
cuando estaban recién casadas y con niños pequeños. Se consideran a sí mismas 
como buenas suegras pero critlcan a sus nueras por ser flojas y no atender 
adecuadamente su hogar. 

Las mujeres son objeto de la violencia de sus maridos y, a pesar de contar con 
ingresos propios, les es dificil deshacer una unión conyugal indeseable Esto se debe a 
que a pesar de contar con redes de apoyo fincadas en el parentesco, dificilmente una 
mujer rompe con una unión conyugal si no cuenta con un lugar donde le den techo, ya 
que salirse del hogar implica llevarse con ella a los niños Además, las mujeres que se 
separan no son bien vistas por los miembros de sus grupos de pertenencia 

No obstante, entre los mazahuas de Pueblo Nuevo, existe un buen número de grupos 
domésticos encabezados por mujeres solas, lo que engloba tanto a los hogares 
jefaturados por viudas como por separadas o abandonadas. Uno de los arreglos más 
comunes en este tipo de hogares consiste en que las mujeres solas se vayan a residir 
con su madre, quien también las auxilia en el cuidado de los niños También están los 
hogares que se integran entre las hermanas o aquellos que se conforman entre tías y 
sobrinas separadas. En todos los casos, las mujeres llevan consigo a sus hijos. Así, las 
relaciones de parentesco que unen a las mujeres les permite compartir los gastos y el 
trabajo doméstico, así como sortear los problemas derivados de las condiciones de 
precariedad en que viven. 

En algunos casos, intervienen hasta las abuelas que aconsejan a las nietas romper con 
un matrimonio desdichado. "Yo le digo a mi niña: 'Déjate de ese hombre que un día 
te va a matar. Vente a vivir conmigo a mi casa, te vaya poner un puestecito y no te 
va a faltar de comer. Si quieres hasta déjale a los niños". 



309 

Como menclOnamos, entre los varones hay quienes practican la poliginia, ya que se 
unen conyugalmente con más de una mujer simultáneamente En el proceso de 
adquisición de la segunda esposa buscan relacionarse con mujeres más jóvenes que la 
primera esposa (y más dóciles) y para ello no requieren contar con muchos recursos, 
debido a que las mujeres con las que se relacionan son auto suficientes 
económicamente En dos casos de Pueblo Nuevo, los cónyuges han llevado a su 
nueva mujer a vivir a la casa de la primera esposa. En uno de los casos, la primera 
esposa no aceptó que la segunda viviera bajo su mismo techo En el otro, ambas 
parecen haber llegado a un acuerdo, pues mientras la primera esposa trabaja en el 
comercio ambulante, la segunda (de origen mixteco y no le gusta el comercio) se 
dedica a atender el hogar y a los hijos de ambas. 

La tendenCia a la poliginia no involucra a todos los hombres, pues como en todas las 
sociedades donde esta se practica, es imposible que así suceda. Es una práctica 
reprobable para las mujeres y para los hombres monógamos 

Hace tiempo tuve una amistad cuando viví en Estados Unidos y duramos 
como tres años Pero yo le dije a ella 'tú y yo nada más somos amistad. No 
quiero que de pronto me digas que quieres tener un hijo Yo ya tengo mi 
esposa y tengo a mis hijos. No los vaya dejar' [ 1 Yo siempre me cuido. 
No está bien que uno ande dejando hijos por todos lados, pero la culpa la 
tienen las mujeres, porque luego luego a fuerzas quieren tener hijos yeso 
está muy mal (señor Artemio Garda, de San Mateo) 

Si bien la poliginia es una conducta reprobable, hay también ciertos niveles de 
tolerancia. 

8.5. Las redes matrilaterales del parentesco 

Como en muchas otras comunidades indígenas, las comunídades mazahuas se 
caracterizan por un patrón de residencia patrivirilocaL Las comunidades de origen 
generalmente están estructuradas por barrios. Cada barrio conforma una unidad 
socioterritorial fincada en relaciones de parentesco y establece relaciones con los 

.otros barrios a través del intercambio matrimonial y ceremonial Como vimos, cuando 
las mujeres se unen conyugalmente pasan a formar parte del barrio o pueblo de su 
marido; es decir, cambian su pertenencia socioterritorial. Su adscripción está dada por 
la relación de filiación con la familia del padre, pero cuando se unen conyugalmente 
pasan a pertenecer al grupo del esposo 

En la ciudad, en cambio, los patrones de residencia se vuelven más flexibles, sin que 
esto signifique el abandono del patrón de patrivirilocalidad, pues esta práctica se 
encuentra firmemente anclada en el habitus Forma parte del sistema de disposiciones 
que corresponden al dominio de lo pre-interpretado. Los actores sociales que la llevan 
a cabo no se ponen a deliberar sobre su conveniencia. simplemente la realizan Aún 
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en los hogares matrifocales, la patrivirilocalidad constituye la norma. Por ejemplo, los 
hogares encabezadas por mujeres son identificados por los hijos como casa de la 
madre Cuando estos últimos se unen conyugalmente llevan a su mujer a residir a la 
casa de la madre Igualmente sucede COn las hijas de estos hogares, pues cuando se 
unen conyugalmente abandonan el hogar de la madre para irse a residir con la familia 
de su consorte. 

Las normas de residencia muestran un conjunto de continuidades socioculturales, 
aunque también se advierten cambios En la ciudad, las redes matrilaterales del 
parentesco adquieren una nueva importancia, toda vez que las relaciones de las 
madres con sus hijas y las relaciones de sororidad, es decir, las que se establecen 
entre hermanas, tienden a ser más frecuentes, cotidianas y necesarias para garantizar 
la sobrevivencia del grupo. Mientras que en la comunidad los patrones de 
patrivirilocalidad alejan a las madres de sus hijas y distancian a las hermanas merced 
a sus diferentes adscripciones socioterritoriales, en el medio urbano los contactos 
entre ellas tienden a ser más frecuentes. La residencia en común en las vecindades 
étnicas y el desempeño cotidiano en el comercio, hace que las madres, las hijas y las 
hermanas se reúnan La necesidad de contar con el respaldo familiar y, 
particularmente, con el apoyo de otras mujeres para el cuidado y crianza de los hijos, 
hace que los vínculos entre mujeres de la misma familia de origen sean más 
estrechos La maternidad estructura una distinción genérica que responsabiliza a las 
mujeres de la crianza y cuidado de los hijos, por lo que su sobrevivencia depende 
sobre todo de ellas y del apoyo que puedan conseguir. A ello se suma la condición de 
pobreza que las obliga a trabajar fuera de sus hogares, por lo que el apoyo que puedan 
obtener de otras mujeres de su grupo se vuelve indispensable 

En los hogares encabezados por mujeres y en aquellos conformados por familias 
nucleares completas, las relaciones entre madres y hermanas suelen ser más 
frecuentes e importantes que las que establecen los padres con sus hijos En algunos 
casos los hijos ni siquiera conocen a sus padres. Pareciera que éstos se evaporaron no 
sólo de las conversaciones, sino también de todas las demás actividades 

El hecho de que sean precisamente las mujeres quienes se hagan cargo de la 
reproducción familiar -lo que entraña la crianza y el cuidado de los hijos- hace que las 
redes centradas en la madre y las relaciones de parentesco por via materna adquieran 
una importancia vital para la subsistencia del grupo. Desde luego, esta caracteristica 
no es exclusiva de los mazahuas ni de los grupos marginados de la ciudad. Las redes 
centradas en la madre son un fenómeno urbano bastante extendido. Yanagisako 
(1977) observó una relación similar entre los parentescos bilaterales de los 
inmigrantes japoneses en Estados Unidos, así como entre la clase trabajadora 
londinense y las clases medias de Londres, Nueva York, en el este europeo, y entre 
los judíos y las clases medias y bajas de las familias del medio oeste de Estados 
Unidos. Las vías femeninas de sociabilidad se manifestaban, según esta autora, en un' 
patrón de co-residencia, residencia próxima y ayuda mutua en las cuales las mujeres 
parecían mantener relaciones más estrechas que las que se dan entre los hombres. 
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Los grupos domésticos de los mazahuas parecen similares a las que se presentan entre 
otros sectores de la ciudad, pero se distinguen por su cultura, particularmente, por el 
universo simbólico que comparten con un gran número de parientes y miembros de su 
comunidad, asi como por su adscripción a una colectividad cultural minoritaria. 

La comunidad extraterritorial se construye a través de redes que unen a los migrantes 
entre si, y los que permanecen en el lugar natal. Dichas redes conforman un capital 
social y cultural que coloca a los mazahuas en condiciones menos desfavorables a las 
que se presentan entre otros sectores marginados de la ciudad y que no cuentan Con 
este tipo de capital. 

En buena medida, el capital social es construido y mantenido por las redes que teien 
las mujeres. Esto se debe a que las madres son el soporte má's efectivo de ios hiÍos 
aun cuando son adultos. Suelen actuar como intennediarias en los conflictos entre 
hermanos y socorrer a aquellos que se encuentran en apuros. Asimismo, interVienen 
como agentes que trabajan para la reconstitución grupal al vincular de manera 
efectiva a sus descendientes con la amplia red de parientes Por ejemplo, doña 
Margarita es como la cabeza de un racimo de uvas invertido A través de eUa es 
posible identificar a 103 descendientes donde se incluyen sus hijos, nietos y bisnietos. 
A ellos hay que añadir a los y las cónyuges de los que se han unido en conyugalidad. 
Adicionalmente, eUa cuenta con hermanos y hermanas, quienes a su vez tienen hijos 
y nietos, así como parientes afines. 

Las redes centradas en las madres permiten la reproducción de la comunidad fuera del 
pueblo de origen y permiten normalizar las alianzas parentales en las que se sustenta 
el vinculo comunitario La importancia que adquieren las relaciones parentales del 
lado materno constituye el soporte de las mujeres que son abandonadas por el 
cónyuge o que "se dejan" de sus maridos Son las madres, las hermanas y los 
hermanos, y a veces hasta la abuela de la mujer los que acuden en su auxilio. 

Dos ejemplos nos permiten ilustrar la importancia del parentesco por vía materna. El 
primero es el de la familia de la señora Rosa Maria Remigio, quien fue abandonada 
por su marido porque éste se fue con otra mujer y le dejó la responsabilidad de criar a 
sus tres hijos pequeños Cuando esto sucedió fue a vivir al cuarto de vecindad donde 
vivía su madre viuda, Uevándose a sus hijos. Cuatro años después falleció una de sus 
hermanas, dejando en la orfandad a cinco niños. Rosa Maria y su madre se hicieron 
cargo de los huérfanos, ya que el padre de los menores se desentendió por completo 
del asunto pues se fue a vivir con otra mujer, quien también tenía hijos. El viudo se 
convirtió en jefe de familia y en padrastro de los hijos de su nueva consorte Sus hijos 
biológicos pasaron a residir y depender de los parientes de su fallecida esposa. 

El segundo caso es el de Alicia, hija de doña Margarita, quien falleció hace poco más 
de dos años dejando huérfanos a dos adolescentes. Al igual que en el caso anterior, el 
viudo se unió conyugalmente con otra mujer quien, al parecer, era muy violenta. Por 
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lo que cuentan, era una persona muy peligrosa pues en una ocasión apuñaló a su 
marido. Los hijos de Alicia terminaron viviendo en la calle En una ocasión doña 
Margarita se comunicó conmigo para pedir que la ayudara a internar al muchacho en 
un lugar "donde no escape y lo hagan estudiar" 

Me han venido a decir que el muchacho anda robando allá por Pantitlán, y 
que se está juntando con otros vagos. Hemos ido hablar con él, lo hemos 
llevado para que termine la secundaria, pero no se deja [ . 1 Tiene 14 años y 
me da miedo que un día lo vayan a golpear o que lo maten, o se lo lleven a 
eso del tutelar de menores [ ... ] Yo como su abuela, nunca me voy a 
perdonar mi conciencia si algo le pasa ese muchacho. 

Al indagar sobre el padre del muchacho me comentó que éste no sólo era "bien bruto" 
por haberse juntado con una mujer "de lo peor", sino que también había despilfarrado 
el patrimonio que Alicia hubiera heredado a sus hijos si viviera. Este consiste en una 
casa y tres puestos de comercio ambulante que el marido de la difunta vendió "para 
gastarse el dinero en su vicio ·Esos puestos eran para sus hijos, para que de allí 
trabajaran" 

En ambos casos fue la parentela de la madre y no el padre y su parentela, quienes se 
movilizaban para hacerse cargo de los huérfanos. Debido a qüe corresponde a la 
mujer el cuidado de los hijos, la función es transferida a su parentela cuando ésta 
fallece. De esta manera, la comunidad se modifica en la ciudad para dar mayor 
importancia a los vínculos matrilaterales del parentesco. Ello explica, también, por 
qué entre los mazahuas no hay casos de menores que se hayan convertido en "niños 
de la calle". 

Alrededor de una tercera parte de los grupos domésticos de Pueblo Nuevo en la 
ciudad está encabezada por mujeres, ya sea por viudas, abandonadas, y separadas, o 
por aquellas que son madres solteras sin que nunca se hayan unido conyugalmente. El 
caso de Pueblo Nuevo contrasta con la situación de las familias de San Mateo. En 
esta comunidad, solamente identifiqué cinco hogares de un total de 29 que eran 
encabezados por mujeres solas, cuatro de los cuales eran viudas y una separada. Las 
familias son nucleares y se encuentran relacionadas entre sí, conformando familias 
extensas con una fuerte presencia de los varones, en cuyas manOS se encuentra el 
liderazgo de sus grupos. Las muí eres se dedican a los quehaceres del hogar y llegan a 
obtener ingresos cuando trabajan como empleadas domésticas, previo permiso que 
obtienen de sus maridos. No tienen la experiencia acumulada en el comercio 
ambulante como sucede con las de Pueblo Nuevo. Sin embargo, algunas de ellas se 
han incorporado también al comercio en las calles de la ciudad y se han reconocido a 
través de la lengua con las de Pueblo Nuevo, con quienes han llegado a compartir su 
lucha por un espacio para la venta. En esta comunidad no se muestran hasta el 
momento elevados niveles de abandono paterno. 
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También es frecuente que los miembros del hogar se distribuyan en el lugar de origen 
y en la ciudad Sm embargo se debe reconocer que en este caso también se presentan 
conflictos conyugales que se agudlzan a causa de la miseria. La pobreza compele a 
las mujeres a salir a trabajar fuera de sus hogares y, al igual que en el caso de Pueblo 
Nuevo, consideran que el alcoholismo entre los varones constituye una de las razones 
fundamentales que las obliga a trabajar fuera de su casa. Los conflictos con las 
suegras las impulsan a buscar trabajo y a convencer a sus maridos sobre la 
conveniencia de tener una vivienda aparte Al igual que las de Pueblo Nuevo, las 
mujeres de San Mateo cuentan en la ciudad con una relación más estrecha con sus 
madres y hermanas. Su situación ha cambiado en la ciudad, pues cuentan con el 
apoyo de sus madres y otras parientas para romper con un matrimonio desdichado, y 
pueden trabajar para lograr su independencia económica y asegurar la subsistencia de 
sus hijos. 

Pertenecer a la comunidad ha implicado para ellas mujeres vivir en una situación de 
conflicto y de negociación constante. Por un lado, comparten y reproducen diversas 
prácticas que las mantienen vinculadas con la amplia red de parientes, tanto de la 
ciudad como del lugar de origen Dichos vínculos se reproducen inter­
generacionalmente a través del matrimonio endogámico Por otro lado, rechazan 
ciertas costumbres "patriarcales" que se añaden a la crítica que las mujeres realizan 
hacia sus hombres por no desempeñar su papel de proveedores económicos, 
constitutivo de las masculinidades "legítimas" 

Lo anterior no significa que las mujeres asuman las demandas feministas Como 
señala Pessar (1995) en el cambio de las identidades de género no se avanza en una 
línea recta hacia la producción de personas más o menos aculturadas o asimiladas, 
desde el punto de vista del feminismo occidental (véase también Malkin, 2000) Esta 
visión corresponde al modelo evolutlvo que opone lo tradicional a lo moderno y lo 
sitúa en la base de la escala evolutiva, lo cual, como hemos visto, no sucede 
necesariamente en la práctica 

Las demandas feministas sugieren, por ejemplo, que las mujeres tenemos el derecho 
sobre nuestro cuerpo y, por tanto, debemos decidir sobre el número de hijos que 
deseamos teneL Esta demanda ha sido retomada por las agencias nacionales e 
internacionales para reducir el crecimiento demográfico. Sin embargo, las mazahuas 
siguen teniendo muchos hijos contraviniendo la propaganda gubernamental y los 
consejos de los médicos que les sugieren "planificar la familia". Las mazahuas son 
constantemente criticadas por su elevado número de hijos. Sin embargo, si la decisión 
es un derecho, ellas también lo pueden ejercer teniendo muchos hijos Ellos son su 
principal capital social, su seguro frente a la crisis y la pobreza. Los hijos también 
constituyen una fuente de poder con la que evitan que su marido las siga maltratando, 
y con lo que limitan en abandono: "Yo le digo a mi marido, si tienes otra mujer, allá 
tú. Si te quieres ir, vete, pero eso sí, tu vas a perder a tus hijos porque ellos se quedan 
conmigo" (Griselda, 36 años). 
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Los nuevos modelos de "ser mujer" inscritos en una nueva dimensión identitaria de 
género, se refieren sobre todo a la maternidad y también a su capacidad para trabajar, 
ganar dinero y ser autosuficientes económicamente Esto significa poder "sacar 
adehnte" a sus hijos, darles un hogar y educación, labor que llevan a cabo sin contar 
muchas veces con la ayuda del cónyuge. Es un modelo que nos habla de "mujeres que 
son muy fuertes", de mujeres "que son a la vez muy hombres" ya que pueden ser 
"padre y madre al mismo tiempo" como ellas mismas se han llegado a autodefinir 
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CONCLUSIONES 

La investigación que aquí concluye tuvo el propósito de conocer y analizar los procesos 
de cambio y continuidad cultural experimentados por los integrantes de dos 
comunidades mazahuas que habían emigrado a la ciudad de México Inicialmente tuve 
el propósito de conocer y explicar aquéllos cambios en las relacIones de género, debido 
a la presencia visible de las mujeres indígenas que al paso de los años habían venido 
desempeñando un conjunto de actividades económicas en la capital del país. Sin 
embargo, como lo señalé en la introducción, la investigación se reorientó con el 
propósito de analizar otros fenómenos sociales que trascendían al género y que 
afectaban directamente la vIda de los hombres y las mujeres de las dos comunidades de 
estudio, pues así lo indicaba la información obtenida en campo 

En virtud de que el contexto en que los actores sociales despliegan sus relaciones es 
fundamental para dar cuenta del sentido de su acción, tuve la necesidad de profundizar 
en su estudio Esto me condujo a conocer la vida de los y las mazahuas en interacción 
con otros actores sociales y tratar de analizar su problemática de una manera holística 
Aunque la vida de los mazahuas no es la de una pequeña aldea, su estudio buscó dar 
cuenta de su presencia en la ciudad como un "hecho social total" en el sentido planteado 
por Mauss 

Los mazahuas se han desenvuelto en una sociedad compleja cuyas relaciones entrañan 
diversos niveles de integración y de conflicto De estos niveles, fueron puestas de relieve 
las relaciones que. se estructuran en tomo al trabajo, la vivienda y los vínculos 
comunitarios, por ser los que mejor l'xplican la dinámica sociocultural y las relaciones 
interétnicas. En cada uno de estos tres niveles busqué mostrar la manera en que hombres 
y mujeres indígenas interactúan, tanto al interior como al exterior del grupo étnico 

El resultado fue enriquecedor porque se abordaron problemáticas hasta hoy poco 
analizadas por la antropología urbana en nuestro país Habían pasado muchos años en 
que los estudios de las migraciones internas dieron cuenta de los factores de expulsión y 
de atracción de la fuerza laboral campesina Empero, no se había prestado la misma 
atención al estudio de las relaciones interétnicas en contextos urbano que a las causas 
que originaban la emigración. De ahí que aunque resulte sorprendente, las principales 
referencias bibliográficas para hacer un estudio comparativo de los datos obtenidos en 
campo hayan sido los realizados por Enrique Valencia y Oscar Lewis en la ciudad de 
México. 



316 

Fenómenos ligados a la reproducción y resignificación de las pertenencias étnicas, las 
relaciones indo mestizas, así como la manera en que se estructuran las relaciones 
parentales y de género en el Tnedio urbano, constituyen las aportaciones más importantes 
de este trabajo. Con ello se busca contribuir al desarrollo de una rica veta para 
investigaciones futuras que den cuenta de los complejos procesos socioculturales que se 
viven en una megaciudad que, como otras, es pluriclasista, pluriétnica y pluricultural. 

En 'la medida en que los procesos de identidad y cambio cultural se constituyen en la 
interacción social, fue preciso remontamos al contexto en que han interactuado los 
mazahuas El contexto socio histórico constituye el medio que impulsa o inhibe la acción 
de los individuos, grupos y colectividades No hay acción social separada de un 
contexto, y sólo por él y a través de él podemos interpretar el sentido de la acción. 

El contexto de interacción inmediata de los migrantes mazahuas radicados en la ciudad 
de México, mostró una arista a través de la cual se puede observar la manera en que los 
cambios socioculturales que se derivan de la globalización amenazan con desestructurar 
a las instituciones, tanto nacionales como comunitarias La falta de inversión productiva 
y de alternativas laborales para miles de mexicanos, el crecimiento desbordado del 
crimen y la impunidad son, entre otros, fenómenos que trascienden esta investigación y 
que afectan al conjunto de la sociedad. Sin embargo, éstos habían estado incidiendo 
profundamente en la vida de los migrantes indígenas sujetos de este estudio y formaban 
parte de sus problemas cotidianos 

La expansión global del capital ha dejado inermes a miles de personas que, como los 
mazahuas, no tienen acceso a los mínimos de bienestar para una vida digna, o peor aun, 
los ha convertido en una de sus principales víctimas Los estudios de caso como el que 
presento, permiten mostrar a un nivel microsocial una amplia gama de fenómenos de 
mayor alcance y envergadura. 

Considero que cualquier análisis que busque conocer los procesos de cambio 
sociocultural siempre debe partir del contexto de interacción. Asimismo, debe tomar en 
cuenta la temporalidad, el "ancho del mundo" y la intervención de agentes con 
diferentes niveles de poder y autoridad. También señalé que los cambios habria que 
estudiarlos a la luz de las persistencias y que las transformaciones que se derivan de la 
modernización, la globalización.y las migraciones son multidimensionales e inciertas. 

La investigación partió de una ruptura con el determinismo de los modelos evolutivos 
que plantean que todo cambio por modernización apunta, necesaria e 
irremediablemente, hacia la homogeneización cultural y a la adopción universal de los 
valores y estándares de vida de la cultura occidental. También mostré que los procesos 
de cambio y continuidad cultural que acontecen con la globalización, no conducen hacia 
la "hibridación" cultural, modelo que adopta una visión superficial que pone de relieve, 
únicamente, la difusión de las formas simbólicas a través de la mundialización de los 
mercados 
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El cambio por modernización es un dram~ social cuya fase post-liminal involucra un 
constructo hacia un futuro orientado que provee a los grupos y colectividades de 
opciones que pueden ser tanto regenerativas como destructivas Las transformaciones 
que experimenta un grupo a partir de la mIgración pueden variar entre la reconstitución 
regenerativa de sus paradigmas tradicionales y el olvido, y entre la reagrupación y el 
desemembramiento grupal en su lugar de destino. El resultado de este proceso depende 
de la fortaleza cultural del grupo o colectividad involucrada en el cambio, así como el 
poder de los actores que presionan hacia la reconstitución o hacia la destrucción grupal 

Frente a las presiones aculturativas y presiones destructivas, las comunidades mazahuas 
de este estudio han opuesto la fuerza cohesiva de su grupo, sustentada en los vínculos de 
parentesco Acuden también a sus paradigmas tradicionales como uno de los referentes 
más importantes para enfrentar la adversidad El apego simbólico afectivo al territorio 
ancestral o de origen y los vinculos con los antepasados, forman parte del e/has 
comunitario que orienta la acción social para seleccionar lo que toman de la modernidad 
y contrarrestar sus efectos destructivos. 

A través de sus redes parentales los mazahuas conforman grupos eficaces para la acción 
social que se opone a las fuerzas destructivas. A través de ellas, los migrantes buscan 
controlar, hasta donde les es posible, el comportamiento de sus miembros, con base en 
los atnbutos que se les asignan a cada una de sus categorías. Los mazahuas luchan por 
encauzar a sus hijos, brindarles educación y alejarlos de las influencias nocivas de la 
ciudad, sobre todo en lo que a consumo de drogas y delincuencia se refiere De igual 
forma, las redes parentales actúan para controlar la sexualidad de sus mujeres. 

La reconstitución de los vínculos comunitarios en la ciudad entraña el esfuerzo de 
agentes que presionan hacia la transformación adaptativa del grupo formulando, 
aplicando y regularizando un nuevo colectivo consciente de su distinguibilidad. En este 
proceso, los paradigmas tradicionales (roo/ paradigms) sustentados en sus modelos 
culturales son vinculantes emocionalmente y políticamente eficaces para la acción 
pública en circunstancias críticas. El desmembramiento, por el contrario, involucra la 
acción de agentes sociales en la destrucción de las identidades y de los paradigmas 
tradicionales Frente a estas fuerzas fue posible identificar una serie de elementos de 
cambio y de continuidad sociocultural. 

La primera conclusión que se desprende de la investigación, radica en que las dos 
comunidades estudiadas han estado sujetas a una serie de presiones aculturativas y 
desagregativas frente a las cuales han tenido que adaptarse. Han transformado algunos 
elementos de su cultura que operan como indicios de identificación para evitar la 
discriminación que en la ciudad experimentan de manera más aguda que en su lugar 
natal o de origen De todos los elementos de su cultura, la lengua materna es lo que ha 
resentido los mayores cambios. Se trata de un cambio por mutación, una vez que ha sido 
sustituida por el español, sobre todo tratándose de los jóvenes indigenas migrantes de 
tercera generación. 
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La lengua constituye ~no de los principales emblemas de contraste del grupo y comporta 
una visión del mundo Gracias a la lengua, los mazahuas de comunidades antes 
distanciadas se reconocen en la urbe y tienden a actuar de manera unificada en 
determinadas situaciones La pérdida de la lengua amenaza con cerrar la posibilidad de 
este reconocimiento mutuo 

El cambio linguístico no es un fenómeno atribuible sólo a los migrantes, pues aún en las 
comunidades de origen se ha venido presentando desde hace muchos años La lengua 
permite que los actores sociales que la comparten identiticarse entre sí. Su pérdida 
amenaza con limitar la posibilidad que tienen como grupo etnolingilístico de emprender 
procesos organizativos más amplios e inclusivos que logren integrar a las pequeñas 
comunidades polisegmentarizadas. 

Sin embargo, conviene señalar que el cambio lingüístico no conduce, necesariamente, a 
la pérdida de los valores más profundos del grupo Hasta hoy, el cambio lingilistico no 
ha impedido que los paradigmas tradicionales sean transmitidos oralmente de abuelos a 
nietos y de padres a hijos. No les impide nombrar O expresar en español diversos 
elementos que forman parte del núcleo duro de su cultura. 

El atuendo ha sido otro de los elementos de cambio, en virtud de que opera como indicio 
de identificación étnica. Empero, es importante recalcar que los indicios de 
identificación no definen la identidad, sino que sólo la muestran ante la vista del 
observador externo Por lo tanto no se puede concluir que la transformación de tales 
indicios comprometa :a identidad grupal. 

La lengua y el atuendo se han modificado sobre todo entre las jóvenes generaciones, 
hijos y nietos de migrantes. No obstante, se les suele utilizar por los adultos para 
reafirmar sus pertenencias sociales y hacer reconocer su identidad étnica por otros 
actores sociales con quienes entran en relación. Los mazahuas han seleccionado ambos 
elementos de su cultura para mostrar SU distinguibilidad étnica en contextos de 
interacción específicos y, de los cuales, las mujeres son sus principales portadores. 

Ambos elementos han ido han adquirido una nueva funcionalidad en la capital, en virtud 
de que operan como excelentes marcas de contraste que los mazahuas utilizan para 
mostrarse y hacerse reconocer como actores sociales colectivos. Esto hace que, aun 
entre los jóvenes migrantes de tercera generación, haya agentes que promuevan su 
recuperación, junto con las tradiciones de su grupo de pertenencia. 

La segunda conclusión consiste en que si bien las etnias constituyen colectividades 
culturales desterritorializadas, dicha desterritorialización implica la pérdida del territorio 
como referente en la constitución de las identidades étnicas. Lo mismo puede decirse en 
el caso de los migrantes. El cambio geográfico que se presenta con la migración no 
significa la desterritorialización en términos simbólico afectivos Aunque los migrantes 
se encuentran fisicamente alejados del lugar de origen, el territorio constituye un 
referente fundamental de su identidad grupal. Los mazahuas aluden al lugar de origen 
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para convocar a los miembros del endogrupo a la unidad, a la solidaridad y a la acción 
conjunta. Ello hace posible que, en la ciudad de México, incluso los miembros de 
familias rivales enemistadas desde hace varias décadas, suspendan en algún momento 
sus querellas e integren frentes comunes para enfrentar problemas colectivos 

El territorio reviste un carácter de ancestralidad que liga a los migrantes con su pasado y 
con su historia. Los vínculos con éste se actualizan con las continuas visitas al pueblo, 
aun por aquellos que nacíeron y se socializaron en la capital del país, en otros estados de 
la República y aun en el extranjero. Los jóvenes migrantes de tercera generación que 
acuden a su pueblo reciben la influencia de los miembros de la comunidad que allí 
permanecen. En algunos casos, llegan a aprender la lengua de sus abuelos, sobre todo 
cuando sus estancias en el pueblo son prolongadas 

El territorio es, a la vez, un referente geosimbólico aí que se alude en los fragmentos 
narrativos que se transmiten a través de la tradición oral Allá se encuentran las 
entidades acuáticas y terrestres, así como los santos protectores y los antepasados que 
los acompañan en la diáspora. Todas las entidades numinosas están ligadas al territorio 
ancestral, aunque también emergen en los patios de las viejas vecindades y se presentan 
en las transitadas calles de la ciudad. La identidad étnica es una identidad colectiva 
prevalentemente orientada hacia el pasado, pues apela a sentimientos de primordialidad 
a partir de un real o supuesto origen común o de ancestralidad. En este sentido, el 
territorio constituye un referente fundamental. 

La tercera conclusión que se desprende de este trabajo, consiste en la que las relaciones 
sociales se naturalizan a través del vínculo de parentesco. Las relaciones parentales 
constituyen los atributos fundamentales por medio de los cuales los migrantes se 
autoadscriben y son reconocidos como miembros de la comunidad Entre los mazahuas, 
las relaciones parentales muestran ser las más persistentes expresiones de su cultura. En 
este sentido, las comunidades mazahuas se conforman como comunidades primordiales 
que, a pesar de los cambios lingüísticos o religiosos que se presentan entre sus 
miembros, muestran fuertes persistencias. Se puede dejar de hablar la lengua, haber 
nacido fuera, e incluso, cambiar de religión, sin que por ello dejen de ser reconocidas 
como miembros de su comunidad. 

Los sentimientos y vínculos primordiales no son una herencia de un pasado remoto ni 
ahistórico. Tampoco son el resultado de un proceso "natural" que les viene por herencia, 
sino que son una constructo significativo por el que trabajan a diario y que hace que los 
miembros que conforman el grupo étnico puedan cambiar diversos elementos de su 
cultura sin abdicar a su identidad distintiva. 

La pertenencia" la comunidad ha permitido a los mazahuas reconocerse como una 
colectividad étnica distintiva. En la ciudad, cuentan con agentes transformadores que 
actúan hacia el interior para mantener la unidad grupal, y hacia el exterior para negociar 
con el Estado y sus agentes por un conjunto de derechos y de intereses comunes. Esta 
situación los coloca en una relativamente mejor situación con respecto a otros actores de 
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la ciudad o que se ubican en posiciones similares dentro del espacio sociaL La 
pertenencia a la comunidad les permite acceder a una serie de demandas que 
dificilmente conseguirían si sus miembros estuvieran atomizados o dispersos. La amplia 
red de parientes constituye un capital social que puede ser movilizado para la defensa de 
intereses comunes 

La pertenencia étnica adquiere una nueva importancIa en la ciudad en la medida en que 
la acción comunitaria se muestra eficaz para la acción social y les permite a los 
migran~s enfrentar en mejor situación la competencia por el espacio y la vivienda, asi 
como los conflictos que se derivan de su relación con el Estado y sus instituciones 

En el curso de los años, los mazabuas han sufrido un proceso de etnicización que los ha 
colocado en condiciones de minoría étnica estigmatizada y marginalizada. En la ciudad, 
han sido ubicados en posiciones ocupacionales y en nichos ecológicos marginales donde 
el acceso al empleo, la vivienda, la salud, la educación, a la justicia y a todo un conjunto 
de bienes, materiales y simbólicos, ha sido realmente limitado. Las mismas fuerzas que 
ubican a los mazahuas en esta posición operan para los migrantes de otros grupos 
etnolingüisticos Los mazahuas se han encontrado en la calle, en las ocupaciones, en los 
espacios donde tienen sus viviendas con otros indígenas, sobre todo otomies, triquis y 
mazatecos, con quienes se relacionan afectivamente. No es que ellos hayan elegido 
interactuar cotidianamente con personas con quienes comparten antecedentes culturales 
e históricos comunes. No es que de pronto hayan decidido conscientemente ir a buscar a 
los descendientes de otras culturas de origen mesoamericano para vivir y trabajar a su 
lado Las fuerzas de la segregación y de la exclusión social actúan para que sea posible 
que las personas con simIlares antecedentes culturales y una problemática común se 
reúnan Ello ha propiciado, al menos de manera incipiente, la conformación de 
organizaciones pluriétnicas que disputan al Estado su derecho de existir, y de hacerlo 
con dignidad en la ciudad. 

La competencia por la vivienda y el empleo ha conducido a los mazabuas a reagruparse 
a través de su amplia red parental y comunitaria, para actuar en diferentes contextos y 
situaciones en las que luchan por sus intereses Las organizaciones mazahuas se 
encuentran estructuradas, en primer lugar, a partir de las relaciones de parentesco En 
este procese, se apela a la unidad grupal haciendo alusión a los vínculos de parentesco, a 
los antepasados, al territorio ancestral y a la historia compartida 

Los mazahuas cuentan con un conjunto de agentes transformadores que presionan hacia 
la reagrupación comunitaria. Entre ellos destacan los líderes agrarios radicados en la 
ciudad asi como los y las dirigentes de las organizaciones vecinales y de comerciantes. 
A ellos se suma el esfuerzo de quienes no han emigrado y permanecen en el lugar de 
origen, y con quienes también se encuentran emparentados. Este tipo de intermediarios 
culturales ha constituido un primer nivel de agentes transformadores, que sin llegar a ser 
los únicos, han ejercido presión sobre los migrantes en la ciudad. Ellos han actuado 
reagrupando a los miembros de sus comunidades con diferentes fines prácticos, ya sea 
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para conformar frentes comunes para el acceso a la vivienda o para disputar y negociar 
los espacios que utilizan para el comercio callejero 

En esta lucha, la elnicidad se ha convertido en un elemento que coloca a los mazahuas 
en mejor posición para defender sus derechos individuales y colectivos. En ello ha 
incidido también la modificación del campo de interacción con la sociedad dominante a 
causa de procesos nacionales y mundiales. El Convenio 169 de la Organización 
Internacional del Trabajo referido a los derechos de los pueblos indígenas y "tribuales", 
las reformas a la constitución y a la legislación secundaria, el levantamiento zapatista de 
enero de 1994, entre otros, han colocado a los maza.l-lUas en un nuevo contexto de 
interacción social. Ello les permite crear un nuevo discurso con el cual reivindican sus 
derechos étnicos y les permite fortalecer los procesos de reagrupación. 

Los mazahuas cuentan, además, con otros agentes transformadores, que aquí ubicamos 
en un segundo nivel y cuya acción se encuentra volcada hacia el interior del endogrupo. 
Entre ellos, las madres juegan un papel de primera importancia por ser las encargadas de 
la crianza de los hijos y de la reproducción del grupo doméstico Ellas logran mantener 
unida a la red parental en virtud (le las relaciones que mantienen con sus hijos y sus 
nietos. Las madres intervienen para mediar en los conflictos entre hermanos, a la vez 
que ponen con relación a sus descendientes entre sí y con fa amplia red de parientes que 
integran a la comunidad en la ciudad. 

Los roles de género hacen que las mujeres, más que los hombres, se constituyan en los 
principales agentes transformadores que presionan hacia la reagrupación. Esto se 
presenta en virtud de que la identidad de las mujeres mazahuas está fuertemente anclada 
en la maternidad Su papel de madres no termina con el embarazo y la crianza de los 
hijos, sino que se extiende aún cuando éstos han llegado a su vida adulta Ellas velan por 
el bienestar de sus hijos y recriminan a sus nueras cuando consideran que no cumplen 
con sus deberes de esposas y madres. 

En virtud de que son las madres y no los padres las agentes principales que se 
responsabilizan del cuidado de los hijos, y debido a que también dicho papel se 
prolonga hasta que los hijos son adultos, suelen ser las vías femeninas del parentesco las 
que permiten con mayor eficacia intervenir mantener unidos a los miembros de su 
familia con la extensa red de parientes. 

Como mostré, las viudas, las abandonadas y los huérfanos son auxiliados por la red de 
parientes matemos. A ellos, hombres y mujeres relacionados por via materna, se les 
transfiere la función femenina de velar por el bienestar de los más desvalidos: los 
huérfanos. Las madres, las hermanas y los hermanos, las tías, tíos y las abuelas y 
abuelos del lado materno, son quienes acuden en su auxilio, en tanto que los padres 
viudos buscan a otras mujeres para volver a tener un hogar. 

Los viudos y los separados tienden a conformar nuevas unidades familiares con mujeres 
a su vez tienen hijos. En estos casos, ellos fungen como padres de sus hijos adoptivos y 
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se integran como jefes de la unidad familiar. En tanto, depositan en la parentela de la 
mujer, o en ésta en caso de que viva, la responsabilidad de criar a su propia 
descendencia Este tipo de familias recompuestas no ha sido analizado entre las clases 
populares urbanas y constituye un tema de investigación que convendría explorar y 
comparar con otros grupos. 

El papel de las mujeres como protectoras de los hijos también las ha llevado a ser las 
principales gestoras que abogan por los derechos de sus miembros en la ciudad, lo que 
las ha llevado a las agencias del ministerio público y a.los reclusorios para gestionar su 
libertad. Entre las mujeres de Pueblo Nuevo hay gestoras que se han capacitado como 
"persona de confianza" de los detenidos, han aprendido que hay derechos humanos que 
defender, incluyendo los derechos étnicos 

El comercio y la gestión son actividades que implican un conOCImIento que es 
transmitido de madres a hijas. Las madres capacitan a sus hijas en el comercio desde que 
tienen entre cinco y seis años de edad También les heredan sus espacios par~ la venta en 
la vía pública y les encargan el cuidado de los hijos menores. Son las mujeres quienes 
generalmente se encuentran al frente de las organizaciones de comerciantes y en algunos 
casos, en las de vecinos. 

Las mujeres de Pueblo Nuevo son reconocidas como intermediarias en las relaciones 
que el grupo mantiene con las instituciones del Estado El caso de las mujeres de San 
Mateo es distinto Hasta hoy, no hay mujeres de esta comunidad al frente de 
organizaciones de ambulantes, ya que el trabajo femenino en esta actividad es más 
reciente. Tampoco hay mujeres que se encuentren al frente de organizaciones vecinales. 
Las diferencias entre la situación y participación política de unas y otras se explican por 
la manera en que se estructuran sus relaciones en la ciudad. Para las de Pueblo Nuevo, la 
participación en el comercio ambulantaje ha sido una de sus actividades más 
permanentes y extendidas. Para las de San Mateo, lo ha sido el empleo en el servicio 
doméstico Las relaciones sociales que se derivan de ambos procesos de trabajo son 
diferentes, pues la calle (como la fábrica lo es para la clase obrera) ofrece las 
condiciones necesarias para que los comerciantes se unan y se aglutinen en torno a la 
defensa de sus intereses comunes. Esto desemboca en organizaciones corporativas, 
similares a las que controla el "charrismo" sindical. 

Los liderazgos femeninos en el comercio ambulante es no un fenómeno exclusivo de las 
mazahuas. La emergencia de organizaciones de comerciantes dirigidas por mujeres ha 
sido una práctica muy extendida en Latinoamérica, que puede explicarse por la 
incorporación de las mujeres a los llamados empleos "informales" de la economía. 

Todo lo anterior parecería indicar que las relaciones de género se han transformado en la 
ciudad. Sin embargo, éstas en realidad no han cambiado mucho. Las mujeres continúan 
teniendo la responsabilidad fundamental de atender el hogar, a los hijos, a su marido y a 
la parentela de éste (si residen en el mismo hogar) y al igual que en sús pueblos, 
participan en actividades económicas. Las relaciones parentales en las que se inscriben 
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las pautas culturales que definen a los géneros se trasladan del campo a la ciudad y se 
flexibilizan, pero no implican un cambio de sistema. Las mujeres cuestionan algunas 
prácticas que son "costumbre" en su pueblo, como el "rapto de la novia" Sin embargo, 
ello no las aleja de su comunidad ni las lleva a renunciar a su pertenencia comunitaria, 
pues, como en todos lados, en la ciudad de México también hay machismo 

Los procesos de cambio y continuidad en las relaciones de género, requiere analizar la 
situación de las mujeres en relación con sus hombres. En el lugar de origen los varones 
son los titulares de los derechos agrarios ejidales y comunales y esto los hace aparecer 
como proveedores del sustento familiar. En la ciudad, en c3J.übio, los varones carecen de 
estos soportes que les permitan legitimar su dominio. Sin la tierra, sin trabajo, sin 
capacidad de presentarse como proveedores del sustento y protectores de la familia, sin 
acceso al poder político y al prestigio, han tenido qüe redefinir los parámetros de su 
masculinidad Ellos han estado sujetos a condiciones crónicas de sub empleo y 
desempleo, formando parte de los sectores que integran las masculinida<ies 
subordinadas. Han tenido también que asumir que sus mujeres quienes contribuyen, 
muchas veces, con los mayores gastos del hogar, sobre todo en el caso de Pueblo 
Nuevo. 

Frente a un contexto que les niega posición social y económica aceptable, el acceso al 
prestigio y al poder, y ante las pocas posibilidades efectivas de movilidad social, los 
varones reafirman su masculinidad por vías alternas La violencia que ejercen sobre sus 
mujeres es una forma de reafirmar la masculinidad. En tanto capital cultural, la 
masculinidad se intercambia en el mercado de trabajo donde la fuerza fisica constituye 
su principal aportación Pero aún en el desempleo, la masculinidad se puede 
intercambiar en la medida en que también constituye un capital simbólico que los 
hombres pueden intercambiar en sus relaciones con las mujeres, sobre quienes ejercen el 
poder. . 

Eso explica por qué la poliginia sea una práctica extendida. En este mismo orden 
podríamos explicar el consumo de alcohol y recientemente, de las drogas ¿De qué otra 
manera, si no es el género, se puede explicar por qué, contrariamente a los varones, las 
mujeres del grupo por lo general no consumen bebidas alcohólicas, ni se drogan, ni 
abandonan con relativa frecuencia a sus cónyuges e hijos? 

En la ciudad de México, las mujeres tienden a criticar a sus hombres debido a que no 
cumplen con los papeles asociados a las categorías de género de· su grupo pertenencia 
La critica está dirigida, sobre todo, a su falta de colaboración en los gastos del hogar, al 
dispendio de los recursos a causa de sus borracheras y a la violencia intrafamiliar. El 
descontento de las mujeres se origina también por la desigualdad que viven con respecto 
a sus cónyuges y por la distribución diferencial de los recursos familiares. De ahí que 
podamos concluir que las críticas no se oríentan a la modificación de las relaciones de 
género ni apuntan necesariamente a una relación de simetría entre los sexos. 
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El modelo evolutivo (y etnocéntrico) que presupone que las mujeres de las minorias 
culturales que emigran hacia las ciudades y establecen relaciones con sociedades más 
"modernas" y que supuestamente tendería a "empoderarlas" y darles mayor autonomia, 
carece de sustento empírico Posiblemente en otros grupos sí se presente esta situación, 
pero de ninguna manera puede establecerse una regla 

Las mujeres mazáhuas no acceden a una mejor calidad de vida ni a una mayor 
autonomía para decidir sobre sus propias vidas, por un conjunto de múltiples factores, 
donde el género es sólo uno de ellos. El proceso de etnicización al que estlm sujetas 
junto con los hombres de sus grupos de pertenencia, hace que los roles de género se 
modif¡quen o se flexibilicen, sin que se altere el sistema de distinciones y jerarquías. 

La última conclusión consiste en considerar que el matrimonio endogámico permite a la 
comunidad refrendar alianzas y ratificar sus pertenencias sociales Este tipo de 
matrimonio mantiene vivo el vínculo entre los migran tes nacidos en la ciudad y los que 
permanecen en el lugar de origen Esto posibilita la actualización y el mantenimiento de 
los vínculos que mantienen unida a la comunidad extraterritorial. 

En la ciudad, no obstante, el matrimonio endogámico se ha flexibilizado. Las fronteras 
étnicas se amplían para incorporar a los miembros que no son de la comunidad, pero sí 
del mismo grupo etnolinguístico. Asimismo, se amplían las fronteras para permitir las 
uniones conyugales con miembros de otros grupos etnolingilísticos, pero que pertenecen 
a la misma categoría de indígena. Los matrimonios con mestizos son los menos 
frecuentes. 

Con respecto a las normas de cortejo y matrimonio, no es posible distinguir cambios 
cualitativos. Tanto en la comunidad como en el medio urbano, tanto en el pasado como 
en el presente, el rapto de la novia y la fuga concertada han sido una regularidad No se 
puede deducir evolución alguna. si el rapto de la novia fue prímero y la fuga concertada 
fue después debido a que aun entre las mujeres que nacieron y se socializaron en la 
ciudad hay alianzas matrimoniales que iniciaron con el rapto y otras con la huida. Lo 
que si se observa es que la fuga concertada constituye actualmente un mecanismo 
regular para establecer una alianza matrimonial. También es usual que las parejas vivan 
en unión libre sin ritualizar ni formalizar legalmente su unión por varios años. Esto 
permite a las parejas separarse sin mucho trámite. Aún entre las mujeres mayores se 
aprueba que sus hijos vivan en unión libre porque consideran que el matrimonio es "algo 
muy serio" que requiere que la pareja se conozca bien antes de formalizar o ritualizar su 
unión. 

Los vínculos de primordialidad constituyen una primera barrera que limita las 
posibilidades de asimilación marital y por ende, de asimilación estructural. Dicha 
barrera es interpuesta por el grupo de pertenencia y sus agentes transformadores de 
segundo nivel. El matrimonio endogámico permite mantener corporados a los miembros 
de la comunidad a través de una serie de regulaciones que impiden o limitan la 
asimilación marital de sus miembros. Las posibilidades de asimilación marital tienen 



325 

también una dimensión de género Por regular las mujeres tienen las mayores 
posibilidades de ser asimlladas, en virtud de que cuando se unen conyugalmente pasan a 
pertenecer a la familia del esposo. Las distinciones de género prescriben la residencia 
patrivirilocal y la pertenencia de las mujeres y sus hijos al grupo del varón 

La segunda barrera es interpuesta por la sociedad de acogida. Los mestizos 
generalmente buscarán distinguirse y diferenciarse de los indígenas a quienes identifican 
como miembros una categoria social minusvalorada. 

Finalmente, cabe señalar que existe un conjunto de elementos que los mazahuas 
comparten con otros indígenas del país y que se derivan del proceso de etnicización. 
Frente a la presión desagregativa y aculturativa que ejercen la sociedad urbana y el 
Estado, los gnlpos comunitarios responden de diversas maneras, dependiendo de la 
fortaleza y solidez de su cultura por un lado, y de la capacidad de la sociedad urbana en 
asimilarlos, por otro Así como no podemos comparar a diversas culturas a partir rasgos 
culturales aíslados, tal como lo advertían los antropólogos culturalistas y más reciente, la 
antropología interpretativa. Tampoco podemos interpretar las pautas de significado 
aisladas del contexto cultural y comunicativo en que se producen y transmiten, y que, 
desde luego, entrañan y encubren relaciones de poder De ahí que los cambios en las 
formas de vida que se presentan con la migración puedan ser interpretados por los 
actores sociales que los viven de diferentes maneras, pero siempre desde el marco 
previo de sus culturas y de su ubicación en el espacio social. 

Todo lo anterior nos lleva a concluir que los cambios socioculturales son más 
epidérmicos que·de profundidad. 
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