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1. Introduccién

Los estudios sobre la presencia indigena en las grandes ciudades del pais se han
caracterizado por su mirada principalmente econémica. Los motivos de la migracion y
las estrategias de ocupacion laboral, asi como las redes de paisanazgo, se suelen
describir desde la perspectiva de sus consecuencias en la familia considerada como
unidad de produccion y consumo de bienes. Sin embargo la migracion también puede
ser vista como un laboratorio en el que se ponen en evidencia los mecanismos de
negociacion historica, social y cultural que se materializan como significados en la
definicion de cultura probablemente mas en boga en la antropologia moderna. La
cultura se mira desde los afios setenta como un entramado de significados cuya
interpretacion es tarea de los estudiosos del fendmeno (Geertz, 1973). Sin embargo
son pocos los textos antropolégicos que describen como se genera la significacion y

menos aun los que definen el proceso.

Por su lado, la semiotica, a partir de la filosofia del lenguaje y de la lingiiistica, ha
propuesto una serie de caracteristicas de la produccion de signos comunicativos
dentro de un proceso que recibe el nombre de significacién. Empero, la articulacién
entre los modelos de la semidtica y los postulados de la antropologia no ha sido
sencilla. El andlisis de la produccion de signos y la manera en que los actores
involucrados comunican informacion en contextos especificos es todavia un terreno
insuficientemente explorado. El estudio de las negociaciones presentes durante la
interaccion comunicativa puede ayudar a profundizar en el conocimiento de las

culturas.

En este trabajo busco estudiar los mecanismos y las estrategias de significacion
B

cultural que utilizan migrantes otomies provenientes de Querétaro en la ciudad de

| Gadaja, debido a que situaciones de interaccion asimétricas como las establecidas
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por estos migrantes con los miembros de la comumdad receptora pueden poner en

eamo

'v1den01a ecamsmos m ) '
res1gmﬁca010 al proceso complejo, tenso y conﬂlctlvo que presentan los migrantes
para experimentar su cultura indigena, campesina y corporativizada, tanto en el
contexto urbano como en su comunidad de origen con la cual mantienen fuertes
vinculos materiales y simbolicos.

(aculturacion) s

amplian el espectro de 51gn1ﬁcac10nes p051bles de la cr 1nd1gena en elmedlo
urbano y en las regiones rurales en funcion de los contextos interactivos en los que
los migrantes se mueven®. La definicion de aculturacion que propone Aguirre Beltran

(1957) a partir de los trabajos de Redfield y Herskowits comprende aquellos
fenémenos 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” (pp. 13-14). Durante varias décadas la
antropologia mexicana analiz6 dichos mecanismos de aculturacion en las poblaciones
indigenas que establecian contacto con grupos urbanos, tratando de predecir el
tiempo que tardaba dicho proceso. La resignificacion en cambio implica, en esas
condiciones, la coexistencia de modelos culturales distintos en el contacto entre
grupos que no se aculturan, sino que mantienen patrones e identidades indigenas en

contextos no-indigenas.

La resignificacion tampoco implica asimilacion en los términos mas en boga en la
antropologia actual (ver Hirschman, Kasinitz y De Wind, 1999) que analizan la
progresiva acomodacion lingiiistica y cultural de los migrantes. Es una propuesta
diferente que pretende dar cuenta de la oscilacion cultural presente en los migrantes

entre los valores y patrones de su comunidad indigena y los de la vida urbana, en

! Hannerz (1997) propone que los estudios de la lamada migracidn fransnacional son ¢l mejor de los “talleres
analiticos” para dar cuenta de los fluyjos de significados y formas significativas en las sociedades contemporaneas.
Lo mismo puede decirse de la migracion indigena o de minorias dentro de naciones multiétnicas.

2 Mas adelante definiré con mas detalle estos contextos que llamo dominios de interaccion.
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funcién de los diferentes contextos interactivos en los cuales deben aprender a
moverse. A estos diferentes contextos los llamo, siguiendo a Fishman (1972)
dominios de interaccion. Dichos dominios no los defini yo misma, sino que fueron
definidos por los propios indigenas en su quehacer cotidiano, en la vida doméstica y

en sus relaciones en su comunidad de origen y en diferentes espacios de la ciudad.

La presente propuesta es la continuacion de un trabajo de campo que he
venido desarrollando desde hace cinco afios con migrantes otomies provenientes de
Santiago Mexquititlan, Querétaro y que radican en la ciudad de Guadalajara (Martinez-
Casas, 1998a). La finalidad del estudio original fue contar con un marco etnografico
que me permitiera conocer el modelo cultural de estos migrantes y aquellos ambitos
en los cuales interactuan cotidianamente en la ciudad. Esta segunda fase de la
investigacion lleva como objetivos fundamentales: a) Construir una herramienta
teorico-metodologica que me permita dar cuenta de las estrategias que utilizan los
migrantes para significar su cultura en su comunidad de origen; b) describir los
mecanismos que ponen en accidon en los diferentes contextos, para negociar los
significados culturales y lingtiisticos con los que cuentan y que requieren ser
resignificados para vivir como indigenas en la ciudad. ¢) Analizar las consecuencias que la
resignificacion acarrea en los indigenas migrantes pues los obliga a contrastar las
coincidencias y divergencias de su modelo cultural con €l modelo urbano. De manera
especial, me interesan la socializaciéon infantil y de los jovenes, la presencia del
conflicto lingiiistico, y la organizacion familiar, contextos que considero claves para el
desarrollo de competencias sociales en quienes ya nacieron en la ciudad y viven el
contraste cultural de manera mas intensa pues se ven obligados a resignificar de una

manera mas radical el modelo cultural heredado de sus padres.

Las preguntas centrales que guian la presente investigacién se pueden

enunciar de la siguiente manera: ;Cuales son los elementos del modelo cultural de los
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migrantes que requieren ser resignificados en el contexto urbano? (En que
condiciones ocurre la resignificacion y no una aculturacion? ;Quiénes son, dentro de
la familia otomi, los principales agentes que negocian la resignificacion cultural?
(Cuadles son los dominios de interaccion en los que se realiza esta negociacion y a qué
actores involucra? ;Cuales son los conflictos y tensiones presentes en las
negociaciones significativas? ;Qué tan exitosa es la resignificacion de los migrantes
otomies en la ciudad? Finalmente, resta afiadir que los estudios culturales sobre la
migracion indigena a las grandes ciudades en México no abundan, y que con estas
preguntas espero poder realizar una contribucioén al tema de los indigenas urbanos y

de las relaciones actores-cultura.

En el presente trabajo reviso algunas de las teorias que se han propuesto para
el estudio de la significacién, la negociacion significativa y sus implicaciones en el
contacto intercultural. Reviso igualmente la socializacion como espacio para la
construccion de la significacion, la etnicidad como resultado de la socializacion entre
comunidades asimétricas y las caracteristicas de los modelos culturales
corporativizados frente al individualismo urbano asi como la manera en que esto
influye en la organizacion de las familias. En el segundo y tercer capitulos de este
documento analizo los diferentes dominios de interaccidon —como habitats de
significacion— en los que se mueven los otomies en Guadalajara. Tales dominios son:
Santiago Mexquititldin como comunidad moral de origen y referencia, la vida
doméstica; la comunidad otomi en Guadalajara; la propia ciudad y sus habitantes no-
indigenas; la interaccion multiétnica con artesanos y compradores en el Centro
Historico y finalmente, la relacion con instituciones como la escuela, la iglesia y las

autoridades estatales.

La cuarta seccidon es una etnografia del ciclo de vida otomi a partir de las

diferencias en los patrones de socializacidn entre la comunidad de origen y la ciudad.

9
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En funcién de los rituales que marcan el nacimiento, el matrimonio y la muerte busco
mostrar la vida indigena en Guadalajara recuperando —para el analisis de los
mecanismos de negociacion significativa— las propias narraciones y didlogos que
mantuvieron mis informantes conmigo y con paisanos y habitantes urbanos a lo largo
de estos cinco afios de trabajo de campo. Finalmente en la quinta parte y en las
conclusiones muestro la resignificacion de algunos de los temas alrededor de los
cuales gira la vida otomi urbana como son: la vida familiar y las relaciones de poder
dentro del hogar entre géneros y por generaciones, la lengua indigena en contraste
con el espafiol como lengua dominante; las relaciones salud-enfermedad y el dinero.
La seleccion de los temas, como en el caso de los dominios, fue realizada a partir de
los discursos mas frecuentes de los otomies y no utilizando algiin esquema de analisis

previamente establecido.

Debo aclarar que, en este trabajo, la migracion es un marco de analisis y no el
objeto de estudio. La decision fué tomada basicamente con el objeto de buscar una
nueva forma de abordar el fondmeno de la presencia indigena urbana con una mirada
diferente a las que se han venido trabajando —desde los afios setenta— en México, en
donde se han privilegiado las explicaciones de las motivaciones econémicas y sociales
de los desplazamientos de poblacion (ver Arizpe, 1976, Hirabayashi, 1985; Mora, 1995;
Ukeda, 2001). Por ese motivo se incluyen pocos datos estadisticos y, en cambio, se
privilegia la descripcion etnografica de la vida cotidiana de los otomies tanto en
Guadalajara como en su comunidad de origen. Sin embargo, procuro mostrar la
importancia del fenomeno de la presencia indigena en las grandes ciudades de México

y lo poco que se sabe de los fendmenos culturales asociados a dicha presencia.

Para finalizar esta introduccion sélo me resta adelantar, a manera de
justificacién, una breve revision de la distribucidn de la poblaciéon de origen indigena

en México, resultado de las nuevas tendencias migratorias. El tema indigena no es
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novedad, ni tampoco es un tema agotado. Al contrario, cada dia se vuelve mas y més
recurrente no solo al interior de las discusiones de los cientificos sociales, sino,
también en los medios masivos de comunicacion y hasta en las conversaciones

cotidianas.

Chiapas trajo al primer plano nacional las diversas problematicas involucradas
en la tortuosa relaciéon de las etnias con la sociedad nacional. Sin embargo, los
indigenas no se encuentran circunscritos a las comunidades rurales tradicionales,
muchas de ellas descritas por la antropologia; ahora estan por todo el pais y viven en
las grandes ciudades como vecinos nuestros. El XI censo realizado por el INEGI en
1990 reporta que el 8 por ciento de la poblacion hablante de alguna lengua indigena se
ubica en el Distrito Federal y su area metropolitana y para el censo del afios 2000° esa
cifra supera el 13%; en el Estado de Jalisco mas de la mitad de la poblacion indigena
reside en el area metropolitana de Guadalajara. La informacion censal del INEGI
registra que existian en 1990 al menos 600 hablantes de otomi en el area metropolitana
de Guadalajara con una tasa de crecimiento de cerca del 10% anual y para el afios
2000 esa cifra alcanzd los 1193 hablantes con la siguiente distribucion segun

Municipio:

® Para la fecha de elaboracion del presente documento todavia no se encuentran disponibles los datos definitivos
del censo. En la informacién preliminar consultada se observa un notable incremente de la poblacion indigena que
habita en ciudades de mas de 100 000 habitantes.
* Uno de los factores de analisis presente en dicho censo incluye la tasa de crecimiento anual de la poblacién
hablante de alguna lengua indigena por entidad federativa. Resulta contrastante que la tasa de crecimiento de los
otomies en Jalisco sea del 10% anual, mientras que la tasa en Querétaro se ubique apenas por encima del 1.8%
mientras que la media nacional no alcanza tampoco el 2%. El dato para Guadalajara pudiera ser visto mas bien
como un indicador de la fuerte tendencia migratoria de la poblacion otomi.
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Poblacion hablante de otomi en Jalisco I

600

500

400

300

200

100

Guadalajara Puerto Vallarta Tlaquepaque Tonala Zapopan Otros municipios

.Se

Grafica 1

En las cifras reportadas entre 1990 y 1997 por el Instituto Nacional indigenista

se observa que Jalisco en general y la Zona Metropolitana de Guadalajara en particular

muestran un importante crecimiento de los hablantes de nahuatl, purépecha y otomi,

especialmente esto sucede en los municipios de Zapopan y Tlaquepaque. El municipio

con un comportamiento menos variable en ese quinquenio fué el de Guadalajara que,

segun los datos del INEGI casi ya no recibe poblaciéon migrante de origen indigena.

12



Una cara indigena de Guadalajara

Grupo
étnico

Guada- |Guada- |Zapo- |Zapo- |Tlaque- [Tlaque- |Tonald |[Tonala

lajara lajara pan pan paque |paque

1990 1995 |1990 1995 [1990 [1995 1990 |1995
Nahuatl {1014 1027 482 1183 85 145 54 116
Purépe- |669 727 447 891 149 415 32 100
cha
Mixteco |324 342 75 119 94 117 11 92
Zapote- | 186 205 106 236 22 37 8 14
co
Otomi |[148 157 63 102 307 564 4 8
Maya [133 111 49 72 8 21 6 7
Huichol {93 148 56 119 30 43 20 16
Total 2567 2717 1278 2722 695 1342 135 353

Poblacion hablante de lengua indigena en la Zona Metropolitana de Guadalajara 1990-1995
Fuente: INEGI XI Censo General de Poblacion y Vicienda, 1990

y Conteo Poblacional 1995, en Valencia (2000:72)

GRUPO ETNICO 1990 1995
Cora 140 122
Huasteco 283 596
Huichol 11 136 11 903
Maya 406 422
Mazahua 311 603
Mixteco 877 1134
Nahuati 2918 4 508
Otomf 708 1 244
Purépecha 2327 3609
Zapoteco 689 884
Total 19 790 25 025

Total de hablantes de lenguas indigenas en Jalisco hasta 1995
Fuente: Estado del Desarrollo Econémico y Social de los Pueblos Indigenas de México INJ, 2000.
13
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Como se puede apreciar en los datos anteriores, los hablantes de leng

indigena que mas aumentaron corresponden a los grupos €tnicos que no son
originarios del Estado de Jalisco, como son los otomies y los purépechas. Mencion
aparte merecen los hablantes de nahuatl que, a pesar de que existen algunos
originarios del sur de Jalisco, segun los datos del INEGI en el censo del afio 2000, la
mayor parte de quienes radican en la entidad y hablan esta lengua nacieron en los

estados de Hidalgo y Veracruz.

Actualmente he establecido relacion con 80 familias otomies provenientes de
Querétaro. En un sondeo realizado a la mayor parte de estas familias encontré que
viven un promedio de 11 personas por cada unidad doméstica, por lo que tendria yo
contacto con mas de la mitad de los migrantes de origen otomi que radican en la zona
metropolitana de Guadalajara. Las familias con las que he establecido una relaciéon mas
estrecha se encuentran ubicadas en el municipio de Tlaquepaque —en el barrio de Las
Juntas— en dos secciones denominadas Colonia Indigenay Colonia del Campesino y
en el barrio que se halla en la parte alta del Cerro del Cuatro. Como mencioné, he
realizado trabajo de campo con estas familias por espacio de cinco afios y he viajado
junto con ellos a su comunidad de origen para las fiestas religiosas y los rituales del

ciclo vital.

Sin embargo, es muy probable que las cifras censales solo reporten a una
fraccion de los indigenas urbanos, ya que es frecuente que —sobre todo los hombres—
no reporten ser hablantes de alguna lengua diferente al espafiol, y éste es el unico
criterio del INEGI en el censo de 1990° para la afiliacion étnica. Aun asi, las cifras no
dicen gran cosa. Unos cuantos cientos de miles de mexicanos hablantes de lenguas

indigenas y residentes en las ciudades representan un pequefio porcentaje del total

®En el censo del afio 2000 se incluyd no solo la lengua indigena, sino también la identificacion étnica, pero para
la fecha de redaccidn del presente documento todavia no se contaba con toda la informacién correspondiente a
dichos rubros para el Estado de Jalisco.
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nacional y, considerando unicamente los numeros, resulta obvio el porqué son poco
mencionados en el discurso oficial. En Guadalajara la casi total ausencia de
investigaciones sobre migracion indigena a la ciudadé no es mas que un reflejo de la

calidad invisible de esta poblaciéon en una urbe que se concibe a si misma como
“criolla, decente y catdlica”. Sin embargo resulta llamativo que una de las postales que
se comercializa en la ciudad para promover el turismo muestra una mujer otomi
fabricando y vendiendo muiiecas de trapo: la ciudad criolla anuncia su cara indigena
cuando es capaz de identificar a la entidad con una otomi migrante. La realidad de la
presencia indigena en la ciudad resulta mas fuerte que la tentacion de seguir negando

su existencia.

Por otro lado, la poblacidon otomi en general, y la del Estado de Querétaro en
particular, ha observado una importante tendencia migratoria desde la época colonial,
y probablemente atin antes (Galinier, 1990). Tan es asi que uno de los trabajos
pioneros sobre migracion indigena a la ciudad de México, realizado por Lourdes
Arizpe en los afios setenta, toma como objeto de estudio a mujeres otomies del
municipio de Amealco en Querétaro (Arizpe, 1975). Sin embargo, después de ese
estudio, es poco lo que se ha investigado a esta poblacion (cfr. Serna, 1996), y hasta
ahora se ha vuelto a hacer referencia a la existencia de numerosas comunidades de
otomies en la Ciudad de México, a raiz del incendio provocado en un predio de la
Colonia Roma, en donde habitaban varias familias provenientes de Santiago
Mexquititlan (La Jomada, 5 de abril de 1998)7.

6 Existe tinicamente un trabajo realizado a principio de los afios noventa por Rosa Yafiez y un grupo de
estudiantes de la Universidad de Guadalajara sobre la reconformacién de las lenguas en Jalisco y dos articulos
publicados en una antologia sobre el tema indigena en Jalisco publicada por el INI a fines del afios 2000 (Yafiez,
1989; Valencia, 2000; Navarro, 2000; Martinez-Casas, 2000b).
TEnel Municipio de Amealco, en el Estado de Querétaro, la poblacion otomi se concentra en unos cuantos
poblados, entre los cuales sobresale Santiago Mexquititlan, ubicado en el Valle de Santiago, a orillas del rio
Lerma y en donde habitan al menos 12 mil indigenas de esta etnia (Van de Fliert, 1991).
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o JALISCO  MEXICOQ »

Postal para promover la identidad turistica de Jalisco

Asi mismo, los estudios sobre significacidon cultural en nuestro pais tampoco

abundan, a pesar de que resulta evidente que en un pais que se asume “mestizo” el
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contacto entre diversas culturas ha configurado nuestro propio modelo cultural®.
Partiendo de la premisa de que la cultura es mucho mas que la suma de las
cosmovisiones de los sujetos que la “ejercen”(Morales et al., 1994; Bloch, 1989) y de
que actualmente el mundo es una especie de mosaico multicultural en el que los flujos
de significados se intercambian continuamente (Giddens, 1999; Hannerz, 1996,
Castells, 1996), considero importante la realizacidn de una investigacionen lasque se
muestren las estrategias a las que recurren las minorias culturales en su contraste con

el mundo urbano propio de la modernidad.

& Algunos autores como Garcia Canclini (1989) proponen la categoria de Aibridacion cultural como alternativa a
la de mestizaje, pero esta categoria también implica la sustitucion de los modelos culturales originales por un
nuevo modelo hibrido, mientras que mi propuesta implica la coexistencia de modelos culturales poco

coincidentes.
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2. La_significacion en I

2.1. El fenomeno desde la semiodtica

El signo, en cuanto objeto, se construye para nosotros en el acto
de aparecer. Este acto no es un acto designativo...necesita
enlazarse con una nueva intencion, con un nuevo modo de
aprehension, por medio del cual es mentado no lo que aparece

intuitivamente, sino algo nuevo.

Edmund Husserl (1900) Investigaciones Légicas (p. 636).

Antes que la antropologia, la disciplina que se ha ocupado del estudio de la
significacion es la semiotica que remite segun Pérez (1995) “a una muy larga y fatigosa
historia de busquedas y exploraciones en torno al complejo fendmeno de la
significacion” (p. 23) y para Ferdinand se Saussure (ed. 1988) “se trata de la ciencia que
estudia la vida de los signos en el seno de la vida social” a la que propone llamar
semiologia (p. xii). La tradicion de una disciplina que se ocupa del complejo fenémeno
de la significacién en sus diferentes modalidades se remonta a los estoicos quienes
distinguian la relacion existente entre semainon (significante), semaninomenon
(significado) y tymjdnon (objeto) (en Simon 1989) que después da lugar al famoso
tridngulo semidtico que busca dar cuenta de la relacion significativa entre el objeto

designado y los dos componentes del signo: la imagen acustica y la imagen mental

(Eco, 1978).

Para Agustin de Hipona, un signo es algo que, ademas de la impresion que hace a
los sentidos, suscita en la mente alguna otra cosa. Utiliza el ejemplo de la huella que
hace pensar en el paso de una fiera. Siglos después, Tomas de Aquino completa este
planteamiento proponiendo que el modo de significar es una consecuencia de entender

y la propiedad de las producciones depende no sé6lo del objeto significado sino de la
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manera de significar (Todorov, 1981). Sobre esta misma tradicion Guillermo de Occam
define a la significacion como la accion del signo de remitir a una realidad distinta de si.
“Muy comunmente se toma como significar cuando algo implica otra cosa ya de
manera principal, ya secundaria, ya en recto, ya en oblicuo, ya sea que equivalga a
entender, ya sea que lo connote, ya que lo signifique de cualquier manera....afirmativa o

negativamente” (en Pérez 1995:72).

Como disciplina cientifica, se atribuye la paternidad de la semiética tanto a
Saussure (op. cit) como a Charles Sanders Peirce. La via saussureana quedo plasmada
en su propuesta de una semiologia que se ocupa del conjunto de los hechos humanos
asumidos como signos. Esta propuesta fue seguida por una buena parte de la
lingiiistica europea, entre la que destacan para los estudios sobre significacion el
formalismo ruso y el francés. La semidtica encabezada por Peirce constituye la vertiente
anglosajona, mucho mas cercana a la filosofia a través de la 16gica. Para Peirce un signo
es cualquier cosa o entidad que represente a otra. La representacion signica consiste
en una especie de referencia del signo a alguna propiedad del objeto. El signo mantiene
por un lado una relacion con el objeto que representa, pero también con el sujeto para
quien es signo. El signo siempre es una expresion de la capacidad de percepcion del
intérprete (Eco, 1978). Debido a esta doble relacion, la semidtica debe resaltar el
caracter sociocultural de los signos, y para Peirce, la cultura se debe concebir como la
semiosis ilimitada en la cual el objeto de un signo es siempre signo de otro objeto y asi
sucesivamente, por lo que todos los objetos de una cultura son significantes y se
organizan como vastos tejidos en donde todos sus constituyentes guardan relacion
entre si. En Peirce, el concepto de interpretante es a la vez una norma social y la
actualizacion en el “aqui y ahora” en el momento de la significacion. De esta forma
permite explicar los componentes arbitrarios (sociales) del signo con las modificaciones

que puedan surgir en cada contexto de produccion (Pierce, 1960).
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Desde esta misma linea tedrica Hans Georg Gadamer (1977) introduce el concepto
de tradicion que le permite enfatizar el componente historico en los estudios sobre
significacion. Por un lado se encuentra el prejuicio socialmente estructurado, como
sistema de referencia primaria, pero por otro, cada sujeto cuenta con un minimo de

libertad de interpretacion que le permite llevar a cabo significaciones diferenciadas.

La semiotica saussureana ha preferido estudiar los sistemas de significacion de
cualquier tipo, mas que los signos concretos. El signo viene siendo la articulacion,
relacion o vinculo entre un elemento significante y el significado que se le atribuye en
un sistema de significacion determinado (Corredor, 1999). Ferdinand de Saussure
recibi6 influencia de la sociologia de Durkheim lo cual se pone en evidencia en sus
definiciones de la lengua como institucion social opuesta al fenémeno del habla
individual. Sin embargo, por otro lado, se observan a lo largo de todo el Curso de
Linguistica General —compilado por sus alumnos a partir de sus notas de clase—
tentaciones de tipo psicologista al definir al componente significativo del signo como
su “imagen mental”. Asi, por un lado, la significacién se da en el contexto del consenso
social que permite la constitucién del “sistema de la lengua” como institucion social
pero, por otro, posee un componente individual mental que permite su almacenamiento
en la memoria de los sujetos y que tiene la misma naturaleza que las representaciones
colectivas propuestas por Durkheim (1912 ed. 2000)': simultdneamente personal y

social.

En esta perspectiva ha resultado mas importante dar cuenta de los sistemas
colectivos (poco variables) que de las variaciones, a excepcion de los estudios
realizados en la poesia por Roman Jakobson (1963) y de los cuentos infantiles por

Vladimir Propp (ed. 1992). Sin embargo, es dentro del formalismo ruso donde surge la

' Para Durkheim las representaciones colectivas corresponden a entidades que pueden ser tratadas
como hechos sociales totales lo que ias hace objetivamente documentables por el socidlogo de la misma
manera que las imagenes mentales en Saussure.
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propuesta analitica del signo ideoldgico con Voloshinov (o Bakhtine), que hace énfasis
en los mecanismos de negociacion -histérica e individual- presentes en la
significacién. Cada ocasion en que se produce un signo, independientemente de su
naturaleza lingiistica o material, el sujeto productor y el receptor o receptores
potenciales entablan una serie de acercamientos y alejamientos que les permite perfilar
el significado (o significados) que puedan estarse comunicando en ese momento. Asi.
se establecen un minimo de invariantes en el signo —dadas basicamente por la
cosmovision propia de cada clase— que garantizan la inteligibilidad entre los sujetos,
pero también se “prueban” distintos componentes que integrardn el complejo
significativo dependiendo de relaciones de dominacion-subordinacion, pero también
de circunstancias concretas de negociacion (Bakhtine, 1929). Desde esta perspectiva,
la semiética, mas que buscar los sistemas de significacion, debe describir los recursos

de negociacion que actualizan los significados cada vez que se producen.
2.2 La significaciéon en Antropologia.

El estudio de la significacion en la antropologia ha recorrido diferentes caminos que los
de la filosofia del lenguaje y la lingiistica, sin embargo se pueden rastrear influencias
de la filosofia peirceana en la antropologia anglosajona y de la tradicidon saussureana
en ¢l estructuralismo francés, especialmente en Claude Lévi-Strauss. A continuacion
revisaré someramente algunas de las propuestas sobre la significacion que se
encuentran presentes en la teoria antropologica tratando de seguir lineas
argumentativas mas que secuencias cronologicas dada la diversidad de influencias

presentes en las diferentes teorias.

Para Lévi-Strauss en el Pensamiento Salva:’e (1962, ed. 1988), los términos (o

simbolos) jamas poseen significacion intrinseca; su significaciéon es “de posicion”
funcién de la historia y del contexto cultural, por una parte, y, por otra parte, de la
21
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estructura del sistema en el que habra de figurar (pp. 86-87). Por ese motivo, la
antropologia busca descifrar las estructuras subyacentes a todo sistema simbdlico,
dejando la significacion para los estudios de historiadores y otros cientificos sociales
interesados en la descripcidn de fendomenos especificos y no en la organizacion de los

sistemas de pensamiento.

En contraste con esa vision del fendmeno, Pierre Bourdieu propone que la
significacion cultural se produce a partir de hdbitus que articulan la realidad social del
conocimiento —episteme— con la agencia individual de la construccion del
conocimiento practico (1980). El habitus es la mediacion entre lo individual y lo
colectivo y es a través de la socializacion que se va construyendo, producto de la
historia que da lugar a principios generadores —schémes— de percepcion, pensamiento
y accion (pp. 91-110). Todos los sujetos poseemos un habitus individual, pero también
un habitus de clase, que se encuentran en relacion dialéctica y permiten la
inteligibilidad de estas percepciones, pensamientos y acciones. La significacion se
produce como una doxa originaria en la relacién entre el habitus (individual y de clase)
y un determinado campo social en virtud de lo que Bourdieu denominé el Sentido
Practico (pp. 88-89). De esta forma, la significacidon no es solo producto de la historia,
sino de la particular operacion de los habitus de los individuos durante la interaccion y
esos habitus tienen un principio social, es decir, son parte del sistema cultural de una

colectividad.

En una mirada distinta, Margaret Mead (1928) introduce la nocion de patrén que

moldea la capacidad de los individuos de una cultura para producir € interpretar
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simbolos’. Los patrones pueden ser socializados de diferente manera en funcion del
tipo de cultura del que se trate: Sociedades postfigurativas en las cuales los nifios
aprenden de sus mayores, especialmente los abuelos y los padres, ya que la autoridad
se extrae del pasado; sociedades cofigurativas en las que los patrones se socializan
entre pares y la escuela juega un papel fundamental para la transmision de la cultura; y
sociedades prefigurativas en las que el acelerado cambio tecnologico obliga a que los.
adultos adquieran de los mas jovenes los patrones culturales que van a permitir la
significacion (1970, ed. 1997:21-32). Desde esta perspectiva los significados se
producen en patrones preestablecidos y la negociacion se da sdlo para la adquisicion

de dichos patrones y no para la actualizacion de los significados.

En otro acercamiento de la antropologia norteamericana Marshall Sahlins (1976,
ed. 1988) propone que gran parte de la antropologia puede ser considerada como un
esfuerzo sostenido para distinguir analiticamente dominios culturales en contraste con
el modelo de la sociedad llamada occidental, pero se ha ignorado sistematicamente la
cualidad distintiva de la cultura como estructura simbolica. Para Sahlins la unidad del
orden cultural queda constituida por el significado y el sistema significativo es el que
define toda funcionalidad (pp. 203-204). La significacion es una cualidad simbdlica que
permite dar cuenta de una logica instrumental y la propia naturaleza se expresa en este
sentido en términos de la cultura, es decir, bajo una forma que ya no es la propia sino
que se encarna en un significado que se articula con otros significados dentro del
mismo sistema. Utiliza como ejemplo la importancia de la economia en la cultura

occidental como el principal ambito de produccion simbdlica: “para nosotros, la

2 Debo mencionar que la antropologia suele preferir el término simbolo a signo, que es mas frecuente en
las ciencias del lenguaje. Incluso Geertz (1973: 87) aclara que para él, todo sistema cultural se compone
de un conjunto de simbolos organizados en un entramado de significados y aclara que dejara el término
signo para uso de la lingUistica. Los simbolos en Geertz incluyen a los signos lingtisticos (palabras) y al
resto de los signos que comunican informacion al interior de cada grupo cultural. En cambio, para la
semidtica, especialmente la tradicion anglosajona encabezada por Peirce, los simbolos son solo un tipo
de signo en el cualel significado se desplaza a partir de relaciones metaféricas entre el signo primario y la
nueva significacion.
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produccion de bienes es al mismo tiempo el modo de produccion y transmision
simbdlicas que privilegiamos. La cualidad distintiva de la sociedad burguesa consiste
no en el que el sistema econdmico se salve de la determinacion simbdlica, sino en el
hecho de que el simbolismo econdmico es estructuralmente determinante...En la
sociedad burguesa, la produccién material es el lugar dominante de la produccion
simbolica; en la sociedad primitiva (sic), ese lugar es el conjunto de las relaciones.
sociales (el parentesco)” (pp. 208-210). Para Sahlins, la significacion se define en
términos saussureanos a partir de las diferencias en el valor de uso y el valor de cambio
del signo lo que implica un sistema arbitrario que designa ciertos componentes de la
significacion, pero condiciones especificas de uso que completan el proceso de

construccion del significado’.

Para Clifford Geertz (1973, ed. 1997) Ia cultura es un fenémeno semiético. Parte de
la nocion de Weber de que el hombre esta inserto en tramas de significacion que €l
mismo ha tejido*. La cultura es esa urdimbre y la antropologia debe ser la ciencia que la
interprete. Para ¢l toda etnografia es una jerarquia estratificada de estructuras
significativas y retomando a Ward Goodenaugh propone que la cultura es lo que un
sujeto debe conocer o creer para obrar de manera aceptable en una comunidad
determinada. Entonces la antropologia debe trabajar a partir de un sistema de
interaccion de signos interpretables —que Geertz prefiere llamar simbolos— y no
describiendo entidades, ni acontecimientos sociales, sino el contexto dentro del cual es
inteligible la urdimbre de significados. Para ese fin propone la descripcion densa como
recurso metodoldgico para describir cada cultura en funcidn de sus propios valores ya
que, para este autor, el pensamiento humano es fundamentalmente social y publico. La

significacion se construye dentro de eventos comunitarios producto de la historia
® Para Saussure (ed. 1988) el valor es el elemento fundamental de la significacién porque la lengua es un
sistema en el que todos los términos son solidarios “y donde el valor de uso de uno no resulta mas que
de la presencia simuitanea de los otros” (p. 163), sin embargo el valor de cambio es arbitrario y comin
para todo el sistema y permite la inteligibilidad entre hablantes.

* Sin embargo, como mencioné anteriormente es probablemente Charles S. Peirce el primero en
proponer que la cultura es una semiosis infinita.
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social que comparten un grupo de individuos. Utiliza como ejemplo el concepto
javanés de rasa que dependiendo del contexto en el que se produce significa tanto
sentimiento, como significado, sensibilidad y hasta emocién. Para Geertz la
significacidn es rasa, es decir, es la constelacion de experiencias sensibles y

emocionales que pueden ser comunicadas por cada cultura (pp. 124-125).

Tomando como punto de partida la propuesta interpretativa de Geertz, William
Roseberry (1989) propone analizar los componente historicos de la significacion en tres
diferentes ambitos: el de la historia personal del individuo, el de la historia de su
comunidad y el de la historia social que afecta finaimente la vida de toda una nacién.
Para Roseberry la antropologia suele confundir estos tres tipos de historia, sobre todo
cuando se trata de dar cuenta de relaciones de dominacion-subordinacion. Su
definicién de antropologia histérica es retomada de Wolf y es complementada con la
posicion de Geertz de considerar a la cultura como entramado de significados. Para
Roseberry el significado cultural es importante porque los actores sociales y politicos,
y sus acciones, se fundamentan en cosmovisiones preexistentes, en la adecuacion
hacia otras personas y en la historia de uno mismo (pp.11-13). La propuesta de este
autor implica enfatizar las diferencias culturales y las inequidades sociales y politicas
que condicionan los diferentes significados que las personas dan a procesos sociales
idénticos. La principal critica a la hermenéutica geerztiana consiste en que desde esa
perspectiva —al igual que desde los analisis materialistas— la cultura es un producto y
no una produccién. Es decir, la trama de significados es susceptible de ser descrita

independientemente de los actores especificos que la construyeron (p. 26).

La perspectiva de Roseberry implica enfatizar las tensiones que se generan entre
las relaciones —y los significados— dentro de relaciones asimétricas. Los sistemas
dominantes crean un entramado actualmente respaldado no sélo por el aparato estatal,

sino también por los medios masivos. Los grupos alternativos generan significados,
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valores y versiones particulares de la historia social que se pueden rastrear si la cultura
es descrita como produccion. La interpretacion no puede ser separada de lo que las
personas dicen que hacen y a quienes se los dicen (Bruner, 1984). Un buen ejemplo de
este tipo de analisis lo presenta Rosaldo (1984) al describir la significacion en tres
versiones distintas de la misma historia de caceria entre los ilongotes de Filipinas.
Tanto el énfasis de los diferentes personajes, como el dramatismo de la historia y el.
lugar del propio narrador se organizan de forma distinta, en funciéon de a quién va
dirigida la narracion, es decir qué registro de habla se debe utilizar en cada contexto
social determinado’, o como propone Andrew Long (1992) la significacion particular

que se construye en cada arena social.

Lo anterior obliga entonces a proponer que la socializacion juega un papel central
en estos ambitos de construccién de significados. Cada sociedad establece las
condiciones que deben ser comunicadas y como deben serlo en cada interaccidon
comunicativa. La significacion es pues una produccion especifica, influenciada tanto
por los diferentes niveles historicos que define Roseberry, como por las condiciones
especificas de los interlocutores en un momento determinado (Gumperz, 1982). A
continuacion presentaré mi propia version de la significacion y como defino la
resignificacién para aquellos casos en los que las condiciones de interaccion son
especialmente asimétricas, tanto en lo social y politico, como en lo cultural y

lingtiistico.

2.3 La cultura como sistema significativo construido socialmente.

En las sociedades contemporaneas complejas existe una gran diversidad cultural que

se manifiesta a través de representaciones, tanto publicas como privadas, las cuales se

® Se entiende como registro de habla aquella forma discursiva que se utiliza en cada situacién
comunicativa especifica. Es el espafiol del centro de México se distinguen los registros del “tU" y el
“usted” para indicar respeto o distancia social. Ademas existen muchos otros registros de habla propios
de cada estilo conversacional como el la llamada “habla coloquial” (Fasold, 1984)
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distribuyen® en forma diversa entre los distintos sectores que las componen,

especialmente en los espacios urbanos. Algunos de esos sectores tienen un caracter
hegemoénico, mientras que otros constituyen minorias, resultado de la especial
organizacion a la que llega, a lo largo de su historia, un grupo determinado. Entre las
minorias culturales se encuentran las que se originan en las migraciones a las grandes
ciudades a partir de la creciente tendencia a la urbanizacion que se puede observar en
el mundo (Hannerz, 1992; 1996). Dichas minorias integran una veta de analisis casi
inacabable para el estudio antropoldgico. Berger y Hansfried (1964 en Hannerz, 1996)
afirman que una sociologia del conocimiento debe interesarse por los “pequeiios
talleres” donde los individuos construyen y mantienen la realidad social. Para Hannerz
(ibid) las familias de migrantes son esos “pequefios talleres” en los que se puede (y
debe) estudiar la negociacion de significados, valores y formas simbélicas, incluyendo
tanto las culturas del lugar anterior como las del nuevo, a la vez que la experiencia

intensa de la discontinuidad y de la ruptura vivida por los emigrantes’.

Como ya mencioné, con este trabajo me propongo estudiar los mecanismos de
negociacion social que dan lugar a la significacion cultural y la resignificacién que se
produce en la migracion. Para ello resulta necesario construir una base teoérica a partir
de la cual desarrollar la propuesta metodologica para el andlisis de la cultura como
sistema significativo. Siguiendo la sugerencia de Hannerz (ibid) sobre la conveniencia
de estudiar las comunidades de migrantes para dar cuenta de la complejidad de

significaciones en las sociedades urbanas modernas he elegido a los otomies migrantes

¢ Las representaciones publicas se distribuyen en sectores de la poblacién, mientras que las privadas
corresponden a la significacion individual de cada miembro de dichos sectores. Para Ulf Hannerz (1992)
la distribucion cultural es un mecanismos desigual en el que los medios de comunicacién juegan un
papel central. Para este autor las culturas no-hegemaénicas buscan espacios alternativos para tener
acceso a manifestaciones publicas de su cuitura, las cuales, aunque se dificuitan, resuitan identificables
en los nuevos espacios urbanos de las llamadas “ciudades mundiales”.
7 A. Long (1992) propone que “Experiencias como la migracion a centros urbanos de empleo, la
exposicién a formas de comunicacion global tales como la radio y Ia difusion del cristianismo pueden ser
consideradas en términos de la emergencia de formaciones discursivas complejas que producen nuevas
formas de conocimiento” (p. 168).
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a Guadalajara por diversas razones. Unas fueron accidentales: accesibilidad geografica
tanto al grupo migrante como a su comunidad de origen y empatia con algunos de sus
miembros. Otras resultaron del descubrimiento de la alta frecuencia de la migracién

otomi y la importancia que ésta tiene para la reproduccion cultural de esta etnia.

Si se sostiene que las culturas pueden ser miradas como “paquetes de
significados y de formas significativas” que existen en interacciones concretas que se
llevan a cabo dentro de sistemas de redes sociales, entonces “a medida que las
personas se desplazan con sus significados y a medida que los significados
encuentran formas de desplazarse aunque las personas no se muevan, los territorios ya
no pueden ser realmente contenedores de una cultura. Incluso si aceptamos que la
cultura se adquiere y se organiza socialmente suponer que se distribuye de forma
homogénea dentro de una colectividad se convierte en algo problematico”(Hannerz,
ibid:22-25) . Para Bloch (1989) el conocimiento como producto de la cultura debe ser
analizado en funcion de la construccion de los significados dentro de la dinamica
social. En el caso especifico de las minorias, esta construccion estara especialmente

problematizada y matizada por la presencia de conflictos.

Para Hannerz (1992) una invariante en la diversidad cultural es la presencia de
asimetrias y desigualdades que marcan los mecanismos de externalizacion de las
practicas culturales, lo que también condiciona el acceso a los mecanismos de
distribucion de la cultura dominante que, en términos de Bourdieu (1977), restringe el
acceso al capital cultural de la cultura dominante, lo que permite garantizar la

reproduccion de dichas condiciones asimétricas.

La nocion de capital cultural en Bourdieu (ibid) propone la existencia de un
acervo de conocimiento socialmente valioso transmitido de generacion en generacion a
través de la socializacion. El acceso diferenciado al capital cultural (como se propone
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también por parte de los economistas para el capital econdmico) condiciona las
expectativas de un individuo de insertarse con éxito en su sociedad. Para Bourdieu es
la escuela la principal responsable de la comunicacion del capital cultural (cfr. Safa,
1986); sin embargo desde la perspectiva de Berger y Luckmann (1968) la familia es la
principal responsable de la generacion y transmision de la cultura hacia los nifios.
Empero, desde estos dos acercamientos tedricos, los miembros mas jovenes de la.
sociedad parecerian ser receptaculos, un tanto pasivos, del saber de los adultos con

quienes se socializan, ya sea en su casa, como fuera de ella.

La propuesta bakhtiniana plantearia que aun los nifios mas pequefios son parte
de la negociacion que genera y transmite signoss (lingtiisticos y culturales). El caso de
los grupos sociales migrantes con una cultura diferente a la de su nuevo contexto vital,
es un ejemplo que ilustra estas negociaciones de una manera muy palpable, ya que los
miembros mas jovenes del grupo tienden a adaptar, por un lado, la cultura de sus
padres, y por el otro, a apropiarse de la nueva cultura, creando un modelo de
conocimiento alternativo en el cual se expresan las tensiones producidas por la
tendencia de los padres a mantener su propia cultura (en este caso indigena)
—especialmente en el ambito doméstico— y por la necesidad que se presenta en los
hijos para innovar y apropiarse del nuevo contexto cultural urbano, asi como por las

valoraciones —positivas o negativas— que tenga su cultura en el nuevo contexto.

La lengua materna llega a incorporarse a este nuevo sistema significativo. Cuando
la lengua materna que es de uso doméstico (o privado) resulta subordinada a la lengua

de uso publico —la lengua dominante en el lugar adonde se asentaron los migrantes—

8 En mi tesis de licenciatura en linguistica (Martinez Casas, 1997) retomé el planteamiento de Bakhtine
para explicar la adquisicion de las primeras palabras en nifios hablantes de espafiol. Mostré la manera en
dque se establecen los mecanismos de interaccion madre-hijo que dan lugar a una negociacion
significativa en donde, a pesar de que las madres llevan un papel preponderante en la interaccion,
responden a las demandas y potencialidades de sus hijos, por lo que, mas que entes pasivos en la
adgquisicién del lenguaje, los nifios son agentes de su propio desarrollio comunicativo.
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entonces el conflicto que se presenta en los jovenes es mucho mas agudo que en los
adultos. Ya no se trata unicamente de compartir con el grupo social inmediato un
codigo lingiiistico, se trata de aprender un nuevo codigo con las herramientas que da el
primero. La existencia de multiples ambigiiedades y contradicciones en este tipo de
circunstancias no es de extrafiar, antes bien, resultan completamente explicables. La
lengua es uno de los marcadores privilegiados de la cultura y probablemente uno de.
los mas indelebles. Baste ver que el criterio de la instancias gubernamentales de conteo
y control poblacional, como el INEGI, todavia consideraban —hasta 1995~ como criterio

unico para la determinacion de las filiaciones étnicas la lengua de los individuos.

Sin embargo, existen otros muchos elementos culturales, tanto de la llamada
“cultura material” como de los sistemas de creencias y valores, que componen los
sistemas significativos y que Hannerz (1996) siguiendo a Bauman propone denominar
“habitats de significado” y que corresponden tanto a los sistemas cognoscitivos
individuales, como a patrimonios de colectividades. Sin embargo, sin pretender tratar a
estos otros elementos culturales como entidades linguisticas, es posible proponer que
todas y cada una de las manifestaciones que caracterizan a los grupos humanos
comunican informacién y esa informacion se encuentra codificada de alguna manera,
por lo que es susceptible de ser analizada buscando aquellos rasgos que resultan

pertinentes para un sistema o codigo compartido socialmente (Lotman, 1999)’.

No todos compartimos las mismas potencialidades comunicativas, es decir, no
todo el mundo puede comunicar el mismo tipo de informacion a todos sus posibles
interlocutores. Tendemos a pensar que los demas individuos miran al mundo de la
misma manera que nosotros lo hacemos, a pesar de que hace ya cerca de un siglo Franz

Boas (1902 en Goodenaugh, 1971), y después de é€l, todo un grupo de antropdlogos y
¢ La propuesta de andlisis semidtico de la llamada “Escuela de Tarti” encabezada en la antigua Unién
Soviética por Yuri Lotman plantea que cada elemento de la cultura humana puede ser tratada como signo
lingtistico en ia medida en que permite comunicar contenidos informativos ya sea referenciales o
contextuales.
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lingtiistas (ver Sapir, 1921; Whorf, 1957; Goodenough, 1971; Lucy, 1992; entre otros)
han insistido en la relatividad de nuestra percepcion del mundo y por ende de la
codificacion que hacemos del mismo. De esta manera, cuando nos enfrentamos a un
interlocutor que tiene una mirada del mundo sensiblemente diferente a la nuestra,
entramos en un conflicto de comunicacion y de comprension de sus valores y de sus
formas de adaptacion a un medio que nosotros consideramos idéntico para todos
quienes viven en €l, a pesar de que esta formado por codigos distintos. Lo anterior nos
hace ver la necesidad de estudiar los procesos de negociacion de significados
(lingtisticos y/o culturales) tanto al interior de la cultura que acarrea consigo un
migrante como los que prevalecen en la la sociedad a donde migra. Los otomies objeto
de mi estudio poseen una cosmovision que parece estar basada en una organizacion
social de tipo holista'® , mientras que el nuevo medio que los acoge se fundamenta, en

parte, en el individualismo desarrollado en las sociedades industrializadas. Ese choque
cultural que se da entre las comunidades urbanas actuales —siendo Guadalajara una
muestra representativa de ellas— no sélo con los otomies, sino también con otros
grupos minoritarios, asi como los comportamientos —cargados de significados— que se
generan en el proceso mediante el cual se pretende lograr la insercion de los migrantes

a una sociedad que los rechazaii | sera motivo de mis analisis.

De ninguna manera pretendo proponer un esquema que explique de forma cabal
todas las cosmovisiones posibles y el porqué de las diferencias. Sin embargo, a partir
de la propuesta de Louis Dumont (1969) sobre la existencia de esas dos formas basicas
de organizacidn social a las que antes me referi: el holismo y el individualismo, busco

dar cuenta de las diferencias que pueden existir entre dos modos, fundamentalmente

'® Para Louis Dumont (1969), el holismo es una forma de organizacion social que implica que el individuo
se defina en funcién del grupo al que pertenece (tamilia, comunidad, casta o estamento) mientras que el
individualismo se caracteriza por resaltar la importancia del mérito de cada sujeto para su insercion social.
Pero més adelante ampliaré estos conceptos.
11 Dicho rechazo puede hacerse de manera abierta a través de un conjunto de calificaciones negativas o
bien en forma embozada, para lo cual el andlisis, incluso superficial, de los prototipos urbanos en los
medios como la television puede ser muy elocuente .
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distintos, de concebir al mundo y de socializarse™ . Sin embargo resulta importante

mencionar que la aplicacion de estos contrastes que realiza Roberto Da Matta (1987) en
Brasil viene siendo mas 1til para el caso de una ciudad como Guadalajara que busca
insertarse en el mundo de la modemidad pero manteniendo una fuerte herencia
conservadora que, entre otras cosas, margina lo indigena. El analisis de este autor da
como resultado que la sociedad urbana brasilefia se comporta de manera corporada
dentro del ambito doméstico, pero en otros espacios de la ciudad existe una fuerte
presion para el desarrollo de competencias individuales de sobrevivencia, lo que da
lugar a maneras de organizacion social bastante diferenciadas entre los que ¢l llama /a
casa y la calle. Los sujetos que provienen de familias fuertemente corporadas se
enfrenta a una importante tension entre la tendencia de su grupo familiar para
absorberlo como mano de obra dentro de la organizacion familiar-laboral y la presion
del medio urbano que exalta el valor del llamado self-made man que se “construye” a si

mismo y sobresale dentro del anonimato que generan las grandes ciudades.

Esta tension produce un doble modelo cultural que se organiza de una manera en
el espacio doméstico y de otra en la sobrevivencia en el medio urbano. Como sistema
significativo que se actualiza en la interaccion, cada modelo cultural obliga a una
resignificacion de los parametros que se adquieren primero en el ambito familiar y que
resultan discordantes cuando se interactiia en otros dominios en la ciudad. Para tratar
de clarificar dicha problematica resulta util revisar la nocién de socializacion y la forma
en que ésta puede contribuir a complementar un modelo tedrico que busque analizar la

construccion de los significados.

2 |a propuesta de Dumont (1969) es herencia de las definiciones que realiza Durkheim de sociedades
con solidaridad mecanica en las que privan las relaciones por semejanza y sociedades con solidaridad
organica en donde rige la complementariedad. En las primeras rigen imperativos morales para garantizar
la cohesién del grupo, mientras que en las segundos, surgen los individuos que utilizan imperativos
categoricos para su organizacion.
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2.4 La socializacién como espacio de resignificacion culturalis

La socializacion ha sido estudiada por la antropologia de manera paraddjica. Por un
lado se le ha considerado como uno de los temas centrales del analisis etnografico,
pero por otro, se ha ignorado su importancia, especialmente en las revisiones sobre
cambio social. La antropologia social britanica define a la socializacion como la serie de
mecanismos responsables de inculcar aquellos patrones y actitudes necesarios para
desempefiar roles sociales determinados (Mayer, 1970). Basicamente ha sido vista
como una estrategia de interaccion “vertical” en la cual los adultos inculcan en los mas
Jovenes el sistema cultural al que pertenecen. A continuacién buscaré proponer las
formas basicas en las que ha sido concebida la socializacion y su importancia como
herramienta de analisis antropologico, especialmente en el caso de quienes migran a
contextos en los que las caracteristicas generales de su modelo cultural resultan

incompatibles con las condiciones de su nueva residencia (Holland y Quinn, 1987).

Una de las formas privilegiadas para el estudio de la construcciéon de la
significacion es a través de los discursos que se producen durante la interaccion
social. Asi mismo, una de las instancias de interaccion mas rica es la que tiene lugar
dentro de las familias, especialmente entre los adultos y sus hijos, porque es éste el
contexto en el que se negocian con los nifios las creencias y valores de su cultura
materna y se establecen las reglas para que se conviertan en miembros activos de su
grupo social. Los patrones y modelos culturales han sido mencionados como uno de
los factores que inciden en la organizacion familiar (Jelin, 1984; Robichaux, 1997).
Ademas, diversos estudios que han abordado estas interacciones reportan diferencias
culturales en los mecanismos de socializacién (ver Mayer, 1970; Greenfield y Cocking,

1994 y Bastos, 1997). A continuacion me acercaré a algunas de las diferentes teorias

** Debo aclara que para mi, como se vera mas adelante, la socializacion es mucho mads que la insercién de
los individuos dentro de sus familias 0 en la escuela. Yo la defino como la capacidad de interaccion entre
individuos que de alguna manera les permite contrastar “habitats de significados”.
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que se ocupan de analizar el papel de la sociedad en la produccidon y reproduccion de
significados para la interaccion de los individuos con su medio fisico y social.

Significados no solamente lingiiisticos, sino, sobre todo, culturales.

241 Una revision histérica del concepto.

Probablemente el primer autor que introdujo el tema de la socializacion a los
estudios psicosociales fue G.H.Mead, quien planteé toda una teoria sobre el desarrollo
individual y comunitario a partir de la herencia social que se da entre generaciones
(Mead, 1934). Esta propuesta fue retomada por la antropologia norteamericana,
especialmente por la denominada corriente de “cultura y personalidad” representada
entre otros por Margaret Mead (1928, 1930). Para el tema especifico de la socializacion
esta autora realizé diversos analisis de los rituales asociados al ciclo vital, basicamente
las ceremonias de iniciacion y matrimonio. Sin embargo, esta primera propuesta
analitica no logra hacer una clara diferenciacion entre los patrones y matrices culturales
y los estereotipos de corte psicologista que le fueron tan duramente criticados con
posterioridad por la antropologia social britanica (ver Richards, 1970). Una revision
posterior realizada por Mead a principios de la década del setenta (1970) busca, sin
mucho éxito, sobreponerse a tales criticas planteando la socializacion diferenciada
segun el tipo de cultura del que se trate* y el papel que juegan los mas jovenes en la
transmision de la cultura, que se mira todavia como una especie de “paquete” que se

otorga intra o intergeneracionalmente.

Por otro lado, Berger y Luckmann (1968), a partir de los planteamientos sobre las
estructuras del mundo de la vida de Schiitz (1930, 1973), habian propuesto la necesidad

¢ Una revision de sus planteamientos es presentada anteriormente en la pagina 11.
34



Una cara indigena de Guadalajara

de incluir al mundo de la vida cotidiana en los estudios sobre la interaccion social®.
Para estos autores el mundo de la vida cotidiana se da por establecido como realidad
por los miembros de la sociedad en el comportamiento subjetivamente significativo de
sus vidas. “Es un mundo que se origina en sus pensamientos y acciones, y que esta
sustentado como tal por éstos” (Berger y Luckmann, 1968:37). Para explicar la
construccion de este mundo de la vida cotidiana dichos autores retoman la nocion de
sentido comun y consideran que ésta encierra innumerables interpretaciones pre-
cientificas y cuasi-cientificas sobre la realidad cotidiana, a la que dan por establecida.
De esta manera, la realidad se construye a partir de la experiencia cotidiana y su
aprehension se da como una entidad “naturalmente” ordenada cuyos fenémenos estan
aparentemente organizados de una manera independiente de la percepcion de los
individuos. El lenguaje es una de las formas en que estos ordenamientos se plasman en
la vida cotidiana y en donde, para los hablantes, las categorias semanticas resultan
“naturales” (Bloch, 1997). Asimismo, la temporalidad de la vida cotidiana se reflejaen la
estructura sintactica del lenguaje, siendo posible para los hablantes distinguir entre lo
que sucede en este momento y lo que sucedi6 en el pasado, y aun decidir si se utiliza
un marcador sintictico de pasado reciente o de pasado remoto!s. Otros marcadores

temporales, no necesariamente expresados en la lengua, son los sistemas de relaciones
con las diferentes generaciones familiares. Leach (1971) propone la existencia de

temporalidades distintas en las culturas no-occidentales. A partir de esta idea Lévi-

'® Para Schitz el mundo de la vida cotidiana es Ia regién de la realidad en la que el hombre puede
intervenir y modificar mientras opera como organismo animado al tiempo que una serie de constricciones
sociales limitan dicha posibilidad de maniobra. “ El mundo de la vida cotidiana es por consiguiente la
realidad fundamental y eminente del hombre® (Schiitz y Luckmann 1973:25).

16 Algunos linguistas, como Greenberg (1963), proponen como un universal sintactico ia existencia de
dos tiempos verbales: un presente y un no-presente que se refiere a lo sucedido previamente al
presente. Sin embargo, Ila propuesta mas radical sobre los marcadores gramaticales como reflejo de la
organizacion cultural es la planteada por Benjamin Whorf (en Lucy, 1992), quien sostiene que el
acercamiento a la cultura a través del andlisis de las lenguas es una estrategia metodolégica privilegiada,
pues las lenguas guardan “marcadores” (fonolégicos, léxicos o sintacticos) que permiten conocer rasgos
de las culturas que las han utilizado como herramienta de comunicacion.
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Strauss y Dumont (en Gell, 1996)" desarrollan la idea de la existencia de tiempos

lineales, susceptibles de construirse a partir de la sucesion de eventos, y tiempos
ciclicos en donde el pasado y el presente coexisten para los individuos de un grupo.
Por ejemplo, en el caso de cierto tipo de familias de la region mesoamericana, los
antepasados difuntos siguen estando presentes en la organizacion familiar y juegan un

papel simbolico en la socializacion de los miembros mas jovenes (Robichaux, 1997).

Para Berger y Luckmann (Op cit: 122.), el mundo de la vida cotidiana se hace
“consciente” en la interaccion cara a cara de la misma manera que en dicha
interaccion se hace evidente la identidad. Por su lado Goffman (1959: 38) plantea que es
en esta interaccion donde se construye al sujeto capaz de comunicarse. Asi, las
madres, al introducir a sus hijos al mundo de la vida, organizan el conocimiento, no
solo para los nifios, sino para ellas mismas. Y aunque las madres no son los unicos
agentes de socializacion en la vida del nifio, si juegan un papel fundamental para

introducirlo a su propia vision del mundo, tal como lo plantea G. H. Mead (1936).

Para todos los autores revisados el lenguaje es el principal vehiculo, tanto de
organizaciéon del mundo de la vida, como de la transmision de la naturaleza de este
mundo, ya que, aunque sean los hablantes quienes construyan sus discursos y a cada
hablante corresponda un mundo subjetivo, para la percepcion de los interlocutores el
hablar significa una transmision de la “realidad objetiva” contenida en las palabras,

siendo esta “realidad objetiva” diferente para cada comunidad lingiiistica.

Berger y Luckmann (Op cit: 40-43)-para explicar la inserciéon de un individuo
dentro de cualquier grupo social- dividen la nocion de socializacion. La socializacion

que ellos denominan primaria se desarrolla fundamentalmente dentro del nucleo

' El tiempo lineal es una estrategia de medicion temporal de corte individualista, mientras que el tiempo
ciclico — asociado al ritual- se relaciona mas con la reproducccién de los sujetos colectivos en
sociedades corporadas (Bloch, 1989:12).
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familiar durante la primera infancia y le da al individuo una identidad inicial. La
socializacion secundaria permite las inserciones sociales mas tardias como serian la
escolar, la profesional o la que se genera en la migracion. La socializacién primaria es la
que proponen Berger y Luckmann, al igual que otros autores como Erickson (1968),
como mas impactante para la conformacion de la identidad individual, pues permite
definir la situacion de un individuo como una realidad objetiva. “De este modo, €l nace
no solo dentro de una estructura social objetiva, sino también dentro de un mundo
social objetivo” (Berger y Luckmann, 1968:166).

Los discursos producidos en du entorno, no sélo mediatizan el mundo para el
nifio, sino también lo modifican a través de esta mediatizacion. La socializacidn
primaria selecciona aspectos del mundo segun la situacion que cada individuo ocupa
dentro de la estructura social y también en virtud de sus idiosincrasias individuales.
Asi, el mundo social aparece “filtrado” para el individuo mediante esta doble seleccion.
“De esa manera el nifio de clase baja no sélo absorbe el mundo social en una
perspectiva de clase baja, sino que lo absorbe con la coloracién idiosincratica que le
han dado sus padres (o cualquier otro individuo encargado de su socializacion
primaria). La misma perspectiva de clase baja puede producir un estado de animo

satisfecho, resignado, amargamente resentido o radicalmente rebelde” (ibid: 167).

Desde esta perspectiva, el individuo aparentemente llega a ser lo que los
miembros de su comunidad —durante su socializacién primaria— suponen que es. Este
proceso, sin embargo, no se concibe como unilateral, sino que entrafia una dialéctica
entre la auto-identificacion y la identificacion que hacen los otros de un individuo, asi
como entre las respuestas dadas por este ultimo a la identificacion de los otros. Lo
anterior permitiria explicar la tension que se presenta cuando los individuos,
especialmente los mas jovenes, pretenden asumir una identidad distinta dentro de un

grupo social marginal y oscilan entre reproducir el mundo social de su familia y/o
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adaptar la cultura dominante a sus propios valores y creencias culturales. Los
contextos donde existe la presencia de la discriminacion permiten poner de manifiesto
la naturaleza relacional de la conformacién identitaria y muestran los conflictos
presentes en las generaciones jovenes para asumir su condiciéon marginal |,

especialmente entre migrantes (Valenzuela, 1998).

Por otro lado, dentro de la tradiciéon antropolégica britdnica, Mayer (1970)
distingue para el analisis etnografico dos formas basicas de socializacién. Por un lado,
las prdcticas de socializacién que tienen que ver con actividades concretas para la
transmision de patrones y actitudes y que incluirian los rituales de iniciacién y
cualquier entrenamiento infantil en actividades adultas —aunque con poca presiéon
social— debido precisamente a su condicidn de “materia aprendida”. Por otro lado
existen los procesos de socializacion que vienen a constituirse como modelos
especificos de interaccion social de todo un grupo, en donde los individuos no son
simplemente aprendices, sino co-propietarios de un modelo cultural especifico con
todo lo que esto implica: desde un cédigo comunicativo especifico, hasta un sistema
completo de valores y creencias propias. Para Dubet y Martuccelli (1997:13) la escuela
es precisamente una institucionalizacion de las practicas de socializacion en las
sociedades en los ultimos tiempos. Quiza desde esta perspectiva el problema radica en
definir la unidad de andlisis. Para Berger y Luckmann, esta unidad es la familia nuclear
que se inserta de manera secundaria en la sociedad mayor. Sin embargo, si
consideramos las propuestas de la antropologia, resulta imposible plantearse el
estudio de la socializacion sino es en el marco de los modelos culturales que norman la
estructura social dentro de la que se encuentra la organizacién familiar. Por otro lado, la
socializacion con y en las instituciones resulta también definitoria de muchas de las
competencias interactivas que desarrollan los individuos (ver Safa, 1986 y Dubet y
Martuccelli, 1997). Asi, la socializacion debe definirse entonces como la puesta en
marcha de una serie de competencias sociales de los individuos al interactuar en
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diferentes ambitos. Ya no se trata Gnicamente de la socializacion familiar y escolar,
también el ambito urbano y los medios masivos de comunicacion implican mecanismos

de socializacion aln poco estudiados desde la antropologia.

Otra perspectiva sobre el tema surge en Francia con la propuesta de Bourdieu del
papel de la socializacion familiar y escolar en la construccion de hdbitus” que .
matenaliza la historia social y de clase que cada individuo utiliza para significar al
mundo. Las tres perspectivas —la fenomenologia heredera de la tradicion de Schiitz, la
antropologia social britanica en la que se destaca Mayer y el hdbitus de Bourdieu—
problematizan poco la organizacion familiar y su papel en la socializaciéon. Salvo
Margaret Mead (1970) quien plantea que las sociedades postfigurativas requieren de la
convivencia estrecha de al menos tres generaciones, el resto de los estudios sobre
socializacion consideran que la unidad familiar es mas o menos igual para todos los
sujetos de dicho proceso. Empero, existen diversos tipos de organizacion familiar, que,
como se anticipé brevemente en la seccion anterior, condicionan la presién de los
mdividuos para socializarse basicamente dentro del ambito doméstico o privilegian la
socializacion secundaria. A continuacion se revisan algunas de las definiciones de
organizacion familiar presentes en la antropologia y las implicaciones que cada tipo

tendria en la socializacion.

242 ili 1alizacid

La organizacion familiar es producto de una serie de factores entre los que destacan las
condiciones econdmicas del entorno (Bastos, 1997) y las caracteristicas del propio
sistema significativo de cada cultura (Robichaux, 1997). En las culturas de tendencia
individualista la familia funciona basicamente como responsable de la reproduccion

bioldgica y de la socializacion primaria durante los primeros afios de la vida de los hijos

' Una revision de dicha propuesta fué realizada en la parte final de la primera seccién del presente
capitulo.
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(Parsons, 1970). En las culturas holistas, la familia constituye el eje alrededor del cual
se organizan Yy definen los individuos que la conforman. No sélo la socializacion
primaria se da en el contexto familiar, sino también otras estrategias de interaccion
social se organizan en dicho 4mbito y suelen convivir mas de dos generaciones en
cada unidad doméstica. El establecimiento de matrimonios, alianzas productivas y
laborales —entre otros— se dan en el mismo dominio familiar (Dumont, 1968), y estan
condicionados por ciertas caracteristicas de la organizacion doméstica. Mientras que
la familia de tipo individualista tiende a ser pequefia, a veces incluso de solo dos
miembros, la familia holista suele conjugar un conglomerado de familias extensas para,
a través de un numero importante de sujetos, poder cumplir todas las funciones de
produccion y reproduccion del grupo familiar (Serna, 1996). Mientras mas cohesionada
esté la familia, mayores posibilidades tendran de sobrevivir sus miembros. Ahora bien,
esta cohesion implica una organizacidn jerarquizada estricta en donde las subversiones

son severamente castigadasio.

La familia no es sélo el espacio de convivencia intima, lugar de expresion de la
llamada cultura privada, es también una manera de presentarse ante la sociedad mayor
(comunitaria o urbana). En nuestra sociedad conviven, de manera simultanea, dos
formas de organizacion familiar una nuclear y otra extensa; sin embargo, en las
ciudades se tiende cada vez mas a la familia pequefia e inestable (Castells, 1996),
mientras en otros espacios todavia persiste la familia esta extensa, numerosa y solidaria
poseedora de rigidas normas de funcionamiento (De la Peiia, 1984)°. Ambas
estrategias implican modalidades diferentes de socializacion, y por ende, de generacion

y transmision cultural. Basta ver la importancia de la escuela y de los medios masivos

19 Un mecanismos de castigo frecuente en sociedades de tendencia holista lo describe Dumont (1968)
en su texto sobre la sociedad de castas en la India, en donde la infraccion mas severa es condenar al
infractor a engrosar las filas de castas inferiores. Los raros casos de rebeldia a la jerarquia rigida terminan
con un fuerte proceso de marginacion social.
= De la Pefia (1984) propone diferenciar entre ideologia familiar y refaciones familiares con el fin de
explicar la diferencia entre las normas que rigen a la familia como un modelo ideal y la practicas con
frecuencia conflictivas y contradictorias.
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de comunicacion en la socializaciéon de los nifios urbanos (Safa, 1986), frente al papel
todavia fundamental de los abuelos o padrinos en la socializacion de los nifios
indigenas y campesinos (Nutini y Bell, 1989) o al papel ambiguo de la escuela en las
comunidades indigenas en toda América Latina (Moore, 1973)* . Las familias de
migrantes indigenas en la ciudad se enfrentan a diferentes conflictos producidos por el
contraste entre estas formas diferenciadas de socializacion. Mientras en la ciudad la
asistencia de los nifios a la escuela juega un papel central para su insercion social
posterior, para los indigenas la adquisicion de competencias sociales se sigue dando

basicamente dentro del seno de la familia.

La familia puede ser vista entonces como este espacio de toma de decisiones,
establecimiento de valores morales y socializacion de los modelos culturales en la que
no faltan los conflictos y tensiones a pesar de que se deban obligaciones y lealtades.
En términos de Durkheim es la primera instancia en la que se establece la solidaridad
mecanica que obliga al seguimiento de imperativos morales en los que existe poco
margen de negociacion. La migracion es un espacio posible para modificar la estructura
de la familia —o al menos la posicion de los diferentes miembros— aun cuando en
muchos casos la decisidon de desplazarse no corresponda a los individuos, sino a todo

el grupo familiar (Massey, 1999).

4 1alizacion en 1

Las sociedades modernas se caracterizan cada vez mas por su condiciéon de diversidad,

a pesar de encontrarse inmersas en la llamada “aldea global” (Hannerz, 1992). La

# En una buena parte de las comunidades indigenas de México y de otros paises de América Latina
como Guatemala, la escuela esta jugando un papel central en la aculturacion de los nifios que empiezan a
desplazar el uso de la lengua indigena por el espariol y a adoptar rasgos del modelo cuttural
hegemoénico. Sin embargo, las propias comunidades reaccionan a este intento de aculturacion
interviniendo en la organizacion de las escuelas y Ultimamente participando también en la elaboracién de
planes de estudio (ver Rojas Cortés, 1999).
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multiculturalidad ha obligado a replantear los estudios antropologicos tradicionales
que se solian realizar en comunidades que se presumia eran homogéneas, aisladas y
relativamente autosuficientes (Turner, 1994). Actualmente la mayor parte de las
minorias étnicas estudiadas en México por la antropologia ya no pertenecen
unicamente al dominio de la descripcidn etnografica en comunidades alejadas de los
centros urbanos. Estos grupos se encuentran presentes de manera importante a lo .
largo de todo el territorio nacional en la mayor parte de las grandes ciudades como
México (Arizpe, 1975; Mora, 1994; Serna, 1996), Guadalajara (Martinez Casas, 1998a,
2000a) y Tijuana (Lestage, 1998)%. En estos contextos se presentan relaciones de

etnicidad nuevas, diferentes a las que tradicionalmente han caracterizado a la sociedad
mexicana y que pasan desde una invisibilizacion de la poblacién indigena urbana al

abierto desprecio y rechazo a su presencia.

A finales del milenio, pensar en el término comunidad como una entidad
coherente es cada vez mas dificil® . Por un lado, la presencia de los medios masivos de
comunicacién impacta la manera en que construimos al mundo (Anthony Cohen,
1985y* . Empero, los migrantes traen consigo una visién del mundo diferente que se
contrasta con la que impera en la sociedad en la cual buscan insertarse y que a pesar
del conflicto cultural que asi se presenta no abandonan, pues la hacen tanto su medio
de defensa como de identificacion e integracion social. Este proceso ocurre sobre todo

en los casos en los que la migracion no se realiza individualmente, sino de manera

2 Menciono especificamente estas tres ciudades de México porque es en donde se han realizado
estudios antropolégicos sobre la migracion indigena. Ademas, el INEGI tiene registrada una presencia
indigena en la mayor parte de las capitales de los estados de la reptiblica y las fronteras norte y sur del
pais. Asi mismo, existe estudios sobre la presencia de asentamientos indigenas en ciudades de
Estados Unidos (ver Besserer, 1997).
% Una interesante reflexion al respecto la realizé Abner Cohen (1974) en relacién con la creacién de
comunidades en las ciudades de Africa con fuerte presencia migratoria. Mas adelante revisaré algunas
de ias implicaciones que tiene la etnicidad en el México urbano actual.
2 Anthony Cohen (1985) propone la existencia de comunidades simbélicas en contraste con las
comunidades territoriales. Plantea, a partir de las comunidades de habla de Weber, la existencia de
conjuntos de personas unidos por sistemas simbdlicos que no necesariamente comparten el mismo
espacio fisico pero que mantienen fuertes vinculos entre si para garantizar la comunalidad.
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grupal, constituyéndose en la ciudad unidades familiares o grupos de paisanos, o bien
grupos con la misma identidad étnica. Los grupos de migrantes ofrecen, entonces,
resistencia a las presiones que sobre de ellos son ejercidas no solo por el entorno
social sino incluso por el medio fisico, y de alguna manera muestran cierta
refractariedad a las influencias de los medios masivos de comunicacidn o a la influencia
de instancias institucionales (Camus, 2000; Cohen, 1974). De todos modos, la.
migracion obliga a los habitantes de las comunidades a establecer interacciones con
individuos con quienes no necesariamente comparten ni valores, ni creencias, ni
practicas, ni un sistema lingiistico (Gumperz, 1996). Lo anterior lleva a que se
establezcan diferentes niveles de interaccion en la medida en la que los sujetos se ven
obligados a presentarse ya sea como individuos o como partes de un grupo, frente a
diferentes instancias sociales o institucionales. En los diversos estudios sobre
migracion a las ciudades el tema de las estrategias que presentan los indigenas para
interactuar con los distintos actores sociales con los que tienen que comunicarse ha
sido escasamente abordado. A partir de la idea bakhtineana de negociacién para la
construccion de los significados (Bakhtine, 1977; Holland y Quinn, 1987), me propongo
abordar este tema contrastando los modelos culturales indigena y urbano que se

refuncionalizan en la migracion.

A manera de resumen me gustaria proponer que se habla con bastante libertad de
cultura tanto cuando se hace referencia a la condicidn que caracteriza a la especie
humana, como cuando se trata de definir al sistema de practicas, valores y creencias
que identifican a un grupo social (Ochs, 1996). En el presente texto no pretendo
elaborar un concepto mas idoneo de cultura, pues eso me llevaria a realizar un trabajo
exclusivamente teodrico sobre la historia de los diferentes componentes que han
caracterizado a dicho concepto a lo largo de la historia. Simplemente me interesa
retomar la idea —como ya mencioné en la primera seccién de este capitulo— que

comenzo a circular entre los antropdlogos a partir de la década de los afios sesenta de
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que la cultura antes que nada significa” al mundo social (Leach, 1976; de la Pefia,
1998). En términos lingiisticos el significado de los signos ha tratado de abordarse
desde diversas perspectivas teoricas®. Pero sélo hasta hace poco tiempo empezaron a
introducirse consideraciones de tipo social que han permitido un acercamiento de los
métodos analiticos de la lingiiistica con los marcos tedrico-metodologicos de la

antropologia (ver el trabajo editado por Gumperz y Levinson, 1996).

Cuando se trata de abordar el problema de la significacion cultural es importante
definir cuidadosamente los diferentes contextos en los cuales se llevara a cabo la
observacion (Roseberry, 1989). Para eso, el andlisis especifico de situaciones
comunicativas puede ayudar a establecer algunos de los patrones en los que los
individuos se ven obligados a interactuar (Hamel, 1990, Duranti y Goodwin, 1992). Sin
embargo, es finalmente en la descripcion de situaciones cotidianas en las que se pone
en evidencia la coherencia —o los conflictos y tensiones— de los sistemas
significativos, especialmente cuando €stos se contrastan con individuos ajenos a ellos.
La descripcion de diferentes ambitos de interaccion es probablemente la mejor manera
de abordar este problema. Los migrantes indigenas en la ciudad se ven obligados a
interactuar con diferentes sectores de la poblacion urbana y con sus propios paisanos
en distintas situaciones comunicativas. En muchas de ellas estd presentes, como
mencioné anteriormente, relaciones de etnicidad que dificultan la negociacion de los

significados que se comparten.

En la discusén actual sobre migracion, se plantea el problema de la asimilacion de

** La definicion que retomo de cultura es de Varela (1997) y en ella se plantea que “(es) el conjunto de
signos y simbolos que trasmiten conocimientos e informacion, portan valores, suscitan emociones y
sentimientos, expresan emociones y utopias” (p. 48). La significacion, como lo defini en ia primera
seccién de este trabajo se construye a partir de un minimo comun de estos rasgos que se puede llamar
modelo cultural que se actualiza cada vez que se ponhe en practica en una interaccion concreta. Sin
embargo es importante anotar como lo hace Hannerz (1996) que no se puede hablar de un acceso
homogeneo a los modelos culturales y que, es precisamente en esta desigual distribucién, que la
antropologia debe sentar su campo de andlisis.
2 Ver la primer parte de la primera seccién de este trabajo.
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los migrantes como el tema central en términos de cultura (ver Alba y Nee, 1999; Gans,
1999; Rumbaut, 1999 y Zhou, 1999). Este trabajo implica una revision critica de aquellas
investigaciones que han propuesto que la asimilacion, la aculturacion o la
proletarizacion es la Gnica opcion de los migrantes pobres en las grandes ciudades de
Meéxico. En cambio, propongo que la resignificacion de la cultura indigena en el
contexto urbano, a pesar de los conflictos presentes en dicho proceso, es una de las
estrategias de cambio social y cultural presentes en los incios del siglo XXI. A lo largo
de este trabajo pretendo mostrar que entre los migrantes otomies se mantiene el modelo
cultural con el cual arriban a Guadalajara, pero se adapta a las diferentes situaciones en
las que los indigenas interactian en la ciudad, lo que implica el establecimiento de
nuevas relaciones de etnicidad. Estas nuevas relaciones de etnicidad se estan
construyendo en los espacios urbanos de pais pues las comunidades indigenas no

son ya exclusivas del ambito rural y segun los datos del censo del afio 2000 se estan

generando ahora en las ciudades de mas de 100 000 habitantes.

La etnicidad ha sido definida como un aspecto de las relaciones sociales entre agentes
que se consideran a si mismos como culturalmente diferentes de los miembros de otros
grupos con quienes tienen algun tipo de interaccion (Eriksen, 1993:18). Puede también
ser vista como una forma de identidad social a partir del contraste con otros
(Anderson, 1983:62). La etnicidad se refiere tanto a ganancias como a pérdidas en la
interaccion y a mecanismos especificos de negociacion para la significacion, sobre
todo, de la identidad grupal en los cuales cada grupo establece estrategias especificas
de categorizacion de lo propio y lo ajeno (Bloch, 1998:287). La etnicidad involucra
relaciones de poder casi siempre asimétricas (Royce, 1982:13-24) producto de procesos
histdricos y discursivos que “marcan” a los sujetos considerados como “étnicos”.

Esta peculiarizacion de la etnicidad da lugar a cargas emocionales tanto de pertenencia
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como de rechazo que permean a esta forma particular de identidad (Epstein, 1978:45-62).
Para Epstein la etnicidad implica un sistema de imperativos morales (ethos) que obliga a
los individuos a lealtades y solidaridades con su grupo étnico. Esta misma idea, junto
con la de un fuerte cuerpo que garantiza el control social, es presentada por Abner
Cohen (1969) en su estudio sobre los Hausa en Ibadan, donde muestra las redes
solidarias étnicas que generan enclaves con especializaciones laborales en las »

ciudades africanas.

En el caso de México, la etnicidad como identidad grupal —presentarse como
nahuatl, otomi o huichol- suele ir acompaiiado con un fuerte componente comunitario.
Mas que otomi, se es otomi de Santiago Mexquititlan o huichol de San Andrés.
Goffman (1961) se refiere a este tipo de conformacion identitaria como
sobrecomunicada, especialmente en aquellos casos, como al que hago referencia, en el
que esta identidad surge unicamente en rituales publicos y ante instituciones que han
favorecido la politizacion de la etnicidad en nuestro pais. En otros contextos de
interaccion, la etnicidad suele subcomunicarse, es decir se asume como una identidad
poco deseable que mas vale disimular. Entre paisanos, las relaciones de etnicidad
practicamente no aparecen, pues no se da la presencia de contraste cultural a la que

hace mencién Eriksen (op. cit: 134).

Los estereotipos son parte de las relaciones interétnicas y permiten la definicion
de los propios limites identitarios. Los otros grupos casi siempre presentan defectos
que la propia etnia no presenta. Sin embargo, en las relaciones muy asimétricas los
estereotipos afectan a la propia conformacion identitaria de manera negativa. El grupo
contrastante es “mejor en todo” (o casi todo) y son pocos los espacios de negociacion
que se pueden dar, sin embargo existen (Comaroff y Comaroff, 1992:80). En México las
relaciones de etnicidad son de este tipo, la cultura llamada mestiza “es mejor en casi

todo” (salvo en la posesion de tradiciones y folklore) y ser indio condiciona una serie
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de connotaciones negativas asociadas a su posicion de desarrollo inferior tanto en lo
material como en otros aspectos de la cultura”. Empero en una buena parte de los mitos
de origen y los relatos sobrenaturales indigenas los hombres verdaderos son ellos y se
identifica a los demonios y otras criaturas indeseables con personajes blancos o
mestizos®. Estos estereotipos no son homogéneos ni implican el mismo grado de

actitud negativa hacia los grupos culturalmente diferentes. Mitchell (1956) encuentra
que en Africa existe siete grados distintos de estereotipos que van desde la posibilidad
de establecer vinculos de parentesco por alianza (matrimonio), hasta la imposibilidad de
coexistir en el mismo territorio (Apartheid), pasando por diferentes grados de potencial
convivencia social que incluyen la posibilidad o no de comer los mismos alimentos o

solamente de saludarse al establecer relaciones comerciales.

Una de las fuentes de andlisis de la etnicidad puede ser la migracion,
especialmente aquella en la que las diferencias culturales resultan muy importantes (ver
Camus, 2000) pues las fronteras étnicas no necesariamente implican limites territoriales.
Por el contrario, el estudio de la presencia indigena en ciudades latinoamericanas ha
puesto en evidencia que los limites étnicos son tanto sociales como culturales y el
cruce de dichos limites resulta complejo, tenso y dificil. Sin embargo, existe un
continuo flujo de informacion, intercambio material y simboélico ¢ incluso el cruce
mismo de personas que dejan de pertenecer a una minoria étnica (Barth, 1969), lo que
produce lo que Eriksen (op. cit:46-50) llama niveles de etnicidad en la sociedades
plurales. México, en la ultima modificacion al articulo cuarto constitucional se define

como un pais multiétmico y pluricultural. Dicho articulo no ha sido todavia

# Es frecuente escuchar que las lenguas indigenas son tnicamente dialectos y no lenguas pues
“carecen de gramatica” y que en esos idiomas “no se pueden expresar ideas abstractas”.
# Bl Zunthu otomi es un espiritu que se roba las almas de los nifios pequefios y les produce la muerte.
Cuando resulta visible se torna en perro o en un hombre blanco y bien parecido que puede causar
grandes desgracias a quienes tienen la mala fortuna de encontrarse con él. Durante mis primeros meses
de trabajo de campo una de las situaciones que me produjo mayores dificultades para establecer una
buena relacién con los migrantes otomies en Guadalajara fué el hecho de que pudiera causar ma/ de gjo
a los nifios pequefios. De poco sirvieron mis pretensiones de buena voluntad. Los blancos (y mientras
mas blancos peor) podemos causar todo tipo de males terribles a los nifios.
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reglamentado para su legislacion en el territorio nacional® pero en varias entidades

federativas se han realizados propuestas para su regulacion. En todos los casos, la
identidad étnica se asocia a un territorio especifico y son escasas o nulas las
menciones que se hacen a los indigenas migrantes, que, como ya mencioné,
representan entre el 10 y el 20 por ciento de los hablantes de alguna lengua indigena en

el pais®.

Resumiendo, las relaciones de etnicidad implican mecanismos asimétricos de
socializacion que condicionan hdbitus histéricos y de clase distintos que dan lugar a
estrategias de interaccion social y a visiones del mundo también diferenciadas. Ser
indio en México conlleva una serie de prejuicios que de entrada dificultan cualquier
negociaciéon en la diferencia. Ser indigena migrante es todavia mas dificil pues ni
siquiera se reconoce su existencia. En los casos en los que resultan evidentes se les
asocia con algunos de los males urbanos como la mendicidad y la delincuencia. Los
nifios y jovenes indigenas que han migrado muy pequefios o han nacido ya en la
ciudad heredan este conflicto y lo llevan a su extremo maximo. Para ellos ser indigena
es una mezcla de necesidad social condicionada por una familia corporativizada y una
desgracia y/o vergiienza que les impide interactuar de manera satisfactoria con los
diferentes sectores urbanos. En las siguientes secciones presento de manera mas

profunda esta problematica.

# La discusion sobre la ley sobre derechos y cultura indigenas ha sido una de las mas polémicas en los
altimos afos en México. La propuesta originalmente enviada por €l presidente Zedillo en 1999 al
congreso fué rechaza. En mayo del afio 2001 el nuevo presidente Fox envié otra propuesta a la camara
de senadores para su discusion y aprobacién pero fué modificada de tal manera que muchos de los
puntos nodales de la llamada “ley Cocopa”, enviada por Fox, fueron matizados e incluso borrados en la
nueva propuesta. En agosto de 2001, con la aprobacion de la mayoria de los congresos locales (aunque
no de aquelios estados con fuerte presencia indigena) fue aprobada ia propuesta de ley y para el
momento de la redaccién de este documento la polémica permanecia.
% Segun el XI Censo de poblacion son un poco mas del 10% pero segun estimaciones del Instituto
Nacional Indigenista esta poblacién puede encontrarse en un 25% en las grandes ciudades de México,
producto de la intensa migracién por el desmantelamiento del campo mexicano. En el Xli censo del afio
2000 la cifra alcanza mas del 13%.
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mini interaccid ntex ignificacion

El presente trabajo puede ser definido como un estudio de caso extenso tal como lo
propone Mitchell (1983) en el cual se busca determinar una serie de condiciones que
caracterizan situaciones de interaccion social especificas denominados por algunos
antrop6logos como andlisis situacional (Gluckman, 1971). El estudio de caso extenso
pretende dar cuenta de la manera en que una serie de acontecimientos especificos en
contextos también determinados se encadenan para reproducir una estructura social
particular (Mitchell op. cit: 103-104) o un modelo cultural que da lugar a mecanismos
significativos propios de una comunidad cultural (Holland y Quinn, 1987).
Metodologicamente se acerca al interaccionismo simbodlico propuesto por Goffman
(1961) en el que se plantean, entre otras categorias, la presentacion de la persona en
funcion del contexto de interaccidn —tanto lugar fisico, como actores y coyunturas
socio-historicas— asi como las nociones de sobre y subcomunicaciéon de ciertos

aspectos de la identidad personal o grupal de los individuos.

A continuacion buscaré definir los diferentes contextos en los cuales realizo mi
trabajo de campo y las implicaciones analiticas que tienen, con la finalidad de poder
establecer el universo en el que se lleva a cabo la investigacion en la que me encuentro
comprometida. Al concluir un primer intento de analisis (Martinez Casas, 1998a) sobre
la socializacion de los otomies migrantes encontré que era imposible establecer un
patron que los caracterizara si se ignoraban los diferentes espacios y personas con
quienes se relacionaban en la ciudad. De alli me surgi6 la idea de intentar definir dichos
dominios para poder después establecer en qué situaciones tienen que negociar de
manera mas intensa su identidad y la cultura que domina en el contexto familiar. Los
dominios de interaccion que estudio son espacios sociales que, en ocasiones
coinciden con espacios fisicos, aunque en otras no (Spradley, 1980) y que en algunas

perspectivas antropoldgicas son denominados como arenas (A. Long, 1992). Han sido
49



Una cara indigena de Guadalajara

definidos, por un lado, a partir de largas entrevistas con migrantes otomies en
Guadalajara en las cuales ellos hablan de sus interacciones sociales especificas y, por
otro, en la observacién participante de su vida cotidiana en las diferentes actividades
que los ocupan. Algunos de estos ambitos se sobreponen, es decir, que no tienen
limites rigidos, pero en general, la hipotesis de la que parto es que los migrantes deben
aprender a interactuar socialmente de la mejor manera en cada uno de ellos, para lo cual .
necesitan desarrollar competencias comunicativas especificas (Fishman, 1972)". Estos
dominios corresponderian a la definicion de Hannerz (1996) de habitat de significado
pues propongo que en cada uno de estos ambitos se genera un modelo cultural
especifico que marca las pautas de interaccion y los mecanismos de significacion de
los otomies en Guadalajara. A partir de las categorias de Goffiman (op. cit.), en cada uno
de estos dominios los sujetos se presentan de maneras especificas como miembros de
una familia o de una etnia, como paisanos o como indigenas y establecen estrategias

diferenciadas para producir los significados culturales.

3.1 La comunidad de origen: Santiago Mexquititlan

En nuestro territorio conviven no sélo distintas razas y lenguas, sino
varios niveles historicos. Hay quienes viven antes de la historia;
otros, como los otomies, desplazados por sucesivas invasiones, al
margen de ella.

Octavio Paz. El laberinto de la soledad.

Santiago Mexquititlin es una comunidad otomi que se ubica en el municipio de
Amealco al sur del Estado de Querétaro y cerca de los limites de esta entidad con

Guanajuato, Michoacan y el Estado de México® . Segun sus propios habitantes y datos

! Fishman define dominios como aquellos contextos institucionalizados y su co-ocurrencias de
comportamiento. Se suelen dar en contextos multilingiies e involucran una gran variedad de
interlocutores potenciales. Implican la decisién de una lengua y temas especificos y son herramientas
analiticas Utiles para el trabajo de las interacciones cara-cara (1972:441)
2 Més adelante se incluye mapa.
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censales de 1980 y 1990, la comunidad cuenta con 12,000 pobladores? ubicados en el
Valle de Santiago. La comunidad se encuentra dividida en seis barrios (Van de Fliert,
1988). La mayor parte de la poblacion es hablante de otomi (96% segun el censo de
1990) y ésta es la Unica lengua que se escucha en el pueblo, tanto a nivel doméstico,
como en las calles y pequefios comercios (Hekking, 1995)". Santiago es un caso
prototipico de los “pueblos de indios” en donde se concentra la poblacion indigena de.
una region con poco contacto con el sector mestizo, en este caso, con el de Amealco
—que es la cabecera municipal- y con el de las comunidades mestizas del municipio,
probablemente como resabio de las politicas de “estancias” de la colonia (Galinier,
1990). En documentos de los siglos XVI y XVIII se hace constar la existencia del
pueblo de Santiago (entonces Ixtapa o Mestitlan), constituido como una “republica de
indios” creada a partir de la expulsion de indigenas otomies provenientes de
Michoacan y el Estado de México hacia tierras altas de la region de Jilotepec en los
limites de los actuales estados de Hidalgo y Querétaro:

Don Alejandro Manriquez de Zuiiiga Virrey y Capitan General

que en este lindero presente hago merced a los indios del Pueblo

de Santiago Mestitlan que por otro nombre se llama Istapa...que

cae a dicha parte de la orilla del rio que baja de Toluca (rio

Lerma), donde hace un rincon frente a la sierra...y de ella y de

ellos que con justo y derecho titulos hubieren y dentro de los

limites a lo que asi mismo del de su posesion mando no sean

despojados sin ser oidos, por fuero y derecho vencidos ante quien

y como. Dada fecha en México a diez de enero de mil quinientos

cuarenta aros.

3 La referencia es de Van de Fliert, Lydia (1988) Otomi en busca de Ia vida. Universidad Auténoma de
Querétaro. Una etnografia realizada a principios de los afios ochenta en las comunidades de Santiago
Mexquititian y San lidefonso Tulpetec.
* Ewald Hekking (1995) realizé un estudio sociolingistico en Santiago Mexquititlan en el que detalla la
paradoja que existe entre una actitud negativa de los otomies de esta region hacia su lengua matema en
contraste con su continuo uso en casi todos los espacios de la comunidad.
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En el pueblo de Huichapan veinte y uno de octubre de mil
setecientos ochenta arios, ante el sefior licenciado Don Juan de
Dios Lozano, individuo del Real Colegio de Abogados de la
Ciudad de México y Alcalde Mayor de este Partido, se presento
esta peticion: Asencio Salvador, Alcalde Primero, Lucas Antonio,
Alcalde Segundo de la Republica de Santiago Mesquititldn, de
esta jurisdiccion...Juramos en forma no ser de malicia y lo
necesario no sabemos firmar...se les declare juntamente lo demds
de sus quinientas varas donde les fue dadas para el dicho su

asiento y fundacion...’

Cada familia en Santiago cuenta con una vivienda ubicada dentro de su predio
agricola, por lo que las casas se encuentran desperdigadas por todo el valle, irrigado
por ¢l rio Lerma. Son frecuentes los bordos® y canales de riego, aunque el acceso al
agua esta cada vez mas restringido y las tierras mas hiumedas se limitan a una pequefia
seccion del valle, constituida como ejido en los afios 40 (barrio VI). El resto de los
terrenos son propiedad privada; se obtuvieron a raiz de un primer reparto agrario
después de la revolucion en 1926 (Serna, 1996). En el Valle se producen principalmente
maiz, frijol, haba y cebada. El rendimiento por hectarea varia, dependiendo del acceso al
agua y de las condiciones climatologicas. La temperatura tiende a ser fria y no son

extrafias las heladas durante los meses de octubre a marzo. La densidad poblacional ha

sido relativamente baja, 38 habitantes por kilémetro cuadrado (Arizpe, 1976)7 desde

* Paleografiado y compilado por Héctor Samperio Gutiérrez.Una copia de estos documentos, junto con
registros de la historia y el establecimiento de limites territoriales y usos agricolas de Santiago
Mexquititian se encuentran en la delegacién Querétaro del Registro Agrario Nacional (RAN).
¢ Les llaman a si a las pequefias acumulaciones de agua que se generan durante la época de lluvia en
hondonadas y cafadas y que duran hasta bien entrada la temporada de secas como depdsitos de agua
para riego esporadico y acuicultura de carpas.
7 La investigacion clésica de Arizpe sobre las Marias en la Ciudad de México es el tnico texto que analiza
la situacion de Santiago Mexquitittan como expulisora de poblacion a las grandes urbes.
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hace mas de treinta afios, lo que muestra la extensién del valle y lo disperso de las

viviendas. Los lugarefios reportan que no hay familia en Santiago que no tenga

miembros migrantes.
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Al ser propiedad privada, la tierra, en principio, podria ser heredada a todos los
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Santiago al Distrito Federal es estacional, sin embargo “la emigracion temporal y
permanente de esta comunidad ha seguido un patron definido. Sus causas inmediatas
han sido ciertas condiciones internas de la comunidad, pero ha variado con el destino
y el tipo de actividades en que se involucran los emigrantes, segin las condiciones
que les han sido ofrecidas por el exterior, especificamente en la Ciudad de México y
otras ciudades de la republica” (I/bid: 80). Segin los lugarefios la comunidad de
Santiago existe desde hace mas de cuatro siglos, aunque la historia oral soélo registra’
informacion a partir de la década de 1920 cuando se les otorgaron las tierras de la
hacienda de La Torre que desde el siglo XVIII habia absorbido la mano de obra
indigena de la region. En la década de los 40 “la comunidad permanecia cerrada y
conservaba fuertemente sus tradiciones indigenas, al grado de que las familias mestizas
que vinieron a la regidon no se establecieron en Mexquititlan sino que fundaron pueblos

cercanos, como Donica, Loma Linda y La Piedad”(ibid: 81-82).

Los problemas de Santiago comenzaron en 1944 cuando perdieron parte de su
dotacion de agua , situacidon que se agravo notablemente cuando en 1947 se declard
una epidemia de fiebre aftosa, lo que provocd el sacrificio de todas sus cabezas de
ganado. A partir de ese momento se inici6 la tradicion migratoria de la region:

Antes la gente tenia yuntas, algunos hasta dos, pero cuando vino
la matanza en 1947 la gente se quedo pobre. Luego compraron
caballos, pero los dejaban fuera y se les murieron y quedaron mads
jodidos todavia. Entonces la gente todavia no iba a Meéxico, pero
luego ya se empezé a ir. Cuando Aleman, vinieron a matarme la
yunta y el burro. entonces estaba yo bien, no tenia que salir, pero
cuando los mataron empecé a salir a México, a trabajar en las
obras.

Marcelo (En Arizpe, 1976:82)

Ademas, el crecimiento poblacional genero la primera reparticion de tierras a las

56



Una cara indigena de Guadalajara

hijos; sin embargo, la tradicion indica que debe heredar el hijo varén mas joven
(Galinier, 1990: 384). Leach (1976: 187) propone una logica a dicha decision para el caso
de los Kachin de la Alta Birmania. Si el heredero es el hijo menor, el padre tiene el
control de la tierra durante mas tiempo, y cuando finalmente el hijo hereda, el padre, o
ya fallecié, o se encuentra mermado en su capacidad laboral. De esta forma, el hijo
menor y su familia —entre los otomies de Santiago rige la virilocalidad— se hacen cargo
de sus padres ancianos hasta su muerte: . Este esquema de herencia de la tierra obliga a
los hijos mayores a migrar para garantizar su sustento y el de sus familias. Muchos de
ellos tienden a migrar sélo de manera temporal, hasta que logran reunir el suficiente
dinero para comprar un pedazo de terreno agricola, preferentemente el de su propia

familia.

Asentamientos dispersos en el Valle del rio Lerma en Santiago Mexquititlan, Querétaro.

Arizpe (Op. cit) plantea que la migracion de los santiaguefios es multifactorial. Ella
encuentra que, a diferencia de los mazahuas, el ingreso de los otomies de Santiago en
los afios 70 permitia vivir a la familia (nuclear) de las ganancias de la cosecha, salvo en
los afios “malos” en los cuales la produccion de maiz se veria afectada por fenomenos

climatolégicos (ibid: 31). Esta autora encuentra que una buena parte de la migracion de

® Las familias otomies , como mencioné anteriormente mantienen un patrén de organizacién extenso en
el que conviven al menos tres generaciones en cada hogar. Los hijos al casarse llevan alacasade su
padre a vivir a sus esposas y se mantienen alii hasta que logran comprar un terreno, migran, o muere el

padre (si ese hijo es el menor heredara la tierra y la casa familiar).
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nuevas generaciones lo que disminuy6 la dotacion familiar:

En 1933 a cada uno nos tocé de 2 a 4 hectdreas, pero con 8 0 9 de
Jfamilia ahora ya toca a un cuarto a cada uno. ;Usted cree que puedan
vivir? La gente empezo a salir desde endenantes, pero ahora sale toda
porque aqui no viven. La gente crece y la tierra no.

Jerénimo. (En Arizpe, 1976:83)

Sin embargo, hasta los afios 50 la migracién fue fundamentalmente estacional. A

partir de los 60, lo que para los padres habia sido una estrategia de complementacion
del salario, para los hijos que no podian heredar todavia la tierra (o jamas la heredarian
segun el caso), se convirtié en un medio de supervivencia. Asi mismo se comenzd a ver
un importante flujo migratorio de las muchachas jovenes que viajaban a la Ciudad de
Meéxico como empleadas domésticas. Otros iban a Monterrey, Guadalajara y otras

ciudades como tejedores de sillas de bejuco, oficio tradicional en el pueblo. (ibid: 84) .

Para principios de la década de los setenta, los nietos de los propietarios
originales ya salian regularmente a trabajar fuera para complementar el ingreso de la
familia en Santiago. Sin embargo, el vinculo que mantenian con su comunidad
permanecia estrecho. Es frecuente, a partir de esta fecha, la presencia de padres
relativamente viejos o enfermos que envian a todos sus hijos a las grandes ciudades
con el compromiso de regresar a ayudar en el tiempo de siembra y cosecha y de
contribuir al sostenimiento de la familia en Santiago (Serna, 1996). Por otro lado, estos
jovenes encontraron en la ciudad la oportunidad de mejorar su conocimiento del
espafiol o de capacitarse en quehaceres diferentes al trabajo del campo, lo que originé
que algunos de ellos decidieran no regresar a Santiago. “En general los otomies de
Santiago se muestran desconfiados, e incluso hostiles hacia la sociedad nacional.
Tienen una clara conciencia €tnica, pero ambivalente en su apreciacion. Por una parte,

9 Actualmente, muchos de los otomies migrantes, aunque ya no trabajan de manera continua el tejido de
sillas de bejuco, tule y palma, lo siguen haciendo para sus familiares y vecinos.
57



Una cara indigena de Guadalajara

se expresan despectivamente de todo fuerefio o mestizo , por ser “mexicano”... Al

mismo tiempo se sienten marginados, menospreciados” (ibid: 88):

Nosotros tenemos nuestra lengua, asi como hablamos, pero de qué
sirve si no podemos entender como se habla [el castellano], estamos
como burritos, no entendemos.

Alejandra.

Segun Arizpe esta conciencia étnica influye en el estilo migratorio de la poblacion

de Santiago. “Condiciona el desinterés o franco rechazo por parte de los indigenas a
adquirir una preparacion escolar o técnica... Por lo que pudimos apreciar, las relaciones
inter-étnicas son dificiles ya que los indigenas y mestizos se desprecian abiertamente”
(op. cit: 90). Los anterior lo pude constar en una de mis visitas a Santiago, cuando el
cura de La Torre, pequefia comunidad mestiza adyacente que cuenta con parroquial®
dejo en tres ocasiones “plantados™ a los otomies para una entrevista prematrimonial, y
no fue hasta que vio que yo los acompafiaba que accedid a verlos. Ademas en el
mercado de Amealco, la cabecera municipal, la zona de expendio de comida donde
existen mesas, estd vedada para los indigenas. Cuando quisimos comer —mis
informantes y yo— tuvimos que hacerlo de pie en una mesa fuera de la zona de venta o
sentados en las escaleras de acceso a la plaza del mercado. Un dia encontramos un
gran molcajete con salsa del cual yo me servi varias veces mientras los otomies me
miraban y sonreian. Uno de los nifios otomies intent6 servirse y aparecié una mano
que rapidamente retiro la salsa de nuestro alcance: yo podria gozar de la salsa, pero no

los indigenas que me acompafiaban.

Esta relacion tensa y desconfiada llevo el pasado 5 de febrero de 1998 a un grupo

10 A pesar de que Santiago es 10 veces mayor que La Torre, no cuenta con parroco o con servicios
religiosos regulares y los otomies, tanto de Santiago, como de San lidefonso Tulpetec (las dos
principales comunidades otomies del municipio de Amealco) deben acudir a solicitar servicios religiosos
a la pequeiia comunidad mestiza.
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de otomies de Santiago a apedrear el camion del gabinete presidencial durante la
ceremonia de conmemoracion de la constitucion de 1917 en la Ciudad de Querétaro!1.
Demandaban la atencion del secretario de Agricultura y Recursos Hidraulicos o del
propio presidente Zedillo para solucionar el recorte al suministro de agua en los
canales de riego del valle de Santiago que ha generado una importante disminucion en
la productividad agricola de la region, lo que provocd desabasto, hambre y un
incremento en la tasa de migracion. Para el ciclo agricola de 1998, la sequia provoco que
cerca de la mitad de los terrenos aptos quedaran sin sembrar o se destinaran al cultivo
del cempaxochitl, o “flor de muertos” que pueden comercializar hacia fines de afio. Esto
dio lugar a una presidon mayor por obtener recursos fuera de la region. En la fiesta
patronal de julio de 1998 la presencia de santiaguefios migrantes correspondid a mas de
la mitad de la concurrencia. La fiesta es un buen pretexto para volver a casa, pero ain
mejor para aportar liquidez a las precarias condiciones de la familia que se mantiene en
la comunidad” . La cantidad de dinero que circula durante el fin de semana de la

celebracion del “sefior Santiago” le permite a los pobladores hacerse de dinero en
efectivo para adquirir los alimentos que les sera imposible producir durante un mal afio

o para atender los requerimientos financiaeros de enfermedades o fiestas.

La fiesta que se celebra el 25 de julio congrega a una buena cantidad de migrantes
de todos los rincones del pais y el sur de Estados Unidos. Se organizan viajes
especiales. Para la fiesta del 2001 s6lo de Guadalajara se contrataron sets camiones de
turismo que permanecieron en Santiago toda la semana de la fiesta. De Monterrey

llegaron dos, otro de Tijuana y uno mas de Reynosa. En estos dos ultimos viajaban

11 [ a Jornada, 6 de febrero de 1998. Este incidente provocé el encarcelamiento de dos otomies de
Santiago miembros del Frente Zapatista de Liberacion Nacional. En las conversaciones de marzo del
2001 entre el EZLN y el gobiemo federal una de las condiciones para entablar el didlogo entre el
gobiemno Yy la guerrilla fue la liberacion de estos indigenas presos en la ciudad de Querétaro, la cual hasta
el momento (agosto de 2001) no sélo no se ha llevado a cabo, sino que ha provocado reacciones
verbales del gobernador de la entidad contra los indigenas a quienes considera “peligrosos, borrachos y
flojos” (La Jormada 27 de marzo de 2001).
2 Mas adelante hablo de la fiesta patronal y los migrantes
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otomies que han migrado al sur de Estados Unidos a Santa Rosa, California y San

Antonio, Texas.

Fiesta del Sefior Santiago
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Procesion del Sefior Santiago el dia de su fiesta

Tal como en Guadalajara, los otomies migrantes se concentran en unos cuantos
grupos bien delimitados e identificados por ellos mismos en la Ciudad de México y en
otras grandes ciudades como Monterrey. Desde los afios 70 Arizpe y su equipo los
encontraron en dos asentamientos en la zona de Coyoacan. Actualmente, uno de estos
grupos presenta una batalla legal con el Departamento del Distrito Federal para que se
les otorgué un predio que tienen invadido desde los afios ochenta en la colonia Roma
(Ukeda, 2001). Sin embargo, el 4 de abril de 1998, segin una version periodistica
vecinos del lugar incendiaron las viviendas de ldmina de cartéon donde vivian
perdiéndose sus escasas pertenencias y toda la mercancia con que comercian para

sobreviviri3. Este caso de los otomies de la colonia Roma, es una muestra de la manera

en que la ciudad tiende a discriminara estos grupos de inmigrantes.

13 L a Jomada 5 de abril de 1998.
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Serna (1996) menciona que en los afios ochenta en la Ciudad de México y en la
capital de su estado, los otomies de Querétaro, especialmente las mujeres, se dedicaban
principalmente a la mendicidad. En el caso de quienes viven en Guadalajara y de los
que permanecen en Santiago, la mendicidad es vista como una actividad poco honesta,
aunque justa cuando se trata de obtener dinero de mestizos méas adinerados o de los
extranjeros. Les molesta profundamente ser fotografiados mientras elaboran o venden
sus artesanias, pero permiten las fotografias si a cambio se les otorga una buena

propina:

Ellos tienen lana de sobra y nosotros no tenemos nada.

Rosa.

Los patrones migratorios de los otomies del municipio de Amealco, tal como lo ha
encontrado Serna (ibid) se diferencian bastante de sus paisanos no-indigenas. Los
primeros migran menos y de forma familiar, mientras que los segundos lo hacen de
manera individual y como una practica cotidiana. Este autor menciona que es dificil
encontrar un adulto joven mestizo en Amealco que no haya recurrido a la migracion
temporal o definitiva como experiencia que indica su maduracion y su capacidad de
contribuciéon al gasto familiar. En cambio los otomies son mas resistentes a las
mudanzas y cuando lo hacen mantienen un vinculo muy fuerte con su comunidad, que
se manifiesta no solo con el envio de dinero, sino con su participaciéon en las
festividades familiares y religiosas. Otro rasgo notable fue el establecimiento de redes
de migracion. Serna propone que debido a la baja escolaridad de los indigenas, éstos
requieren de una garantia de ocupacién para migrar, lo que los obliga a hacerlo
unicamente dentro de un estrecho sistema de redes en las principales ciudades del
pais. Los no-indigenas, aunque utilizan contactos para migrar, pueden aventurarse a

otras regiones del pais, e incluso de Estados Unidos de manera autonoma.

Yo propongo que, ademas de las explicaciones de Serna (ibid.) y de Arizpe(op.
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cit.) sobre las diferencias existentes entre la migracion otomi y otro tipo de migraciones
provenientes de poblaciones cercanas, que la otomi también estd influenciada por su
particular modelo cultural y por las estrategias especificas de resignificacion que
utilizan en el medio urbano. L.a densidad de las redes de migrantes y su continuo
intercambio con sus paisanos tanto en el medio urbano como en su comunidad de
origen debe obedecer tanto a factores de tipo demografico,econémico y educativo,
como a elementos propios de su peculiaridad cultural. La poblacién otomi de Santiago
Mexquititlan se constituye en lo que Anthony Cohen (1985) ha llamado una
comunidad simbdlica y Villoro (1998) denomina como comunidad moral, en la que el
cumplimiento de imperativos morales impuestos desde la comunidad se obedece en los
diferentes destinos de migracidn gracias a un intrincado sistema de cargos que posee

miembros en las diferentes ciudades del pais en las que viven paisanos.

1.1

Segun Marcelo Abramo-Lauff (1998), el sistema de cargos en Santiago se origina en el
hecho de que el templo que se ubica en el Barrio Centro (o Barrio I) pertenece a los
propios otomies y no a la parroquia, que se encuentra ubicada en una comunidad
mestiza. Eso obliga a un estricto y autoritario sistema jerarquico en el que las diferentes
autoridades se articulan para la organizacion de las fiestas y rituales de la comunidad.
Existen cuatro o cinco mayordomos (dependiendo del afio). Los dos principales son
para ¢l Santo Patrono Santiago, uno o dos mas para San Isidro Labrador y otro para la
Guadalupana. Cada mayordomo cuenta ademas con el apoyo de dos cargueros que son
quienes trasladan las imagenes en procesion alrededor y dentro del templo. Estos
cargueros son también rezadores y durante los dias de fiesta se ubican dentro del
templo recitando oraciones cerca de la imagen que les corresponde custodiar. La gente

les da ofrendas de alimentos, dinero y velas de cebo para la imagen de cada santo.

Estos primeros cargos se organizan en una especie de asamblea que elige a
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quienes administran los recursos del templo y de los santos. El cargo de administrador
se llama fiscal y existen fiscales primeros y segundos. Todos los domingos de tianguis
y durante las fiestas patronales los fiscales cobran a los vendedores que se instalan
alrededor del templo una especie de derecho de piso. Este dinero se utiliza la mitad para
el propio templo y la otra mitad para las festividades en actividades como son la musica
y los juegos pirotécnicos. Durante las fiestas de Santiago y San Isidro se reciben.
visitantes de otras comunidades otomies adyacentes a Santiago como son San
Ildefonso Tulpetec y San Miguel Temascaltepec. Cada comunidad liega con grupos de
danza y musica y es recibida y atendida por los fiscales con los recursos reunidos por

limosnas y por las cuotas de los tiangueros.

El sistema de cargos lo complementan los celadores. Estos ultimos tienen una
mayor relacion con el parroco y , en general, con la institucion catélica, lo que los lleva
a ser mal vistos por los primeros cargueros. Sin embargo, una buena parte de la
comunidad mantiene estrechos vinculos con los celadores, que supervisan la vida y
decisiones de los otomies de Santiago tanto en la comunidad como fuera de ella, pues
una buena parte de los celadores radican en ciudades del interior de la republica* o en
el Distrito Federal. Los celadores, ademas de supervisar (o celar) la vida cotidiana de
sus paisanos, organizan las peregrinaciones a Atotonilco en Guanajuato. La
peregrinacion para mujeres se realiza la primera semana de octubre de cada afio y la de
los hombres se lleva a cabo a principios de diciembre. Es importante mencionar que en
ambos casos las labores agricolas estan paradas. En octubre porque esta madurando el
producto, justo antes de la cosecha, y en diciembre ya se levanté la produccion de

maiz.

La peregrinacion en realidad se inicia meses antes con el ritual conocido como La

** En una entrevista con uno de los celadores de Santiago, me reporté que en el afio 2001 habia
migrantes con este cargo en la Ciudad de México, Guadalajara, Monterrey, Tijuana, Reynosa, Saltillo y la
Ciudad de Querétaro.
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Conguista. En este ritual se recorren a pie todas las casas de los otomies tanto en
Santiago como en otras ciudades para invitarlos a Atotonilco y con ello conquistar
almas para su purificacion. El recorrido lo inician los celadores solos y se les van
sumando quienes los acompafiaran a Guanajuato. En cada casa son recibidos con
comida y bebida y se dan los argumentos tanto para ir a la peregrinacion como para
quedarse en la casa. Finalmente se contabiliza el nimero total de asistentes para
contratar los camiones para el viaje y se inicia la peregrinacion un domingo temprano
saliendo de algin templo. En el caso de Santiago, del Barrio Centro (Barrio I). En
Guadalajara, de la Parroquia de Santa Maria en el Cerro del Cuatro.

Los asistentes a la peregrinacion se visten de blanco y llevan una cuerda
amarrada a la cintura que se denomina disciplina con la que se daran golpes en todo el
cuerpo. Ademas llevan en la cabeza una corona de espinas en la que entretejen flores.
Se quedan en Atotonilco hasta el sabado por la noche y arriban a la comunidad o a las
diferentes ciudades el siguiente domingo después de su partida. Al llegar llevan
puestas sus ropas blancas, un velo también blanco y flores en la cabeza. Son recibidos
por sus familias y vecinos con grandes comilonas y se considera que quienes asisten a
la peregrinacidon regresan purificados y tienen el poder de comunicar su pureza a

quienes los reciben a su regreso.

Durante la peregrinacion los celadores apadrinan a los asistentes para la
coronacion de espinas y la flagelacion y se convierten en una especie de confesores
pues reciben toda la informacion acerca de la vida de sus ahijados de peregrinacion,
con lo que aumentan su poder sobre ellos. No solamente son intermediarios entre la
iglesia y los otomies, sino que también conocen todos los secretos de sus vigilados.
Esta relacion de vigilancia puede durar toda la vida y es comin que los celadores
también sancionen las decisiones de los demas, a partir de esta relacion de vigilancia

tan estrecha. Durante la realizacidon de la fiesta de Santiago, la Gnica funcién de los
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celadores es organizar el viaje a la comunidad en camiones alquilados y alguna
peregrinacion, asi como las ofrendas de los migrantes al templo* . Una vez en Santiago,

se subordinan a la autoridad de los fiscales, cargueros y mayordomos.

En general, todos los cargos son responsabilidad no solo del carguero, sino de
toda su familia. El mejor ejemplo son los asistentes de los mayordomos que son.
quienes cargan las figuras de los santos en procesion y unicamente ellos y sus familias
pueden tocar las imagenes para tal fin. El prestigio que reviste el cargo se ve también
en toda la familia que goza del respeto de la comunidad gracias a las responsabilidades

de los jefes del hogar® .

1.2 Nos vemos en Santi 12 lig: los mi la fi nal

El Santo Sefior Santiago, como se le conoce en Mexquititlan, es asignado como
patrono de la comunidad desde el siglo XVI (1538) cuando se funda el pueblo de
Amealco con poblacion otomi y chichimeca. La poblacion otomi se asenté en las
margenes del rio Lerma mientras que habitantes de origen espaiiol y francés ocuparon
la cabecera municipal (Samperio, 1988). Existen en Querétaro varias comunidades
encomendadas a dicho santo —aparentemente muy popular entre los espaifioles del
siglo XVI- e incluso la capital del estado ha sido conocida en distintos momentos de

su historia como Santiago de Querétaro.

Como ya mencioné, la fiesta del Sefior Santiago se lleva a cabo el 25 de julio, dia
en que segun la tradicion catolica llegaron los restos del apostol a la ciudad gallega de

Santiago de Compostela, lo que convirtié a este santuario en un popular centro de

' En fa fiesta del 2001 los celadores organizaron un acto de desgravio por las ofensas cometidas por los
migrantes en la comunidad en la fiesta del afio anterior. La peregrinacion se lievé a cabo desde la entrada
del pueblo, hasta la iglesia del Barrio Centro y llevaron flores, velas y un nuevo sahumerio para el templo.
'® En una seccién mas adelante explico los nombramientos de cargos en Santiago.
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peregrinacion en la edad media en Europa. Durante la conquista de México se
atribuyeron varias de las victorias sobre indios renuentes a la presencia espafiola a la
milagrosa intervencion del santo: “En el discurso de los cronistas, el simbolo aterrador
de Santiago, jinete en su blanco caballo, se constituye en la mediacion por excelencia
entre el aniquilamiento del mundo indigena y la consolidacién de la cultura de la
conquista” (de la Pefia, 1998:85). Pareciera entonces una ironia que los otomies tomen

al simbolo como pretexto para la mayor se sus fiestas.

Pero Santiago es también un simbolo de fertilidad asociado a rituales agricolas y
el mes de julio es crucial para el aseguramiento de la cosecha mas importante del afio. El
maiz se sembré después de la semana santa; el 15 de mayo (dia de San Isidro Labrador)
debe de haber brotado y encontrarse tierno, y para julio las lluvias deben de estar en su
apogeo garantizando el crecimiento de la milpa. Santiago representa la condicion
étnicamente subordinada de los otomies, pero también su vinculo con la vida y la tierra

de la que dependen.

Esculturas de Santiago adornadas con flores y espigas de maiz

La fiesta se inicia desde el dia anterior,s con la limpieza y arreglo del templo. La
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mayordomia de Santiago —la principal de la comunidad— asigna tareas para este fin
tanto a residentes como a migrantes. En la fiesta del afio 2000 les tocé a los residentes
en Guadalajara cooperar con las flores para el interior del templo. Eso obligd a que el
viaje se adelantara un dia para poder estar en Santiago desde la mafiana del 24 de julio
con un buen cargamento de gladiolas, nubeblancas y crisantemos. Todas las imagenes
de la iglesia son también decoradas. Especialmente las esculturas, que permiten una.
mayor profusion de adornos. La decoracion consiste en cadenas de flores, espigas de
maiz y ristras de pan de trigo y frutas. Obviamente el santo mas adornado es el sefior
Santiago a caballo pero también las imagenes de San Isidro y de la Guadalupana tienen
prioridad sobre otras. Las mayordomias de cada una de las imagenes son responsables
de su adormo. Cada afio se estrenan en estas fechas grandes servilletas blancas con
bordados geométricos multicolores que cubren los altares laterales, asi como nueva
ropa para las representaciones de la Virgen Maria y su hijo, a quien cubren con el

gorrito bordado caracteristico de los bebés otomies.

Durante la noche se vela en el templo y se empiezan a realizar rituales por parte de
los “rezadores” que corresponden a los cargueros de cada imagen. Los rezadores
queman copal en sahumerios que pasan por el cuerpo de las personas y reciben
delgadas velas de cebo que colocan en el santo adecuado a la naturaleza de la peticion.
Cada familia otomi prefiere a un rezador con quien ya tiene a veces una larga tradicion
de lealtad. Se le besa la mano al entrar al templo y se le pide su intercesion para la
solucion de alguna enfermedad o crisis familiar. La familia completa acude al ritual y
hace ademas ofrendas de alimentos, dinero y flores para el templo. En cada uno de los
altares laterales, ademas de las imagenes religiosas, existen figuras de yeso con forma
de craneos humanos que, segun me explicaron, representan a los antepasados mas
importantes. Las oraciones y peticiones se realizan en otomi y los rezadores se
muestran celosos de ser observados durante la realizacion de sus rituales. Jamas me

han permitido fotografiarlos o filmarlos. Tampoco permiten la entrada del sacerdote
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dentro del templo. El sitio huele a cebo, copal, humo y humanidad, mientras los colores
intensos de las flores, los bordados y la ropa de las mujeres llena los ojos de
manchones. No hay luz eléctrica dentro del templo penumbroso iluminado sélo por la
luz que se cuela por la puerta de la fachada y las débiles llamitas de las velas.
Murmullos y melodias en una mezcla de espaiiol y otomi se escuchan zumbando por

todos los rincones.

La misa que se suele llevar a cabo al mediodia del 25 se realiza en el atrio de la
iglesia bajo una lona que coloca la comunidad. El sacerdote llega de la sede parroquial
que es la comunidad de La Torre, a 16 km. de Santiago, con todo un séquito de
catequistas que animan la ceremonia. L.os otomies presencian la misa sin participar
activamente y no interrumpen los rituales de los rezadores al interior del templo.
Tampoco cesan de comer y beber sobre las tumbas de sus parientes difuntos ni dentro

de la sacristia.

El panteon de Santiago se ubica en el atrio de la iglesia y frente al templo,
cruzando la carretera. Durante todo el dia 25 se preparan mole, tortillas y arroz que se
comen sobre las tumbas adornadas con flores y velas para la ocasion. Los difuntos son
parte activa de la fiesta pues la comida se comparte con ellos. Las caras mas sonrientes
son las que se observan comiendo unos tacos sobre las lapidas adornadas. Ademas se

bebe copiosamente con los difuntos, especialmente pulque y cerveza.

A lo largo de todo el dia se realizan bailes tanto en el atrio como dentro del
templo. El principal baile lo llevan a cabo mujeres de un pueblo vecino de Santiago que
se llama San Ildefonso Tultepec. El baile se llama Las Pastoras y lo realizan mujeres de
todas las edades, desde nifias de ocho afios hasta ancianas tocadas con sombreros
texanos adornados con flores de papel crepé. Las acompafia un violin desafinado, una

flauta y un tambor tocados por hombres; pero el ritmo lo llevan las propias mujeres con
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un baston, al que colocan un clavo al final y flores y cascabeles para acompasar los
movimientos, que consisten en una serie de giros sobre su cuerpo y después cambios
de posicion entre dos lineas de mujeres. Una de las Pastoras —una mujer ya muy vieja—
me explicé que representan el movimiento de las estrellas en el cielo y afiadio que ellalo

habia aprendido de su abuela que a su vez lo habia aprendido de la suya.

También se realizan otros bailes por mujeres de Santiago que cantan en una
mezcla de espafiol y otomi una serie de alabanzas a Dios, la Virgen y los santos. Ese
baile es menos vistoso que el de Las Pastoras pues se limita al movimiento ritmico de
las filas de mujeres mientras cantan con voz aguda con la cabeza cubierta por rebozos
oscuros. En los ultimos afios se ven concheros venidos desde la ciudad de México que
son llevados por los migrantes de la capital y realizan el mismo tipo de bailes que se
pueden observar en las inmediaciones del Templo Mayor. Los otomies dicen que ese
baile “si es raza” y por eso lo llevan. Otro grupo de concheros llega de San Miguel
Temascaltepec y lo componen bailarines mestizos y otomies y contiene la novedad de

la presencia de algunas mujeres en el baile.

En la fiesta del afio 2000 se acababan de llevar a cabo las histdricas elecciones
federales que dieron lugar a la caida del PRI de la presidencia de la México. Sin
embargo, en el municipio de Amealco gané el partido de siempre y el candidato
triunfante llevé mariachis y bailables a Santiago. La gente hizo poco caso del
espectaculo y se limitaron a utilizar las sillas que se habian colocado cerca del atrio de
la iglesia para descansar un rato a media tarde. Cuando les pregunté a algunos de ellos
el motivo del desaire me dijeron que ellos tenian un candidato otomi que habia
postulado el Partido del Centro Democratico (PCD) que habia ganado la eleccion en

Santiago y que les habia hecho trampa un mestizo de la cabecera municipal.

Ademas, hacia el final de la tarde se organiza un baile con musica grupera en una
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carpa a unos 100 metros del templo. A ese baile asisten basicamente los jovenes y los
migrantes. A los locales les resulta chocante compartir su ritual con el sonido de Los

Tigres del Norte.

La fiesta del afio 2000 fue diferente a las otras tres que habia yo presenciado
previamente (1997, 1998 y 1999). Por primera vez se pasearon por el barrio centro
otomies con sombreros texanos carisimos y altas botas de cuero de animales exdticos.
Ese afio hubo mas puestos de cervezas que bailes de Pastoras y la tradicional
procesion de la imagen de Santiago escoltada por el resto de los santos de la iglesia
—ataviados con flores, panes y frutas— alrededor del atrio se vi6 limitada en su espacio

por los puestos de ambulantes instalados en las inmediaciones de la iglesia.

El conflicto lleg6 a su climax cuando un migrante de la Ciudad de México que 1ba
manejando borracho una camioneta atropelld a una nifia de trece afios que iba con su
familia a la fiesta y la mato. Los vecinos se le echaron encima al chofer ebrio y
estuvieron a punto de lincharlo. Para el 2001 se propuso una ceremonia de desagravio
por parte de los migrantes que se realizd como procesion dos dias antes de la fiesta
desde la entrada del pueblo hasta el Barrio Centro. La procesion permitié calmar los

dnimos y la fiesta del 2001 resulté mucho mas pacifica que la de afios anteriores.

En 1998, los migrantes organizaron un torneo de fiitbol en Santiago aprovechando
las fiestas de julio. Llegaron a la comunidad un equipo de Monterrey, otro de
Guadalajara, dos de la ciudad de Querétaro (uno de ellos exclusivamente de policias
otomies que laboran en la capital del estado) y uno mas del Distrito Federal, todos ellos
otomies migrantes. Jugaron contra tres equipos locales en un “torneo relampago™ que
duré tres dias y en el que al final resulté victorioso uno de los equipos locales. Al
término del torneo fueron inevitables las fricciones entre migrantes y locales. El capitan

del equipo de Guadalajara termind pasando la noche completamente borracho en la
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carcel, detenido por golpear a un paisano. Para 1999 decidieron no repetir el torneo para
evitar problemas pero organizaron partidos informales en los que se mezclaron
migrantes y locales con mejores resultados para la convivencia entre ellos. El afio 2000
se caracterizo por la novedosa presencia de los migrantes transnacionales que acapar6
la atencién de los jovenes. Por un lado generaron admiracién pues se veia que traian
mucho mas dinero encima que los migrantes nacionales, pero por otro lado,
despertaron mas desconfianza de la que normalmente despiertan en la comunidad los

migrantes pues aumento la circulacion de cerveza.

Viajan sin familia que los vigile y sabrd Diosito que vicios train de
alld. Dicen unos que los gringos son demonios por giieros ;i no eres
gringa, verdad?

Hilario

La asistencia a la fiesta en julio es planeada en Guadalajara con meses de
anticipacion con la finalidad de apartar con tiempo los camiones. Se fija el precio del
pasaje en funcion del costo de la renta (el chofer y el vehiculo se quedan en Santiago
por lo menos tres dias lo que incrementa mucho el precio) y del lugar: $200.00 si se va
sentado y la mitad si se va de pie. Los nifios pagan su pasaje si ocupan asiento pero si
van en brazos viajan gratis. La ropa para el viaje también se debe preparar con
antelacion. Las mujeres que han dejado de vestir sus blusas floreadas y el corte blanco
en la ciudad compran o reparan la ropa para la fiesta. Sin embargo, ya en Santiago
siempre utilizan algin marcador que las diferencia de las mujeres locales. Ya no utilizan
las trenzas con estambres de colores, usan pantimedias y zapatos de tacén o se
magquillan los ojos y la boca. Casi siempre es posible saber qué mujeres viven (o han
trabajado) fuera de Santiago porque hacen alarde de sus competencias urbanas. Se
suben a los juegos mecénicos, asisten al baile grupero y beben cerveza al lado de los

hombres. Las mujeres locales tienen ese tipo de comportamientos prohibido y se
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escandalizan de ver a las urbanas tan poco discretas. Los hombres también se ven

distintos: traen celulares y joyas que en la ciudad no cargan de manera tan ostentosa.

En los nifios también resulta evidente el origen. Ya no hablan mucho otomi en la
calle —aunque probablemente con sus parientes en casa hablan s6lo en lengua
indigena— y estan familiarizados con todas las golosinas que se venden durante la

fiesta. Las nifias visten pantalones y los nifios traen el pelo largo y relojes.

Para la comunidad los migrantes implican tensiones. Se necesita su dinero y el
apoyo que prestan para las labores agricolas en situaciones criticas, pero implican
cambios en los patrones culturales y una modificacion de los rituales tradicionales. Se
ha procurado que una parte de los sistemas de cargos de la comunidad se distribuya en
las principales ciudades en las que viven paisanos. Las redes rituales en Guadalajara y
la Ciudad de México son densas y garantizan la comunicacién entre Santiago y los
migrantes, sin embargo resulta inevitable que los intereses de ambos grupos no sean
coincidentes. En Santiago el espacio privilegiado de socializacion gira alrededor de los
cargos y los parentescos rituales. El trabajo agricola y el pastoreo son actividades
solitarias que se atienden exclusivamente por cada familia extensa. En la ciudad, las
redes de comerciantes y artesanos obliga a los otomies a socializar entre paisanos de
manera frecuente. El aspecto ritual es importante en su cosmovision, pero las
agrupaciones deportivas y gremiales suplen muchos de los contactos que en su
comunidad se dan exclusivamente por las redes rituales. Para la comunidad los
migrantes traen ayuda y apoyo, pero implican cambios en las tradiciones, sin embargo

nunca se les deja de mirar como paisanos.

De cualquier forma, resultaria imposible explicar la cohesion de los otomies en
Guadalajara sin tomar en cuenta a estas redes rituales y al fuerte vinculo que mantienen

con su comunidad de origen. Como buscaré mostrar mas adelante, la reproduccion de
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la comunidad en Santiago depende en buena medida de la migracién, y para la gente de
Santiago resulta muy importante el garantizar que sus migrantes no se desprendan de
su comunidad y su cultura. La comunidad, como unidad moral va mas alla del territorio
y se ubica en cada uno de los puntos del pais y del sur de Estado Unidos en donde
habitan paisanos. Santiago esté localizada no sélo en el sur de Querétaro, sino también

en la Ciudad de México, Guadalajara, Monterrey y otros puntos del pais.

3.2 El dominio domeéstico

La familia otomi corresponderia a lo que Margaret Mead (1970) llamé cultura
postfigurativa en la que coinciden dentro del espacio doméstico al menos tres
generaciones y los antepasados difuntos sirven como marcadores del origen de cada
linea familiar (ella habla de linajes). En este tipo de culturas, la socializacion de los
nifios es responsabilidad de todos los parientes y no unicamente de los padres o la
madre sola. La incorporacion de los nifios a su grupo social se da a partir de su
insercion en actividades cotidianas con el resto de la familia como son la agricultura, el
pastoreo y las labores domésticas, pero sobre todo, en el cuidado de otros nifios.
Existe una fuerte tradicion oral que reproduce mitos y leyendas de la comunidad y la
educacion de los nifios se lleva a cabo basicamente dentro de la familia y no en la

escuela.

Es importante mencionar que este dominio doméstico no corresponde
necesariamente con la familia como se concibe en el ambito urbano. En el hogar otomi,
ademas de convivir las tres generaciones de la cultura postfigurativa, participan de

manera activa parientes por alianza (familia politica) y parientes rituales (compadres,
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ahijados y padrinos)” , ademas de otros familiares como sobrinos o tios que no se
pueden considerar directamente descendientes del linaje. Pero atn si Unicamente
convive en el hogar la familia extensa, la l6gica de este dominio tiene que ver mas con
el ambito de la socializacién primaria y la reproduccion econdmica y cultural del grupo
familiar que con la estructura de filiacion. El dominio doméstico es el espacio
privilegiado para la convivencia intima de los miembros del grupo familiar, pero también.

es la base de la organizacion laboral que sustenta a todos sus miembros.

Como mencioné en la seccion anterior, en Santiago, las casas se ubican en el
centro del solar familiar, rodeadas de terrenos agricolas y corrales de borregos, chivos
y alguin caballo o vaca. El centro de este tipo de familias son los antepasados difuntos
que se veneran en adoratorios que se ubican en la habitacion principal de las
viviendas. En el caso de grupos familiares dominantes o con mejor posicion econdmica,
el adoratorio puede ubicarse en una capilla adyacente a la casa (Galinier, 1990: 298). Las
familias otomies son patrilineales y virilocales, aunque se conserva en los registros
oficiales el apellido materno, pero en la filiacion prevalece la linea paterna. Las hijas, al
emparejarse, deben ir a residir al hogar de sus maridos y someterse a la autoridad de
sus suegros, especialmente de su suegra. Como mencioné, la herencia se da por
ultimogenitura. El bdtsi equivale al xocoyote de otras culturas mesoamericanas, y la
razon que esgrimen para heredar al hijo menor, tiene que ver con el cambio
generacional. Si heredara el hijo mayor, presionaria al padre para tener su tierra cuando
éste todavia se encuentra joven y fuerte, pero, sobre todo, cuando todavia debe
mantener a su esposa € hijos pequefios. En cambio, el menor cuidara de sus padres
ancianos y jamas pensara en correrlos de su tierra. Una de las razones a las que apela la

mayor parte de los migrantes para explicar su presencia en Guadalajara es que no les
" El parentesco ritual se adquiere por una especial alianza asociada a los rituales catélicos (sacramentos)
y muy arraigada en las sociedades indigenas de México y toda América Latina (Nutini y Bell, 1989). Los
principales vinculos de compadrazgo se adquieren con los padrinos de bautizo que se convierten en
corresponsables de sus ahijados, pero los padrinos de primera comunién, confimraciéon y matrimonio
también son importantes. Los lazos se establecen tanto entre compadres, que suelen ser de la misma
generacion, como entre padrino o madrina y su ahijado(a).
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toca heredar terrenos y necesitan ahorrar dinero para poder regresar a su comunidad
comprando ya sea una parcela del lote familiar (al menor de sus hermanos) u otro
terreno. Las mujeres no heredan y unicamente se les considera jefas de familia cuando
han enviudado jovenes y sus hijos todavia no se pueden hacer cargo de las
responsabilidades agricolas. Por lo general, las mujeres mayores viven con sus hijos
menores y se hacen cargo del cuidado de los nietos, asi como de la supervision de la o

las nueras que cohabiten con ellas.

En la ciudad el patrén de organizacion familiar tiende a reproducirse, pero no
siempre es posible. La falta de espacio disponible y la propia migracion en ocasiones
hace imposible mantener el patréon de virilocalidad. Lo que suele permanecer es la
tendencia a la convivencia tres generaciones en el mismo hogar y a socializarse
preferentemente dentro del espacio doméstico. La escuela y otros ambitos de
socializacion resultan secundarios y los nifios y jovenes conviven primordialmente con
su familia extensa que suele incluir a varios adultos y una docena de nifios— y en

segundo término con sus paisanosy Vecinos .

En lugar de dedicarse a labores agricolas como el cultivo de maiz y el pastoreo, los
otomies en la ciudad se ocupan en la elaboracién y comercializacion de artesanias o en
la venta de frituras en la via publica (Martinez Casas, 2000b). La primera artesania que
emprendieron constituy6 la generalizacion de una actividad frecuente en su propia
comunidad: el tejido de textiles y tule en sillas. Mucha de la propaganda que anuncia el
tejido de sillas de tule y bejuco en los camellones de las colonias residenciales de
Guadalajara es responsabilidad de otomies de Santiago. Ademas, muchos de los
muebleros de Tonald y Tlaquepaque los contratan para tejer sillas a destajo

pagandoles por pieza producida.

Quiza la artesania que mas los identifique —al menos desde los afios setenta— es la
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elaboracion de mufiecas de trapo bordadas con trenzas multicolores y 0jos negros y
redondos como capulines. Segin Arizpe (1976:194) dicha artesania se inicid en talleres
protegidos en la Ciudad de México bajo los auspicios del Gobierno del Distrito Federal
inspirada en los propios bebés otomies. Originalmente solo producian nifiitos en
pafiales y con gorritos bordados cubriéndoles la cabeza. Luego pasaron a elaborar
mufiecas con trenzas iguales a las que se usan en Santiago los dias de fiesta. Esta
artesania es tan caracteristica y ha invadido tantos rincones turisticos del pais que
incluso postales que promueven la ciudad de Guadalajara se ilustran con mujeres

otomies tejiendo el cabello de lana de sus mufiecas®.

Muiiecas otomies

La venta de estas artesanias se lleva a cabo en todos los rincones con presencia

de turistas de la ciudad, pero el sitio privilegiado es el paseo peatonal que corre del

' En Ia introduccién muestro una de estas postales.
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Teatro Degollado hasta el Hospicio Cabaiias. Los artesanos otomies ocupan lugares
semi-permanentes en espacios de la Plaza Tapatia desde mediados de los afios ochenta
(Martinez Casas Op. cit.). Ademas de las mufiecas que los caracterizan elaboran
collares y pulseras de chaquira que copian de los huicholes y tejen con hilo de nylon

pulseras, diademas y plumas a las que agregan el nombre de los compradores.

21 rganizacion doméstica

Como mencioné el el capitulo anterior, analizar a la socializacion bajo la perspectiva de
organizacion familiar ha sido recurrente en la literatura sociologica desde autores como
Mead (1936) y Berger y Luckmann (1968) quienes situan en el hogar al germen de toda
la socializacion de los individuos. Otros autores definen a la unidad doméstica como
“la organizacion estructurada a partir de redes de relaciones sociales establecidas entre
individuos unidos por lazos de parentesco y que comparten una residencia y organizan
en comun la reproduccion cotidiana” (de Oliveira y Selles 1989:14). Las relaciones entre
géneros y generaciones, presentes en el seno de las unidades domésticas involucran
aspectos materiales, afectivos y simbdlicos que generan solidaridades, pero también
conflictos y tensiones permeados todos por el ejercicio del poder (Jelin, 1984; Bastos,
1999). En el caso de los otomies migrantes, la socializacion en la familia, tanto nuclear,
como extensa, solo es comprensible a la luz de la organizacion del grupo doméstico
visto como una unidad familiar productiva donde todos sus miembros juegan algun
papel para su reproduccion econdmica y cultural. Lomnitz (2001) propone que la
migracion rural-urbana en México sélo puede ser vista a la luz de la organizacién
familiar y las redes de paisanazgo en donde los vinculos de parentesco resultan
indispensables para explicar la peculiar organizacion solidaria de los habitantes

marginales en las grandes ciudades del pais.

La presente seccion busca mostrar como la organizacion domeéstica de los otomies
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migrantes caracteriza a este grupo como unidad productiva y esa peculiar organizacion
condiciona la mayor parte de los patrones de socializacion de sus miembros. También
plantea la manera en que los grupos familiares en Guadalajara se relacionan con sus
familias en su comunidad de origen y como esto genera unidades familiares integradas
—en espacios sociales multiculturales— que tienen poco intercambio con sujetos no
otomies” . Los valores, costumbres y la propia lengua, se constituyen en los

contenidos de los discursos de la socializacion familiar y las relaciones de poder
marcan su estructuracion. Entiendo, como mencioné anteriormente que las familias
otomies, por pertenecer a un tipo de cultura denominada holista o corporada (de la
Pefia, 1993), se estructuran de una manera particular, donde los miembros, antes que
individuos, son partes solidarias de un grupo y su sobrevivencia se concibe en
funcién del propio grupo y no de manera aislada? . El elemento de los afectos, aunque
mucho mas dificil de describir, también se hara presente en el analisis, de manera que, a
lo largo de toda la descripcion, se entrecruzaran los diferentes factores que constituyen
el sistema simbolico de los otomies migrantes y los recursos que utilizan para su
preservacion y reproduccion, asi como los mecanismos que utilizan para negociar la

resignificacion de su cultura.

3221.avivienda

Las viviendas otomies en Las Juntas y El Cerro del Cuatro® guardan elementos de

' Un tipo de unidad familiar que no comparte el mismo espacio doméstico. Una familia integrada ~en
términos sociales y afectivos— pero dividida en términos espaciales.
20 “Este universo simbélico y organizativo no se concibe como algo separado de las relaciones
econdmicas y politicas sino como un conjunto de matices que las ordenan y jerarquizan. En la
organizacién del trabajo productivo, la oferta y la demanda se encuentran fuertemente matizadas por la
solidaridad familiar” (de la Pefia 1993: 3).
2 |as Juntas y el Cerro del Cuatro son los dos enclaves con mayor presencia otomi en la ciudad. En el
Las Juntas se concentran en dos colonias: La Colonia del Campesino y la Colonia Indigena; en el Cerro
del Cuatro se ubican en la parte alta, junto a ia antena de transmision de television. Mas adelante, cuando
hable de la ciudad, ampliaré esta informacion.
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semejanza con las descripciones realizadas por Van de Fliert (1988)22 y por Galinier
(19903 de viviendas de este grupo cultural. También en Santiago Mexquititlan el
patrén de construccidon es muy semejante al de Las Juntas y al entrar en las casas de
los otomies migrantes pareciera como si uno se transportara a la comunidad original en

Querétaro.

Al caminar por el barrio resulta evidente cudles viviendas fueron construidas por
este grupo ya que presentan un techo mas bajo (no mas de 1.90 mts) que las casas de
mestizos. Es frecuente también que no tengan ventanas, o que sus ventanas sean muy
pequefias y cubiertas con madera y no con vidrio. Nunca enjarran el block que utilizan
para levantar las paredes (en Santiago utilizan tepetate blanco conocido como “sillar”)
y complementan los muros interiores con madera y carrizo. Sus techos —de laminas de
asbesto o de carton— presentan un ligero declive hacia la calle. Los pisos son
frecuentemente de tierra apisonada, aunque algunos de ellos han puesto pisos de
cemento en la habitacion principal. La cocina suele ubicarse en una habitacion aparte,

aun en los hogares construidos de manera mas precaria.

Al preguntarseles los motivos por los cuales construyen sus casas de manera
diferente a las de sus vecinos, los otomies responden que esa es la inica manera en
que saben construir. En todos los casos se trata de autoconstruccién en la que
interviene toda la familia y algunos vecinos o paisanos. Ellos se consideran en
condicion econdémica inferior a los mestizos que pueden pagar los servicios de
“maestros de obra” que conocen otras técnicas de edificacion. Incluso en elementos

tan accesibles como las ventanas, explican que una casa sin estos aditamentos €s més

22 En este texto la autora realiza una buena etnografia precisamente de la regién del Estado de
Querétaro de ia cual proviene la poblacion otomi gue habita en Las Juntas.
23 Galinier lleva a cabo un estudio de una gran cantidad de poblaciones con habitantes otomies en los
estados de Hidalgo, Puebla y Veracruz. A pesar de que su descripcion corresponde a comunidades de
otras latitudes, el trabajo realizado por el autor es extremadamente minucioso, con un especial cuidado
en los elementos simbdlicos de [a cultura otomi, muchos de los cuales comparten los migrantes
provenientes de Querétaro.
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térmica. Consideran que la penumbra que reina en el interior de las viviendas ayuda al
descanso, especialmente de los nifios y enfermos y explican que las ventanas
permitirian el paso de “espiritus” que podrian dafiar a los nifios* . En el trabajo

artesanal y doméstico, todas las actividades las realizan al aire libre en el patio o en el

pasillo.

CASA HABITACION

DE FAMILIA OTOMI

TLAQUEPAQUE, JAL.
i Lavadero |[[] =3 Letrina [
L Toma de agua
L O/ |Electricidad

Librero con T.V.

E Iﬂ;I I—Wamo—m—l

cassettes

s (O

Cajas con Cama

ropa O matrimonial
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D Maquina l
de coser~ Cama Cama
individual

Cama Foco individual
matrimonial

|

s Muros de block

Ventanas y puertas de madera

=eneancc. MUFOS de madera de cimbra
Cortinas de tela

Murete bajo de ladrillos

Estudio
couch

>ZMm=I >
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A pesar de que todas las viviendas cuentan con luz y agua potable,
frecuentemente el agua se surte a la casa a partir de una manguera conectada a la toma

doméstica. No llevan a cabo instalaciones hidraulicas para el sitio de lavado de la ropa.
* En la siguiente seccion se describe la participacién de zone o espiritus malignos en la muerte infantil y
las enfermedades.
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Exactamente el mismo patron de consumo de agua sin entubar esta presente en
Santiago, donde la gente argumenta que esta acostumbrada a acarrear el agua, por lo
que no la instalan en el interior de la vivienda, sino que la traen de la toma a la cocina o
al lavadero. Las casas otomies cuentan con una letrina en el fondo del predio, en lugar
de sanitario con fosa séptica —presentes entre sus vecinos— y utilizan el lavadero tanto
para lavar la ropa, como los trastes y sus manos y cara. Para bafiarse calientan agua en
el fogdn y utilizan una tina de metal galvanizado que colocan en la parte de atras de la
casa. No se bafian diariamente, aunque la periodicidad parece mas un criterio personal
que una costumbre social. A los nifios se les bafia uno o dos veces por semana,
aunque frecuentemente se les lavan la cara y las manos. Los que asisten a la escuela se
mojan el cabello antes de salir de la casa y se lavan las piemas y los pies para que las
maestras piensen que llegan recién bafiados2s . Los adultos se bafian con menor
frecuencia, salvo el caso de los jOvenes que practican alglin deporte que regresan a su
casa a bafiarse después del juego y antes de salir a beber alcohol con sus

comparfieroszs.

Van de Fliert (Op. cit.) describe las casas de Santiago Mexquititlan con una sola
habitacion que sirve de dormitorio y de oratorio familiar y una cocina anexa. Galinier
(Op. cit) describe la presencia de una cocina en aquellas casas de otomies con mayor
solvencia econémica y hace un analisis detallado del papel de los oratorios en la
unidad habitacional otomi. También describe la presencia de mas de una habitacion en
aquellas casas en las que habitan familias extensas, ya que cada hijo casado, si

permanece en el hogar familiar, afiade un cuarto al solar del padre.

En Santiago, la cocina casi nunca tiene piso de cemento y los muros se

25 |_a costumbre de lavarse los pies antes de salir a la calle se observa también en Santiago entre las
personas mayores.
26 Sobre la manera en que los diferentes miembro de las familias otomies se socializan, posteriormente
presentaré una seccién que analiza detalladamente este aspecto de su organizacion social.
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construyen alternando tabique y otros materiales, dejando una especie de
“respiraderos” a través de los muros de madera y cafias de maiz. La mayor parte de las
familias otomies no cocinan en estufa de gas, sino en un fogén construido en el suelo
en una base de tres piedras con un comal encima, aun cuando tienen acceso a tanques
y hornillas de gas butano. A veces utilizan tapas de tambos de metal en lugar de comal.
Ninguna casa tiene refrigerador, asi es que Unicamente compran aquellos alimentos que.
pueden consumir inmediatamente. Cuando existen nifios pequefios en la casa la familia
adquiere “agua de garrafdn”, es decir agua purificada comercial para evitar ingerir el

agua de la toma doméstica.

Galinier (1990) reporta que el fogdn juega un papel simbdlico fundamental para la
seguridad del hogar otomi. En Guadalajara también cuidan que el fuego permanezca
encendido y es motivo de disgusto materno si las hijas lo descuidan y permiten que se
apague. Uno de sus argumentos para mantener el fuego encendido estriba en la
dificultad posterior para encenderlo nuevamente; sin embargo, las mujeres mayores
consideran que el fogon debe ser el punto de reunion de todas las mujeres de la familia
y el hecho de mantenerlo encendido ayuda a garantizar que las nifias esté siempre

pendientes de este sitio del hogar.

El papel del fogon en la ciudad pareciera mantener rasgos significativos comunes
con las descripciones de Galiner, pero ademas, tanto en Santiago como en la ciudad,
resulta un punto importante de reunion familiar. El clima extremadamente frio de
Santiago Mexquititlan pareceria justificar el hecho de que la familia se reina alrededor
del fogon y éste se convierta en una especie de eje de interaccion social. En
Guadalajara, independientemente del clima —mucho mas benigno—, la familia suele
organizar una buena parte de su convivencia en el espacio doméstico alrededor el
fogoén, por lo que es importante que permanezca encendido. Alrededor del fuego se

mantienen todos los hijos y el marido mientras las mujeres preparan la comida y es
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también en este sitio donde se come y se conversa durante la tarde. Incluso a las
visitas se les invita al fogdn cuando no se puede salir a sentarse al sol. Pareciera como
si el fuego fuera testigo privilegiado de la socializacion y fuera compromiso de las
mujeres el mantenerlo encendido. Desde un punto de vista simbdlico, al parecer existe
una relacion entre el fuego y la vida: a los muertos se les colocan carbones apagados al
lado del féretro durante la velacion y también se hacen ofrendas con carbones y ceniza

en los altares de difuntos” .

Como mencioné al inicio de esta seccidn, todas las viviendas otomies cuentan
con un lugar especial asignado al oratorio familiar. El oratorio consiste en una o dos
repisas de madera en las que colocan tanto imagenes de santos como fotografias de
difuntos y las actas de nacimiento de los hijos. Los decoran con flores naturales (en
ocasiones especiales) y artificiales y mantienen continuamente veladoras encendidas.
Es también el sitio para guardar el dinero y objetos valiosos® . Cuando muere un
miembro de la familia incluyen su retrato en el oratorio o colocan una nueva repisa de
madera y la adornan con diversas imagenes religiosas. El centro del oratorio lo ocupan
las fotografias de los difuntos, empezando por los hombres mas viejos del grupo
familiar y el resto de las imagenes se colocan a ambos lados, dandole siempre prioridad
a las representaciones guadalupanas2’. El motivo por el cual guardan el dinero y las
actas de nacimiento en el mismo oratorio es como una medida de proteccion, pues es el

sitio privilegiado de toda la casa.

Cuando el adoratorio de construye en una habitacion separada de la casa, el

# En una seccidn posterior describo el ritual de difuntos y el papel de los carbones apagados durante la
velacion.
% Tanto asi que impiden fotografiarlo
29 En las culturas corporativas se da una manera muy particular de establecer relaciones con las
generaciones que precedieron a quienes actualmente viven. “Desde el punto de vista de los
participantes, las instituciones corporativas no estan sujetas a la Iégica del tiempo lineal sino a una légica
de ciclos que reproducen un orden cosmico. El cambio generacional ...puede entonces definirse en
términos de la recomposicion del orden corporativo, no es términos de cambio historico” (de la Pefia
1993: 4).
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difunto al cual esta asignado se ve revestido de poderes de interseccion especiales
entre el mundo de los vivos y Kud (divinidad primordial) u otros espiritus. Una de mis
informantes me menciona que, en su pueblo, sus padres tenian un oratorio tan
importante que se le consideraba una capilla formal en la que se celebraban las
festividades del 12 de diciembre de su barrio. Pero aun en estos casos, son los
difuntos quienes rigen la acomodacién de imagenes. Es a partir de estas evidencias que
Van de Fliert (Op. cit) sostiene que los ancestros cumplen una funcién rectora
importante en la vida de los otomies de Santiago Mexquititlan. En realidad se puede
proponer que el culto a los antepasados es una manifestacion de su manera holista de
concebir la organizaciébn social jerarquizada, donde los ancestros continuan
determinando el comportamiento de los mas jovenes, aiin después de muertos. Aurora
Castillo (1998) propone que la organizacion religiosa actual en la region otomi de
Querétaro responde a la logica de culto a los antepasados como intermediarios entre el

mundo y el infra mundo.

La organizacion del espacio en los otomies migrantes muestra muchos elementos
presentes en su comunidad. Van de Fliert (1988) describe que en Santiago Mexquititlan
las personas normalmente duermen en el suelo sobre petates. En la ciudad las personas
mayores tienen camas de madera, aunque complementan sus necesidades de superficie
para dormir con petates que colocan en el piso. Es frecuente que los padres compartan
su cama con los hijos y no es raro que hasta cinco personas utilicen la cama
simultaneamente. Otros muebles son escasos en las viviendas otomies. Dos o tres
sillas, algunos bancos y una mesa hecha por los propios habitantes con madera de
cimbra, son los pocos muebles que poseen. Las mujeres otomies normalmente utilizan
al suelo como asiento y son notables los callos que desarrollan en la parte anterior de
los tobillos pues ese es su punto de apoyo mientras se sientan sobre sus rodillas.
Otros muebles como los estantes de la cocina y del oratorio también son fabricados por

ellos mismos. Los adultos mas jévenes tienen otras repisas para colocar la grabadora o
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la television —sus posesiones mas preciadas— en sus cuartos. Es frecuente la presencia
de alguna maquina de coser (casi siempre viejisima) con la que las mujeres se auxilian
para la elaboracidn de sus artesanias. En algunas casas se improvisan cortinas con
una cuerda y una tela hilvanada para tapar alguna puerta o ventana que no esté
cubierta de madera; estas mismas cortinas pueden servir para aislar la cama de un
matrimonio cuando duermen mas adultos en la misma habitacion pero
frecuententemente no se aislan los espacios intimos de las parejas. La presencia de
cajas de cartdn en las cuales se guarda la ropa y la materia prima para las artesanias es
frecuente. En general, en las casas se percibe una organizacion espacial que distingue

los espacios de los alimentos, los espacios de las personas y los de los animales.

Nifios otomies es su casa en Guadalajara un dia de fiesta. Se observa una television encendida arriba
a la izquierda y un radio, que se encuentra cubierto por una servilleta bordada con flores amarillas
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El oratorio para los difuntos se ubica junto con el espacio de las personas y el
espacio de los alimentos con el fuego. Incluso el suelo constituye un elemento del
espacio de organizacion de la vivienda al ser utilizado para sentarse y para dormir
(Amerlinck, 1994). Mi propia presencia en la casa rompid el uso del espacio vital
porque, a pesar de ser mujer, se me ofrecia una de las escasas sillas, siempre ocupadas
por los hombres, y cuando intenté compartir con las mujeres el suelo, la falta de

practica para sentarme sobre las rodillas me produjo un dolor intenso al poco rato.

Casi todos los vecinos otomies de Las Juntas y El Cerro del Cuatro poseen
animales domésticos. Con mucha frecuencia perros de raza indefinida, gatos, puercos e
incluso conejos. Sin embargo su valor mas preciado son los pollos, gallos, gallinas y
guajolotes que mantienen en jaulas improvisadas o en cajas de carton con agujeros y
que son consumidos como alimento en las ocasiones especiales’. Los perros y gatos
se alimentan de sobras y alimafias y nadie les presta mayor atencion, aunque los nifios
suelen jugar con ellos. A las aves se les compra maiz molido o alimento balanceado y
se les alimenta cuidadosamente. En alguna ocasion les pregunté si no resultaba mas
barato comprar a los pollos en el mercado y me respondieron que sus animales tenian
mucho mejor sabor, menos grasa y que su carne era “mas recia”, es decir, mas dura, lo
que ellos toman como sefial de buena crianza y nutricion. A diferencia de otros vecinos
que no crian animales para el consumo humano, los otomies manifiestan que los

allineros los hacen sentir “como en el rancho”, como si no vivieran en la ciudad.
2

Lo malo de vivir aqui es que no comemos igual. Alld si uno quiere fruta,
si no hay no lo puede comprar, pero aqui, si hay mucha fruta, pero bien
cara y no te alcanza. De la comida su papd de Chano creia que yo comia
nomds carne, pero no. Alld se puede comer tortilla mas rica y los

animales también sabe mejor. ;Te acuerdas del borrego? Aqui d’eso ni

30 Para la boda de Margarita, Marcelina se lievo tres de los polios a su pueblo. Yo le pregunté si no era mejor
comprar los animales en Ameaico y ella respondi6 gue nunca sabrian igual los polios criados por extranos.
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hay. En el rancho las tunas se cain solas y hay alla duraznos y peras y
manzanas, ah, también ciruelas. Aqui hay de todo, pero da igual porque
si no traes dinero para qué.

Rosa

En una ocasion, a raiz de que fueron a vender su mercancia a la Feria Ganadera de_
Tlaquepaque, uno de los vendedores les reglo 80 pollitos que no habia podido vender
al final de la jornada. Fue todo un acontecimiento familiar y todos los nifios pasaron
semanas cuidando del gallinero que improvisaron con una palangana y una enorme
caja agujereada. Darles de comer era todo un espectaculo y los primeros pollitos
murieron al ser aplastados por los mas fuertes en el pleito por el alimento y el agua.
Otros més murieron ahogados en las latas que servian de contenedores, empujados por
pollos sedientos. Finalmente no sobrevivieron mas que dos o tres de los pollitos, pero
la familia se dio por bien servida pues se los habia regalado. Jamas manifestaron alguna
preocupacion por la cantidad de dinero que habian gastado en alimento balanceado los
primeros dias en los que el gallinero parecia hervir de plumitas amarillas. La muerte de
los animales era tomada con gran naturalidad por todos y los cadaveres servian
primero de juguete para los mas pequefios, y luego de banquete para perros y gatos.
Para los nifios fue como una experiencia del campo en la ciudad y para los adultos la
oportunidad de engrosar su —casi siempre— exiguo gallinero. La historia de los pollitos
“de la Ganadera” como les decian duré como dos semanas antes de que sobrevivieran
los ultimos, sin embargo, meses después seguia siendo tema de conversacion entre las
diferentes familias de otomies que se divertian especulando sobre su futuro como
criadores de aves. Lo que para mi era una tragedia en pérdidas, para ellos constituyé
una experiencia novedosa y divertida. Finalmente la vida en la ciudad tiene alguna

ventajas siempre y cuando se mantenga la semejanza con la comunidad.
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Aqui es casi como alld, pero de trabajar no tanto, no tan pesado.
Alla lo levanta tres o cuatro de la mariana, ir al molino, tortear, es
muy dura la vida. Aqui no es mejor, de las casas no tiene mucho
espacio, pero se parece, si, se parece mucho.

Marcelina

La familia otomi, a pesar de ser patrilineal y virilocal (Soustelle, 1937), esta fuertemente
centrada en la figura femenina y en el papel que juega la madre como administradora
familiar (Franco-Pellotier, 1992). En el caso de las familias migrantes, la patrilocalidad se
ve perturbada, por un lado, por la falta de disponibilidad de terreno para los miembros
mas jovenes del grupo, y por otro, por la necesidad de la solidaridad entre produccion
y comercializacion de las artesanias y frituras para la sobrevivencia de todos los
miembros de la unidad familiar. Van de Fliert (1988) plantea que en Santiago
Mexquititlan es la familia la tnica entidad con la que realmente se tienen compromisos
economicos, por encima de las relaciones de vecindad o de compadrazgo. Esta
observacién resulta también valida para quienes han migrado de Santiago a
Guadalajara, aunque, debido a lo fragil de sus condiciones de supervivencia, las redes
que se establecen entre familias politicas y parientes lejanos son mas densa que lo que
se observa en su propia comunidad. Como analizaré mas adelante, los vinculos por
deuda y reciprocidad con los paisanos es mas recurrente en la ciudad que en Santiago.
No resulta raro, por ejemplo, escuchar que alguna de las familias migrantes se ha hecho
cargo de algin sobrino al que han mandado a Guadalajara y que después es visto
como hermano por sus primos. Incluso, muchas de las relaciones matrimoniales se dan
en este tipo de convivencia, a través de familiares que migran jovenes y solteros y

encuentran pareja entre quienes tienen mas tiempo establecidos en la ciudad.
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Yo conoci a Chano (mi marido) porque se vino a trabajar con
Eustasio (hermano de Chano) que ya se habia juntado con
Francisca (una vecina). Eustasio fue el primero en llegar y se
quedo con Mefio mi hermano en su cuarto y asi los conoci a todos.
Cuando llega alguien del rancho, aunque no lo conozcas pues le
das donde dormir y le ayudas de trabajar. Ni modo que ande asi en
la calle. Aqui somo pobres pero nos ayudamos, cuando se puede,
claro. Ya muchos del rancho se han quedado aqui con mi mama. Su
tio de Beto (refiriéndose a otro de sus cufiados) se quedo aqui con
Carmen y la nifia y no nos daban nada hasta que no tuvieran ellos
un poquito. No me quejo, aunque no me ayuda, porque somos
Jamilia y eso es lo mds importante.

Rosa

En los migrantes resulta muy clara la organizacion familiar para la obtencién de
recursos econdmicos. Todos los que consumen, salvo los nifios muy pequefios
(menores de 8 afios) tienen la obligacion de contribuir econdmicamente con la familia.
La explicacidon que da Bastos (1999: 75) a la manera en que se organizan las familias de
indigenas migrantes a la ciudad de Guatemala puede trasladarse, al menos parcialmente,
a los otomies migrantes, quienes dependen del trabajo organizado de toda la familia
para la sobrevivencia de sus miembros. No es suficiente el ingreso del padre para el
sustento de todos los miembros del hogar y la jefatura familiar, en términos
econdmicos, se comparte por varios de los adultos que habitan en la misma vivienda.
Las mujeres reportan que desde los 8 afios son responsables de la atencion de sus
hermanos pequefios o de sus sobrinos, mientras los adultos salen fuera de casa para

obtener el sustento diario.
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Y a los diez afios me dejo casi un ario, alld en el pueblo y ellos
estaban aqui (en Guadalajara), este, yo y mi hermana la Paula. Nos
dejo y dejé otro hermano éranos tres hermanos nos dejaron. Y ellos
pensaban que el mdiz que nos habian dejado era suficiente pa
nosotros y no, no nos alcanzo el aiio y ya este, pos nos pensabamos
que se preocupaba mi hermano —ora la que se murio— se
preocupaba que de onde ibamos a sacar pa comer y todo eso.

Alejandra

Incluso los materiales para la escuela, la ropa y sus golosinas deben adquirirse
con dinero obtenido por ellos mismos a través de la “ayuda” en el puesto de venta de
alguno de los adultos o boleando zapatos en la misma zona del centro de la ciudad en
donde trabajan. La importancia del aporte econdmico de los nifios en el ingreso de la
unidad familiar resulta evidente al sumar los ingresos diarios de toda la familia.
Gonzalez (1985) describe este mismo tipo de patrones de cooperacién economica
infantil en familias campesinas del interior del Estado de Jalisco, en donde no resulta
extrafio que los padres prefieran que sus hijos aporten econdmicamente a que asistan a
la escuela. Este tipo de organizacion solidaria familiar puede ser explicada, al menos
parcialmente, por las particularidades sociales implicitas en las culturas corporativistas.
El trabajo infantil es visto como la oportunidad de introducir a los nifios al mundo de
los adultos, tal como la escuela ensefia los conocimientos wuniversales a los

estudiantes.

Las mujeres son quienes normalmente guardan el producto de las ventas y jamas
olvidan cuantas mufiecas se llevaron a vender y el producto que debieron producir, asi

como las cantidades de dinero que se llevan tanto los hombres como los hijos. Son
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frecuentes las quejas por faltantes de dinero, especialmente porque los hombres lo
gastan en bebidas alcoholicas y los nifios en golosinas. El tema del dinero esta
presente en muchas de las conversaciones que sostienen los otomies entre ellos. Se
reportan las ganancias por las ventas, aunque nunca realizan un balance de lo que les
cuesta producir las artesanias y cuanto obtienen de su comercializacién. Su trabajo
tampoco se considera como una inversion y lo unico que restan de los ingresos es el

costo de los pasajes y de los alimentos adquiridos en el sitio de venta™.

El hecho de que alguno de los miembros de la familia consuma sin aportar nada
econémicamente es muy mal visto y suele tomarse como una ofensa al resto de los
miembros de la familia que trabajan. Los hijos casados que comparten la vivienda con
sus padres suelen llevar cuentas aparte, aunque aportan para la adquisicion de
alimentos que se consumen cominmente. Tampoco es bien visto comprar alimentos y
no compartirlos con el resto de la familia o con algin visitante ocasional. En el caso de
requerir dinero para medicinas o gastos médicos, la familia suele ser cuidadosa en las
cantidades a destinar para los enfermos que no pueden colaborar con el sostenimiento
de la familia. Incluso consideran inutil gastar dinero en un enfermo terminal si eso le
quitara la oportunidad al resto de la familia de comprar alimentos. Tanto Alejandra
como Marcelina manifestaron la inutilidad de gastar mucho dinero en la curacién de los
enfermos agravados por alcoholismo, porque el mal es incurable y después van a
requerir ese dinero para los gastos funerarios y para la alimentacion de otros miembros

de sus familias.

3 Fl tema del dinero resulta tan importante entre los otomies que es uno de los conceptos que elegi para
el andlisis de la resignificacion en el capitulo cuarto.
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Y entonces me dijo que mejor ya ni gastara en medecinas, mejor
gastara en mis hijas porque de cualquier forma se iba a morir y
entonces ya nos queddabanos sin dinero ni nada ni mis hijas ni yo.
Yo senti bien feo pero dije “pus si de todas formas se muere pues si
y ya ni trabaja”. Y le compraba de medecinas pero no se podian
todas y mis nifias tenian hambre.

Alejandra

No es raro el robo de cantidades menores de dinero, de mercancia artesanal y
hasta de algiin implemento doméstico por parte de los hombres a los que la esposa o la
madre les restringe el acceso al dinero para comprar bebidas alcohdlicas. Es motivo de
conflictos familiares el hecho de gastar dinero en alcohol cuando se requeriria para
otros gastos. Guardar el dinero en el oratorio familiar es visto como una forma de
cuidar que nadie se lleve lo que no le pertenece y de garantizar que el dinero fue
ganado de manera honorable y puede estar en contacto con los elementos sagrados
del hogar. Las mujeres miran mal a quienes piden limosna en lugar de trabajar y
consideran que unicamente es una opcion recomendable para quienes ya no tienen
ninguna posibilidad de trabajar honestamente como las viudas con hijos muy

pequefios o los ancianos sin familia que vele por ellos.

Una de las actividades en las que resulta mas evidente la organizacion
corporativizada de la familia en el cuidado de los nifios pequefios ya que es €sta una
responsabilidad de toda la unidad doméstica. Van de Fliert (1988) describe que en
Santiago Mexquititlan se observa una fuerte tendencia de las madres para hacerse
cargo de las nifias y de los padres para cuidar de los hijos varones. Los migrantes

presentan una conducta similar, aunque tanto nifios como nifias son frecuentemente
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cuidados por los abuelos, los tios y los primos ademas de los propios padres. No es
raro ver a los hombres jovenes preocupados por la limpieza o la salud de alguno de los
pequefios y es frecuente que los nifios convivan con una gran cantidad de
adolescentes y jovenes de su propia familia extensa32. Los otomies migrantes, como

sus paisanos de Santiago, son extremadamente afectuosos con los nifios y las
muestras de apego, a partir del contacto fisico, son muy frecuentes. Incluso, entre
personas mayores, las mujeres se tocan mientras se hablan y la muestra de que me
habian aceptado la tuve al ser también yo continuamente tocada en los brazos y la

cabeza por nifios y mujeres.

Anita, que tiene 12 afios, es la responsable de cuidar y entretener a, al menos, diez
nifios de su etnia, casi todos sobrinos o primos suyos, aunque no es raro ver que
también se hace responsable por la nifia menor de Alejandra (compafiera de venta,
hermana de dos de sus cufiadas). Incluso los nifios la buscan cada vez que se les
desaparece y Anita, ademas de vender ayudando a su mamd, asume que es la
responsable del bienestar y diversion de todos los demas nifios. Cuando cualquiera de
sus hermanas o cufiadas busca a sus hijos acude primero con ella, que frecuentemente
organiza juegos de compra-venta y de ensefianza escolar con otros nifios maés
pequefios que ella. En realidad es el juego de comprar y vender el que mas ocupa el
tiempo libre de los nifios otomies, como una especie de entrenamiento para actividades
futuras. Segiin el planteamiento de Vigotsky (1962) sobre el juego; éste sirve para
interiorizar aquellos elementos simbolicos de la vida cotidiana de los nifios, permitiendo
el paso de una actividad externa a los nifios, a un componente de su lenguaje interior
(definido como estructura de conocimiento). De esta manera los nifios que juegan a

vender, simplemente estan recreando una competencia que les sera vital en el futuro.

32 Los nifios pequefios ocuparon una parte importante de mis primeros dos afios en el campo y me han
permitido comparar su desarrolio lingliistico y social con el de nifios no indigenas (ver Alcaraz y Martinez
2000).
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A los nifios de menos de 7 afios se les conceden toda clase de prebendas siempre
y cuando alcancen lo recursos para ello. Se les da dinero desde que aprenden a hablar
para poder pedir lo que desean y es sumamente raro que se les regafie o se les pegue
hasta esa edad. Después los padres se vuelven sumamente exigentes con los nifios y .
sus expectativas sobre su comportamiento y las responsabilidades que deben asumir
cambia radicalmente a lo observado durante la primera infancia (baste ver el ejemplo de

Anita y sus responsabilidades como nifiera multiple). A partir de esta etapa los nifios y

las nifias diferencian bastante su comportamiento. Cuando asisten a la escuelas3 los

padres se responsabilizan de llevar y traer inicamente a los menores de 8 o 9 afios.
Después los propios nifios deben aprender a moverse solos para evitar pagar el
transporte de tantas personas. También se les responsabiliza momentaneamente de los
puestos de padres o hermanos mayores. Fernando, que tiene 11 afios, es el encargado
de guardar la mercancia de sus padres al volver de la escuela a la que asiste al tercer
afio en turno vespertino. Tofio, de 13 afios, es frecuentemente el encargado de vender
la mercancia de Rafa su hermano y de Saul su cufiado y siempre recurren a €l cuando
los mayocres estan borrachos y ya no quieren seguir vendiendo para que recoja sus
puestos. En compensacion, tanto Fernando como Tofio reciben una parte del producto
de las ventas del dia para poder comprarse ropa, golosinas o utiles escolares, pero su
asistencia a la escuela esta condicionada a que desempefien de manera eficiente su
labor de auxiliares mercantiles. Si no terminan a tiempo para ir a clase, su

responsabilidad en el comercio es primero.

33 Posteriormente se analizara la escolaridad entre nifios y jovenes.
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3.3 La comunidad otomi en la ciudad.

En la zona metropolitana de Guadalajara los otomies migrantes radican en alguno de
los cuatro grupos de concentracion —asociados a la antigiiedad de la migracién— que existen
en los municipios de Guadalajara y Tlaquepaque’ . Todos los paisanos de Santiago
mantienen una estrecha red de relaciones sociales que les permite continuar, en la ciudad,
entre otras cosas, con el sistema de cargos de su comunidad, manteniendo una compacta
organizacién para la fiesta patronal y para las peregrinaciones anuales, lo cual garantiza la
asistencia de todos, independientemente de su lugar de residencia’ . Este sistema asegura la
circulacion, en su regién, no solo de dinero en efectivo y de bienes de consumo como ropay
electrodomésticos, sino también de informacién sobre las diferentes familias, asegurandose
igualmente la reproduccion de su lengua mas alla de los limites de un solo grupo familiar,
pues entre los adultos y los jovenes (especialmente las mujeres), el otomi se mantiene como
lengua basica de interaccion social. En este mivel los individuos se identifican como
paisanos y como miembros de grupos familiares extensos. La mayor parte de las familias en
la ciudad tienen algin grado de parentesco real o simbolico (por compadrazgo) lo que
permea a la propia identidad comunitaria, pues antes que paisanos se€ reconocen como

parientes de una intrincada red que incluye parentesco real remoto y simbolico.

Segin Abramo-Lauf (1998) e informacién proporcionada por Don Juan Pérez
Dominguez, antiguo mayordomo, el sistema de cargos en Santiago Mexquititlan reproduce la
organizacion social prehispanica fuertemente corporada. Lo encabezan dos fiscales que son

elegidos entre todos los hombres con algin cargo. Después estan cuatro mayordomos: dos

' Ademas de los asentamientos en Las Juntas (en dos secciones) y en el Cerro del Cuatro que mencioné
anteriormente, existen familias otomies domiciliadas en la colonia El retiro en el Centro de Guadalajara y la
colonia Ferrocarril.

2 La fiesta de Santiago se celebra el 25 de julio y a los migrantes les corresponde una parte del financiamiento
de la celebracion que puede durar entre tres y siete dias (dependiendo de la mayordomia en turno). Ademas
los migrantes ocupan puestos secundarios en la mayordomia principal asociados a los adomos del templo y al
financian iento de musica, eventos deportivos y bebidas alcohdlicas. En ofras fiestas secundarias como el dia
de San Isidro (15 de mayo o inicio del temporal de lluvias) y 10. de enero (presentacién del nifio Jesus,
asociada a mitos de origen) la asistencia y participacién de migrantes es menor pero adn asi la comunidad
depende en buena medida del financiamiento externo para asegurar las celebraciones. Por otro lado, la
peregrinacion a anual al santuario de Atotonilco (octubre para mujeres y diciembre para hombres) recibe
participacion igual de Santiaguefios dentro y fuera de la comunidad.
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para Santiago y otros dos de San Isidro Labrador. Cada mayordomo cuenta con el apoyo de
dos cargueros (para hacer un total de ocho) que se encargan de llevar las figuras del templo
en procesion. Ademads existen cargueros para otras imagenes como la Guadalupana y San
José pero se les considera cargueros menores. Los mayordomos y sus cargueros llegan a
estos nombramientos anuales a partir de una larga lista que poseen en la comunidad y que

para el caso del Sefior Santiago tiene 20 afios de retraso.

Migrantes y locales en procesion en la fiesta del Sefior Santiago

En la escala mas baja del sistema de cargos se encuentran los celadores. Cada celador
se encarga de las relaciones entre alrededor de diez familias en la comunidad (o en cualquier
ciudad donde vivan paisanos) y la iglesia. Funcionan como intermediarios entre los
ocasionales sacerdotes que visitan Santiago y la comunidad, pero, sobre todo, se
constituyen en agentes de organizacion de las peregrinaciones a Atotonilco en Guanajuato,
a la Basilica de Guadalupe en México y para la concentraciéon de paisanos en la fiesta
patronal en Santiago. Los celadores, como dice Don Juan celan para garantizar que los

miembros de la comunidad de porten de acuerdo a los imperativos morales preestablecidos.
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Es importante insistir en que los cargos abarcan no unicamente a los individuos, sino a
toda su familia. El prestigio que reviste ser carguero se irradia hacia sus padres —que muy
probablemente también fueron cargueros— a la esposa y a los hijos. En el caso de los
celadores, se considera que sus familias son moralmente mejores que el resto de las familias
de paisanos, por lo que también se espera de ellos un comportamiento mas recto y se les
toleran menos desviaciones al sistema de imperativos morales de la comunidad. Un celador
borracho es un mal ejemplo para los paisanos y pierde autoridad ante sus vigilados. El

sistema de control social depende también del buen comportamiento de quienes lo vigilan.

Los paisanos se consideran a si mismos como honrados, solidarios, religiosos y leales
a la familia y a la comunidad. Cuando suceden desgracias tanto en Santiago como en las
ciudades, se responsabiliza a los mestizos o al contacto de los otomies con ellos y su mala
influencia. Los celadores vigilan el cumplimiento de todo el cuerpo de obligaciones de la
comunidad moral y sancionan relaciones sociales como el matrimonio y el compadrazgo.
Tienen reuniones periédicas en cada ciudad —en Guadalajara se reunen una vez al mes—y
anualmente se reunen en algunos de los sitios de peregrinacion como son Atotonilco o
Santiago. Una de las finalidades de estas reuniones es intercambiar informacion de tal suerte
que a su regreso a la ciudad se comunican con sus familias supervisadas y les comunican
también las nuevas de otras ciudades y de la comunidad. De esa manera se garantiza el flujo
informativo que varios autores proponen como indispensable para el sostenimiento de las

identidades étnicas (ver Epstein, 1973; Cohen 1969a).

No existe alguna organizacion formal de tipo politico que identifique a los otomies en
Guadalajara a diferencia de lo que sucede en el Distrito Federal en el que estan censadas
cuatro organizaciones de artesanos otomies que estd constituidas como Asociaciones
Civiles o productivas (Gobiemno Del Distrito Federal, 2000). En cambio, la relacién que
sostienen las 53 familias de las Juntas (15 en la Colonia Indigena y 38 en la Colonia del

Campesino) y las mas de 80 del Cerro del Cuatro se garantizan por la comunicacion entre los
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celadores, y por las propias redes de parentesco que existen entre ellos’ .

Los otomies suelen casarse con paisanos y los que les resultan mas accesibles para tal
fin viven en la ciudad, por lo que muchas de las familias se encuentran emparentadas por
alianza mas que por filiacion. La costumbre otomi de que la mujer viva en el domicilio de la
familia de su esposo (virilocalidad) aumenta la red de intercambio informativo pues permite
que las hijas, al visitar a sus familias, traigan chismes de la zona en la que viven y como
propone Cohen (1969b) este es uno de los mecanismos mas efectivos para el control social
en las comunidades de migrantes campesinos en zonas urbanas lo que les permite mantener

una densa y efectiva red social fuera de su territorio.

La comunidad otomi en Guadalajara es pues un densa red* en la que el paisanazgo y el
parentesco consanguineo y afin se entremezclan hasta confundirse. Los celadores y la
propia red de parentesco garantizan una circulacion eficiente de la informacion que permite
mantener a la comunidad moral fuera de Santiago, incluso con relaciones mas estrechas que
las que se tendrian en la propia comunidad. Los otomies tienden a vivir agrupados en
enclaves que Cohen (1969a) llamaria encapsulados, aunque algunas familias se han
asentado fuera de los cuatro barrios de migrantes indigenas de la ciudad. Asi mismo tienden
a desarrollar el mismo tipo de actividades artesanales y comerciales como son el tejido del
tule, la elaboracion de muriecas de tela y otras artesanias y la venta ambulante de frituras y
semillas. Ocasionalmente se ocupan como empleados en la industria de la construccion o en
algin otro tipo de empleo no calificado y siempre se emplean dentro de redes que ellos
mismos han tejido con antiguos empleadores o repartiendose secciones de la ciudad para la

venta en la via publica.

Muestran un comportamiento altamente corporado al interior de la comunidad tanto

* Los datos del nimero de familias en cada una de las colonias de Guadalajara me fue proporcionado por los
propios celadores y posteriormente lo verifiqué yo misma a partir de recorridos y entrevistas en las colonias. De
estas 123 familias, tengo contacto con 80. Ademas, en la Colonia Ferrocarril y en el Retiro existen mas familias
otomies pero no realicé trabajo de campo en estas dos areas de la ciudad.
* Gluckman llamaria a este tipo de redes multipléxicas (en de la Peiia, 1986)
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para las relaciones de alianza como para los parentescos rituales y para las relaciones
laborales. Ademas, los rituales religiosos y clubes deportivos les permiten reunirse con
frecuencia, fuera del ambito del parentesco, creando una fuerte identidad comunitaria —pero
también una importante conciencia étnica— a partir de la diferenciacion que establecen con la
sociedad urbana no-indigena. El riesgo de ser marginado de la comunidad entrafia fuertes

componentes afectivos que dan lugar al reforzamiento de la actitud holista de la comunidad.

3.4 La ciudad

La Ciudad de Guadalajara es uno de los destinos preferidos de la migracion, no soélo
nacional, sino extranjera (de la Pefia, 1986)s. Pero, tradicionalmente, Guadalajara se ha

concebido a si misma, como un universo de criollos catdlicos y de buena posicion
econdmica (Avila Palafox, 1993) nacidos en la propia ciudad. El estereotipo de la belleza
tapatia de grandes ojos verdes, piel blanca y cabello oscuro, largo y abundante le ha dado la

vuelta al mundo al son del “Jarabe Tapatio™:

Consciente o inconscientemente la figura del pasado que mds nos
acomoda, y a partir de la cual se ha desarrollado buena parte de
nuestra identidad historica, es la del conquistador, del europeo. Si la
leemos entre lineas la historia oficial —y la oficiosa también—
comprenderemos que se ha escrito, de hecho, con un cierto orgullo
inconfeso que minimiza —si no es que ignora de plano— nuestro pasado
indigena. Y mientras que en los discursos historicos oficiales nos
enjugamos nuestras ldgrimas de cocodrilo y culpamos a Nuiio de
Guzmdn de habernos quitado la posibilidad de que corriera por
nuestras venas sangre india o africana —;realmente no corre?— en el
fondo nos sentimos satisfechos y orgullosos. En este sentido, no es

descabellado reconocer que en nuestra profunda intimidad étnica nos

5 Xl Censo de Poblacién y Vivienda. Estado de Jalisco. INEGI.1990.
100



Una cara indigena de Guadalajara

sentimos “criollitos” —palidos y giieritos—. Pero el conflicto no reside en
sentirse intimamante criollo —cada quien se siente lo que quiere y como
quiere—, sino en defender a regariadientes y publicamente, una realidad
mestiza que finalmente no se asume, es como una esquizofrenia

social... " (ibid: 25).

La fundacidn (por cuarta ocasion) de la ciudad en el Valle de Atemajac y a orillas del

rio de San Juan de Dios cuido desde sus 1nicios los criterios de inclusion de sus habitantes:

Me parece que las sesenta y tres familias espaiiolas que se instalaron a
orillas del rio San Juan, concibieron su ciudad como entidad cerrada,
como la “Ciudad de Dios” de San Agustin, para evitar la entrada de
impurezas externas. En aquella ciudad “inmaculada” no se admitian
formalmente ni a los indios ni a los negros...Campechana y
“cueronamente” aparecio en la ciudad inmaculada, fundada por los
esparfioles, un mestizaje indiscutible pero irreconocido, que no afecto
—quiza se penso— la condicion de ‘“pureza” y “tranquilidad
paradisiaca” de la hoy “ciudad amable”. Creo que esta idea del
aislamiento paradisiaco y de pureza inmaculada en la “Guadalajara-
Ciudad-de-Dios”, se instalo en el imaginario de sus habitantes
—fundamentalmente entre sus elites constituyéndose en uno de sus
distintivos culturales mds solidos e inconfesados, sobre todo porque se
halla en el ambito de la imagineria. Piensa también que en ese mismo
terreno del imaginario social se arraigé otra idea que ha escamoteado
al tiempo y llega hasta nuestros dias: como los habitantes de esta ciudad
viven imaginariamente cercados por las murallas de una “ciudad

divina”, lo que sucede extra-muros no les interesa en absoluto(ibid:27).

Quiza por eso un marcador como “La Calzada” permite distinguir cudl es la zona de la

101



Una cara indigena de Guadalajara

ciudad digna de ser habitada por los “verdaderos tapatios” (De la Torre, 1998)s. Guadalajara
no solamente niega su pasado indigena, sino que ha excluido toda posibilidad de la
presencia indigena en sus calles’. Es legendario el desprecio de los tapatios por quienes

migran de la Ciudad de México a su ciudad, entre otros argumentos, por el color moreno de

piel y sus “pelos parados”.

Alcantara (1992) habla del “edén novogaélico” para referirse al imaginario colonial de
Guadalajara como uno de los destinos privilegiados de la Nueva Espafia, por sus
condiciones climaticas y de salubridad y por la casi perfecta distribucion de indios y criollos
en diferentes sectores de la ciudad. Una Guadalajara en donde ya se registraba migracion
temporal otomi de pastores que venian del Estado de Querétaro para traer en pie ganado
bovino para surtir de carne a la ciudad en el siglo XVII (ibid). Durante la colonia y el siglo
XIX, la linea divisoria del Rio de San Juan de Dios —posteriormente la Calzada
Independencia— marcaba la relacion de inclusion/exclusion de la poblacion indigena de la
ciudad. Asi el legendario barrio de Analco, tradicionalmente indigena, se ubica precisamente

en el margen de esta linea divisoria (Castillo, 1998)* .

Pero segun Anderson (1983) Guadalajara siempre ha sido una ciudad de migrantes y
con fuerte presencia indigena. Los tradicionales barrios de Analco, Mexicaltzingo y
Mezquitan eran fundamentalmente indigenas, pero habia también poblacion de “castas” en
el centro de la ciudad en el primer distrito. En el censo de 1821 casi el 38% de los Jefes de

Unidad Doméstica fueron registrados como indigenas, tanto nacidos en la ciudad, como

6 Es notable que las familias otomies con quienes he trabajado no se mueven “de este lado de la calzada” a
pesar de que viven y trabajan a escasos metros de esta frontera imaginaria. Mas adelante explico este marcador
espacial esencial para comprender la distribusién social en Guadalajara.
7 Después de una prolongada blisqueda bibliografica, la Gnica referencia a la presencia indigena en el tiempo
presente en {a ciudad la encontré en una cuantas notas periodisticas de finales de 1997 y principios de 1998 y
en el trabajo sobre la reconformacion de las lenguas indigenas en el occidente de México de Rosa Yafiez
(1992), quien plantea que el huichol y el nahuatl dejaron de ser las tnicas lenguas indigenas de Jalisco debido
a la importante migracién indigena de los afios 70 a la fecha.
® Los otros dos barrios que fueron indigenas en Guadalajara, que son Mezquitan y Mexicaltzingo se ubican
hacia el poniente de la ciudad, pero Castillo (1998) argumenta que la tradicion indigena se diluyo en estos
barrios desde el siglo XIX, en cambio en Analco persisten formas de organizacién social que se identifican con
modelos de corte indigena.
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migrantesS. Actualmente segun de la Pefia (1998) en las afueras de la ciudad sobrevive una

identidad indigena latente que sélo se pone de manifiesto en ciertos rituales, por ejemplo, la
fiesta de “los Tastoanes”, en donde, en una especie de carnaval, se pueden manifestar las
raices culturales de la region al conmemorar la guerra del Mixtén. Asi pues, la presencia
indigena y de migrantes ha sido una constante en la historia de la ciudad, lo que hace

todavia mas sorprendente su resistencia a reconocer dichos fenomenos en los albores del

siglo XXI.

Actualmente la zona metropolitana de Guadalajara (que en en adelante llamaré
solamente Guadalajara) es, como pocos espacios geograficos del pais, concentradora de
poblacion, actividades politicas, administrativas, econdmicas y sociales, en la medida que
atrae capitales y poblacion de una amplia zona del occidente y de otras regiones de la
republica y de fuera de nuestras fronteras nacionales!0. Se ha hablado y escrito sobre “el
éxodo rural en el occidente de México™; por ejemplo, Arroyo, Winnie y Velazquez (1986)
detectan tal movimiento en varias encuestas relativas a migrantes residentes en ciudades
como Guadalajara y en otras ciudades menores de Jalisco. También se ha cuantificado la
emigracion de fuerza de trabajo de esta region del pais (Arroyo,1986; Velazquez y Papail
1997). La atraccion migratoria de Guadalajara se ha debido a su rapido crecimiento industrial,
comercial y de servicios, lo cual ha permitido también un fuerte crecimiento de las
actividades informales en la llamada economia subterranea o paralela, en donde migrantes y
no migrantes crean empresas, para emplearse ellos mismos y, posteriormente, dar empleos a
sus amistades, parientes o prole, quienes coadyuvaran a mantener una vida urbana
normalmente mejor que en sus lugares de origen. Segun Arroyo, una posible explicacion
para los casi nulos problemas de inestabilidad social en las grandes urbes de Ameérica
Latina y México, a pesar de la brecha entre oferta y demanda de trabajo, se encuentra en el

hecho de que el gran crecimiento de la fuerza de trabajo, en parte debido a la inmigracién, lo

9 Aunque como dato curioso solo el 10% de los matrimonios se registraron como interraciales, lo que pone de
manifiesto la tendencia de los tapatios a no mezclarse socialmente.

10 Ya en el siglo XIX, Anderson (1983:123-124) registra a la ciudad como un importante foco de actividades
comerciales y manufactureras, junte con el control religiosos y administrativo de todo el centro occidente de
México.
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absorbe el sector informal.

En dos encuestas realizadas por Arroyo y colaboradores!l en hogares tapatios se
encontraron los siguientes datos. En la encuesta de 1972, sobre un estimado total de cerca
de 1'600,000 habitantes en el area urbana de Guadalajara, el 42 por ciento eran migrantes,
definidos como aquellas personas no nacidas en Guadalajara. Para el mes de enero de 1986,
considerando resultados de la segunda encuesta, sobre un total de cerca de 2°830,000
habitantes para la misma area urbana, el 32 por ciento sefialaron no haber nacido en
Guadalajara. Y aunque pareciera que la tendencia a migrar a la ciudad ha disminuido con los

afios, el porcentaje de pobladores no nacidos en Guadalajara sigue siendo considerable.

En el censo de poblacién y vivienda de 1990 realizado por el INEGI, se reportan
alrededor de 25,000 habitantes en Jalisco mayores de cinco afios, hablantes de lenguas
indigenas, de los cuales cerca de 10,000 habitaban el area metropolitana de Guadalajara y no
habian nacido en la ciudad. De la poblacion total de hablantes de lenguas indigenas, el 2.7
por ciento es hablante de otomi, y en su totalidad, esta poblacion se encuentra ubicada en
los municipios conurbados de Guadalajara. La tasa de crecimiento de esta poblacion en
Jalisco entre 1970 y 1990, fue del 9.7 por ciento, mientras que la del estado —en el mismo
periodo— fue de unicamente el 2.6 por ciento. Ei 29 por ciento de la poblacion indigena de 15
afios y mas en la entidad es analfabeta, mientras que entre los otomies de Jalisco, casi el 70
por ciento de los mayores de 15 afios no sabe leer ni escribir, lo que se convierte en un
factor determinante de su pertenencia al sector informal de la economia de la entidad. En el
censo del afio 2000 (resultados preliminares) la poblacion indigena del estado crecio hasta
alcanzar 39 259 habitantes lo que significa una tasa de crecimiento superior a la de la
poblacion general. El porcentaje de hablantes de otomi se mantiene en alrededor del 3% de
los hablantes de alguna lengua indigena en el estado pero aumento la presencia de otros

grupos lingiiisticos que no se encontraban ni siquiera presentes en 1990.

11 Los resultados de la comparacion de dichas encuestas se encuentran en Arroyo y Velazquez (1990).
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Cora 162 Mazateco 100 Tlapaneco 135
Chatino 44 Mixe 160 Totonaca 349
Chinanteco |85 Mixteco 1714 Triqui 118
Huasteco 628 Nahuatl 6711 Tzeltal 55
Huichol 10 976 Otomf 1 1938 Tzotzil 71
Maya 353 Purépecha {3074 Yaqui 61
Mazahua 621 Tarahuamara |151 Zapoteco 1 061

Hablantes de lenguas indigenas en la entidad

Fuente: Xll Censo General de Poblacién y Vivienda, 2000 (informacién preliminar)

La presencia indigena en la ciudad, en realidad no es nada despreciable, por mas que la

sociedad se empeiie en no verla. Después del municipio de Mezquititc, en donde habitan

6,600 de los mas de 10,000 huicholes mayores de cinco afios que fueron censados en el

2000, le siguen en numero de habitantes indigenas el municipio de Guadalajara, en tercer

lugar el de Zapopan y en quinto el de Tlaquepaque. Y si porcentualmente la presencia otomi

en el Estado no parece tan significativa —so6lo el 2.8% del total de los indigenas de la

entidad— todos sus miembros se ubicaron en los tres municipios metropolitanos

mencionados anteriormente:

Semos como invisibles. Cuando pasa la gente ni nos miran y se rien de
nuestras ropas y de que como hablamos que ni nos entienden. Si
hablamos el Tomi nos miran nomds, ni nos preguntan de ‘onde vinimos...El
ciudad es muy grande y no sabemos los numeros de los camiones y

tomamos en veces cuatro y cinco para llegar a donde vamos pero nadie

nos ayuda en el camino.
Marcelina
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El mimero 9 corresponde a la zona de Las Juntas y el 11 al Cerro del Cuatro

La relacidn de los otomies con la ciudad es dificil y tensa. A pesar de que muchos de
ellos radican en Guadalajara desde hace afios, €ste es probablemente el dominio en el cual
interactilan menos pues, como ya mencioné, la mayor parte de su socializacion se lleva a
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cabo entre familiares y paisanos. Ademas, la propia ciudad los niega y procura ignorar su
presencia en las calles y plazas. Sin embargo, este es también uno de los dominios en los
que deben mostrar una mayor resignificacion de su cultura indigena. Funciones como el
comercio y el transporte les obligan a relacionarse con habitantes urbanos que se pueden
mostrar indiferentes e incluso hostiles hacia ellos. Es frecuente que se les niegue la entrada
-y por ende el servicio— en los centros comerciales y supermercados y los taxistas no
siempre aceptan transportarlos. En una ciudad que se asume criolla, €l racismo permea
muchas de las relaciones sociales y saber moverse en un contexto racista requiere de

muchas destrezas sociales que los indigenas se ven obligados a desarrollar en la ciudad.

La ciudad de Guadalajara representa un dominio hostil para la reproduccion cultural de
los migrantes otomies que, en lugar de establecer redes de relaciones con la poblacion
urbana, prefieren estrechar los vinculos que los unen a su familia, su comunidad de onigen y
la comunidad otomi en la ciudad. Sin embargo, es un dominio clave para dar cuenta del
estudio de la resignificacion cultural, pues implica la puesta en practica de competencias
culturales nuevas para los migrantes, especialmente los nifios y jovenes que se han

soctalizado en la ciudad.
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3.5 La convivencia multiétnica en el Centro historico

Los otomies en la ciudad se ocupan en labores de elaboracion y venta de artesanias y
golosinas en la via publica. Su grupo de vecinos y compaiieros de trabajo estd constituido
por mestizos e individuos de otros grupos étnicos, especificamente huicholes, nahuas de
Guerrero y mixtecos. Frente a los mestizos no es raro que se presenten como indigenas (pues
ésto les ha permitido garantizar ciertos espacios de venta, especialmente en el Centro
Histdrico y en San Pedro Tlaquepaque) e incluso como huicholes, pues por ser €sta la etnia
de mayor presencia en el estado de Jalisco, resulta una etiqueta frecuente de parte de los
mestizos que mantienen algin contacto con ellos' . Las relaciones en este dominio resultan
mucho mas complejas que las anteriores. Aqui se habla en espafiol y se estd sujeto a
diferentes formas de discriminacion. Desde la mas sutil que existe entre los propios grupos
étnicos —los huicholes son considerados como privilegiados por ser la “etnia local” y los
mixtecos (llamados despectivamente oaxacos) son los mas despreciados— hasta la mas
ambigua que se presenta con los comerciantes y clientes no-indigenas, quienes los miran

con una mezcla de desprecio y extrafieza por sus diferencias con ellos.

Los diferentes grupos indigenas que habitan en la ciudad de Guadalajara han
establecido patrones ocupacionales mas o menos diferenciados. Eso no quiere decir que
necesariamente el pertenecer a alguna etnia condicione alguna ocupacion especifica, sin
embargo, se pueden establecer ciertas tendencias asociadas ademas a las redes de migrantes
de cada grupo y a la capacidad de insercion en el medio urbano que han mostrado cada uno
de ellos (Martinez Casas 2000b).

Entre los nahuas, encontramos que aquellos provenientes del estado de Hidalgo se

ocupan primordialmente en el sector de servicios domésticos “de este lado de la Calzada™ .

' Es frecuente escuchar entre sectores tapatios de la clase media que se refieran globalmente a los indigenas
de la entidad como huicholitos.
2 £l marcador de la Calzada Independencia —que corre de norte a sur— como mencioné en la seccién anterior,
es una divisién en el imaginario tapatio que marca en buena medida la pertenencia a una clase social. El lado
poniente de la ciudad es de un status superior que quienes habitan en la zona oriente.
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Las mujeres son empleadas domésticas en las colonias residenciales del sur y el poniente de
la ciudad y los hombres trabajan como peones en la industria de la construccién. Los
nahuas de Guerrero se dedican mas a la venta ambulante tanto de artesanias, como —sobre

todo— de mercancia “de ocasion” en los cruceros de las avenidas mas céntricas.

Los purépechas provenientes de Michoacan trabajan en la elaboracion y
comercializacion de muebles de pino que llevan de puerta en puerta o se colocan en algunas
glorietas de zonas residenciales, asi como en los tianguis. Los zapotecos suelen tener un
nivel de escolaridad tal que les permite emplearse como dependientes en comercios
pequefios y como burdcratas en puestos de poca responsabilidad. Los mixtecos se ven
obligados a manejar un espectro mas amplio de posibilidades laborales tanto en la industria
de la construccidbn como en otros sectores, igualmente eventuales, como maquilas no
especializadas y el comercio en la via publica, pues poseen los niveles de analfabetismo mas
alto de todos los migrantes hablantes de lenguas indigenas en Jalisco. Muchas de las redes
de mendicidad y venta en la via publica en los cruceros mas concurridos de las avenidas de
la ciudad se encuentran bajo el control de familias extensas mixtecas desde la mitad e los

afios noventa.

Los huicholes mantienen un patréon de migracion muy estacional y frecuentemente
migran unicamente los jefes de familia para comercializar artesanias durante la temporada del
afio en la que su permanencia en las zonas de cultivo no es necesaria (durante el invierno y
el inicio de la primavera). Por altimo, los otomies provenientes de Querétaro se dedican a la
fabricacion y comercializacion ambulante de frituras y semillas y en menor medida a la
elaboracidon y venta de artesanias. Existen algunos casos en todos los grupos étnicos de
estudiantes en los niveles medio y superior, pero, en general, la escolaridad de los migrantes

indigenas es mucho mas baja que el promedio de la zona urbana.
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Grupo Origen Ocupacion Ubicacion
Elaboracion y venta Digerlninzaﬁ%s por
: : . de artesaniasenla | todala
Huichol Jalisco y Nayarit via Piblica
Elaboracion y venta | El Cerro del 4,
de artesanias y Las Juntas, El
Otomi Querétaro frituras en la Retiro y San
via Publica Sebastianito
Elaboracién y venta | Las Juntas, El
de muebles de Colli Urbano
Purépecha | Michoacan madera en la
pe via Publica
Elaboracién
venta y Diseminados por
Nahuatl Guerrero de artesanias en toda la ZMG
la via Publica
Diversos servicios | Las Juntas, San
en el sector infor- Sebastianito, El
Mixteco Oaxaca y mal Retiro
Guerrero
Empleadas domés- Diseminzalﬂcés por
. ticas e industria de toda la
Nahuat/ Hidalgo la construccion

Ocupacion y lugares de residencia por grupo étnico en la ciudad de Guadalajara

Como se aprecia, varios de estos grupos étnicos elaboran y comercializan artesanias y
el centro historico de la ciudad ha sido desde hace al menos 10 afios un lugar elegido para
sus ventas por su importante afluencia de turismo local, nacional y extranjero. En 1991 se

instalaron los primeros puestos de venta de artesanias en el llamado Callejon del Diablo,
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una cuadra detras del teatro Degollado. Los primeros artesanos fueron huicholes y otomies
de Querétaro. Establecieron una cooperativa® que presentd un frente comun ante las

autoridades municipales de mercados y obtuvieron los primeros permisos verbales para
vender, siempre y cuando no utilizaran estructuras permanentes para la construccion de los
puestos. El liderazgo fue asumido por un grupo de huicholes bajo el argumento que el
municipio los preferia por ser ellos originarios de la propia entidad y no “venidos” de otros

estados.

Comerciante huichola elaborando artesanias

Con el tiempo, la cooperativa empezé a comercializar productos no elaborados por ellos
mismos e inicié asi mismo el cobro de cuotas para el derecho de venta. Se podia elegir entre
un pago diario de $ 10.00 o la venta de $ 250.00 semanales de mercancia propiedad de la
cooperativa. Esto dio lugar a que algunos de los miembros de diversas etnias de la

cooperativa decidieran establecerse por su cuenta. Con la asesoria de una Asociacion Civil

® Cooperativa es utilizado por ellos par a designar al conjunto de vendedores que trabajan bajo las instrucciones

del lider de Callejon del Diablo, mas que a una forma peculiar de organizacién.
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de otomies radicados en el Distrito Federal ~la Asociacion Nacional de Artesanos Urbanos
de la Republica Mexicana— se organizaron para solicitar los permisos de venta. Asi, la
Asociacion antes mencionada les proporciond un reglamento y les ayud6 a realizar

gestiones ante las autoridades de mercados del municipio de Guadalajara en 1992¢.

Las condiciones para ser miembro de la Asociacidn es la de comercializar inicamente
mercancia elaborada por los propios artesanos y preferentemente, en el propio sitio de
venta. Manejan cuotas mensuales para un fondo que denominan “solidario” para ayudarse
en caso de enfermedad, accidente o robo de su mercancia. Para el goce de este beneficio se
requiere ser miembro activo de la Asociacion. Actualmente cuentan con un padron de 75
miembros de los cuales la mitad asiste regularmente a colocar su puesto de venta en la parte

sur de la Plaza Tapatia conocida como Los Murales.

Artesana Tzeltal vendiendo ropa bordada

La asistencia a los puestos obedece a una dinamica de rotacion que responde, entre
otras variables, a los patrones migratorios diferenciados y a la incorporacion de nuevos

miembros de las familias a la actividad de elaboracién y venta de artesanias. Actualmente los

* Basicamente se tratd de la obtencién verbal de licencias para la venta de artesanias en la via publica.
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lideres, que se denominan a si mismos como “comisionados” son un otomi del grupo
original, desertor de los vendedores del Callejoén del Diablo y un huichol que sélo tiene un
par de afios en la ciudad y en la Asociacion. De los 75 miembros de esta tltima, el 80% son
indigenas, pero quienes suelen ser mas constantes para colocar sus puestos son artesanos
no-indigenas, casi todos originarios de Guadalajara. En la Asociacion actualmente hay
miembros de los grupos nahuatl, mixteco, otomi, huichol, mazahua y tzeltal. Estas dos

ultimas etnias de muy reciente incorporacion.

o i # - A
Nifia otomi atendiendo el puesto familiar

Del grupo que se establecié originalmente en el Callejon del Diablo, actualmente existen
cuatro puntos de venta: Coldn, Escuela de Misica, Callejon del Diablo y la mitad norte de la
zona de Los Murales en la Plaza Tapatia. Ultimamente consiguieron permiso de las
autoridades municipales para ubicar, para la venta, estructuras de madera parecidas a
carritos y han aumentado la mercancia expendida, comercializando una gran cantidad de

textiles provenientes de Chiapas y Guatemala. Ahora, los miembros de este grupo se
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conciben a si mismos mas como comerciantes que como de artesanos, mientras que en la

mitad sur de Los Murales se mantiene el requisito de ser fabricantes de su propia mercancia.

La vida cotidiana de estos artesanos en la Plaza Tapatia incluye no sélo su actividad
comercial, sino toda una compleja gama de actividades de socializacion. Por lo menos la
mitad de los artesanos son madres de familia y/o familias enteras que coordinan sus labores
de fabricacion y venta de sus artesanias. A los nifios se les permite jugar alrededor de los
puestos y es frecuente ver grandes grupos multiétnicos de nifios menores de ocho afios con
alguna nifia mayorcita encargada de todo el grupo. Como mencioné anteriormente partir de
los siete u ocho afios, tanto nifios como nifias empiezan a colaborar con la elaboracion y
venta de las mercancias. Incluso la mayor parte de los nifios asiste por la tarde a una escuela
cercana a la Plaza Tapatia con la finalidad de ayudar a sus padres durante la mafiana, aunque
en no pocos casos, la escuela pasa a segundo término, pues es prioritario que cooperen con
toda la familia para garantizar el sustento. Ademas existe el apoyo de una Asociacion Civil
llamada MAMA A. C. que tiene programas de atencidén a menores en situacion de calle que

maneja programas de escolarizacidn para nifios vendedores.

Es importante mencionar que este patron de socializacion laboral es exclusivo de la
poblacion indigena, ya que el resto de los artesanos trabajan solos o cuando mucho en
pareja. En cambio, entre los nahuas, huicholes y otomies es frecuente que un mismo puesto
sea atendido hasta por seis parientes. Ademads, varios de los puestos son atendidos por
personas emparentadas entre si como cufiados o suegra y yerno. Incluso, varios de los
matrimonios recientes de estos artesanos se han generado a partir de las relaciones que se
establecen entre ellos, aunque es importante mencionar que dichos matrimonios suelen

mantenerse dentro de las margenes de cada grupo €tnico.

Cada uno de los colectivos ha establecido estrategias de control social para normar su
buen funcionamiento. El colectivo del Callejéon del Diablo castiga con multas o con

prohibiciones de venta a los faltistas o a quienes no cubren la cuota acordada. Tiene
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reuniones quincenales en las que se comisiona a diferentes personas para la supervision de
los precios, la limpieza de los lugares de venta y la asistencia. Los artesanos de la
Asociacion que vende en Los Murales mantiene un patréon de reuniones de menor
periodicidad, pero una mayor comunicacion entre sus miembros por estar todos
concentrados en la misma zona de venta. Entre ellos son siempre los dos “comisionados”
quienes supervisan el cumplimiento del reglamento y la “cordial convivencia”, asi como el
trato honrado a los clientes. Es motivo de suspension temporal o definitiva del grupo ‘el
engafiar a algin comprador o entrar en conflicto con los compafieros artesanos o sus

familias.

La diferencia entre nosotros (de la Asociacion) y los del Callejon es
que aqui semos mas libres y auténticos. Semos artesanos de veras. Los
otros son negociantes nomds, como comerciantes. Pero estamos todos
metidos en esto y nunca sabemos que serd después. Yo le digo al
compariero que busquemos en otro lado, pero él dice que aqui estamos
bien mientras los de Mercados nos dejen. No le hace que no tengamos
papeles. Lo malo es que prefieren a los otros y nosotros somos los
artesanos auténticos.

Olegario, artesano huichol

Ademas de los artesanos de la Plaza Tapatia, existe en todo Guadalajara una red de
venta de frituras y semillas en la via publica que ha sido patrimonio de indigenas otomies
desde los afios ochenta. Esta labor resulta mas riesgosa —en términos de relaciones con el
ayuntamiento y la policia~ que las artesanias, pues con frecuencia les es confiscada su
mercancia y tienen que correr para evitar las multas. Ademas existen parques y esquinas en
la ciudad que son muy codiciadas, somo las salidas de las escuelas, y resulta importante

cuidar la exclusividad de tales enclaves.
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Ahi en San Pedro (Tlaquepaque) y duré mucho casi duramos
mucho en vender alld y luego nos venimos pa'ca (a la Plaza
Tapatia) pero también era igual si te alcanzaban te quitaban la
canasta, te quitaban tus canastas. Vendiamos papas también, si te
alcanzaban si lo, si lo (a)marrabas tu canasta con el rebozo,
venian y te lo mochaban si no te fijabas o si te lo amarrabas con
cadena también traian sus pinzas, te los cortaban. Si no,
agarraban petroleo y le echaban a todas las papas, te los quitaban
y les echaban y pus ya no servian de vender.

Rosa

Este dominio de interaccion resulta todo un laboratorio para el estudio de la
convivencia interétnica pues aqui los indigenas se presentan como tales ante las ciudad y
las instituciones. Mas que ser otomies o huicholes todos son “raza” y eso les permite
mostrar una solidaridad especial ante el resto de la sociedad urbana que los discrimina.
Muchas de las licencias de venta se obtienen con el argumento de que son indigenas y eso
les permite también reivindicar su mercancia que al ser revestida de etnicidad adquiere un
valor agregado. Muchos de los compradores que asisten cotidianamente a la Plaza Tapatia
compran productos artesanales seguros de estar apoyando a las etnias del pais. Ademas, a
partir del movimiento zapatista de 1994, en México se desperté una nueva conciencia de la
existencia de comunidades indigenas y la mercancia étnica resulta popular entre los
simpatizantes de Marcos y el EZLN. Los vendedores indigenas saben eso y lo explotan para
mejorar sus ingresos y garantizar el sostenimiento de sus familias tanto en la ciudad como en

sus comunidades de origen.

3.6 Las instituciones.

A diferencia de otros grupos étnicos, los otomies en Guadalajara estan poco organizados en

agrupaciones formales y rara vez presentan un frente comuin ante instancias
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gubernamentales, locales y federales. Incluso frente a algunas instituciones como la escuela,
niegan ser indigenas y se presentan Unicamente como “fuerefios”. La Iglesia Catdlica los
identifica como “los de Querétaro” o “los pobrecitos inditos” y se les trata con un gran
escepticismo acerca de sus capacidades de comprension e integracion social, lo que
produce una especial forma de reaccion de los otomies frente a la Iglesia, tanto en la ciudad,
como en su propia comunidad de origen. A pesar de que este nivel de interaccion es el mas
inespecifico de todos —pues implica la relacidn con organismos sociales, entidades
abstractas visibles s6lo como formas de autoridad mas que como individuos concretos— es
probablemente en donde se notan los patrones mas diferenciados de interaccion de los
migrantes otomies. Por una parte, estan quienes se muestran muy competentes para obtener
beneficios personales de alguna institucion, y por otra, quienes prefieren negarse a si
mismos algin beneficio antes que acercarse a cualquiera de ellas’. Las relaciones de

etnicidad, tensas y asimétricas, también se presentan en la interaccion de los indigenas con
agentes institucionales, en la medida en que los primeros sean identificados como
pertenecientes a algiin grupo étnico condicionando con esto el estilo de interaccidn, para

bien o para mal.

1 La Iglesi

Los otomies migrantes son todos catolicos (salvo una familia de evangelistas con la
que sostienen poca relacion). Sin embargo, no asisten cotidianamente al templo, ni siquiera
los domingos, salvo en casos de situaciones especiales o en rituales. A los nifios se les
bautiza (el parroco reporta que son muy cumplidos con la asistencia a las platicas
prebautismales) durante su primer afio de vida, aunque siempre prefieren bautizarlos en
Santiago y no en Guadalajara®. Como ya mencioné, el parroco de Las Juntas los conoce y
sabe que son migrantes indigenas aunque ignora el nombre de su etnia o de la lengua que

hablan. Los sacerdotes de la parroquia procuran visitar a los otomies enfermos para

® El caso concreto de las intermediaciones culturales (de la Pefia, 1995) es especialmente evidente en este
dominio de interaccién y sera un tema de andlisis del presente trabajo.

¢ Mas adelante se profundizara en este tema en particular.
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administrarles los sacramentos y ayudar con despensas mensuales a sus familias’.

Los nifios son enviados al catecismo para ser preparados para su primera comunion. Es
en el contexto de la “doctrina” donde muchos de los nifios migrantes adquieren algunas de
las competencias de la cultura urbana, y las catequistas vienen siendo agentes de
distribucion de lo que Bourdieu llama capital cultural (1977). Empero, los nifios otomies
que asisten a la doctrina no continiian preparandose, pues debido a su analfabetismo las
catequistas frecuentemente se niegan a seguir dandoles ensefianza. Esto ha motivado a

varios de ellos a inscribirse en la escuela primaria.

Casi ninguno de los adultos esta casado por la iglesia, y aunque el sacerdote reporta
que se confiesan con frecuencia, ellos lo niegan y plantean que uno debe confesarse
solamente si va a morir. En realidad encontré un gran numero de contradicciones entre la
informacion que me proporciono el sacerdote y lo que me reportan los otomies. Durante los
meses que estuve trabajando con ellos, jamas presencié o0 me narraron que asistieran a algin
servicio religioso en su parroquia, salvo el dia de la muerte de uno de ellos que pidieron que
el parroco bendijera el ataid. Incluso, m siquiera ese dia asistieron a alguna misa y se

limitaron a cumplir el novenario mediante el rezo de rosarios.

Los adultos se preocupan de su conocimiento religioso unicamente en situaciones en
las que tienen que involucrarse directamente en algun ritual. En general, cualquier
sacramento nuevo les implica el demostrar que tienen cierto conocimiento religioso. Los
nifios se preparan para la primera comunion y los adultos para casarse o bautizar a sus hijos,
pero en otras situaciones ninguno de ellos se acerca a los servicios religiosos organizados
por la parroquia. Galinier (1990) propone que la religiosidad otomi, mas que un sincretismo,

implicé una yuxtaposicion de valores y creencias, 1o que ha dado lugar a una manera muy

7 En una entrevista que sostuve con el parroco de Las Juntas, me mencioné a los indigenas en funcién de su
origen geografico “los de Oaxaca’”, “los de Querétaro”, etc... En el Cerro del Cuatro, en la parroquia de Santa
Maria, el sacerdote conoce su etnia e incluso habla algunas palabras de otomi relacionadas con aspectos
rituales. Considera que su labor fundamental en contribuir al buen desempefio religioso de los indigenas y
procurra erradicar muchas de las practicas gque considera paganas.
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particular de practicar el cristianismo. Carrasco (1950) insiste en que las practicas religiosas
otomies poco tienen que ver con la doctrina cristiana y unicamente toman de pretexto ciertas

formas catélicas para refuncionalizar sus ritos ancestrales.

Ya se dio cuenta y ya pues de ahi este, pues ya me dijo siéntate y
cierra los ojos, nomads piensa y te llega este visualizar dice, no, pues
si, pues vi algo, le dije. El otra vez, vi a la virgen de Guadalupe,
............. lo vi claramente. Y asi cuando empecé a visualizar mads,
este, ya cuando reviso a una persona, luego le veo lo que le estoy
sacando cuando lo curo. Como que si tengo un poder muy fuerte
pues.

Chano’

Lo anterior se pone de manifiesto porque su religiosidad esta presente en muchas de
sus actividades cotidianas. El oratorio familiar es un sitio medular de la vida doméstica y es
el unico adorno de las viviendas. Hablan continuamente de las “apariciones de la virgen” en
diversos sitios de la ciudad y se decoran la cara con imagenes religiosas cuando asisten a
alguna verbena religiosa. Los rezos juegan parte de su comportamiento cotidiano. Se
“encomiendan” para vender bien o para que las enfermedades no se arraiguen en ninguno
de ellos. En el ritual funerario la parte nodal estd centrada alrededor de una serie de
oraciones para garantizar el “descanso eterno” del difunto y lo importante del bautismo es
dejar al nifio “inscrito en la lista de Dios”. Sin embargo cuando se refieren a Dios lo
responsabilizan tanto de lo bueno como de las calamidades que frecuentemente los acosan.
Es motivo de castigo el olvidar ciertos rituales. Un ejemplo seria el no encender veladoras en

el oratorio familiar. Es probablemente en su discurso sobre lo religioso que se pueden

® Chano es un popular curandero otomi que radica en Guadalajra desde hace ocho afios. Su padre es uno de
los mas afamados sanadores de Santiago Mexquititian y ambos tienen el don de “visualizar” enfermedades y
quienes las producen para poder curar a sus pacientes. Uno de los métodos de curacién consiste en la
inspiracion por espiritus que pueden ser santos cristianos u otros curanderos ya fallecidos. Para lograr esa
inspiracion deben “ver la luz” que les envian sus mentores. Los sanadores otomies solo son instrumentos de
los espiritus que curan desde la dimensién de los difuntos, en donde de mezclan las deidades otomies, los

santos cristianos y los antepasados ya fallecidos.
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observar muchas de las diferencias entre la cultura de los migrantes otomies y la de sus
vecinos mestizos. En los primeros, la mezcla de elementos rituales ajenos al catolicismo
ortodoxo contrasta con las practicas buscadas por el parroco en sus feligreses. Es
precisamente en el comportamiento ritual donde los otomies manifiestan de manera mas

elocuente el ethos de su identidad cultural (Epstein, 1978)s .

3621 aescuela

La otra institucion presente en la vida de los otomies migrantes es la escuela. Como en
la mayor parte de las sociedad, también para ellos consiste en un elemento fundamental de la
socializacién, aunque de manera distinta a la de otros grupos de la sociedad urbana (cfr.
Safa, 1986). La relacion de los otomies migrantes con la escuela es quiza una de las mas
frustrantes. La escolaridad promedio de los habitantes otomies de Las Juntas es de tres
meses y en los que habitan en el Cerro del Cuatro es de nueve meses”. El analfabetismo
caracteriza a todas las mujeres mayores de 15 afios y a una buena parte de los hombres
jovenes y adultos. Los nifios ingresan a la escuela normalmente después de los 10 afios (en
muchos casos —como mencioné anteriormente— presionados por las catequistas que les
condicionan su posibilidad de comulgar). En los miembros mas jovenes del grupo —los
nietos de los migrantes originales— la tendencia es a iniciar la escolaridad en etapas mas
tempranas (alrededor de los 7 u 8 afios), aunque siempre esta presente la necesidad de

cumplir primero con las obligaciones domésticas y comerciales antes de ir a la escuela.

En casi todos los casos los maestros y las autoridades educativas ignoran que su
lengua materna no es el espafiol y que son hablantes de una lengua indigena. El mayor

porcentaje de los nifios indigenas son aceptados en el turno vespertino, y sobre todo, en el

9 Resulta especialmente sorprendente en la propia comunidad de Santiago la yuxtaposicién de los elementos
de origen prehispanico y los catdlicos. En la fiesta del santo patrono (25 de julio) la iglesia del pueblo se
convierte en un centro de procesion de todas las comunidas ctomies de los alrededores y las imagenes
religiosas son adornadas con panes y frutas mientras se pasean alrededor del centro del pueblo, en una clara
alusion a rituales de fertilidad, precisiamente en plena temporada de lluvias.

'° Existen mas adultos analfabetos en Las Juntas. en cambio en el Cerro del Cuatro la poblacion infantil es
mayoritaria. Eso permitiria inferir que con el tiempo el nivel de escolaridad en los migrantes tendera a
incrementarse en los proximos anos.
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nocturno, porque no se inscriben a la edad adecuada y su rendimiento escolar se encuentra
por debajo del de sus vecinos mestizos. Al entrevistarme con la directora de la escuela a la
que asisten algunos los nifios otomies (en el barrio de Miravalle), ésta expreso su desprecio
y la desconfianza que les tenia. Cuando le comenté que realizaba una investigacion sobre la
socializacion de los migrantes otomies me preguntd si estaba segura de que eran indigenas
porque los defini6 como “bien mentirosos”, sefialindome que a lo mejor me estaban
engafiando. Manifesté no conocer a los padres de los nifios (incluso ignoraba que algunos
de ellos son huérfanos de padre) ni su origen étnico. Cuando le pregunté sobre la
integracion de los nifios con otros comparieros manifesté que eran “igual que los demas™;
sin embargo, al observarlos en el salén de clase y en el patio fue evidente que unicamente
jugaban con otros nifios de su etnia. Debido a que asisten al turmo nocturno, su horario de
clases unicamente es de dos horas diarias y actualmente, los que asisten a segundo grado,
estan repitiendo el programa del primer afio. Al finalizar mi trabajo, 18 de los 23 nifios que
asistian al turno nocturno en Miravalle (todos provenientes de Las Juntas, de las Colonia
Indigena y de la Colonia del Campesino) habian ya desertado. Me indicaron que ya habian
aprendido a leer y que no les hacia falta la escuela. Para ellos, el capital cultural propio de la
escuela es tnicamente la lengua escrita. El resto del conocimiento que tienen del mundo lo

basan en el sistema de representaciones propio de su grupo cultural.

Los nifios reportan que nunca hablan otomi en la escuela y que no dicen de dénde son
“porque les da pena”. En su pueblo, por el contrario, el maestro los regafia por hablar
unicamente el otomi, pues, a pesar de contar con escuelas supuestamente bilingiies en su
comunidad, la realidad es que los profesores solo hablan espafiolil. Al principio, conmigo,
en Guadalajara, negaban tener otros compafieritos otomies, pero después fueron
reconociéndolos. Incluso, algunos de ellos presentan la inquietud de escribir en su propia
lengua motivados por un diccionario con €l que me ensefian a hablar otomi, pero escriben

las palabras otomies en las ltimas hojas del cuaderno para que nadie los vea. Son notables

11 Un caso que ilustra lo anterior es la investigacién de Coronado, Ramos y Teliez (1982) en una escuela del
Valle del Mezquital, en donde los maestros le insisten a los padres para que les ensefien el espafol como
lengua matema a sus hijos pequefios en lugar del otomi, para asi evitar tener problemas con los nifios al

intentar ensefiarles la lengua escrita.
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los esfuerzos que hacen por parecerse al resto de sus compaifieros, pero no logran integrarse
con los nifios mestizos. Juliana, que tiene 14 afios, se deja el cabello suelto, en lugar de
recogérselo en trenzas como las demas mujeres y usa unicamente pantalones de mezclilla.
Sin embargo, en su casa le llaman continuamente la atencion y usa, para que no la regafien,
unas camisetas enormes que le cubren las piernas casi hasta la rodillai2. En una ocasion

Choca (19 afios) compro un tinte para el cabello pues tanto ella como Juliana querian usarlo.
Me preguntaron sobre la técnica y yo les sugeri que leyéramos las instrucciones porque yo
nunca me habia pintado el cabello. Después miré la caja y vi que habian comprado un tono
igual al suyo, asi es que se pintaron, pero no se atrevieron a cambiar su color, por lo que
nadie notd su hazafia. De alguna manera muestran su preocupacion por integrarse a la
cultura urbana, pero la refuncionalizacion de sus propios patrones de comportamiento da

lugar a una adaptacion muy particular de los nuevos esquemas de representacion.

La socializacion en la escuela representa evidentemente un problema para una
comunidad cerrada como la otomi en Guadalajara. De esta manera adquiriria fuerza la
hipétesis de que el grupo se mantiene cerrado como un mecanismo de defensa para asegurar
su sobrevivencia y la reproduccion de sus valores y representaciones (el surgimiento de la
etnicidad como respuesta a una socializacion asimétrica) (Royce, 1992). El rechazo a la
escuela pareceria tener lugar porque ésta constituye un riesgo para la preservacion del
grupo. La contradiccién que representa para ellos, por un lado buscar que sus hijos se
adapten al contexto urbano, frente a su preocupacion por mantenerse unidos, genera una
situacion de conflicto aun para los propios nifios, que ante el menor fracaso prefieren dejar
la escuela, muchas veces para tranquilidad de sus familias. Sin embargo, la presidon para
escolarizar a sus hijos proviene no s6lo de la ciudad, sino incluso de su comunidad de

origen en donde no se explican que viviendo en la ciudad no escolaricen a los nifios.

La tensién es fuerte y probablemente se mantenga mientras el grupo de migrantes

12 Sobre la vestimenta de las mujeres indigenas y su asociacién con manifestaciones de la sexualidad
femenina, Camus (1996) tiene una interesante reflexion, en donde el elemento sensual por excelencia son las
piernas, por lo que mostrarias o siquiera insinuar sus formas en pantlones constituye una provocacion.
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permanezca unido. Por otro lado, el sistema de valores y creencias que prevalece en la
escuela no coincide con los patrones corporativistas de los otomies. Elementos como las
calificaciones y el sistema de competencia que impera en el aula deben de resultar chocantes
con la concepcién imbuida a estos nifios de que son elementos de un grupo en donde los
roles estan estrictamente preestablecidos. Cuando se les pregunta a los nifios por sus
calificaciones contestan de mala gana que no saben lo que sacan. Para mi sorpresa,
revisando sus boletas, no estaban calificados tan bajos, pero ellos estan convencidos de

que son malos estudiantes y no se sienten a gusto en la escuela.

Yo ni quiero ir a la escuela porque todo lo que me dice mi maestra
yo como que ya me lo sé. Quiero aprender las letras, pero no se me
quedan y mejor me vengo a trabajar con mi mamd, Asi la ayudo y
me da dinero para comprar cosas. La escuela no me gusta.

Claudia (7 aiios)

3.6.3 El sistema de salud

Debido a que laboralmente se ubican en lo que se conoce como “mercado informal™13
los otomies carecen de acceso a casi todos los servicios de salud. Aparejado a eso, su
propia condicion de pobreza e incompetencia con respecto a algunas de las normas vigentes
en la sociedad mestiza, les lleva a que sean rechazados de los pocos servicios asistenciales a
los que podrian acceder, argumentandoles que carecen de antecedentes en las instituciones.
Son frecuentes las situaciones en las que no son aceptados en la Cruz Roja después de
algin percance. Incluso los servicios de dispensario de su parroquia les significan gastos

en analisis y medicamentos que frecuentemente no pueden costear.

13 No entraré en la discusion de este término que ha sido trabajado desde diversas disciplinas como la
sociologia, y la demografia, ademas de la antropologia. Lo utilizo por que me pemmite acotar el tipo de

oportunidades laborales que tiene este grupo de migrantes.
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De mi bebé no sé todavia donde aliviarme. En el (Hospital) Civil
cobran bien barato, pero ya fui tres veces y no me hacen caso.
Luego fui con otro (médico) que ni podia pagar. Estoy asustada y
mi suegro mejor dice que mejor nos regrésemos al pueblo, que es
mejor que el nifio nazca alla. Yo ni sé que prefiero.

Carmen

Probablemente los costos y las dificultades para ser atendidos incrementen aun mas su
desconfianza por la medicina “moderna” y los limite a los remedios caseros a los que tienen
acceso. No todos los miembros de la familia poseen el mismo conocimiento de yerbas y otras
medicinas tradicionales, asi es que se recurre a quienes tienen es€ conocimiento para
consultar acerca de sus enfermedadesi4. También es frecuente mezclar el diagndstico hecho
por el médico con algun otro de su acervo de conocimientos. Asi uno de los otomies
—Chimino— que muri6 de cirrosis hepatica a consecuencia del alcoholismo (jtenia 23 afios!)
fue diagnosticado por su madre con una enfermedad del higado (evidente por el color
amarillo intenso de sus o0jos y mucosas) complicado con un “mal de envidia” que impidio

que los remedios que se le daban para el higado surtieran efecto.

Hace dos afios se logro que el Sistemas de Hospitales Civiles de Guadalajara dejara de
cobrarles cuotas de recuperacion a los pacientes indigenas que se identificaran como tales
con un grupo de trabajadoras sociales contratadas por la Unidad de Atencidon a
Comunidades Indigenas (UACI)" para atender a migrantes en los hospitales. Eso ha
empezado a cambiar la relacion de los indigenas con estos centros hospitalarios pues se ha

incrementado notablemente su asistencia con los médicos, sin embargo, como presentaré en

14 También recurren a curanderos huicholes, con quienes comparten el sitio de venta en la Plaza Tapatia,
porque segun los otomies, los huicholes curan otras enfermedades que ellos no conocen porque son
generadas en la ciudad. Cuando les pedi que me Hevaran a mi con el curandero huichol se asustaron y me
dijeron que mejor no fuera yo porque era un mago muy poderoso y que a los mestizos los podia matar si queria
0 los hechizaba para que ya no pudieran trabajar.

** L.a Unidad de Apoyo a Comunidades Indigenas es una dependecia de la Universidad de Guadalajara que se
funda en 1994 para atender proyectos de desarrollo en las dos regiones indigenas de Jalisco: la sierra huichola
y en el sur, en la sierra de Manantlan. Trabaja basicamente con financiamiento de fundaciones nacionales y
extraneras y con el apoyo de ONG’s. Uno de sus programas esta destinado a la atencion médica de indigenas
en el sistema de Hospitales Civiles de la propia Universidad.
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el capitulo sobre la resignificacion, esta relacion se mantiene tensa y llena de conflictos.

A manera de resumen, sélo me resta concluir el presente capitulo planteando que cada
uno de estos ambitos implica tanto estrategias comunicativas especificas, como formas
discursivas diferenciadas y también mecanismos de socializacidn particulares. El anélisis de
estos ambitos como contextos de interaccion (Duranti y Goodwin, 1992) me ha permitido
determinar los diferentes procesos que se requieren para aprender a interactuar en cada uno
de ellos e identificar los patrones interactivos responsables —dentro y fuera del nucleo
familiar otomi— de generar las condiciones que permiten socializar tales competencias. Asi
mismo, estas negociaciones diferenciadas deben dar lugar a mecanismos de significacion
—lingtistica y cultural- distintos y pueden servir como guia para explicar algunos de los

procesos de cambio cultural que se dan con los migrantes indigenas en la ciudad.

El conflicto entre el mundo otomi en el ambito privado de su grupo y el mundo urbano,
no se da en términos de una negacion del primero para apropiarse el segundo, sino como
producto de la refuncionalizacion de sus representaciones a un nuevo contexto de accion
(Roseberry, 1989). Ya no son otomies en Santiago Mexquititlan, pero tampoco son tapatios y
esto ultimo la ciudad no se cansa de hacérselos ver continuamente. Los nuevos miembros
de las familias deben aprender a funcionar en este contexto y es la resignificacion de su
cultura el fenémeno que buscaré describir en las paginas subsecuentes. Como diria Barth
(1969), mas que dar cuenta de las diferencias culturales, lo que interesa en los fendmenos de
etnicidad —como el que se da en los otomies que habitan en Guadalajara— es la serie de
procesos en los que se encuentran inmersos. La nacion los concibe como elementos
diferentes a la Cultura Nacional y la ciudad los mira como los marginados migrantes. Ellos
retoman ese rol y lo introducen a su identidad original para constituirse en lo que son:
otomies en Guadalajara. Sus hijos heredaran ese sistema de representaciones y continuaran

resignificandolo.
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En el presente capitulo busco mostrar, a partir de la l6gica de la socializacion, la estructura
del ciclo de vida otomi bajo lo que Victor Turner (1969) llamé las crisis de ciclo de vida. Es
decir aquellos rituales que marcan los hitos del nacimiento, el inicio de la vida reproductiva y
la muerte y que resultan centrales en la vida de los seres humanos de cualquier cultura. Cada
uno de los episodios son narrados a manera de analisis situacionales, de tal forma que se
reproduce el contexto en el que se dieron, asi como los testimonios textuales de los actores

que participaron de manera protagénica en ellos'.

Elegir los rituales asociados a las crisis de ciclo de vida para dar cuenta de la
socializacion y el conflicto de los indigenas en la ciudad no fue una decision azarosa. Estos
rituales representan acontecimientos altamente significativos para quienes participaron en
ellos e involucran a la familia nuclear, la familia extensa, las relaciones de parentesco ritual y
a la comunidad en general. En la tres secciones del capitulo se muestra ademas la intensa
socializacion en cada caso con parientes y paisanos y la poca —y casi siempre conflictiva—
interacciéon con la sociedad urbana. Al utilizar narraciones de los propios actores soy
consciente de que manejo sus propias versiones de los hechos (ver Rosaldo, 1992). Es por
eso que en cada caso incluyo una primera contextualizacion. Sin embargo, en mi andlisis de
la resignificacion, son los discursos los que crean el sentido a los sucesos y prefiero
priorizar dichas versiones, tal cual me fueron narradas, que mi propia visién de los

acontecimientos’ .

Las crisis de ciclo de vida se asocian a ritos de pasaje que marcan, por un lado,

cambios de estado de los individuos, pero principalmente, establecen membresias a un

' Los textos se reproducen con el mayor respeto posible a la produccién oral, sin embargo fueron ligeramente
editados para volver accesible su lectura. Las peculiaridades fonoidgicas y sintacticas de lo que Pellicer (1988)
ha llamado Espafiol Indigena, se reproducen, aunque por motivos de espacio y objetivo de investigacién no se
incluye ningun tipo de analisis al respecto. Los fragmentos de texto que se encuentran entre paréntesis
corresponden a componentes que yo decidi introducir en los textos para mejorar su inteligibilidad.

2 Las narraciones fueron registradas por mi en audiograbaciones, complementandose cada texto con el
contexto en el cual fué producida. En los casos en los que fue posible, la transcripcién se revisé con quien
habia producido la narracion para completar alguna informacion faltante o para aclarar detalles oscuros.
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grupo social. Estas membresias implican no sélo la pertenencia, sin también la diposicion
para seguir las normas de comportamiento del grupo al que se pertenece. En muchas
ocaciones estos ritos involucran tensiones y contradicciones € implican, para los actores,
probar se es competente en un modelo cultural determinado. Muchos de estos ritos
involucran de diferente manera a los miembros de una comunidad. Por un lado estan quienes
sancionan la ortodoxia del ritual, por otro, estan los parientes consanguineos y afines, y en
el caso de los sacramentos catdlicos, ademas estan los parientes rituales. Cada uno de estos
actores debe saber cumplir con su papel en el ritual pues de otra manera se pone en peligro a
la persona objeto del rito. En el caso de los conflictos culturales como los que se presencian
en la migracion, el cuidadoso cumplimiento de los rituales del cilo de vida permite garantizar
la pertenencia de los afectados a su comunidad, independientemente del estatus de su

adpatacion al contexto de la migracion.

4.1 Como nace un otomi en Guadalajara

Sara® nacié el 9 de octubre del 2000 en el Hospital Civil Nuevo de Guadalajara. Sus padres

—Raul y Margarita— nacieron en Santiago Mexquititlan, Querétaro. Margarita llegdé primero a
la ciudad, siendo nifia, en compafiia de sus padres y se socializé en la ciudad vendiendo
artesanias en zonas turisticas de Guadalajara, Tlaquepaque y Zapopan. Aprendi6é a hablar

espafiol a la edad de 7 afios cuando arrib6 a la ciudad.

Yo de que me acuerdo que mi papa se enfermo y ya después vendio
dos terrenos y de ahi me vine pa'cd, y porque no tenian dinero para
asi, para el molino pues’. Luego yo empecé a hacer sus pulseras.

Siempre andaba con mi papad y me iba a dejar alla en Zapopan, me
iba a dejar y yo vendia todo, yo me ponia todo el dia alli, ya
cuando llegaba mi papa a las dos (o) a las tres me llevaba a comer

pero en la maviana no comia nada hasta la tarde porque estaba

® Los nombres de las personas han sido alterados como respeto a su privacidad.
* Para moler el maiz que se hace nixtamal para la elaboracion de las tortillas, base de su alimentacion.
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enfermo y se iba con mi mamd. Después vendia, aqui en San Pedro
(Tlaquepaque) empezamos a vender, pero porque no dejaban a
veces, se subian asi, en unos carritos chiquitos asi como los

inspetores nos correteabamos y si te alcanzaba(n) (te tocaba)

golpe, pues ya.

A los 16 afios conoci6 a Raul —de 19— y se juntaron. El habia llegado a Guadalajara
unas semanas antes y se habia instalado en casa de la familia politica de su hermano, que
era vecina de la familia de Margarita. Cuando se embarazo por primera vez, regresaron a vivir
a Santiago pues el padre de Raiil estaba enfermo y lo necesitaba para supervisar sus campos
de cultivo. Salvo el hermano mayor que ya tenia cuatro afios viviendo en Guadalajara, el

resto de los nueve hermanos de Raul eran todavia menores de edad y vivian en Santiago.

Unos cuantos meses después regresaron a Guadalajara y se establecieron en casa de
la madre viuda de Margarita desafiando las normas de virilocalidad que rigen su cultura.
Ambas familias empezaron a planear la boda religiosa después de que naci6 el primer hijo

pues habia sido varon: ya se podian casar’.

A Raul lo conoci aqui vendiendo papas y él segun se vino a
estudiar, y no estudio, nos hicimos novios y en un mes vivimos
Juntos, ya tenia (yo) los dieciséis. Nos casamos del Civil alld en
Santiago cuando tenia dieciocho, pero yo me casé ya un poco mas
grande porque muchas de trece o doce arios ya se casan. Cuando
me (a)livi¢ del Tito (su hijo mayor) vivimos en Santiago, como un
ario, pero me pelié con su mamad y no me dejaba salir. Entonces me
vine con mi mamd y ya vivimos aqui. La nena (su segunda hija)
nacié en el Civil, el nuevo. Mi suegro queria que le (a)liviara allq,

pero ya no nos fuimos. No teniamos dinero, mejor guardamos para

® La tradicién marca que el matrimonio religioso se debe efectuar una vez que la mujer ha demostrado que le
puede dar descendencia masculina a su marido conservar asi la linea masculina de su famifia.
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casarnos de la Iglesia, que nos hicieron los padrinos y nos casamos

en el pueblo después de que nacié la nena.

Después de ese bebé tuvieron dos nifias mas que se llevan menos de un afio entre
ellas. Un afio mas tarde, Margarita qued6 nuevamente embarazada y un dia me sentencio

muy seria:

Si ésta también sale nifia va a ser tuya.

No me quedd mas remedio que confesarle que me colocaba en una situacion dificil.
Finalmente la negociacion quedé en que yo seria la madrina pero ellos educarian a su hija y
yo simplemente les ayudaria. Una parte de la deuda que sentia Margarita conmigo consistia
en que a partir de su tercer parto, le consegui, a través de la Unidad de Apoyo a
Comunidades Indigenas (UACI) de la Universidad de Guadalajara la exencion del pago en
los diferentes servicios del Hospital Civil®. En realidad, como mencioné en el capitulo
anterior, a partir de 1999 se logré que se incluyera en los programas de beneficio a la salud
de la UdeG a todos los migrantes indigenas de la ciudad y no solo a los huicholes oriundos

de Jalisco.

Margarita se sinti6 mal desde dos dias antes y me llamé su esposo, preocupado.
Todavia le faltaban dos semanas de la fecha que les habia indicado el médico. Se fueron al
hospital y los regresaron en tres ocasiones. Finalmente la noche de 8 de octubre la dejaron
internada y le programaron una cesarea para las primeras horas del dia siguiente. Esa noche
la trabajadora social habl6 con ella y le indicé que debia autorizar que se le realizara una

salpingoclasia para evitar nuevos embarazos.

T.S. Cuatro embarazos en cinco afios es mucho

M. Pero solo tengo un nifio

¢ Un mérito qué no me correspondia a mi, sino a las autoridades universitarias que habian tomado esa decision
unos meses antes.
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T.S. ;Y los otros tres que son?
M. Pus nifias...Acepto solo que su papa de mis hijos quiera.

T.S. Seguro va a querer porque no les debe alcanzar para alimentar tantas bocas.

Por otro lado, la misma trabajadora entrevisto a Raul y le dijo que Margarita deseaba
operarse pues ya no deseaba mas hijos. El no queria firmar la autorizacion pero se sintid
obligado ante los deseos de su esposa. No le permitieron hablar con ella hasta el dia 10, es
decir, un dia después del parto y la cirugia. La trabajadora Social designada a la UACI se

enteré del procedimiento junto conmigo y con Ratl y me llamo aparte.

T.S.;Tu crees que haya problema? Veo al cuate medio serio.

R. Me sorprende un poco que haya aceptado ;sabes que fue?

T'S. Parece que nifia.

R. ;El sabe?

T.S. No, dejamos que sea la esposa quien le diga.

R. Pues a ver si no hay bronca. Solo tienen un chavito y no querian otra nifia.
T.S. Pero es muy pesado para ella. Ya van cuatro embarazos.

R. Pues si, pero apenas tiene 23 afios y siento que es violentar su cultura.

T'S. Ya ni modo. Luego nos lo van a agradecer.

R. Pues eso espero

Margarita se sintié traicionada por Raul pero al mismo tiempo tenia un gran
sentimiento de culpa por haber traido al mundo a otra nifia. Cuando se hizo a la idea de que
era su ultimo bebé ya no insistié6 mas en darmelo y simplemente me repiti6 su interés en que
yo la bautizara. Me pidi6 revisar “El mas antiguo Galvan™, que es un almanaque muy popular
en el campo mexicano, para verificar el nombre que “le tocaba™ a la nifia. Revisé en mi
agenda y vi que era Sara. Raul propuso llamarla Margarita como su madre, pero ella dijo que

le podia traer mala suerte si no le ponian el nombre del santoral.
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Los otomies de Santiago creen que los nifios antes de ser bautizados corren el riesgo
de perder el alma y la sangre a manos de los malos espiritus que rodean al Zunthu (demonio)
y que se llaman ndo zone. Para proteger a los bebés, lo padres nunca dejan la ropita al
descubierto cuando empieza a oscurecer. Consideran que un bebé recién nacido posee un
olor peculiar que se llama nw ‘e y que atrae a los zone. Para neutralizar dicho olor se les pone
un poco de sal en la boca a los pequefios cuando estan dormidos. Ademas se coloca cerca
de la cama un cuchillo y si se consigue agua bendita para rociar la habitacion, mejor. Un
primo hermano de Sara muri6 un afio antes de que ella naciera, cuando apenas tenia una
semana de nacido. Haber encontrado un poco de sangre en sus labios y algunos moretones
los convencié de que habia sino algin zome. Lydia van de Fliert (1988: 210) hace el

siguiente relato de una muerte infantil en Santiago:

Una noche, una sefiora y su esposo quedaron extrafia y
profundamente dormidos. Su criatura dormia en medio de ellos. Al
despertar el dia, la madre se levanté para ir al molino. Su esposo
lo hizo poco después para también salir de la casa e ir a trabajar.
De regreso al hogar, la mujer, que hacia tortillas, se preguntaba
por qué su hijo todavia no habia despertado. Se acerco al lecho y
lo destapo para darle de comer y vio que su cuello y piernas
estaban cubiertos de moretones. La criatura habia dejado de

respirar.

Se dedujo que no fue accidental. Un ndo zone, aprovechandose de la obscuridad y
haciendo dormir profundamente a los padres, entr6 a la habitacién para alimentarse con la

sangre del chiquito, sin que ellos pudieran escuchar los gritos.

La unica forma de proteger a los nifios de semejante peligro es el bautizo. Desde que
se realiza el ritual de eleccion de padrinos, el bebé queda inscrito en “la lista de Dios™ . El

ritual de solicitud se inicia con la visita de la familia paterna a la casa de los padrinos
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potenciales. En este caso, los padres de Raul viajaron desde Santiago para verme. Al llegar
se le entrega al padrino potencial un litro de pulque o cerveza y se llevan otros tantos para el
numero de adultos que se encuentren en la ceremonia. Para esta oportunidad asistieron
ambos padres de Sara, los abuelos paternos y la abuela materna (quien es viuda). Iniciaron
la solicitud en otomi después de haber terminado el respectivo litro de cerveza y durante
unos cinco minutos se dirigieron a mi en ese idioma. En consideracion a mi poca eficiencia

en su lengua después me tradujeron:

Queremos que tu sea(s) (la) madrina de nuestra nifia, que la
cuides y la protejas como si fuera de ti. Ella te debe obedecer y
cuidar y nunca se enojard contigo porque eres su madrina. Elige

su nombre y dale un poco de tu sal.

Después, me preguntaron si no tenia inconveniente de celebrar la ceremonia en
Santiago, aprovechando la visita que regularmente realizan los migrantes a su comunidad

durante las fiestas del santo patrono’. Yo les pregunté el motivo de tal preferencia.

Ya ves, es mejor alla que acd. En el Rancho es mejor del bautismo
porque ademds del padrecito estan los mayordomos y la van a
cuidar mejor. Ademds alla estan los abuelitos (difuntos) y la

pueden cuidar mas mejor.

Quedamos de acuerdo en celebrar el bautizo el 25 de julio del 2001 y los abuelos
paternos se responsabilizaron de hacer todos los arreglos a su regreso a su comunidad.
Sobre los gastos de la fiesta, tema del que también se hablo, quedé de comprar la ropa para
la bebé y para su mamé y pagar los honorarios de la iglesia. Los padres y abuelos se
encargarian de la fiesta. Yo me ofreci a ayudar con los gastos, lo que fue tomado a mal por el
abuelo. Me argumentd que en la fiesta yo era la invitada de honor y no podia pagar nada.

Me preguntaron si asistirian mis padres y hermanos y yo les respondi que les resultaria
7 En el capitulo anterior narro dicha visita.
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dificil. Entonces me dijo el abuelo de la nifia.

Yo ya soy tu compadre mayor y ellos (Raul y Margarita) tus
compadres menores. Tu papd serd su compadre mayor y yo de él. Si

tienes hermano mayor, él también es compadre pero menor.

La diferencia entre compadre mayor y menor es generacional. Los abuelos son la
generacion mayor y los padres la siguiente. La relacion de compadrazgo se establece con
toda la familia, especialmente los hombres mayores y el trato a toda la familia pasa de
coloquial a ritual. En otomi existen dos registros lingiiisticos para tal efecto. En espaiiol lo
traducen por los usos de 1 y usted. Margarita me tuteaba antes de emparentar, pero ahora

que somos comadres me debe hablar de usted y yo a ella.

Sara pudo ser llamada por su nombre hasta que recibio el sacramento. Mientras tanto,
la familia se referia a ella como “la bebita”. Si ocurriera alguna desgracia antes de la
ceremonia ella no llegaria al reino de Kwa (la mayor entidad sobrenatural, en ocasiones
asociada al dios cristiano, pero en otras a la divinidad que fertiliza la tierra), por lo que no
podria ser incluida en el oratorio familiar y no ocuparia ningin sitio junto con el espiritu

protector de sus antepasados.

A los nifios pequefios no se les dirige la palabra directamente mientras no inician la
sonrisa social®. Sin embargo se habla de ellos continuamente y jamas se les deja solos. Los
primeros meses de vida es probable que mientras esté despierta Sara nunca se encuentre
lejos de los brazos de alguien. Ademas de su madre, en casa viven dos tias que también
dieron a luz recientemente. Juana, hermana de Margarita tiene una nifia de 9 meses y Bere un
varon de un mes. Cualquiera de las tres mujeres alimenta a los otros cuando los escucha
llorar si la madre bioldgica no se encuentra a la mano. la madre de Margarita también juega
un papel central en estos momentos. Se hace cargo de los bebés cuando necesitan algo,

pero su principal funcion es responsabilizares de los nietos mayores. En el caso de Sara, sus
® Esta es una conducta que los bebés adquieren entre el segundo y el tercer mes de vida
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tres hermanos (de 5, 3 y 2 afios respectivamente) recurren a la abuela en todo momento. Los
primos y primas mayores de Sara, asi como los hermanos jévenes de Margarita también
cuidan y juegan con la bebé quien ha aprendido a tocarlos cada vez que quiere atencion.
Practicamente no se le escucha llorar, pues apenas suenan los primeros chillidos alguien la
consuela. A mi me dejan cargarla excepcionalmente. A pesar de ser su madrina puedo
ocasionarle “mal de 0jo” o “de tristeza™ y carezco de la habilidad para hacerla callar

inmediatamente.

El contacto fisico y visual y la sonrisa social en los bebés otomies es muy precoz.
Debido a que son el centro de atencion durante los primeros meses de su vida se vuelven
extraordinariamente sociables y juguetones. Cuando inici€ mi trabajo de campo a los otomies
les preocupd mi interés por sus hijos pequefios. Con el tiempo me di cuenta de que son uno
de sus bienes mas preciados. El nacimiento de un bebé y su posterior incorporacion a la
comunidad implica el mejor de los acontecimientos posibles en una familia y una madre en el
post-parto es motivo de cuidados y atenciones por parte de todos los que la rodean. En el
caso de las labores domésticas se le exime de toda responsabilidad y he visto maridos
echando tortillas y preparando caldo para sus esposas después del parto”. En cualquier otro

contexto esa hazafia parece impensable.

Como mencioné en el capitulo anterior, los nifios otomies son objeto de mimos y
atenciones hasta que termina la primera infancia. Rara vez se les llama la atencion y siempre
se encuentran al lado de nifios mayores o de adultos que los consecuentan. Al llegar a los
siete u ocho afios esta historia cambia drasticamente y se deben incorporar a las actividades
domésticas y laborales de los adultos. A esta temprana edad se convierten en miembros
plenos de su comunidad y, como ya describi, deben asumir las responsabilidades

econdémicas que ello conlleva.

A pesar de que Sara nacio en Guadalajara, el bautizo se llevé acabo en la comunidad
® Los mestizos solemos provocar toda clase de enfermedades en los otomies, especialmente los nifios
‘® Las madres otomies solo deben comer came de pollo o huevos los primeros cuarenta dias después del
parto. Se les complemente la dieta con pulque o cerveza que se cree aumenta la produccién de leche materna.
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de origen. Este tipo de rituales no se puede realizar exactamente en Santiago pues no es
parroquia y la legislacion catolica obliga a que las bodas y bautizos se celebren en sedes
parroquiales. Las dos parroquias cercanas a Santiago son La Torre, en €l propio municipio
de Amealco y Temascalcingo, que se encuentra en el vecino Estado de México. Rail y su
familia eligieron Temascalcingo porque el parroco es mas amable con los indigenas. El
parroco de La Torre ha tenido una mala relacién con los otomies de Santiago pues le
impiden celebrar misa dentro del templo y se muestran reacios a la mayor parte de sus
propuestas en relacion con la celebracién de rituales. Con el parroco de Temascalcingo no
existen ese tipo de fricciones y se expresa con mas tolerancia cuando habla de las practicas

peculiares de los otomies.

La ceremonia religiosa

El ritual comienza horas antes de la misa, cuando se viste al bebé. A Sara la bautizaron
junto con un primito suyo que vive en Santiago, hijo de una hermana de Ratl. Vestirla toda
de blanco obliga a la madrina y al padrino no solo a arroparla, sino a haber confeccionado
algo de la vestimenta. Una vez vestida, se hacen una serie de recomendaciones que

garantizan que los nifios queden inscritos en la “lista de Dios”. Sus padres y abuelos le
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repiten:

Ya te vas a llamar Sara y vas a probar de la sal y vas a obedecer en
todo a tus padrinos, a tus papds y abuelitos y a toda la gente

mayor.

Dentro de la iglesia, el ritual que rige es el tradicional catdlico que, en el caso de
Temascalcingo, es explicado anteriormente en una platica pre-bautismal por una catequista a
los padres y padrinos. Después de que bautizaron a Sara, nos regresamos todos a Santiago,
que se encuentra a 28 kilometros de Temascalcingo, a la casa del padre de Raul, responsable
de la fiesta. Alli se sirvieron en el patio, para los padrinos mayores y menores, los padres de
los nifios y unos cuantos invitados, barbacoa de borrego, pollo en mole rojo, arroz y
tortillas. La familia extensa (que incluia a compadres adquiridos en otros rituales) comia
mientras en la cocina la misma comida y bebian pulque. La fiesta era afuera para los
invitados y la familia comié y bebid pero no se consideraba invitada, por lo que departian
desde el interior de la casa. La comida dura varias horas y muy probablemente tanto la
familia como los invitados terminen completamente borrachos. Los bebés recién bautizados

también son considerados invitados y son los Gnicos nifios en la parte exterior de la casa.
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El bautizo de Sara y su primo

A pesar de que el nacimiento biologico se realiza en la ciudad, el ritual que marca la
pertenencia de un nifio a su familia y a la comunidad se busca realizar en Santiago. De esa
manera, se puede nacer urbano, pero nunca se dejara de ser otomi y miembro de la gran
familia corporada a la que se debe lealtad, obediencia y respeto. Sara podra ser legalmente
tapatia —como lo certifica su acta de nacimiento— pero ritualmente pertenece al mundo de
sus padres, abuelos y ancestros, todos miembros de su comunidad moral. De esta manera,
el conflicto de nacer en un sitio extrafio se resuelve y se olvidan —al menos

momentaneamente— las contradicciones culturales.

4.2 La boda frustrada o la invencién de la adolescencia de Marina

La adolescencia —como categoria social— es una etapa en el ciclo de vida de los otomies que
no existe. Ni que decir de instituciones sociales como el noviazgo, que les resultan ajenas.
De nifios, empiezan a asumir responsabilidades y roles adultos a partir de los 7 u 8 afios, y a
los 13 o 14 se espera que se comporten como adultos jovenes dentro de la familia extensa.
Las nifias se emparejan a esa edad y aun antes, y los muchachos lo hacen a partir de los 15

afios, llevando al domicilio familiar a vivir a sus mujeres. Es el caso de Marina, la menor de
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trece hermanos (tres de ellos ya muertos);, perdio a su padre cuando tenia siete afios y desde
entonces vividé con su madre viuda, sus hermanos mayores, tres cufiadas y varios sobrinos.
Ella naci6 y se socializé en la ciudad de Guadalajara. Se incorpord a la venta ambulante de
papas fritas desde pequefia y soélo asistio a la escuela 3 afios en el turno nocturno de la
primaria de Miravalle entre los 10 y los 13 afios de edad. Ademas regularmente se encarga de
ayudar en los quehaceres domésticos, pero sobre todo, ayuda a cuidar a todos los sobrinos
que viven en la casa de su madre (que han fluctuado entre cuatro y diez). Marina es una
chica de ojos negros grandes y dulces, de cabello largo (que trae rizado con una
permanente) y se viste con pantalones anchos y grandes playeras que le cubren por debajo
de las caderas, como si procurara cubrir todas las curvas que se le han ido formando en el

cuerpo en los ultimos afios, o con largas faldas que le llegan arriba del tobillo.

A los 13 afios empezoé a verse, a escondidas de su familia, con Pancho, entonces de 16
afios. El nacié en Santiago y migré con sus padres a Guadalajara cuando tenia seis afios.
Trabaja tejiendo asientos de tule para sillas y se contrata en las esquinas de las colonias
residenciales de la ciudad o entre artesanos muebleros de Tlaquepaque. Vive con su madre y
su abuela materna (el padre los abandond) en la zona baja de Las Juntas, en el relleno
sanitario que se conoce como “La Micaelita”. Curs6 primero y segundo grados de primaria
en Guadalajara pero cuando su madre se quedd sola lo puso a aprender el oficio familiar y
teje el tule desde los ocho afios. Igual que Marina, la juventud apenas se le nota en el rostro
y el cuerpo. Pesa poco y mide poco, pero su expresion facial es de gran resolucion , es
extrovertido y se le facilitan las relaciones sociales tanto con sus paisanos como con los

extranos.

Unos meses después de que empezaron a verse, Pancho se llevé a Marina a vivir a
casa de su madre. Ella todavia no cumplia 14 afios. Diez meses después, Pancho fue invitado
a participar en la peregrinacion que realizan ancestralmente los otomies a Atotonilco
Guanajuato. No habia hecho su primera comunién y se propuso preparar el catecismo junto

con Tofio, hermano de Marina de la misma edad de Pancho y que también asistio a la
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peregrinacién de purificacion a Atotonilco. El celador —otomi encargado del orden y la
disciplina en el santuario y durante el viaje— responsable de examinarlo le preguntd sobre su
vida y al averiguar que vivia en unidon libre con Marina le indicé que seguramente el
sacerdote condicionaria la confesién y comunion a que se casaran por la iglesia en un lapso
no mayor de tres meses. Otro de los asistentes a la peregrinacion fue Gerardo, de once afios,
sobrino de Marina y de Tofio, que ya habia hecho la primera comunién un afios antes. A €l,
para confesarlo le pidieron que convenciera a sus padres de casarse por la iglesia, pues s6lo
estaban casados por el civil y vivian juntos desde hacia doce afios. Ademas de presionar
para la realizacion de las bodas de Pancho y Marina y de los papas de Gerardo —Felipe y
Magdalena— se organizaron dos bodas colectivas para el resto de los asistentes a la
peregrinacién que no estuvieran casados. Los celadores calculaban apadrinar, al menos,
doce bodas. El sacerdote de la Parroquia de Santa Maria, en el Cerro del Cuatro, estaba feliz

pues iba a regularizar la “pecaminosa situacion” de sus feligreses indigenas.

A mediados del mes de diciembre asistieron Marina y Pancho —con las madres de
ambos— al registro civil para solicitar la ceremonia. La juez del registro de Miravalle, cercana
a la zona de Las Juntas, se negd a otorgar la licencia por la edad de los contrayentes.
Insistieron en otros dos registros, en el Centro de la ciudad y en la Calzada Federalismo, y en
ambos les negaron también la licencia, argumentando que ella todavia no cumplia 15 afios y
él apenas tenia 17. Ademas, en ambos casos faltaba el padre de los futuros esposos para
firmar la autorizacion. La madre de Marina se sinti0 muy frustrada pues ya habia preparado
una comida de pollo en mole rojo para festejar el tramite de la boda y se quejé de la

incomprension de las instituciones de la ciudad:

Allg en el rancho, si los hubieran casado. Alld casan desde los
trece y no le hace que no vaya el papad. Ellos saben que asi es con

nosotros. Los tomi se casa chico y asi es.

El primero de enero, Marina cumpli6 15 afios y pidié una fiesta, pero su familia le dijo
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que ella ya era una mujer casada y que los bailes no eran propios de su condicidon. Ese
mismo dia hablaron con el sacerdote de la Parroquia de Santa Maria en el Cerro del Cuatro,
que como ya mencioné es el lugar de residencia de la mayor comunidad otomi en
Guadalajara, quien les autorizo el matrimonio sin €l acta del contrato civil argumentando que
era mejor eso que permitir que siguieran viviendo “en pecado”. El parroco de Las Juntas les
habia negado la ceremonia esgrimiendo que es un requisito legal para el sacramento
presentar el acta del matrimonio civil. Se fij6 la fecha de ambas ceremonias —en el Cerro del
Cuatro y en Las Juntas— para el sabado 10 de marzo. La primera seria por la mafiana, a las
doce, y la segunda a las siete de la tarde. En cada ceremonia se casaron seis parejas. Una
buena parte de la comunidad otomi en Guadalajara estaba involucrada. La red de celadores y
celadoras del Sefior de Atotonilco se encargd de organizar también fiestas colectivas previas
a la misa y a reclutar padrinos solventes entre los paisanos. Como expliqué en el capitulo
anterior, existe un celador por cada diez o quince familias tanto en Las Juntas y sus
alrededores como en el Cerro del Cuatro. Estos celadores ademas se reunen periddicamente
para intercambiar informacion sobre las familias a su cargo de tal suerte que funcionan como
un eficaz vehiculo de comunicacion entre paisanos, pero también reciben informacién
frecuente de la comunidad a través de quienes hablan por teléfono al pueblo o viajan por
motivos familiares. Ademas implican un eficiente mecanismo de control social entre los
otomies pues se encargan de poner en evidencia cualquier irregularidad de sus paisanos. Tal
como lo propone Epstein (1969) hacen del chisme el mejor recurso con el que cuenta una

comunidad corporada de migrantes para mantener la estructura social.

Los primeros dias de febrero, Marina dejoé a Pancho y se refugioé en casa de su madre
después de una golpiza que le dio su casi-esposo. La familia le ordend que regresara con su
futuro marido, pero ella se neg6. Encontré trabajo como empleada doméstica en la zona de
Plaza del Sol y se salié de su casa. Dos semanas mas tarde regresé con su mama y pidié
perddn para que le permitieran volver a vivir en el domicilio familiar: no le habia gustado el
servicio doméstico. Los hermanos mayores le exigieron que volviera con Pancho a lo que

ella se negd. Su madre le permiti6 regresar a cambio de que le prometiera pensar su situacion
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para que en el futuro pudiera volver con su marido y casarse pues de lo contrario afrentaba a

toda la familia y toda la comunidad de enteraria de dicha afrenta.

Felipe —-hermano de Marina— y Magdalena se casaron en Las Juntas el dia 10 de marzo.
Como en todas las bodas otomies se celebraron dos fiestas. Una en casa de los padres de
cada contrayente. La fiesta principal es responsabilidad de la familia del novio pero los
invitados asisten primero a comer y beber con los padres de la novia, no antes de una fuerte
negociacion ritual en la que ambas familias simulan estar disgustadas por el matrimonio y
fingen pelear por los invitados. En esta farsa, la familia de la novia se queja de que le quitan
a una hija que ya no les pertenecera. La familia del novio responde que ahora tendrd mas

bocas que alimentar.

Felipe y Magdalena el dia de su boda con sus tres hijos
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Lo llamativo de esta parodia es que se realiz6 a pesar de que Magdalena y Felipe llevan
juntos doce afios y tienen tres hijos producto de su union. Los padrinos de la boda —que en
este caso también eran paisanos radicados en el Cerro del Cuatro— deben ayudar
economicamente con la ropa y adornos de los contrayentes. Como en el bautizo, tampoco se
espera que contribuyan con la fiesta en la casa del novio que normalmente se prolonga

hasta el siguiente dia, pero deben quedarse hasta el final de la celebracion.

Marina y Pancho asistieron a la boda pero cada quien anduvo por su lado. Marina
baild con su hermano Juan y con otro muchacho otomi lo que provocé la indignacion
general. Pancho también bailo durante toda la noche pero nadie lo sefialdé por ese hecho.
Dias después de la boda, entrevisté a Marina sobre estos acontecimientos y esta es su

histona:
La versid ri

Un dia la Choca (una vecina, sobrina de Magdalena) me lo llevé al Centro a
este Pancho, que era novio de la Felipa (hermana de Marina) pero dice
Pancho que no es cierto, pero entonces ya asi cuando Felipa se fue con
Pancho (a vivir) pues la Choca ya no tenia con quien ir a pasear pues me
llevé y me llevo a unos campos (de futbol) donde jugaban Pancho y sus
amigos y alli lo conoci mas. Tenia 13 (aiios) y nada mds me dijo si queria ser
su novia y yo le dije que si. Felipa se enojé y entonces le dijo a Magdalena (la
cufiada) “esta Marina me quité a Pancho” y ya desde entones como que
Magdalena se enoja bien mucho conmigo. Entonces ya lo conoci y paseamos.
Como del afio o poquito menos nos juntamos. Estuvimos juntos casi el afio o
mas del afio ya ni sé bien pero la Felipa le dijo a Magdalena “si Marina no se
hubiera metido por entre nosotros a lo mejor esto no hubiera pasado y
Sfuéramos felices” pero no era cierto. Como que la verdad no lo queria o no lo

quiero, no sé bien. Como que nada mds me fui con él por miedo, pues mis
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hermanos luego eran bien malos y que para corregirme siempre me pegaban.

Na’'mas llegaba yo de vender o de la escuela y me pegaban.

Felipa, la hermana de Marina, se junto por esas mismas fechas con otro muchacho y se
embarazo a los pocos meses. Actualmente tienen una bebita y vive junto con el padre de la
nifia en casa de sus suegros. Se queja de que la maltratan y la desprecian por ser “maas india
que ellos”. Su marido ya nacié en la ciudad de padres otomies y solo quiere hablar espafiol.
A Felipa también la golpean frecuentemente. Los hermanos varones de Marina justifican su
violencia con ella por el hecho de no contar con un padre que la corrija y le exija que cumpla

con el comportamiento esperado para una mujer joven.

Un dia ya era bien tarde y no pasaban los camiones y se nos hizo bien
tarde y me fui con Pancho. Su mama me vio alli al dia siguiente y no me
dijo nada. Le dijo a él que tenia que ir a hablar con mi mamad. Que
cuando llegaran de vender en la noche (la madre de Pancho también
vende papas fritas) iban a ir y Pancho dijo que mejor vamos el sdbado.
Pero ella dijo que fuéramos pa que sepa donde anda su hija. Entonces
ya, estaba alli su abuela del Pancho y fueron y hablaron con mi mamad.
Mi mamd pensé que no los iba a recibir pero si los recibio. Empezé a
hablar la abuelita de Pancho y ya les dijo asi “ya van a vivir” y mi
mamd dijo “entonces ya vas a juntarte con él” y yo dije “si, no sé” y dijo
“si lo quieres te vas a ir con él” y yo dije “no pus si”. Las mamds se
enojaron y ya no me hablaba bien mi mama y tampoco me habla su
mama (de Pancho) pero asi es al principio cuando te juntas. Te tratan

asi y como que no existes pero ven todo lo que haces.

Las nueras tienen la obligacion de aprender todo aquello que les exige su suegra.
Deben de encargarse de los quehaceres domésticos, del cuidado de los nifios pequefios y

de complacer sexualmente al marido cada vez que se les demande. Es frecuente que cuenten
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con poca privacidad y sus relaciones sexuales son presenciadas por el resto de la familia. La
suegra les exige que se hagan cargo de la comida y la limpieza para que aprendan como le

gusta al marido que se hagan las cosas.

Luego, por alli habia un muchacho, pero no lo dejé por el muchacho, la
verdad. Habia un muchacho que se llama Manuel y también es de la
raza (otomi) y entonces me hablo y entonces ya asi y haz de cuenta que
yo queria a ese muchacho pero no, porque estaba confundida y mas,
pero porque como que Pancho se enojaba mucho y ya. Ese dia me pego
Pancho y lo dejé. Iban varias veces que me habia pegado, no era la
primera vez, pero ésta fue muy recio. No creas que estaba tomado, nomds
de enojo me pegaba. Un dia me pego delante de su mama y ese dia yo no
le hice nada tampoco. Su mamd dijo “ay Pancho ;jporqué le pegas?”
“nomds” dijo asi. Pues yo alli dejé la comida y me meti pa dentro y ya.
Luego volvié adentro y me volvio a pegar. Y no, no sé, no me gusto que

me pegara.

Resulta llamativo que Marina acepte mejor la violencia proveniente de sus hermanos
que de su marido de quien ella espera otro tipo de relacion. Fantasea con el romanticismo
que presencia en las series de television. Cuando sus hermanos la agreden se atemoriza pero
entiende que lo hacen para corregirla, en cambio del marido espero otro tipo de

manifestaciones emocionales y esta menos dispuesta a recibir maltratos de su parte.

Y ya me separé de él y mi mamad se enoja bien mucho también. Me dice “;te
vas a casar con otro?” que le dijeron que ando con otro muchacho y que si
me voy con ese muchacho me muero. Haz de cuenta que si no me voy a casar
con Pancho ya me olvide de toda mi familia. Que me olvide de ello y que haz
de cuenta como si yo estuviera sola. Me dice “nomads te vas con ese muchacho

y ya te olvidas, haz de cuenta como si para ti ya estuviera muerta y con tus
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hermanos tampoco, ya no cuentes con tus hermanos”. Yo le dije “ya sé que asit
no cuento con ellos” El unico que cuento es Juan, si me entiende, él si me
entiende. La Rosa me entiende un poco pero como tiene los nifios pues no
tanto. Sélo Juan que no se ha querido juntar si me entiende que todavia no es
tiempo. Senti feo que mi mama me dijera lo de Pancho y que me olvidaba de

ellos, “de todos tus hermanos, como si estuvieras sola en este mundo” me dijo.

La familia como comunidad moral se manifiesta aqui en su maxima expresién. Si Marina
decide romper con el sistema de imperativos morales corre el riesgo de marginarse del grupo
familiar y de la comunidad de paisanos en Guadalajara. El hermano mayor de Marina ha
asumido el rol de jefe moral de la familia, aunque la madre juega todavia un papel activo en el
sostenimiento del hogar y en la cohesion familiar. Todos sus hermanos consumen cerveza
regularmente y dos de ellos tienen severos problemas de alcoholismo lo que incrementa los
niveles de violencia doméstica, especialmente en las noches y durante los fines de semana.

Tanto su padre como su hermano murieron de cirrosis hepatica.

Lo malo es que ahora la miran mal que porque dejé a Pancho y que unos
ya no le hablan. Las primas de Pancho no le hablan a mi mama ni la
mamd. Ya no sé después qué va a pasar porque si dice “si te vas después
con otro muchacho, sea ahora, sea tarde o temprano, no quiero verlo
aqui ni a su familia porque si viene verds lo que le voy a decir” asi dice
mi mama. Le va a decir muchas cosas a su mama del muchacho. Entiendo
a mi mamd que si debe enojarse conmigo porque si se debia enojar el dia
que me separé, pero ya tiene dias y hasta un dia me dijo que si era asi
rebelde que mejor me saliera de la casa y que me olvidara de todos.
Bueno yo le dije “bueno si estds tan enojada si quieres ya me voy a salir
Yy que no me esté buscando como aquella vez que me fui a trabajar a
casa”’ y me dijo “si te vas de aqui ya no te quiero, si te busqué no creas

que te voy a buscar todas las veces” y estaba bien enojada. Dice que mi
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Sfuturo luego no voy a encontrar un esposo que me quiera. Le dijeron que
ando con otro muchacho y a ese Manuel ni le he visto. Ya no quiero

verlo tampoco.

El control social en las familias otomies es fuerte y se ejerce a través de la violencia
fisica y de los chantajes y amenazas. La peor de ellas es la exclusion del grupo familiar. Ello
implica también la expulsion de la comunidad otomi, pues la compacta red de celadores y
parientes se encargaria de difundir la noticia del repudio familiar entre todos los paisanos y
la informacién no tardaria en llegar hasta Santiago. No son extrafias las conversaciones entre
ellos y conmigo en la que surgen repetidamente la mencién a este tipo de exclusiones y el

riesgo terrible de ser marginado de la comunidad en caso de alejarse de las normas.

La verdad si ando con un muchacho pero tiene poquito. A ella le dijeron
que desde que me separé de Pancho y no es cierto. Es otro no es ese
Manuel, que ya no lo quiero ver. No creas que ando nomds picando a ver
que se siente andar con uno con otro, no. Me quiero casar pero todavia no.
Todavia no pienso nada en volver a juntarme o casarme. Con Pancho,
como andaba, nos teniamos que casar como dijo el celador, pero luego se
enojaba bien mucho. Me sigue buscando pero que anda con una muchacha
también. Por mi que puede andar con quien quiera. Pero ya no lo quiero,
para que lo voy a obligar a que me esté esperando. Dice que me va a
esperar que quién sabe qué. Yo le dije a mi mamad “no vale nada de que me
espere”. Ya no voy a andar con el Pancho. A Pancho le dijeron que si se
queria confesar en Atotonilco se tenia que casar, se tenia que casar y
entonces dijo “si, me vay a casar llegando” y le daban creo que un mes o
dos meses o algo asi para que se casara y se confesé y ya pues fue alli
cuando pues nos ibamos a casar por el civil pero nos dijeron que no que yo
todavia estaba chica. Yo tenia 14 y Pancho 17 y nos dijo la sefiora del

registro que yo no podia ni él. Que me lleva tres arios pero no era todavia
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tiempo. Luego yo cumpli 15 y él ahora cumplio 18 la semana pasada. Fue
a la casa el domingo y quedaron de acuerdo con Rosa para que le
festejaran su cumpleaiios pero como yo casi no le hablo no se bien que
hicieron. Sabe qué iban a hacer pero Rosa lo hizo hasta el lunes y no fue

Pancho, se fue a trabajar.

Pancho sigue siendo considerado por la familia de Marina como un miembro mas. Se‘le
invita a las fiestas y él visita regularmente a su suegra. A la madrina de Marina
constantemente le piden que hable con ella para hacerla recapacitar. Pancho, incluso
viviendo con otra muchacha, ha insistido repetidamente en su promesa de matrimonio. El
pasado 25 de julio de 2001 Pancho fue a la fiesta a Santiago, entre otros motivos para hablar
con los tios de Marina para que le ayuden a convencerla de que vuelvan. Marina no fue a

Santiago este afio y el viaje de Pancho resulté infructuoso.

Pero yo no pienso regresar con Pancho. Tampoco pienso andar asi de
dejar a este y andar con otro, no me llama la atencion. Bueno yo sé que se
ve mal. Quiero disfrutar un poco del tiempo. No creas que por los bailes.
Casi no me gustan solo he ido a uno en febrero nada mds fue la primer vez
que he ido pero me llevaron sino no hubiera ido pero me dijeron “vamos,
vamos” si no no hubiera ido. Se enojo bien mucho mi mama. “Bueno
pues” le dije “ya no vuelvo a ir”. Hay bailes todavia. La semana pasada
hubo baile y todo y yo no fui. No me llaman tanto. Si quiero verios pero
me quedé muy asustada de mi mama como para que diga “voy a ir, voy a
ir”. Pero si me gusta ir pero como que no me siento a gusto pensando que
me van a pegar y a decir cosas luego. Bueno y como casi no he ido pues

no me siento comoda.

Las tentaciones de la vida urbana resultan un conflicto para Marina. Por un lado la

musica del radio y los espectaculos de la television le muestran un mundo lleno de
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diversiones para chicas de su edad. Por otro lado, las responsabilidades que ha asumido
desde hace afios la convierte en una adulta. Quiere copiar lo que hacen otras muchachas
pero sabe que su familia no se lo permitiria y que se estd jugando su sitio como miembro de
su comunidad. La adolescencia que en le tocaria vivir en la ciudad es una etapa inexistente

entre su grupo social.

El muchacho con el que ando también es raza de Santiago. Iba al Centro
también. Es amigo de Pancho. Trabaja como Pancho trabajaba. Arreglan
silla de tule y los sabados y los domingos van al Centro. Diario pasaban
por alli donde vendo papas. Trabajan alli en Tlaquepaque. Alli trabajan
con los de las tiendas, les tejen silla. Son varios todos raza y trabajan, tejen
silla. Se llama Victor y tiene 15 (afios) como yo. Es buena gente y vive por
el Cerro (del Cuatro). No tiene mamad y vive con su hermano. Un dia me
dijo que fuera a su casa cuando cumplié afios su sobrino pero me dio
miedo ir. Pero no fui. Cuando conoci a Pancho no era asi conmigo, asi
como es Victor. Este es mejor y me habla casi en puro otomi. Como si es
bien chido el muchacho. Si es padre. Hasta Rosa (la hermana mayor) dice
“si es bien chido el cuate”. Mi mama lo conocié cuando se casé el Felipe.
Vino a la fiesta y bailé con él. Fue cuando se enojo mi mama porque bailé
con él. Me regaiio porque haz de cuenta que bailé primero con Juanito (su
hermano) y ya luego con él y me regafio. Estabamos bailando y me jalo mi
mamd y me regaiio porque estaba bailando. A él ni le hablo . Me dijo “si un
dia lo veo me lo voy a agarrar a cachetadas” sabe por qué. Me dijo “
nomds que lo vean tus hermanos y lo van a agarrar”. También ya me dijo
eso Juan, pero no, Juan no, porque si me comprende. Haz de cuenta que
Juan hablé con él y estabamos en el Parque Morelos yo y él y que vemos
que Juan como que estaba buscando a alguien y yo dije “que tal que me
esta buscando”. Luego le dije “se me hace que te va a agarrar pero voy a

hablar con él” y ya le dijo que sabia que andaba conmigo y le dijo “no
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quiero que la regaries”. Y Juan le dijo “yo ;porqué la voy a regafiar? si ya
sabes que ella tiene problemas, si quieres andar con ella ya sabes, si
quiera ella contigo pues no hay problema”. Todavia le habla bien. Por eso

a veces mi mamd regafia a Juan por mi culpa, que porque él sabe todo.

El hecho de que uno de sus hermanos la solape es excepcional. Juan también se ha
rebelado a algunas de las costumbres otomies. Ya tiene 20 afios y permanece sin pareja pues
dice que prefiere trabajar para juntar dinero. Viste de manera distinta a sus paisanos usando
cinto pieiado” y una gran hebilla de plata. Sin embargo es un defensor de muchas de las
costumbres de su comunidad como el uso de la lengua indigena y la peregrinacion anual a
Atotonilco. Ademas viaja regularmente al pueblo. Empero socializa y se divierte con vecinos
y colegas artesanos mestizos lo que disgusta al resto de su familia. En la invencién de la

adolescencia, €l ha sido pionero en su familia.

Luego mi mama quiere que le traiga dinero y trabaje en donde no me tratan
bien. Juan me defiende. Yo prefiero vender (papas) aunque luego no saco
mds que para comprar mds papas y aceite. Mi mama no me entiende pero
yo quiero ser su hija buena como siempre nomds que no me guiero casar
todavia y quiero trabajar vendiendo y echdndole ganas en la Plaza
(Tapatia). Alli le ayudo a Rosa (su hermana) y antes le ayudaba a mi
suegra. No me importa vender y correrle a los inspectores, nomas todavia

no quiero tener que obedecer a un esposo y a mis suegros. Todavia no.

La historia no ha terminado todavia. Marina, ahora de 15 afios, se acaba de ir a vivir
con Victor, de 16, al Cerrro del Cuatro. A pesar de sus intenciones de prolongar este intento
de adolescencia, en realidad ha pesado mass el sistema de imperativos morales de su cultura
y ahora vive nuevamente como una mujer casada en casa del hermano mayor de Victor que

es huérfano. Quien funge como su suegra en la ensefianza de los quehacer domésticos, es

" El Cinto piteado es un cinturén con aplicaciones de fibra de pita tradicional de la indumentaria ranchera de
Jalisco.
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su cufiada, y en esta casa Marina también se hace al cargo de todos los nifios de la casa, tal
como lo hacia en la casa de Pancho y en casa de su madre y hermanos. La adolescencia le
duré a Marina medio afio, pero fue un primer intento de negociar su rol en la familia

corporada a la que pertenece. La resignificacion durd poco, pero existio.

4.3 Dos experiencias de Muerte: Doroteo acuchillado y el marido de Alejandra

431 Vi r ser indi

Un sabado, en una de las cantinas mas sordidas de la zona de San Juan de Dios, Doroteo
tomaba con varios de sus colegas vendedores y con su cufiado José. Por algiin motivo
empezaron a pelear con otros y los corrieron de la cantina. Aparentemente uno de los
meseros salio tras de €l y le encajo un cuchillo por la espalda. Sufrio lesiones en un pulmon,
un rifion, el higado y los intestinos. Lo recogié una ambulancia de la Cruz Roja cuando se
encontraba ya inconsciente tirado en un charco de su propia sangre en la Plaza Tapatia
cerca de su sitio de venta. Lo llevaron al hospital civil de Belén, un edificio del siglo XVIII
construido por Fray Antonio Alcalde y que esta organizado en una especie de pandptico
con varios pabellones largos y fétidos, repletos de camas. Cada cama parece contener un
enfermo mas grave que la de junto y cada familiar que se encuentra al lado de la cama parece
mas preocupado y solo que su vecino. Las sillas del patio de espera no tienen respaldos

completos y el frio de finales de noviembre se cuela por todas partes.

El lunes me llama Marta mi ahijada para pedirme que vaya al hospital pero no me
encuentra y me dan mal el recado. Voy al hospital y busco a Doroteo en urgencias, pero ya
no estaba alli y no me dan informes. El personal de la noche al menos se toma la molestia de
levantar la vista de su escritorio cuando uno les habla. Al dia siguiente repito el intento. Esta
vez tengo suerte y encuentro a Rita, la esposa de Doroteo, y a sus padres, que habian
venido desde Santiago la noche anterior, esperando en el patio de urgencias. Rita me presta

su pase que tiene guardado bajo la blusa y que cuida como su bien mas preciado y la madre
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de Doroteo que apenas habla un poco de espaiiol llora y me pide que los ayude. Entro por la
puerta de urgencias y ni siquiera me piden el papel. Al fin y al cabo no pertenezco a ese
mundo y el guardia no me detiene. Busco a alguien del personal y ni siquiera me pueden
indicar correctamente el pabellén en el que se encuentra la cama 512 lo que me obliga a
recorrer los pasillos cargados de dolor, enfermedad y miseria. Ese sitio duele mas que
cualquier otro hospital que haya yo visitado antes. En uno de los pabellones hay una celda
con cinco hombres todos medio desnudos y vigilados por un par de policias que ven una

diminuta pantalla de television mientras comen tortas ahogadas. Son los detenidos™ .

No lo reconozco. Se ve como encogido en esa cama, hinchado hasta parecer que la
boca va a reventarle en cualquier momento y con una sonda nasal que saca un liquido
verdoso. El padre de Doroteo, que es curandero, ya lo arropd con el chal de su madre y lo
rode6 con una serie de cintas de brillantes colores. Todo se ve tan ridiculo, Doroteo
encogido, la sonda, una herida en el vientre de mas de 30 centimetros producto de la cirugia
que requirié de emergencia para detener la hemorragia interna y los listones multicolores.
Doroteo apenas puede hablar y me pide que localice a la trabajadora social encargada de la
UACI”. Su padre en otomi reza a su lado. Me acerco a un médico que anda por alliy le
pregunto sobre el estado del herido. Me dice que no sabe lo que tiene y que luego
informarén a la familia. Les pregunto a los familiares y me dicen que no les han dicho nada.

Nadie les explica ni los procedimientos ni el pronéstico, mucho menos el tratamiento:

Rita. ; Me puede decir del enfermo de la 512?

doc. jAl que picaron?

Rita. Si, es que es mi esposo.

doc. ;Qué quiere saber?

Rita. Pos qué tiene.

doc. Pues ya le dije que lo picaron por andar de borracho. Vaya usted a saber que hizo

para que le hicieran eso, antes no se muric.

*2 En el antiguo Hospital Civil existe una Agencia del Ministerio Piblico de Jalisco
'* Unidad de Apoyo a Comunidades indigenas
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Localizo a Monserrat, una de las trabajadoras sociales adscritas a la Unidad de Apoyo
a Comunidades Indigenas en el Hospital Civil Nuevo y ella envia el volante que exime a los
indigenas de todo pago. Por lo menos no tendran que empefiar el aliento para poder sacar a
Doroteo del hospital cuando sea la hora. Me molesta fungir de intermediaria. Rita ya habia
tratado de localizar a alguna de las trabajadoras sociales sin €xito. Segin yo, ya habian
aprendido el camino para negociar su acceso al Hospital, pero al parecer no siempre les

conduce a donde necesitan.

Al dia siguiente intento nuevamente visitar a Doroteo. Es primero de diciembre y esta
cambiando México. Es la toma de posesion de Vicente Fox. Como no hay labores la puerta
de urgencias tiene candado y no se puede pasar mas que por la entrada principal. Alli una
trabajadora social mal encarada me dice que si no tengo pase no entro. Le explico que son

indigenas y que quiero verificar la situacion de su pago. Ella me dice lo siguiente:

T.S. ;Qué cama me dijo, 5127 ...No, ése no estd

Re. Claro que si, apenas vine ayer y lo vi todavia mal. No lo pudieron dar de alta pues la
Sfamilia me habria informado.

T.S. A lo mejor se murié (se rie). No... creo que lo detuvieron...A ver, no aqui estd, si estd en
la 512 pero no la actualizaron, como hoy no hay labores, solo los de la guardia. No me

explico porqué no lo detuvieron. Deberian de encerrar a todos esos.

Yo abri los ojos bien grandes solo de imaginarme a Doroteo encerrado en la celda que

habia visto el dia anterior. La trabajadora social se ri6 de mi y me dijo continuando su juicio.

T.S. ino es usted familiar verdad?
(me imagino que me consideré demasiado blanca).
Re. Bueno, soy comadre de su suegra

(no quise mentir).
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T.S. Pues comadre y todo no puede pasar sin pase. Por lo del pago ya veo que
intervinieron las trabajadoras del otro hospital y ya se arreglo. Ni para qué entra.

Re. De cualquier manera quisiera verlo. Le prometo que no me entretengo.

T.S. Digale al vigilante que vaya a buscar a alguno de los parientes que estd adentro para

que se salga y usted pueda entrar.

Busco al vigilante que ni siquiera me mira y me dice que estd muy ocupado. Le insisto y

no voltea ni responde. Regreso con la trabajadora social de guardia.

Re. Oiga, el vigilante no me hace caso.

7.S. (me empieza a tutear) Pues ven mafiana o pasado a ver si tienes suerte. Estos se quedan
varios dias.

Re. Por favor sélo quiero saber si no necesitan algo

T.8.De necesitar seguro van a querer cosas y eso st que no. ;Les vas a traer cobija? porque
comida no.

Re. Pero para su esposa

T.S. A ésa no le pasa nada, si tiene hambre que salga y asi puedes pasar tu.

Finalmente preferi regresar a mi casa. Estaba tan enojada conmigo misma por no
haberme peleado con la trabajadora social. “Esos” —como ella les llama— son la razon por la
que tiene un empleo y recibe un sueldo. Pero finalmente me gand lo antropodloga y
simplemente me contenté con ser espectadora de la discriminacidon que estudio. A veces

odio mi trabajo de campo.

Dos dias después me llamo Eustaquio, el hermano mayor de Doroteo, para pedirme que
lo ayudara a llevar a su hermano del hospital a su casa pues él, sus padres y su esposa lo
iban a cuidar. Lamentablemente yo estaba saliendo fuera de la ciudad y le tuve que decir que
no podia, pero que a mi regreso los iba a visitar. Dos semanas después me habld Rita para

pedirme que los fuera a ver. Mi pendiente era que yo no sabia llegar a casa de Eustaquio.
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Tuve que ir primero a casa de mi comadre Marcelina para que me acompaiiara alguien. Llegé
Rita a casa de su mam4 y también Javier y Juana. Me llevé a la visita a todas las mujeres y a
cuatro nifios, la bebé de Juana y las tres nifias menores de Rita. El mayor estaba en casa de
su tio con su papa. La visita fue breve (yo tenia fiebre y tos) pero sirvié para que aprendiera
el camino a San Sebastian el Grande en Tlajomulco®. El 27 de diciembre me pidié Rita que los
llevara de vuelta a Las Juntas. Cuando llegué ya me esperaba Doroteo, de pie, apoyado en
un bordon, y le dijo a su hermano que ya se regresaba a su casa (vive con su suegra en un
cuarto que construy¢ a un lado de la habitacion principal donde duermen Rita, Doroteo y los
cuatro nifios)". Para despedirse, mientras Rita y yo llevabamos sus cosas a la cajuela de mi

camioneta Eustaquio hablé con Doroteo. Iniciaron una breve férmula en otomi pero

continuaron en espaiiol:

E. Pues a ver si esto te sirve para ver con quien te juntas

Do. Ey (mantenia la vista fija en el suelo)

E. Tu eres de la raza y nuestra raza no debe andar con los otros (se referia a los mestizos).
Solo los carnales somos raza y los otros sélo buscan nuestro mal. Es un aviso...témalo
como un aviso que te manda (mira hacia el cielo) para decirte con quien te juntes y con
quién no. Los carnales nos cuidamos unos a otros. Nos puteamos pero nunca asi y nos
cuidamos y cuidamos a nuestras familias. Esos batos no se cuidan de uno, nos ven menos y
nos hacen lo que no harian a ellos. Ellos miran por ellos y su gente y nosotros no somos
gente suya. Somos carnales.

Do. Ey... me voy a cuidar.

E. Tu aqui estuviste cuidado y ahora te regresas a tu casa pero yo no te corro. Tu te vas y
alla no todos son carnales. Cuidate, si puedo te voy a visitar.

Do. (todavia sin mirarlo) Ey, ven visitarnos. La Rita se quiere ir porque extrafia a su

mama de ella.

* Tlajomulco de Zufiga es uno de los municipios que actuaimente se estan conurbando a la Zona
Metropolitana de Guadalajara. San Sebastian es una localidad del municipio que se encuentra rumbo a la laguna
de Caijititan al poniente de la ciudad.
** Rita y su esposo rompen la regla de virilocalidad pues el padre de Doroteo vive en Santiago y él no quiere
regresar a su comunidad hasta que no acabe de estudiar para mecanico automotriz y pueda montar un taller en
su pueblo
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E. Pus aqui nos les falté nada.

Do. (ya mirandolo)Pus no, pero alld tenemos nuestras cositas. Si quieres te dejo el radio.
E. Si yo tengo éste (sefiala una grabadora con dos bocinas). Mejor llevate también el
viejo, a ver si sirve de algo.

E. (dirigiéndose a mi) Yo soy su hermano mayor y lo cuido pero él insiste en vivir donde
no le toca. Uno no vive con la mujer. Yo vivi con la mamad de Francisca (su esposa) y nos
fue mal. Me emborrachaban y los nifios peleaban con sus primos y hay muchas envidias y
eso. Los hombres viven donde el hombre, asi es ley.

Re. Pero Marcelina les ayuda con los nifios.

E. Eso si. Las mujeres buscan ayuda de los hijos, sobre todo chiquitos. A ver cudndo
vienes a visitar aqui a nosotros y no nomds Las Juntas y el Cerro.

Re. Yo les mando avisar para no ser molesta

E. Ey, tu avisas.

Eustaquio renta una casa amplia en San Sebastian el Grande, en Tlajomulco, como a
diez kilémetros de la salida a Santa Maria Tequepexpa, en el Periférico. Vivid en casa de su
suegra los dos ultimos afios, pero finalmente este afio se mudé. Tiene con Francisca, su
mujer, ocho hijos. Al menor de los nifios lo dejé en Santiago con sus padres para que su
mama tuviera a quien cuidar. Ademas con eso puede conseguir heredar algo de las tierras de
su padre. Eustaquio teje sillas de tule y bejuco para el duefio de la casa en la que vive que

vende muebles en Tlaquepaque y Francisca se dedica al hogar.

Version de D

Un dia sabado, estabamos tomando en el Bar del Tijuana, en la Calzada
Independencia y ya era un poco tarde y ya nos empezaron a insultar —que por
indios— y (un mesero) nos tumbé dinero y nos (em)pezo a golpear bien

gacho pues. No nos dejaba salir de ese bar. En la escalera estaban unos y en
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la puerta estaban otros, pero les dimos un (em)pujon y nos salimos. Estaba
con mi cufiado el José. Eran los que trabajan alli en el propio bar, los
meseros que se llaman y otros desconocidos que cuando ya nos salimos de
alli, al dar la vuelta alli por Republica nos dimos la vuelta y vimos que venia
otra vez y alli fue nos alcanzé y me dio el piquete. Esta como a cuadra y
media del Tijuana. Dimos la vuelta alli por Republica y fue alli el accidente
(sic). De alli nos hechamos a correr porque detrds de ellos venian los demds y
cruzamos la Republica y subimos para la Plaza Tapatia por refuerzos porque
yo conozco alli a los comparieros, los artesanos y ya llegamos y ya no se
acercaron ellos y ya de alli llegaron los policias y llamaron por radio a la
Cruz Roja. Y ya me llevaron a la Cruz Roja. La policia no persigud para nada
a ésos. Se me hizo raro pues de que no fueron pero no hicieron asi de ir a
buscarlo y en veces cuando pasan accidentes pues se mueven y buscan a los
demas comparieros para que lo (a)trapen la persona pues, pero no hicieron
nada. Si hubieran sido de otros a lo mejor si hubiera ido detrds pero con uno

(indigena) pues no.

Los otomies en Guadalajara se perciben a si mismos como objeto de discriminacion por
parte de la sociedad urbana. Uno de los componentes de su identidad reside en su
condicion desfavorable. Ya desde Santiago son frecuentemente discriminados al viajar a la
cabecera municipal. Su definicion étnica es su condicion de ser “raza” y en eso fincan la
necesidad de solidaridad que los protege de la sociedad excluyente. Tienen poca y mala
relacion con autoridades municipales como la policia y como presenté en el capitulo anterior,
en general una buena parte de la sociedad urbana los discrimina.

£

En el hospital tampoco nada. Nada mds me preguntaron “;porqué caiste
aqui?”. Pues me picaron con una navaja. Yo pensé que iban a llegar los
Judiciales a preguntar la investigacion, pero nada de eso y pues yo pensaba

de poner una denuncia pero me dijo mi papa “no, ya déjalo pues, no te van a
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oir”. Me llevaron a la Cruz Roja y me hicieron unas puntadas y me tenian alli
en la cama. Eran como las diez de la noche y ya me trasladaron al Hospital
Civil. Ya vieron las radiografias y me dijeron “te vamos a operar”. Ya cuando
el dia domingo. Ya cuando desperté estaba ya operado. Me habian dicho que
fueron tres érganos los que me dafiaron, fueron tres, los rifiones, el higado y
el (in)testino. Dijeron los doctores ‘‘fueron tres organos daiiadas”, nomds. En
el Hospital estuve ocho dias. Cuando me dieron de alta me citaron ocho dias
mds para que me quitaran las puntas(das). Luego ya pasaran 22 dias para
que me quitaran la puntas(das) gruesas y ya na'mas. Me trataron bien en el
Hospital, si le echaban ganas los doctores pero no me dician mucho. A mis
papas, los vieron del rancho y tampoco les decia, pero mi papad si sabe de la
curacion, como él cura y les preguntaba “que tiene m'hijo” pero le
explicaban poquito. No tuvimos problemas con el personal que casi no nos
hablaba. No'mds se enojaron porque mi mamd me puso su capa, que no
estaba limpia. Dijero “se te va a infectar” pero mi papa dejo la capa para que

yo los tuviera alli conmigo.

La resistencia a presentar la denuncia se encuentra asociada a esa sensacion de
discriminacion. Se perciben invisibles para los agentes institucionales. Incluso esperan poco
del personal del hospital y temen dejar ver alguna queja por maltrato. Al fin y al cabo yo
también soy mestiza, como quienes trabajan alli, y me relaciono sin problema con el personal
del hospital o al menos eso piensan ellos. Cuando le pregunté sobre el trato que recibid
Doroteo se cuido bien de cuestionar a los trabajadores del hospital Civil pues pensoé que yo
podia tener algun tipo de vinculo con ellos. Me ha visto conversar con las trabajadoras

sociales de la UACI y preguntarles a los médicos sobre algin procedimiento.

Ahora ya estoy bien, pero no puedo cargar peso. Ya no voy a ir a ese bar ni a
otros que no son de nuestra raza. Asi me fue por buscar ir donde no nos

conocen y nos ven mal que porque vendemos barato y nos compran. Uno
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trabaja duro y le echa ganas para la familia pero no les gusta y se ponen asi.
Mi papa me dijo “si los denuncias te va peor luego”. Tiene razén. Ya mi
hermano mayor también me dijo que mejor asi la dejara, en ver que todo se
componga sin su ayuda. Para eso nos tenemos a nosotros para (a)yudarnos

nosotros.

La sensacion de pertenencia a la comunidad resulta fundamental para explicar la
organizacion social otomi en la migracion. Si Doroteo hubiera muerto en Guadalajara los
padres hubieran procurado trasladar el cuerpo a Santiago para ser enterrado entre sus
ancestros, como hacen muchos de los migrantes que radican en Guadalajara. En ocasiones
ese traslado no se puede realizar sino después de varios afios del fallecimiento, pero
finalmente la mayor parte de los migrantes que han muerto en la ciudad terminan enterrados
en su comunidad de origen, pues para mantener el vinculo con los ancestros difuntos se
debe estar enterrado cerca de ellos. El “accidente” de Doroteo no hubiera sucedido en
Santiago —lo que no significa que alld no exista violencia producida por el alcohol- pero de
haber tenido lugar alld no habria sobrevivido sin la atenciéon médica del Hospital Civil. Vivir

en la ciudad tiene sus riesgos pero, en este caso, sus retribuciones.

TN 5

El pantedn en Santiago. La mayor de las tumbas corresponde a un migrante cuyos restos fueron traidos a su comunidad
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4.3.2 Morir laj

Macario, marido de Alejandra llegé a Guadalajara siendo muy nifio en los afios setenta.
Cuando conocié a su mujer ella apenas tenia 11 afios y €l 18. Se juntaron pero nunca se
casaron pues Alejandra s6lo dio a luz nifias y no es obligacion entre los hombres otomies
casarse por la iglesia a menos de que sean padres de un varoncito. Macario murié, como
muchos de sus paisanos, de complicaciones derivadas del alcoholismo que presentaba
desde joven. Tenia 38 afios, cuatro hijas y un par de nietos y dejo a Alejandra en una
situacién muy precaria, disgustada tanto con su familia nuclear como con su familia politica.
A pesar de ello, ella nunca ha roto vinculos con sus hermanos y padres. Cuando le solicité
que me narrara la muerte de su esposo empezé contando la forma en que se habian conocido
y su vida en comun. Ella considera que la muerte de Macario se debio a la triste vida que

llevaron juntos y a la falta de amor de sus respectivas familias.

La version de Alejandr:

Cuando yo era chiquilla, pos le voy a contar de lo que me hicieron. Nunca me
quiso mi mamd, nunca me dio el carifio de madre. Me pegaba mucho, me
maltrataba y asi nunca, nunca nunca me dio el carifio lo que yo necesitaba o
un consejo que me diera. Y a los diez afios me dejo casi un afio, alla en el
pueblo y ellos estaban aqui (en Guadalajara). Ellos pensaban que el maiz
que nos habian dejado era suficiente pa nosotros y no, no nos alcanzo el atio.
Pasando el ario ellos ya se fueron (a Santiago), ya se fue mi mamd, ya cuando
ella se fue ya porque mi papad estaba en el penal no sé qué es lo que hizo él,
ni supe qué es lo que que es lo que sucedio, pos una nifia qué se preocupa.
Estuvo en penal, y ya después mi mamd nos trajo para acd, entonces yo ya
tenia cumpliditos los 11 afios cuando me trajo mi mama aqui, y ya me trajo

aqui. Mi hermana estaba chiquilla todavia pos todavia no tenia el ario.
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Entonces mi mamad se preocupaba de sacar a mi papa del penal. Me dejaba
hora la nifia yo no sabia ni qué le iba a dar. Yo la verdad no sabia ni como
cuidar un nifio asi, pos nos dejaba todo el dia y a veces llegaba a la noche mi
mamd y a veces no llegaba, y que porque andaba asi, y este se preocupaba de
que mi papa saliera pronto, pero no lo logré. Duro casi dos afios mi papd en

el penal.

La llegada de Alejandra a Guadalajara estuvo marcada desde el principio por la
tragedia. El desamparo la obligd a aceptar los favores de Macario a cambio de la intimidad
sexual desde que era una nifia. Entre los otomies la actividad sexual se inicia en la infancia
pero casi nunca con extrafios. Lo mas frecuente es que sean miembros de la familia quienes

introduzcan a los nifios en experiencias sexuales cuando termina la primera infancia.

Tonces yo ya con el tiempo, pos no duré mucho tiempo ya creo uno dos tres
meses que estuve yo asi, y ya el papad de ellos (Macario) pos ofrecié de
ayudarme para poder darle de comer a ellos (sus hermanos). Tonces ya dijo
mi ahora mi difunto esposo, dijo "no, ira, ;jsabes qué?, yo te voy en yudar en
eso, y como se llevaba muy bien con mi hermano, con mi difunto hermano dijo
"no, ;sabes qué?, ese chavo es muy buena onda, nos va ayudar". Ya después

H

pos nos yudaba y luego que me daba vergiienza y dicia ";como me va en
yudar si no nos conocemos?" El pensé que mi difunto hermano era mi esposo
Y no, no era mi esposo era mi hermano. Tonces le pregunté a mi hermano, le
dijo: ";qué la muchachilla es tu esposa?” "no no es mi esposa es mi
hermana’. Entonces él le dijo "no pos sabes que te voy a ayudar, los voy a
ayudar”, dice, "yo trabajo y yo gano mucho de bueno pues, gano suficiente
para ayudarlos”. Pues yo creo que duré como un mes y nos yudé. Diario nos
daba para comprarle de comer a ellos (mis hermanos). Mi hermana esta

Paula le decia "ira, Macario, yo te voy a vender mi hermana, regalame unas

monedas para ir a comprar unos virotes porque tenemos hambre" . "4 pos
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orale”, dicia él, “pos vayan a traer de qué comer pa que lo haga tu

hermana’.

Alejandra se junto con Macario mas joven que el promedio de las muchachas otomies.
En Santiago lo hacen entre los 13 y 15 afios. En Guadalajara se espera incluso un poco mas
pero no es la norma®. De cualquier forma, al juntarse ella con Macario, ademas de seguir al

cuidado de sus hermanos asumi6 todas las responsabilidades de una ama de casa otomi.

Ya con el tiempo, ya después dijo "no, ira, jsabes qué?, ;porqué no te juntas
conmigo? y yo dije " no, pos tanto que me ha ayudado" y ya a los dos meses
me junté con él. Yo tenia once afios y dos meses y €l 18 pos me llevaba siete.
Mi mamad no queria y ya cuando llegé mi mama yo ya estaba yo con él.
Entonces mi mama se enojo y lo odio a él y nunca nos quiso, nunca. Ni a su
familia el que me quisiera a mi ni a mi familia nunca lo quiso a él. Asi
estuvimos juntos y pos guanto un anio de mantener a mis hermanos. El
trabajaba en una fabrica (de muebles) estaba tejiendo silla de tule. Hay dias
que si sacaba bien hay dias que no, pero si de que nos faltara de comer

nunca.

Por su corta edad Alejandra no se embarazo los primeros dos afios de su relacion con
Macario. Después perdié dos bebés antes de dar a luz a su primera hija a los 14 afios.
Debido a que cuidaba a sus hermanos, no extrafi¢ al principio la presencia de hijos.
Posteriormente, cuando su mama le quit6 a los nifios, ella sinti6 la necesidad de darle hijos a
su esposo. Dentro de las obligaciones de la familia corporada estan la manifestaciones
ostentosas de afecto entre generaciones. Tanto las madres como las suegras tienen la
obligacion de mostrar su afecto hacia sus hijos y nietos y Alejandra pensé que con un nieto,
mejoraria la relacion con su madre y su suegra con quienes ellos vivian respetando el patron

de virilocalidad.

'® En la seccidn anterior de este mismo capituio abordo este tema con detalle
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Ya después el afio mi mama dice "no pos ;sabes qué? te voy a quitar a los
nifios”. Ya me los quité y yo como que ya estaba encarifiada de mis hermanos.
Luego me lo quité y no pos hasta con eso me golpeé mi mamd porque no lo
queria dejar a Magdalena (que era una bebita de menos de dos afios) porque
yo me habia encarifiado durante un afio. Entonces me pego mi mamd que
porque yo era acd y que sabe qué y que como yo lo iba a cuidar. Y ya desde
alli nos odié mi mamd nunca nos dio el carifio de madre y nunca ni le dio el
carifio de suegra tampoco y mi suegra igual. Mi suegra pos se pelearon con
ellos (es)tuvieron discutiendo que no sé qué que es lo ve hecho mi mamad con
mi suegra y tuvieron muchos problemas con ellos. Dijo aqui que lo que yo
tenia la culpa porque me meti alli. Después el afio, como afio y dos meses nos
salimos de ahi, dijo mi esposo "no pos de qué vamos a salir porque nunca
vamos a estar bien. Tu mamad te dice esto y mi mamd me dice esto para
separarnos” y asi nos juimos. Nos juimos a Tepic. El me dijo "no pos ;sabes
qué? con esto nos vamos a mantener. Nomas somos dos, no gastamos mucho".
De ahi ya nos fue a traer mi suegro y de alli pos tuvimos muchos problemas
otra vez cuando nos venimos que para acd. Me dicia mi suegra que yo lo
habia sacado que para lejario de su hijo. A mis hermanos les metieron no se
cuantas cosas en su cabeza de mi hermano el mayor, (que) lo llegé de golpear
a sus compas de ellos. Le dije a mi hermano "ira, pos yo lo que sé, mi vida es
mi vida y su vida de ustedes pos hagan lo que ustedes quieran, pero yo a mi
esposo yo lo quiero y tengo que estar con él". Y me dice "no te conviene" Y le
digo "yo sé lo que me conviene pero mi vida es mi vida y yo hago lo que
quiero”. Y no porque yo le falte al respeto. Tonces me dejo que yo me fuera al
mercado, ya cuando llegué ya pos ya lo habia golpeado. Estaba sentado ahi y
estaba llorando. Dijo "no pos ;sabes qué? tu hermano vino a decirme esto y el
otro que porque yo ya estoy viejo pa ti". En ese tiempo yo sali embarazada de

mi hija la mads grande cuando tenia yo 13 afios.
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Alejandra y Macario tomaron un dificil decision. Dejaron el hogar familiar y se alejaron
de la proteccion de la familia corporada para aventurarse a Tepic. La aventura les sali6 cara
pues agudizd los conflictos con las familias de ambos. Intentar tomar decisiones

individuales en sociedades holistas casi nunca sale bien.

A su regreso de Tepic, junto con un grupo de familias de Santiago que habian invadido
terrenos federales de las vias del ferrocarril al lado del molino de harina, fueron ubicados en
el relleno sanitario construido sobre el primer tiradero de basura de Las Juntas en
Tlaquepaque. En la zona mas baja de la urbanizacion lotificaron dos manzanas a las que
denominaron “colonia indigena” y la dejaron aislada por una rampa y muros de contencion
del resto de la colonia. Los vecinos bautizaron el asentamiento como “La Joyita” pues se

ubica “como en un cofre”.

Ya de ahi otra vez nos llevo unas gentes de ésas que hablo por nosotros que
nos diera un pedazo de terreno donde donde ibamos a vivir todos porque no
teniamos en donde. Entonces ya esas sefioras, eran cuatro sefioras (que) nos
yudo en todo. Tonces ya estuvimos aqui a Las Juntas del DIF de Tlaquepaque
o del PRI. Nos traia trajitos para bordar punto de cruces y luego éste le
gustaba las blusas como la que usaba yo como floreados. Ya habia(n) ido
ellos a hablar con el CORETT para que nos dieran un pedazo (a) cada quien.
De ahi otra vez empezo mi mamd que, que si no fuera por ella no me (ha)bian
dado nada y que sabe qué. Pagamos en abono el pedazo de terreno la que
nos dio. EIl mio yo pagaba ocho pesos en ese tiempo en abonos cada mes.
Luego el PRI nos yudé pa el material, nos regalo un millar de de block para
para levantar el cuartito y cal y cemento y todo eso, y las laminas pa poner

arriba.

La necesidad de recurrir a intermediarios ha caracterizado la relacion de los otomies con
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diversas instancias institucionales. Partidos politicos y organizaciones religiosas les han
permitido utilizar algunos de los servicios de la ciudad. Yo misma, desde que inicié mi trabajo
de campo, me he ido convirtiendo (muy a mi pesar) en intermediaria para el uso de servicios
médicos, legales y comerciales. El hecho de que fuera un partido el que les ayudara para
construir sus viviendas no dio lugar a ninguna participacion politica por parte de los
otomies. Incluso evitan votar durante las elecciones y muestran total desinterés por los

problemas politicos del pais.

Durante ese tiempo que estuvimos aqui Macario trabajo tejiendo silla de
tule. Después de tanto pensar que no nos querian, a mi no me queria su papd
de ély la mia pos tampoco y como que empezo desde sentir mal. Yo creo pos
de tanto pensar o de tanta tristeza ya empezaba a garrar el vicio. Tomo y
tomo y alli empezaba (a) tomar. Es que le decia su mamd que yo no lo
respetaba que mis hijas no eran de él. Llegaba y veces llegaba bien tomado y
me golpeaba que por culpa de su mamad y decia "tu vas desde la mariana del
trabajo y ya llega noche y tu esposa no te respeta tu cuando sales llega otra
persona”. Y no era cierto. Yo le dije "que Dios me libre eso, yo ni pienso ser
nada" pero, pos ya vez que la gente para que nos vea todos los dias
peleando. Cuando llegaba y me golpeaba y que me decia "no y tanto este
tanto que te he ayudado y tanto que (te)quiero y luego no me respeta y que
las nifias no son mias y ya me ya me dijeron que viene otro viejo contigo”.
Pos me maltrataba bien feo. Facil duramos como un ario asi, y luego pos (a)
quien le iba a decir que él lo que me estaba haciendo porque pos como mi
mama tampoco no me queria. Mi papad pos si me defendia no mds que pos si
mi mama dicia que porqué él siempre me defendia que no tenga problema
con mi mamd por mi culpa. Una vez le dije (a Macario), ";sabes qué? si ya
no quieres estar conmigo digo mejor me voy". Tonces una sefiora me dijo que
ella me iba (a) yudar con mis nifias (ya tenia 2 hijas). Me dice "yo te voy

ayudar ya (que) tu esposo pos que no te quiere te anda golpeando" porque
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pos una una vez me dejo la cara toda moreteada. Luego me encontro la
sefiora dice "no pos si, si no te quiere tu esposo yo te voy a cuidar tus hijas y
pos busca un trabajo que trabajes dice para que asi puedas vivir bien". Ya le
dije a él "si no me quieres yo voy a buscar un trabajo donde voy a trabajar y
voy a mantener mis hijos pero yo ya no quiero ni que vuelva a verme ni a mis
hijos tampoco"”. Y ya me dijo" no pos mira ;sabes qué? ;Cémo lo voy a
perder? Durante tiempo ya hemos vivido durante tantos arios y luego para
que un dia en la mariana los pierda a ustedes. Yo ya no lo voy a creer lo que
me dice mi mamad ni mis hermanas porque ellos nomds me estan diciendo pa
pelear”. Y ya asi pos duramos tiempo ya sin pelear y sin nada y luego ya
estuvimos bien. Ya de ahi que nos fuimos a Monterrey y estuvimos ahi casi
como medio afio también. El vendia semillas y cacahuates tonces ya de ahi
otra vez. Luego regresamos por lo del terreno de aqui, que si no (nos) lo
quitaban. Mi hija la mds grandecita pos empezo de trabajar, porque ya mi
esposo lo garré el vicio de veras y hasta pos ya no se levantaba. Nomds iba
(a) conseguir yo creo y regresaba y ya estaba bien borracho, ni se

preocupaba que nos dieran pos algo pa comer, que nos trajera algo, nada.

Apelar a emociones y sentimientos como motivacion en la toma de diversas decisiones
es un recurso comun entre los otomies. A diferencia de lo que sucede entre sus vecinos y
colegas mestizos, ellos explican la migracion y su condicién familiar por factores
emocionales como el desapego, la curiosidad o la decepcion. Como propone Massey (1999)
la decision de migrar no es un asunto personal, sino que involucra a toda la familia y a una
gama importante de sentimiento y emociones. Cuando la decision es individual, se corre el

riesgo de marginarse de la comunidad moral.

En ese (tiempo) yo me sentia mal, lloraba mucho por que no pudia caminar
porque me quebré una pata y habia nacida la otra nifia (la tercera) y ya le

expliqué (a Macario) "entiende por favor ponte a trabajar. Hdgalo por las

165



Una cara indigena de Guadalajara

nifias no por mi hdgalo por las nifias, porque estamos llevando una vida pero
lo que no, no te puedes (i)maginar que nosotros no tenemos ni pa comer, no
tenemos nada. Piensa por las nifias”. Y no pos como que no me escuchaba iba
le valia lo que si tenianos pa comer o no, le valia seguido. Una vez dice que
se encontré con un sefior que le dijo ";qué tu no tienes familia, o tu no tienes
esposa? "Si" dice "tengo mis tres hijas y tengo mi esposa también nomds que
mi esposa le golpié, le quebré el pie y hora no puede caminar” El sefior dice
"hasta con eso jtodavia sigues tomando? No esta bien lo que estas
haciendo". Dice "si yo estuviera mi familia yo no estuviera en la calle, yo
estuviera con mi familia y yo lo hubiera ayudado en lo poquito que pudiera,
pero tu si tienes tu familia ;porqué lo haces asi? Cuidala tu familia porque

una familia vale mucho. Que los alimente".

La intervencion de vecinos no indigenas resulta muy impactante para Alejandra. En
varios momentos cruciales de su vida, las opiniones y ayuda de mestizos le permite poner en
perspectiva su propia vida y contrastar su cultura con otros. Reflexionar sobre el valor
familiar justifica su pertenencia a una familia a pesar de su percepcién de marginacion y la
obliga a obedecer el sistema de imperativos morales aunque se sienta emocionalmente fuera

de su nicleo familiar y comunitario.

Y no pos ya llego, dice "no pos ;sabes qué? yo lo vi que unos sefiores que
estaban trabajando alli yo lo fui ayudarles". Ya me dio veinte pesos pos con
eso le traje las tortillas y hasta con eso, me alcanzo de traer un pedazo de
carne. Lo que él le gustaba era puro tomar y tomar. Luego, cuando tienen
dinero como le compran ropa como le compran zapatos caros (a las hijas) Mi
mamd dicia "no pos enséfiele, enséfiele que compren ropa caros y zapatos
caros y al dia que no tengan van a ver que lo van a estar reprochando". Yo le
digo "pos es el deber de un padre, tenemos que vestir a nuestros hijos porque

pos lo quisimos tener luego para no vestir(los)" y no, (ella) se molestaba.
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Regresar a Santiago es la ilusion de todo migrante. Los padres de Macario habian
vivido en Guadalajara y habian logrado juntar suficiente dinero como para comprar un
terreno en su comunidad. Los hijos querian también regresar pero la tierra no resultaba
suficiente como para alimentar a todos. La presion para obtener un trozo del terreno del
padre obligd a varios de los hijos a volver a Santiago, para solicitar fincar en los terrenos
familiares. La regla de herencia por ultimogenitura se buscaba romper pues, para que el padre
pudiera compara su terreno, utilizd recursos ganados por todos sus hijos en la ciudad y
ahora ellos querian una parte de la tierra adquirida recientemente. La ciudad obliga a que los
roles familiares se modifiquen y tensa las relaciones entre los miembros del nicleo

doméstico.

Te digo (que) nunca podimos tener una vida asi, bien. ;No te conté que
cuando mi suegro nos engafio nos fuimos para alla p’al pueblo? Cuando me
embaracé de la otra, me embaracé de la nifia y ya después me dijo mi mama
"ira bien lo sabe que tu esposo no entiende luego te volviste a comprar otra
criatura” y me ponia (a) llorar. Luego ya cuando me livié otra vez de la nifia
pos fue él todo borracho fue él a sacarme del hospital Civil Nuevo. Nada mds
lo que dijo mi hermana ";qué compraste otra vez nifia? Puras viejas tienes tu,
asi no se va a casar Macario contigo” .Tonces nos engafio su papd que les
(nos) diera él un pedazo de terreno para que estuviéramos alld en Querétaro.
Entonce ya de ahi nos hizo que nos llevaramos todas las cosas. Bueno yo dije
"pos a lo mejor ya penso bien su mamad y su papd de él pos como nos va (a)
regalar un pedazo de terreno"”. Pos lleva(mos) todas tus cosa y tu familia asi
para que le levantes su casita de alla y pos para quitarnos de problemas
mejor vamos pa’lld, y ya asi estando lejos a ver si ya cuando nos volvamos a
encontrar con mi mama o con mis hermanas a ver si aunque sea un ratito nos
hablamos. Al medio afio que estuvimos alla ya no tomaba él, ya no tomaba, lo

dejo el vicio. Nos ayudamos entre yo y ora mi hija la mds grande nos ibamos a
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traer al agua aqui alld donde esta el cuernos pa’cd”. Entonces ibamos a

traer (el agua), él lo batia la tierra para hacer los adobes pa levantar la
casita, porque si tenianos pero nada mds hicimos un tejabancito de puro
hule. Tonces ya de ahi empezamos durante como unos quince dias levanto

casi un millar de adobe .

Al como unos, pasando el medio afio nos corrio de ahi sin saber donde
ibanos a meter las cosas y el sefior mi suegro tomé y hasta la golped (a) mi
hija la mds grande la golpeo y ya. De alli le dije "no pos ;sabes qué? pos
vamonos ;qué estamos haciendo aqui?”. Ya después y empezé a decir su
mamad que el terreno lo habia dado a su hijo no a nosotros (ella y sus hijas).
Dice "el terreno yo se lo regalé a mi hijo no a ustedes". Ya ni sabianos cémo
ibamos a volver a traer las cosas o como lo ibanos a encargar para que
nosotros viniéranos para acd (a Guadalajara) pos (es)tuvimos ahi

batallando pa sacar las cosas.

Los desaires familiares son vistos por Alejandra como los responsables de la
enfermedad y muerte de Macario. Como mencioné en la seccidn anterior, para los otomies la
enfermedad es producto de una disfuncion social. El hecho de no haber podido quedarse en
Santiago, en casa de su suegro, respetando la regla de virilocalidad, origina —segun

Alejandra— que Macario nuevamente se emborrache y enferme.

Nos venimos otra vez aquiy ya de aqui ya no lo dejo el vicio y siguio tomar y
tomar y tomar y hasta cuando se casé mi hija la mas grande “tons ya tenia 15
arios ella cuando se casé. No nos mandaron reunir todos como se debe (no
siguieron el ritual de la peticion de mano) nada mds vino mi yerno que me
avisaba porque ellos se iban a casar al civil. Nos juntamos como unos

seiscientos (pesos) para llevarlo pa’lla para que se casara. Cuando llegamos
7 Los marcadores espaciales en otomi tienden a ser alocéntricos, por lo que las referencias al espacio se
establecen con marcas geograficas del paisaje ( Una discusién mas amplia se encuentra en Martinez Casas,
1998a)
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el viernes se casaron ellos el viernes y el sdbado ya amenecio él ya no
hablaba de tanto tomar vino, se quejaba pero de que hablara, ya no hablaba.
Duramos durante ocho dia alld. Se ensuciaba en la cama y todo eso y
(a)pestaba como si fuera asi donde estd un animal en sangre, era pura
sangre quemado bien feo, bien feo pero pestaba bien feo. Me decia mi mama
"ya veces yo decia mejor que se muera". Luego un mosquero se lleno de
mosquero desde la pestilencia. Mi papd compré un litro de alcohol para
tirarlo ahi donde estaba para que las moscas no sé. Mi mamd y a mi papa me
acompaiiaban siquiera. Ellos se salian afuera y se ponian a platicar y
compraba(n) su refresco y yo alld adentro y luego asi, como que empeoraba
las cosas; yo me ponia (a) llorar. Hasta le pedia a Diosito "pues hay pos que
devuelve la vida o si no ya recégelo, no lo puedo aguantar tampoco soportar

esto”.

El tratamiento de la enfermedad debe involucrar también a toda la familia. Cuando sélo
se atiende al enfermo no se cura el origen del mal. La intervencion de miembros clave de la
familia como el padre o los ancestros facilita la solucidn de las enfermedades. A pesar de la
mala relacion que llevaba Alejandra con su madre, durante la enfermedad de Macario toda
su familia se mantuvo a su lado para apoyarla en la curacién, aunque fuera inicamente con

su presencia.

Ya iba (a) (a) justar ya casi los ocho dias, tonces me dijo mi tio que le dijo mi
papa dice "(a)compdfiame, yo conozco un doctor que él lo cura todo. Tal vez
ese doctor va venir hasta aca”. Y si, fue cierto, se fue con mi papa y lo trajo el
doctor y lo inyecto y le puso el suero y con eso ya como a las cinco de la
tarde volvié a reaccionar y hablé. Dice "no, me siento bien cansado, como
que ha caminado mucho". Ya le dije "mo pos aqui estds, perdiste el
conocimiento. Ni hablas ni dices nada nomas te quejas". Yo pensaba que ya

que se iba a morir. Lo que se movia era nada mds el corazon que seguia
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sintiendo.

La muerte surge porque no se atiende el origen de la disfuncién. Incluso la ausencia de
Alejandra a la hora de la muerte agudiza dicha disfuncion y aumenta la tensién con su
familia, lo que confirma el original de la enfermedad. La familia le echa en cara su ausencia
como una falta al imperativo moral de acompafiar a un enfermo. A pesar de que mejoran las
relaciones entre Alejandra y su familia momentaneamente ella nunca recibe la bendicion de

sus padres por su union con Macario.

Ya de alli otra vez llegamos aqui gracias al doctor y a mi papad que lo llamo,
pero otra vez los problemas y ya empezo a tomar otra vez mucho. Tomo y tomo
y tomd. Se hinché y ya cuando se le bajé lo hinchado cuando nosotros
venimos de vender y ya en la noche ya estaba muerto. Si cuando yo llegué pos
ya mi papa ya iba pa’lla bajo que para verme. Y no pos ya me dijo que él ya se
habia fallecido. Ya me dijo "no pos ;sabes qué? tu esposo fallecio. Habia
vomitado mucha sangre y el estomago asi pero bien hinchado como que se
hubiera embarazado”; y no, no se le bajo ya de muerto no se le bajé ya lo
hinchado. Ya llegué a la casa como sin fuerza. No sé que senti 'y ya llegué y ya
lo tenia(n) tapado y llegué y lo destapé y no pos no podia creerlo que estaba
muerto. Me senti mal y ya me puse llorar y ya después pos que entra mi mama
y ya ni sé que es lo que me sucedio que me pego mi mamd y no sé. Serd porque

no estuve yo alli cuando él se murié no sé.

Nuevamente la intervencion de un vecino mestizo le permite a Alejandra solucionar una
urgencia. Sin embargo, esta persona, y en general los vecinos no-indigenas, no la
acompaifian al entierro ni a el resto del ritual mortuorio. La falta aparente de apoyo de la
familia se contradice por el hecho de que en todo el trance quien la acompaiia en una de sus
hermanas. La familia de Macario que vive en Santiago no se entera de la defuncidn, lo que

impide que los acompaifien, violando otra de las reglas fundamentales del ritual, en el que
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deben estar presentes los parientes mayores masculinos del difunto.

Al siguiente dia me dijo "ahora pos a ver como le vas a conseguir la caja pa
que lo entierres”. De alli me dio coraje pos no, no quiero que me ayuden ni
nada. Yo a ver como le hago para enterrarlo yo sola y le voy a demostrar a
ustedes que yo si puedo. Tonces yo me fui con un sefior que tiene su restordn
alla abajo de la placita de Las Juntas, él que vende birria tatemada (El
Chololo). Ese sefior me ayudo mucho. Ese sefior me compré la caja y me lo
regalé la caja y lo pago las carrozas y todo eso, y hasta con eso me dio
dinero para que yo pagara en el pantedn. Y ese sefior se lo agradezco, le voy
(a) agradecer mucho toda la vida porque si no fuera por él no lo habia
hecho. Antes ni me hablaba, como los de razon que viven aqui en Las Juntas,
que no hablan a uno pero ese dia me yudo de todo. A mi familia le dije "para
que el dia de mariana no quiero que me reprochen nada que ustedes hicieron
de esto o ustedes hicieron el otro”. Uno es parte de la familia siempre y no
deja pero ese dia me yudo el Chololo y mis hermanos y mis papas creian que
yo no me hubiera importando porque no estaba alli cuando fallecio. Mi
hermana Paula me compaiic y me dijo "no pos ;sabes qué? te voy a
acompariar jcomo vas a ir solita?". Le agradezco a ella, de tan sdlo al
caminar sentia mis pies que me iba (a) doblar. Ya llegué ahi con el sefior
llorando y ya me dijo "no, si te voy (a) ayudar no te preocupes"”. Ese mismo
dia en la tarde lo enterramos porque como que con la sangre pestaba bien
feo. (El Chololo) Todavia me regalé ochocientos pesos para que yo le
comprara de qué comer a los nifios y para toda esa gente que habia ido a la

casa a acomparniarnos.

Me sorprendié que no mencionara las complicaciones que tuvieron para llevar el
cuerpo a que se diera fe de la muerte y se extendiera el acta de defuncion. Una patrulla, en

lugar de llevar al muerto o llamar a una ambulancia, se llev6 detenido al padre de Alejandra,
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lo que enfurecié a la familia. Finalmente, la ambulancia accedi6 a llevarse el cadaver a la Cruz
Roja de Toluquilla después de recibir un sobormo. En la Cruz Roja le extendieron el acta
como si hubiera fallecido alli mismo para evitar el tramite de necropsia. Macario se encuentra
enterrado en el pantedn de Toluquilla pero Alejandra hace ahorros para poder trasladar los

resto a Santiago el proximo noviembre.

La habitacion en la que muri6 Macario fue derruida por su suegro y luego se volvio a
levantar el cuarto para evitar que su espiritu se hubiera quedado por alli. Durante la velacién
trazaron una gran cruz de cal en el suelo. En la parte superior colocaron un crucifijo, al lado
derecho flores, al izquierdo brazas apagadas del fogon y en la parte de abajo una serie de
ofrendas de alimentos y enseres domésticos como un radio. También colocaron cigarrillos y
botellas de licor. Esa ofrenda se quedd en la casa durante los nueve dias que se rezo el
rosario después del entierro. En la nueva habitacion se colocé un oratorio en su memoria
con su fotografia acompafiada por imagenes de santos, veladoras y flores. Alejandra es la
responsable de adornar el oratorio pues Macario no dejo ningtin descendiente varon.

Alejandra finaliz6 su narracion con la siguiente conclusion:
Es asi que nos sucedio la vida a mi difunto marido y a mi.

Van de Fliert (1988) menciona que en Santiago se entierra a los difuntos junto con sus
pertenencias valiosas, sin embargo también anota que en algunos casos los valores no se
entierran, sino que sélo son parte del ritual mortuorio. El dia dos de noviembre, en la fiesta
de muertos, se llevan al pante6n comida y flores y se cantan las canciones favoritas del
difunto. Alejandra quiere trasladar los restos de Macario a Santiago para que descanse alla
al lado de sus ancestros. Sus padres compraron ya terrenos agricolas en Santiago y viven
una parte del afio en Guadalajara y otra en su comunidad. Eso anima al resto de la familia
para trasladarse al rancho en los proximos afios. Ademas, la hija mayor de Alejandra vive

también en Santiago pues se casé con un paisano que se regreso a la comunidad.
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A manera de resumen solo me resta concluir que nacer, emparejarse y morir en
Guadalajara no es lo mismo que en Santiago, pero los migrantes buscan la manera de
asemejar el proceso para evitar quedar fuera de la comunidad moral. La migraciéon ha
obligado a resignificar los rituales del ciclo de vida, pero esta resignificacion implica
mantenerse dentro de los limites de la comunidad ya sea en la ciudad, o de preferencia,
regresando a Santiago. Los rituales deben seguirse con la mayor semejanza a como se
cumplirian en Santiago si es que se tiene la desgracia de realizarlos en la ciudad. Sara sera
una otomi tapatia, pero esta inscrita en la “lista de Dios™ de su pueblo, Marina se ha
emparejado joven con paisanos a pesar de su esfuerzo por seguir los patrones propios de la
juventud urbana. Felipe y Magadalena se casaron en la ciudad, pero el ritual de la boda
siguié el patron de su propia comunidad y los padrinos e invitados fueron gente de su
pueblo. Doroteo no muri0, pero estuvo cerca y para sanarlo se mezclaron la medicina
modermna urbana y los rituales de su padre sanador. La causa de su desgracia fue trasgredir
el patron de socializacion de su comunidad al querer insertarse en espacios propios de los
habitantes de la ciudad. Macario murié en Guadalajara y su muerte se debid al intento de
tomar decisiones al margen de la familia corporada, pero en los proximos meses sera llevado

a enterrar a Santiago.

Las crisis de ciclo de vida —y sus rituales asociados— permiten la generacion o
confirmacion de la membresia a una comunidad. En el caso de los migrantes esta membresia
es doble: a Santiago Mexquititlan, pero también a la comunidad otomi en Guadalajara como
extension de la primera. Un otomi urbano se “contruye” en la resignificacion de su cultura y
los hitos cruciales de su vida son espacios especialmente sensibles para dicha
resignificacion. El hecho mismo de nacer, emparejarse o morir no es diferente, lo que varia es
el signifcado que adquiere en cada contexto y la manera en que se negocia ante quienes

participan —como actores o como espectadores— del proceso.

La resignificacion que describiré con detalle en el siguiente capitulo no se lieva a cabo

exenta de tensiones y conflictos propios de la negociacion de significados. Implica la
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conciliacion de modelos culturales disimiles y mas que un sincretismo al estilo de lo descrito
por Nutini (2001), estamos ante una oscilacion entre modelos: el dominante urbano propio de
la sociedad dominante y el indigena con el que llegan los otomies a Guadalajara y que les
permite mantenerse como miembros de una comunidad compacta y coherente desde un
punto de vista significativo. A continuacion presento la descripcion de cuatro temas en los
que la resignificacion en cada uno de los dominios descritos en el capitulo anterior me

permitira sustentar este argumento.
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.1 igni i r ini

El presente capitulo busca dar cuenta de algunos de los temas que resignifican los
otomies en Guadalajara a partir del modelo cultural de su comunidad de origen y la
manera en que deben negociar cada uno de los significados en los dominios que
defini en el tercer capitulo. Confio en que la etnografia presente en el capitulo anterior
y la definicion de los dominios resulten suficientes como para contextualizar cada uno
de los temas resignificados. A manera de apoyo recordaré la definicion de
resignificacién que realicé en las primeras dos partes de este documento. Estoy
proponiendo que los indigenas migrantes, mas que integrarse, o aculturarse a la
cultura urbana, aprenden estrategias de negociacion significativa que les permiten
mantener su cosmovision e identidad indigenas en la ciudad. Dichas estrategias
implican nuevas competencias interactivas que se ponen en marcha dependiendo de
los contextos en los que se ven obligados a interactuar y que he denominado
dominios. Cada uno de los siguientes dominios: la comunidad de origen, la casa, la
comunidad otomi en Guadalajara, la ciudad, la convivencia interétnica con otros
indigenas, y las relaciones instituciones, implican estrategias bien diferenciadas para

significar la cultura, lo que Hannerz (1996) llama hdbitats de significado.

El orden de los dominios no es azaroso, sino que obedece, en un orden
creciente, a la necesidad de resignificar en mayor medida la cultura. En primer lugar se
encuentra la comunidad que da origen al modelo cultural pero donde la migracion da
también lugar a un proceso de resignificacion: Santiago Mexquititlan, en segundo se
encuentra el dominio doméstico en el que la familia se organiza de manera muy
cercana a como lo haria en Santiago y en tercero se encuentra la comunidad otomi en
Guadalajara que busca mantener las redes sociales de Santiago en la ciudad. En los
otros tres dominios se privilegia la mirada urbana del mundo, empezando por la propia

ciudad y sus habitantes, en quinto lugar las relaciones con otros indigenas en el
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Centro Histérico y finalmente las relaciones con instituciones como el municipio o la
Iglesia Catolica que implican una serie de competencias muy complejas para negociar
los significados por la posicion altamente subordinada de los migrantes en este
dominio. A continuacion expongo una breve justificacion de los temas elegidos para
mi andlisis y una corta nota metodoldgica que se relaciona con la manera en que

utilizo los discursos para dar cuenta de la resignificacion.

El primero de los temas a tratar es el de las relaciones familiares. Como mostré en
secciones anteriores, la familia otomi es una organizacion fuertemente corporada en la
que rigen estrictos imperativos morales que marcan las jerarquias entre géneros y
generaciones. Son familias patrilineales y virilocales con un patrén de herencia por
ultimogenitura que favorece la migracion de los hijos mayores. Los otomies prefieren
los matrimonios endogamicos al interior de su comunidad y se organizan en familias
extensas en las que cohabitan tres generaciones dentro del mismo hogar. Sin
embargo, como mostraré a continuacion, las relaciones dentro de la familia se
modifican en relacion con ¢l dominio de interaccidn en el que se encuentran y no
significa lo mismo ser hijo en Santiago que en Guadalajara. Tampoco se logran
respetar siempre las reglas de virilocalidad y las relaciones suegra-nuera se modifican
por la distancia y el trabajo. Empero se mantiene la unidad corporada en la que se
negocian las relaciones de poder y autoridad y se reacomodan los miembros a partir

de la insercion en el medio urbano.

El segundo tema que he elegido para dar cuenta de la resignificacion cultural que
realizan los migrantes otomies en Guadalajara es uno de los marcadores mas fuertes de
su cultura: la lengua indigena, la que no s6lo es vehiculo para realizar dicha
resignificacion, sino que también es su objeto, lo que la vuelve doblemente importante
para mi analisis. Por un lado, hablar un idioma diferente al espafiol en la ciudad resulta

poco practico, pero ademas como he argumentado en otros trabajos (Martinez Casas,
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1998a; 1998b; 2000a) en México hablar una lengua indigena es y ha sido objeto de una
fuerte discriminacion'. Fasold (1984), propone revisar el término de diglosia utilizado

originalmente por Ferguson (1959) para hablar de la condicion asimétrica de
bilingiiismo presente en los migrantes. Antes Herman (1968) habia ya realizado una
serie de investigaciones sobre las implicaciones de la eleccion lingtiistica (language
choice) en migrantes que se encuentran en posicion lingiisticamente subordinada’.
Sin embargo, lo que yo estoy proponiendo aqui es que para los otomies el hecho de
hablar una lengua indigena significa diferentes cosas en cada dominio de interaccion,
significacion que transita desde la pertenencia y el respeto a normas de

comportamiento hasta el rechazo a la condicion marginada se su origen indigena.

El tercer tema de mi analisis es el de las relaciones salud-enfermedad, tema que
resulta tan central en la cosmovision otomi que la unica etnografia de la region de
Santiago Mexquititlan esta elaborada a partir de este eje (ver Van de Fliert, 1988). Para
los otomies la enfermedad es vista como el resultado de una relacion social
disfuncional, mas que como producto de agentes patoégenos o disfunciones en los
organismos de los individuos. Sin embargo, en la ciudad las enfermedades y
tratamientos se abordan desde la perspectiva de los sujetos individuales y se
relacionan con nociones como la prevencion y el aseo, ajenas a la cultura indigena. La
transicion entre la primera forma de ver la enfermedad y la segunda implica una serie
de tensiones por los significados del cuerpo y las relaciones sociales que finalmente
dan lugar a un sistema de significados diferente en cada uno de los dominios

analizados.

' Tradicionalmente, la relaciones que el Estado-Nacion ha tenido con sus indigenas han pasado por el
componente lingQistico: “Dime lo que hablas y te diré quién eres” podria ser la premisa de identificacién
étnica en México. De los programas de asimilacion, a los de integracion cultural no hay mucha distancia
para llegar al etnocidio. Actualmente la sobrevivencia de las lenguas indigenas solo se explica por la
importancia que guardan para la reproduccion cuttural de los hablantes, pero no por fas politicas
educativas que durante afos han procurado abierta o veladamente la castelianizacion de los indigenas.
2 Una buena revision de la situacion actual de las lenguas indigenas en el mundo globalizado y la
migracion la realiza Weller (1993)

177



Una cara indigena de Guadalajara

El dltimo de los temas que voy a analizar es el del dinero que, como lo describe
Taussig (1980),, puede ser poseido por espiritus —buenos o malos— que le dan un
valor completamente diferentes al del intercambio comercial. Como buscaré demostrar
en las siguiente paginas, el dinero para los otomies es un tema central pues, por un
lado, involucra su obtencion, lo que permite la subsistencia, pero por otro, involucra
toda una simbologia que se encuentra dentro de los imperativos morales de la cultura,
de tal suerte que se convierte en fetiche para las curaciones o se castiga su robo con -
males que afectan a toda la comunidad. La seleccion de estos cuatro temas no
descarta la presencia de otros igualmente importantes en la vida de los migrantes. La
eleccién radico, entre otros motivos, en su alta recurrencia en las conversaciones
cotidianas, lo que me permitié contar con multiples muestras discursivas sobre sus
diversos significados y en lo central que resultan esos temas para la sociedad urbana

que 1gnora que también los estd resignificando continuamente.

Una de las herramientas metodologicas para la realizacion de mi andlisis es la
llamada etnografia de la comunicacion, o etnografia del habla (como se traduce
literalmente del inglés), la cual puede ser utilizada de dos maneras distintas. La primera
y probablemente también la mas popular es el analisis de los eventos comunicativos
especificos que tienen lugar durante ciertas interacciones comunicativas (Hymes,
1972; Hanks, 1992; Hamel, 1995). Dicho andlisis considera tanto las variables
pragmaticas, como las gramaticales de los discursos®. La otra propuesta metodoldgica
toma en cuenta Unicamente los contextos socio-culturales de produccion, sin
involucrarse en procesos de tipo sintactico o léxico (Grimshaw, 1974; Heath, 1983,
Fasold, 1984; Weller, 1993). Esta ultima metodologia se ha explotado mas bien para
situaciones de asimetria lingtistica y/o cultural en donde la eleccion de un codigo

lingtiistico (sea una lengua o una variedad dialectal) estd determinada por una serie de

® La linguistica define a la pragmatica como aquella rama de la disciplina que “describe el uso que
pueden hacer de formulas lingliisticas los interlocutores que se proponen actuar unos sobre otros”™ y la
sintaxis como “el componente del lenguaje que permite determinar las reglas mediante {as cuales se
construyen frases o formulas correctas” (Ducrot y Todorov, 1974:380).
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variables sociales y culturales. Este ultimo tipo de analisis es el que yo voy a utilizar, a
partir de la informacién y, sobre todo, de las narraciones contenidas en los dos
capitulos anteriores. A continuacién presento la resignificacion de diversos
elementos de la cultura otomi entre la ciudad y su comunidad de origen y los

mecanismos de negociacion presentes en dicho proceso.

5.1 La comunidad de origen

111 1

En la comunidad de origen la familia es una unidad de socializacién, produccion y
consumo muy compleja y compuesta por partes interdependientes. Como ya
mencioné en el capitulo anterior la produccion agricola se basa en el trabajo de toda la
unidad doméstica, salvo los nifios menores de siete afios. El cuidado de la casa, los
nifios y los animales pequefios es responsabilidad de la madre, sus nueras e hijas
mayores, mientras que el cultivo y los animales mayores se encuentran bajo el

cuidado de los hombres adultos, jovenes y nifios varones en edad escolar’.

Dado que no existen vecinos muy cercanos en el pueblo por el patron disperso
de asentamiento de la poblacion, la mayor parte de la socializacion se da entre los
miembros de la propia familia y las salidas a visitas externas son mas una excepcion
que algo cotidiano. Eso obliga a establecer relaciones entre los hermanos y las nueras

o la suegra muy estrechas y casi nunca libres de conflictos y tensiones.

Cuando los migrantes visitan su comunidad deben ajustarse a este patréon denso
de socializacién y tampoco salen de visita mas que a cumplir obligaciones con
parientes rituales (compadres) o a cumplir deudas contraidas por ellos o sus parientes.

Ademas, durante las fiestas, se asiste al Barrio Centro (Barrio I), pero siempre en
* Para una revisién de la organizacion familiar campesina en México ver de la Pefia (1984)
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compaiiia de la familia de Santiago para, entre otras cosas, hacer que los parientes
difuntos los acompafien en la fiesta. Visitar solos el pantedn o el Barrio Centro puede
ser mal visto por la comunidad. Incluso, el compromiso de acompaiiar a la familia en
estas visitas es tan fuerte que los pocos santiaguefios que ya no son catSlicos

acompafian a sus parientes migrantes al templo el dia del Sefior Santiago (25 de julio).

La familia se mantiene a pesar de la migracion y desde un punto de vista
econdémico, también gracias a ella. Todos los migrantes procuran mantener un fuerte
flujo informativo con sus familias en Santiago y los teléfonos rurales son muy
concurridos los fines de semana. Ademas, cada vez que se viaja al pueblo existe el
compromiso de regresar a Guadalajara con noticias frescas de la comunidad, mientras
se dejan por alla todos los pormenores de la vida de los otomies que viven en la

ciudad.

Como mencioné anteriormente, la decision de migrar entre los otomies no es un
asunto individual y, al contrario, atafie a toda la familia. Migran los hijos mayores que
no heredaran la tierra del padre o migra la familia completa cuando existen fuertes
compromisos econdmicos que no se pueden cumplir con los recursos obtenidos por
el trabajo agricola. La jefatura de la familia la ejerce el padre y en su ausencia el hijo
mayor, pero los hijos que migran empiezan a trastocar esa relacion, pues al dejar el
hogar paterno pueden empezar a tomar decisiones por ellos mismos y sus familias. La
primera resignificacion en las relaciones familiares se da por esta nueva relacion de
autoridad, en la que el poder del padre solo se ejerce cuando los hijos visitan
Santiago, y el resto del tiempo, el padre debe negociar con sus hijos migrantes su
autoridad. Lo mismo sucede entre suegras y nueras. Las nueras que migran junto con
sus maridos dejan la disciplina férrea de la suegra en el pueblo y solo 1a obedecen en

las ocasionales visitas a la comunidad
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Anteriormente mencioné que Santiago Mexquititldn es una comunidad practicamente
monolingtie, donde, a pesar de que los hombres dominan ambas lenguas —espafiol y
otomi— cotidianamente se habla s6lo otomi y las interacciones de nifios y mujeres
tienen lugar en esta ultima lengua. Consecuentemente, la lengua materna de todos los
migrantes de la poblacion de Santiago Mexquititlan a Guadalajara, es la lengua

indigena.

Aprendi espaiiol hasta los ocho (afios), cuando entré a la
escuela alla en el rancho porque el maestro nos pegaba si
hablabamos otomi. En la casa nomds puro otomi se habla. Luego
aqui (en Guadalajara) quise trabajar pero no pude mds que
limpiando vidrios en las esquinas con el difunto Chimino. Luego
ya aprendi a hacer mi artesania y estudio de la mecdnica, pero
yo no puedo trabajar como otros de aqui que rdpido se colocan.
De mi, como que me miran diferente, diran que no hablo muy
bien. Por eso dentro de dos afios me regreso al rancho. Alla
hablo como todos.

Damiin

Las secciones de las redes familiares y de migrantes que se encuentran en la
comunidad presionan para que quienes viven fuera no dejen de utilizar la lengua
indigena. Cuando se organizan las peregrinaciones a Atotonilco o las visitas al rancho
se utiliza el otomi en las reuniones. Ademas esta es la lengua de uso ritual para todos
los hitos del ciclo de vida que, como ya mostré en el capitulo anterior, se prefieren
realizar en la comunidad de origen. La lista de Dios y todos los rezos dentro del

templo de Santiago se llevan a cabo en otomi. No hablarlo significa excluirse de la
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participacion en los rituales que les resultan mas trascendentales.

Sin embargo en la comunidad cada dia es mas comin escuchar conversaciones
en las que uno de los interlocutores habla otomi y el otro responde en espafiol. El
segundo seguramente es un migrante que estd haciendo gala de su manejo de la
lengua dominante, empero resulta evidente que también domina la lengua indigena
pues puede mantener una conversacion agil cuando sélo escucha otomi. Este tipo de
patron también se estd empezando a presentar entre los nifios que han vivido en la
ciudad y que son mas renuentes a hablar la lengua indigena. La diglosia —tal como la
define Fasold (1984)° — en Santiago es todavia poco frecuente pues la lengua de uso
comun es el otomi, pero casi toda la poblacion es bilingtie y se sabe que la lengua de
prestigio es el espafiol. El conflicto es fuerte cuando se trata de decidir entre mantener

la lengua que da lugar a la identidad étnica y cultural y hablar la lengua nacional.

Ultimamente, uno de los criterios que determiné la comunidad para hacer entrega
de becas Progresa’® a los nifios de Santiago es que mostraran su buen manejo de la
lengua indigena. Varios hijos de migrantes que han regresado a su comunidad
tuvieron que mostrar publicamente su bilingiiismo. Esa condicion origino que muchos
de los nifios que se avergonzaban de hablar publicamente en otomi, empezaran a usar
la lengua indigena en la escuela, pero también obligd a los maestros a mejorar su
desempeifio en esa lengua, pues la condicidn bilingiie de las escuelas en Santiago ha

sido mas un buen deseo que una realidad.

® Fasold (1984) define diglosia como el uso que hace el mismo hablante de dos lenguas claramente
diferenciadas —una dominante y otra subordinada— en contextos especificos de interaccién
® El programa Progresa es una estrategia de combate a la pobreza que surgi6 durante el gobiemo de
Ermesto Zedillo y ha continuado durante la adminstracion de Vicente Fox. Los nifios que asisten
regularmente tienen derecho a una beca mensual, consulta médica y, en ocasiones también un
complemento alimentario.
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Como ya mencioné, el tema de la enfermedad es tan central en Santiago que la
etnografia de Van de Fliert (1988), unica de la zona, gira alrededor de la medicina
tradicional. Lo rezadores y curanderos otomies tienen fama de poderosos en toda la
region y los paisanos que han migrado recurren a sus servicios para atender cualquier
dolencia siempre y cuando puedan viajar a la comunidad. Incluso, como mencioné en
los capitulos etnogréaficos, nacer y morir debe llevarse a cabo en Santiago en vez de
realizarse en las ciudades y son frecuentes los viajes de embarazadas y enfermos para
hacer coincidir la fecha del desenlace con la visita al pueblo. El pasado 25 de julio de
2000 Juana, la penultima hija de Marcelina, tenia ocho meses de embarazo.
Aprovechando la fiesta viajaron a Santiago y ella comenzé con el trabajo de parto
adelantado. La familia estaba feliz. Finalmente fue una falsa alarma pero una hermana
de Marcelina que vive en la comunidad se ofrecio a cuidar a la embarazada hasta el
nacimiento del nifio, para que no viajara de regreso a Guadalajara. El bebé podia nacer
en Santiago en lugar de hacerlo en el Hospital Civil y asi fue, para presuncion de toda

la familia.

Pero la relacion entre salud y enfermedad involucra a toda la comunidad y afecta

a todo el grupo familiar y se produce por relaciones sociales disfuncionales.

Cuando una persona de la comunidad tienen mayor acceso a los
recursos naturales, levanta mejores cosechas, gana mas dinero y
no ha querido compartir sus ganacias... corre el peligro de ser el
blanco de la envidia, que se evidencia a través de acciones de
brujeria Para evitar conflictos, el otomi trata de no destacar en
ningun campo importante y prefiere que nadie esté al corriente de

la cuantia de sus recursos materiales. Sin embargo, aceptar un
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cargo en la iglesia o al celebrar un bautizo, el matrimonio o el
entierro, se muestra la capacidad econdmica de cada quien, a
través de la reparticion de comida y bebida. Esta generosidad
evita envidias y enfermedades y genera prestigio.

Van de Fliert (op. cit: 217)

El personaje que se dedica a despertar a los malos espiritus para contrarrestar la
abundancia es denominado 7iete. Estos personajes son admirados, temidos y
condenados por igual pues cuando se descubre que han perjudicado a alguien se les
puede llegar incluso a lapidar, pero en general se les otorgan ofrendas para evitar que
actuen contra algiin miembro de la familia’ . Cuando alguien es dafiado por el “iete,
debe buscar a algin otro personaje con la capacidad de anular el mal, pero los
curanderos corren también serios peligros al enfrentarse a estos personajes, pues

deben asumir parte del dafio para poder curar a los afectados.

De esta forma se puede ver que la enfermedad se traslada del 7iete al enfermo y
su familia, de alli al curandero y finalmente puede volver a quienes le dieron origen si
se logran identificar. Con esto se desalienta tanto la exagerada acumulacion de riqueza
como la envidia, pues siempre existe la posibilidad de ser embrujado, pero también de

que la magia se revierta contra quien la procuro.

La enfermedad en Santiago es asunto social, tanto en su origen como en su
atencion y para los migrantes, enfermarse y curarse en Santiago obedece a ese perfil.
A pesar de que existen algunos médicos y dos centros de salud en la comunidad,
siempre se recurre primero a los curanderos tradicionales y la medicina moderna es
solo el Gltimo recurso. En estos afios de trabajo de campo no he tenido noticias de

conflictos enter migrantes y santiaguefios que requirieran las participacién del 7iete,
’ Estas ofrendas suelen consistir en monedas, velas de cebo, flores y pulque o aguardiente, pero
también se pueden llegar a entregar alimentos y animales vivos cuando el Tiete es muy afamado o la
familia tiene una larga historia de vinculos con él.
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pero tampoco suele ser €ste un tema del cual se hable facilmente, pues se corre el
riesgo de recibir un castigo por la infracciéon, ademas de la sanciéon de la comunidad.
Empero se habla frecuentemente de estos personajes, especialmente cuando se viaja a

la comunidad, pues siempre resulta importante tener una buena relacion con ellos.

14 rdicion InEer:

Las funciones discursivas del dinero son miultiples pero se pueden caracterizar dos
grandes tipos generales, especialmente en lo referente a su valor para los grupos
indigenas (Parry y Bloch, 1989). La primera es un tanto romantica y se refiere al dinero
como factor de corrupcién en grupos corporativizados y solidarios, en donde el afan
de acumulacion produce una forma de individualismo incompatible con la
organizacion social indigena. La segunda se basa en la filosofia liberal y propone el
surgimiento del valor del dinero como manifestacion de la racionalidad en el
comportamiento social y que permite la independencia de los grupos (Harris, 1989). El
analisis que realiza Olivia Harris (op. cit.) del valor del dinero en la region andina pone
de manifiesto la necesidad de considerar elementos descriptivos de particularidades
culturales que permiten dar cuenta de la multifuncionalidad de los bienes materiales en

general y del ingreso econdmico en particular entre los grupos indigenas.

Pero quiza de todo el anélisis presentado por Harris, el factor méas sobresaliente
es la consideracion de la animacidad del dinero entre los indigenas andinos®. El
bautizo de billetes y los males acarreados por la posesion del dinero mal habido son
muestras de la condicidon animada del dinero. Para los otomies de Santiago
Mexquititlan, el dinero posee un valor simbélico multifuncional donde el rasgo que

caracteriza a estas multiples funciones es precisamente la animacidad. En general, en

® Harris (1989) propone que para los indigenas andinos el dinero es animado en la medida en que
produce bienes y males por él mismo. Taussig (1980) plantea algo semejante cuando habla de la
relacion entre el demonio y el dinero, pues el mal se apodera de las monedas convirtiéndolas en
vehiculo de perdicion. Es el propio dinero el que se encuentra “endemoniado”.
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la comunidad la circulacidn del dinero es minima. La forma fundamental de produccion
se basa en la agricultura de subsistencia y son pocas las posibilidades que se tienen
los otomies de manejar una produccidn superavitaria que les permita la
comercializacidn de los excedentes agricolas. Son frecuentes las narraciones sobre la
imposibilidad de adquirir algiin bien de consumo durante la mayor parte del afio y las
actividades comerciales en la zona se encuentran fuertemente restringidas a unos

cuantos productos asociados a rituales religiosos y de interaccion social,
especialmente refrescos, pero sobre todo, alcohol (pulque, aguardiente y cerveza),
indispensables para ser recibido como visita formal en cualquier casa o iniciar casi
cualquier interaccion social. Incluso la acumulacion sorpresiva de dinero se suele
asociar a acciones de brujeria y se correlaciona con peligros potenciales no solo para

el beneficiario, sino también para todo su grupo familiar’.

Se cuenta en la comunidad que el dia primero del afio se pueden observar
destellos en sitios en donde fue escondido dinero por algun antepasado (Van de
Fliert, 1988). El escondite sélo sera revelado al destinatario legitimo y cualquier
blisqueda por parte de otros serd infructuosa. Ademas, en cualquier época del afio
puede aparecer una liebre asociada a una culebra brillante en sitios en donde se
encuentra enterrado dinero, pero ese dinero ha sido escondido por el Zunthu (un
espiritu prehispanico del mal) (Galinier, 1991) y suele acarrear males insospechados

para cualquier que se beneficie con él.

Un Santiaguefio sofio que al lado de un puente estaba enterrada
una gran riqueza. Fue al lugar y observé una llamarada como de
lumbre, precisamente en el sitio de sus suefios. Con mucho afan
comenzo a escarbar hasta que su pico tropezo con algo duro: un

barril lleno de monedas antiguas de oro y cobre. El destino sin

¢ Anteriormente, al hablar sobre la enfermedad narro los peligros que se asocian a la acumulacién del

dinero y las envidias.
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embargo no le permitic gozar de la fortuna adquirida tan
milagrosamente porque la leyenda dice que quien halla dinero
del Zunthu recibe todo el mal y debe morir. Asi paso y al poco

tiempo la muerte le llego
Doiia Vicenta (en Van de Fliert, 1988: 287)

Erase una vez un primogénito de Mexquititldn quien un dia,
mirando el cerro, se percato que, desde una loma cubierta de
arboles, unos rayos luminosos enfocaban su casa. Aunque pobre,
como todos los moradores de su barrio, ansiaba ser adinerado y
penso que tal vez estaba viendo el reflejo de una fortuna. Salio
de su hogar siguiendo los rayos y al fin llego al lugar donde
éstos nacian. En la faz de la tierra reptaba una serpiente
venenosa (pizv) lista para el ataque. El hombre sin esperar dio
media vuelta a la derecha. Poco después, por la impresion, el
espanto tomo posesion de su vida y se murio. Desde entonces la
gente dice que es malo querer poseer mucho y no estar contento
con la vida que uno lleva.

Severiano Andrés de Jestus (1989:65).

El dinero en Santiago es parte de las leyendas mas populares y esta cargado por
la condicion de “animacidad” de la que hablaba yo anteriormente. Ademas de ser
visto como un peligro potencial, es mirado como un bien poco accesible que, sin
embargo, los migrantes poseen en grandes cantidades. Durante la fiesta del 25 de
julio, el dinero para la organizacion del evento proviene en buena medida de los
otomies que habitan en las ciudades, los que ademas gastan grandes sumas en
cerveza y alimentos durante los dias que se lleva a cabo la fiesta, dandole vida al

comercio local que suele adolecer de poco movimiento el resto del afio. También se

187



Una cara indigena de Guadalajara

adquiere ropa tradicional y flores, pero estas compras son vistas por la comunidad
como positivas pues implican el mantenimiento de su cultura fuera de la comunidad.
Don Juan Pérez Dominguez, antiguo mayordomo y uno de los lideres morales de la
comunidad me comenté que la migracidon es buena porque trae dinero al pueblo y
quienes viven fuera tienen la oportunidad de recordar su cultura en cada viaje a
Santiago. Los males los traemos los de fuera (mestizos) que llegamos a la comunidad

de visita o con malas intenciones a corromper con dinero “impuro”. El dinero que |
circula gracias a los migrantes enriquece a la comunidad, pero cuando los recursos
provienen de no-indigenas tienen el potencial de perjudicarlos, segun las palabras del

propio Don Juan:

Llegaron esos de la CONASUPQO y que traian un tractor y un dinero
para la bodega, para comprarnos el maiz. Se lo dejaron a uno que
se iba a encargar, pero no crea que se encargo. Se llevo el dinero
de todos. Mas de cuatro millones (de pesos). Hora estd en la cdrcel,
encérrado, alla en San Juan (del Rio). Nomds nos vinieron a hacer

puro mal.

Otra manifestacion animada del dinero se puede presenciar durante los rituales
dentro de la iglesia del Sefior Santiago el 25 de julio en el que los cargueros-rezadores
pasan el dinero que traen como ofrenda los otomies alrededor de las imagenes de los
santos y sobre el cuerpo de las personas, especialmente de los enfermos. Ese dinero
se queda en el templo y se lleva la enfermedad, el mal y la tristeza a los dominios del
santo que brindara proteccion y bienestar. El dinero no sélo produce el mal, sino que
puede traer bendiciones cuando es aportado a la iglesia a través de los agentes

adecuados.
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5. 2 El dominio doméstico en Guadalajara

5.2.1 Armengy (1a familia)

El dominio doméstico es el contexto privilegiado de la familia. Como ya mencioné,
cada dominio puede o0 no coincidir con espacios especificos, como en este caso el
hogar, pero mi propuesta es que la familia lleva junto consigo —al desplazarse por la
ciudad y el pais— a este dominio doméstico, sin embargo, los sujetos en lo individual
resignifican sus relaciones familiares en funciéon de cada dominio de interaccion.
Dentro del dominio doméstico se aprecia la calidad corporada o como la llamé
anteriormente holista de la familia otomi. Las jerarquias dentro del hogar son mas o
menos rigidas y la autoridad de los padres sobre los hijos es incuestionable, tal como
la de los hombres sobre las mujeres y dentro de cada grupo de edad los mayores
sobre los mas jovenes, pero las relaciones entre individuos se negocian

continuamente dando lugar a uno de los procesos de significacion mas dindmicos.

Como se pudo ver en la narracion sobre la boda frustrada, una de las mayores
amenazas que penden sobre cualquiera que pretenda violar algunas norma social es
quedar fuera de su familia. Marina reporta que su mama la amenaza con que ella y el
resto de sus hijos la desconoceran si se junta con otro muchacho distinto de Pancho.
Termina su historia diciendo que lo unico que ella quiere es darle gusto a su mama
pero todavia se considera muy joven para casarse: rompe la norma pero negocia su
permanencia dentro de la familia. Su madre, que es viuda, apela a la autoridad de los
hijos varones (todos mayores que Marina) para hacerla entrar en razén y no duda en
pedirles que le peguen a su hija con tal de que se evite la trasgresion de la norma. Por
su parte Marina negocia con su hermano Juan la aceptaciéon de su regreso a casa

como soltera y la posibilidad de emparejarse nuevamente.
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El caso de Alejandra es todavia mas complicado. Ella estd segura de que su
familia la rechaza por haberse juntado siendo nifia con Macario y responsabiliza a su
madre de todas las tragedias que marcaron su relacion conyugal. Sin embargo jamas
rompe con la familia y a pesar de que fisicamente ya no comparte el espacio del hogar
familiar, pero todavia trabaja con sus hermanas y hermanos en la venta de artesanias y
convive con ellos cotidianamente. Una muestra mas de que el dominio domeéstico

sobrepasa el espacio fisico de la vivienda familiar.

Las relaciones familiares en el dominio doméstico parecerian ser rigidas, pero la
influencia de la vida urbana, las instituciones como la escuela y los medios masivos
de comunicacidn generan tensiones en la rigida jerarquia de género y generacional.
Esas tensiones producen nuevas relaciones de poder entre los miembros de la familia,

aunque se mueva poco la jerarquia tradicional.

52,2 Arhiid (] habla)

El hogar otomi en Guadalajara tiende a ser monolingiie en la lengua indigena,
especialmente entre mujeres jovenes y adultas. Los hombres y los nifios suelen hablar
una mezcla de espafiol y otomi en funcidn de sus interlocutores, de manera semejante
a como sucede en Santiago entre migrantes y locales. A la madre se le debe hablar en
otomi, pero no asi al padre. Ambas lenguas se comprenden, pero se suele elegir el
otomi para hablar de afectos, para corregir faltas o en general para chismear®”. En
cambio el espafiol se ve como la lengua informativa en la que se dan los avisos y se

discute de negocios.

Creo que el espaiiol es mads bonito, pero hay cosas que no se

'° Bl chisme es uno de los recursos importantes para el control social en sociedades de corte holista en
las que privan los llamados imperativos morales (Epstein, 1969). Mas adelate analizaré el papel de los
chismes como parte central de las interacciones en los sominios en los que se privilegia el uso de la
lengua indigena.
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pueden decir como cuando quieres mucho a alguien pues se lo
tienes que decir de otra forma, en espaiiol no sale igual, no.

Petra

Aqui en Guadalajara tonces cuando yo me junté con él (con el
esposo) yo no sabia hablar muy bien, entonce, él no me entendia.
Bueno si me entendia pero para que me asi, para que me
contestara asi igual como yo, lo que yo le hablaba a él en otomi
nunca, porque como él se acostumbro a hablar el espariol y yo
vivia ahi en el pueblo, pos alli en el pueblo todos hablan en lo
mismo. Pero en cambio él, este pos, yo le decia contéstame igual
pero no, no me contestaba que porque no sabia. Decia “no yo si te
entiendo lo que me dices pero para contestar asi, asi decirte lo
mismo no, no, yo no puedo”. Pero ya con el tiempo cuando ya
estuvimos durante tiempos y tiempos y ya asi, si ya pudo decirme
unas cuantas palabras. A las nifias (sus hijas) yo le hablaba lo que
yo podia. Asi, en veces, ratos en espaiiol en rato en otomi asi y por
eso la otra nifia la mas grandecita como que no lo queria agarrar
en espariol. Tonces él me regafiaba que porque cuando a veces
ibanos en los camiones empezaba a hablar ella 'y decia “no pos es
que a mi si me da vergiienza porque mucha gente nomds se nos
queda mirando dirian ;que es lo que dice la nifia?”.

Alejandra

La convivencia de los migrantes con otros individuos de su etnia se desarrolla
en otomi —especialmente dentro de las casas— razon por la que Alejandra presioné a
su esposo —que también habia nacido en Santiago, pero habia migrado muy pequefio—

para que recuperara su lengua materna. Mis datos son semejantes a lo encontrado por

191



Una cara indigena de Guadalajara

Roberto DaMatta (1987), quien en Brasil distingue un cddigo comunicativo para la
casa y otro para la calle” . La sociolingiiistica suele hablar de registros lingiiisticos

para dar cuenta de este tipo de fendmenos. En este caso el registro doméstico y el de
la calle corresponden a lenguas claramente diferenciadas. Entre 1os otomies migrantes
resulta bastante clara la division del uso lingiiistico, dependiendo del contexto. Fuera
de su casa hablan en espafiol, salvo en aquellos casos en los que, durante una

negociacion comercial, quieren llegar a un acuerdo entre ellos. En esa situacion, el
utilizar un c6digo que no es comprensible para sus compradores, los coloca en una
condicién ventajosa. Inicialmente la interacciéon conmigo se desarrollaba en espafiol,
independientemente del contexto, aunque con el tiempo comenzaron a hablar en otomi
entre ellos en mi presencia e intentaron ensefiarme su lengua. Sin embargo, jamas los

hice hablar en otomi fuera de su casa.

A pesar de que la lengua indigena es la mas frecuentemente utilizada en el
dominio doméstico, la presencia de los medios masivos produce didlogos en espafiol
cuando se esta viendo la television, para comentar algin programa. Resulta llamativo
que las conversaciones sobre la familia y los paisanos se den en la lengua indigena
mientras que las acotaciones a telenovelas o peliculas se den en espafiol. En un texto
anterior (Martinez Casas, 1998a) propongo que las funciones discursivas emotivo-
expresiva, conativa y fatica se llevan a cabo en la lengua indigena, mientras que la

funcién referencial se realiza principalmente en espariol .

" En el espafiol que se habla en México se puede hacer una analogia con el manejo de las dos
versiones de segunda persona que utilizamos: el fuy el usted. En la casa se suele hablar de t atodos
los miembros de la familia, en cambio fuera de la casa se espera que se utilice mas el registro formal, sin
embargo, cada dia es mas frecuente utilizar la forma U en espacios publicos, aunque persiste el usted
en relaciones muy formales o en las que se busca marcar la distancia social (Montes, en prensa).
*2 Las funciones lingaisticas fueron propuestas por Roman Jakobson (1963) a partir de un esquema
comunicativo planteado por Buhler. La funcion emotivo-expresiva se centra en la primera persona o el
locutor, la funcidn conativa (o0 apelativa) se centra en la modificacion del comportamiento del
interiocutor, la funcién referencial se centra en la descripcion del entorno (real o simbélico) y la funcién
fatica se centra en los rituales de interaccién. Ademas Jakobson propone la existencia de la funcién
poética y la metalingiistica.
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5.2.3 Arhiieni (enfermedad)

Enfermarse —para los otomies en el dominio doméstico— no es asunto individual sino
de toda la familia. Nadie se enferma “porque si”, simno por alguna relacion social
disfuncional y la enfermedad que se manifiesta en los individuos en realidad ataca a
todo los miembros del grupo doméstico y casi siempre en atribuida a la practica de la ‘
brujeria, a los malos espiritus, a la negligencia en la atencion a los antepasados y al
mal cumplimiento de obligaciones sagradas o rituales como el hecho de olvidarse de
atender el oratorio familiar o dejar de adomar las tumbas de los ancestros (Van de
Fliert, 1988:204-207).

Clasificacion especial merecen las enfermedades producidas por la envidia las
cuales se denominan arhiieni nt’ei, es decir, “enfermedad bruja” pues se debe a la
posesion del enfermo por parte de un zunthu que fue invocado por otros por envidiar

algo del enfermo o de algin miembro de su familia® .

Una sefiora del pueblo habia dado a luz a una hermosa y sana
nifiita. Quince dias después, los padrinos de la criatura vinieron
a vestirla para llevarla a Amealco a su bautizo. Poco antes de la
salida, la madre arrullaba a su recién nacida. Empero se sintio
tan pesada que un suefio profundo la vencié como si algo mucho
mas fuerte que su voluntad la abrazara. Sofiaba como una
extrafia se acercaba a su lecho diciendo “Maria, levantate”.
Lentamente abrid los ojos y vio asustada que sus brazos estaban
vacios y que la nifia se encontraba bajo sus pies blandita, inmovil

y cubierta de moretones en el cuello. Paulatinamente la puerta se

*® Incluyo en este dominio doméstico una narracién de la enfermedad en Santiago, porque me permite
ilustrar la concepcion del zunthu en ia vida de los otomies, la cual resulta muy impactante para explicar
las muertes de cuna también en Guadalajara.
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abrié paso a la txu zone de su espantoso sueiio, quien venia con
la cabeza cubierta con una capa azul y una vela en la mano. Al
acercarse se agaché y cargd a la nena, diciendo que le iba a

regalar su sangre para que sobreviviera.

Subitamente, de nueva cuenta se abrié la puerta. El marido habia
regresado y la imagen de la misteriosa figura desaparecio,
mientras un gato graciosamente se escabullia por la hendidura
de la puerta. Dejando una cicatriz en la memoria de los padres,
pasaron aiios desde el dia en que la bruja se alimento de la
sangre de la criatura dejandola sin vida. Pero al paso del tiempo
la txu zone enfermdé gravemente y para poder descansar en paz
buscaba al padre de la nifia suplicandole perdon para su
fechoria, ofreciéndole pulque y tequila como recompensa. Todos
los dias tocaba a la puerta desesperadamente, pero el papa jamds
la perdond, diciendo que no era santo para olvidar el mal que

habia hecho.

Afios atras, la familia habia comprado unos terrenos. Sus vecinos
les temian envidia, por cuya razon involucraron a una bruja,
hermana suya, para que pagaran con la vida de su hija la tierra
que ellos codiciaban.

Doiia Camila (en Van de Fliert, op. cit:209)

La muerte de la nifia se debid a la envidia de los vecinos, pero provoco la
enfermedad de la bruja que murié vy la tristeza de toda la familia. La enfermedad es
padecida por toda la famiha y provocada también por un grupo de personas cercanas

e implica la desarmonia de todos dentro del hogar. Asi como la enfermedad es
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producida por estos personajes, los curanderos deben atender las causas del mal y
diagnosticar su origen. Muchas familias cuentan con curanderos dentro del hogar y
no es raro que se procure que al menos uno de los miembros del grupo doméstico

sepa algo acerca de la medicina tradicional.

Uno de los nietos de Marcelina muri0 a la semana de haber nacido en el Hospital
Civil. La familia le achacé la muerte al Zunthu y tuvieron necesidad de buscar la ayuda
de un curandero para determinar si el espiritu se habia alejado —saciado con el nifio— o
si seguia rondando por la casa. En ese momento una de las nueras de Marcelina
estaba embaraza y otra tenia una nifia de seis meses. El experto diagnostico que el
Zunthu se habia marchado después de realizar varios procedimientos terapeuticos,
que involucraron a toda la familia, y que el resto de los nifios estaban a salvo.
Después de ese incidente que sucedio en 1999, no ha vuelto a fallecer otro bebé en el

hogar de Marcelina.

El caso de la enfermedad de Macario también es elocuente. Su alcoholismo se
debio a la falta de afecto y aprobacion de las familias de él y de Alejandra su mujer. En
la medida en que jamas fueron aceptados como pareja, tampoco logro €l curar la

enfermedad que terminé llevandolo a la muerte y a su familia al desamparo.

En general, cuando la familia tiene algo de dinero en casa éste se guarda en el oratorio
familiar, protegido por los antepasados —que ocupan el sitio central del oratorio— y
por las representaciones religiosas que se ubican en la periferia (Martinez Casas,
1998a). El oratorio es también el sitio para guardar los papeles de la familia (actas,
boletas escolares, escrituras y certificados) y los fesoros familiares, como las medallas.

Para salir al mercado son las mujeres quienes se encargan de guardar el dinero por su
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doble condicién de guardianas del oratorio familiar y su menor tendencia a
embriagarse. Al igual que lo mencionado por Harris (1989) en los Andes, a las mujeres
otomies les preocupa que el poco dinero que pueden acumular sea gastado por los
hombres en bebidas embriagantes. Para evitar el robo, ademas de conservar el dinero
en el sitio sagrado de la vivienda, existen una serie de consejas que resultan efectivas
para el control de la comunidad. En su calidad de animado, el dinero contiene parte del
espiritu de quien lo posee. Si otra persona lo roba, se convierte en corresponsable de
la vida del duefio original. Asi, si el duefio comete cualquier delito, el verdadero
culpable —y quien tendra que cargar con las consecuencias— es el ladron. Ademas,
cualquier desgracia que le ocurra al duefio original, le ocurrira también al ladrony a su

familia.

Si te robas del dinero, luego te pasa como le pasa al otro, al
dueiio de a de veras. Si él mata, tu matas. Si se muere, te mueres y
ya ni modo, porque tu te quedaste con lo que era de él y tienes
que pagar. Por eso mejor digo que es mejor quedarse de pobre y
no tener que cargar con lo de los demds. Luego si son bien
malos, tu te vuelves mds mucho peor que ellos.

Marcelina

El dinero debe ser cuidado y vigilado tanto para evitar que se convierta en un
riesgo, como para asegurar el sustento de la familia. Al mismo tiempo, el dinero es un
peligro y un necesidad y depende de todo los miembros del hogar, pero especialmente

de las mujeres mayores, que no perjudique a nadie.
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5. 3 La comunidad otomi en Guadalajara

Famili muni

En el dominio de la comunidad otomi en Guadalajara las relaciones familiares de
segundo y tercer grado son muy importantes, probablemente mas que en la propia
comunidad. Es frecuente encontrar dentro de los hogares viviendo a sobrinos o
primos que acaban de llegar de Santiago y buscan colocarse en el medio urbano.
Mientras consiguen un espacio de vivienda propio, o traen a su familia, se acomodan
con parientes y tampoco es raro que vayan de una casa a otra para no hacerse

demasiado pesados permaneciendo por mucho tiempo con algun familiar.

Como ya mencionaba yo para la lengua, las redes informativas en la ciudad son
densas e incluyen a toda la comunidad otomi en la ciudad (mas de 180 familias en mis
registros). Probablemente los factores clave para la circulacion de informacion en la
ciudad son los celadores que se constituyen en lo que de la Pefia (1995) denomina
intermediarios. Ellos mantienen un fuerte vinculo con la comunidad de origen y entre
ellos y cada uno tiene a su cargo alrededor de 10 familias de su barrio, lo que asegura
el control de los movimientos de todos los paisanos en una organizacion de tipo
piramidal cuyo vértice superior se ubica en Santiago Mexquititlan. Es sorprendente
como esta red incluye informacion de lo que sucede en otras ciudades del pais y
ultimamente en California y no es dificil escuchar chismes de personas a las que no se
ha visto en afios y comentarlos como si se mantuviera el contacto con ellas desde

siempre.

En esta red uno de los temas recurrentes son las relaciones familiares: quién se
casa con quién o asume relaciones de compadrazgo. Como menciona Marina en la

narracion de su frustrada boda, el celador fue quien obligd a precipitar la ceremonia
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del matrimonio para evitar la situacion pecaminosa de la unién libre. También se
sanciona positiva o negativamente la eleccién de pareja si se hace dentro de la

comunidad otomi o fuera de ella:

A la Bere casi nadie la quiere pues como no es raza ni habla casi
como nosotros no se puede juntar bien. Unos ya no le hablan a mi
mamad que porque tiene una nuera asi y como que nos miran mal.
Hasta mi suegra dice “esa no es de fiar”. A mi ni me cae ni bien ni
mal. Pus es mas chismosa y no sabe dar como uno que lo
compartimos todo. Ella tiene sus cosas o hace de comer y no
convida y ya mejor a la nifia (su hija) no voy a querer que la siga
mucho. Sus nifios son bien chillones.

Juana

La mama de Marina corre el riesgo de ser despreciada por su comunidad porque
la hija no cumplié con la expectatix}a social. El hecho de ser familias corporadas implica
que todo grupo familiar es responsable de la trasgresion de la norma y el complejo
sistema de circulacion de la informacion dentro de la comunidad en Guadalajara
garantiza que todo el mundo se entere de dicha trasgresion. Las relaciones familiares
en la comunidad otomi en Guadalajara se deben guardan celosamente para evitar que

se corrompa la comunidad moral.

Lo malo es que ahora la miran mal (a su mama) que porque dejé a
Pancho y que unos ya no le hablan Las primas de Pancho no le
hablan a mi mama ni la mama tampoco.

Marina
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) Lal nto identitari

Como ya mencioné —entre paisanos— la lengua que se privilegia es la lengua indigena.
Incluso este marcador cultural es mas fuerte en este dominio que dentro del hogar,
pues una de las condiciones que los identifica como miembros de su comunidad es
precisamente el uso del otomi. En la concentracion mas grande de otomies, en el Cerro
del Cuatro, su lengua se habla sin reparos en las calles y con todos los vecinos. En
Las Juntas, en donde ya la mitad de la poblacion es mestiza, suelen ser mas cautos y
prefieren el uso de su lengua dentro de las casas. Otros de los contextos en los que se
habla sin problemas en la lengua indigena es durante las reuniones para organizar las
visitas a Santiago y las peregrinaciones a Atotonilco, las cuales se realizan en los

espacios parroquiales del Cerro o de Las Juntas.

Sin embargo, una de las principales funciones de la lengua indigena en
Guadalajara es el chisme. Como propone Epstein (1969) en su analisis sobre la region
del Copperbelt en Africa, chismear cumple como principal objetivo el garantizar el
control social en sociedades en las que predomina los llamados imperativos morales.
Portarse “bien” o “mal” en estas sociedades implica la pertenencia o no a la
comunidad. El fluyjo informativo refuerza las redes sociales en los migrantes (Cohen,
1969) tanto en el destino migratorio como con la comunidad de origen. Los chismes
permiten garantizar que se cumplan las rigidas normas de la sociedad otomi en
cualquier parte del pais como si se estuviera en el propio Santiago Mexquititlan. Pero

para chismear se necesita hablar en otomi:

Cuando platicas de uno y de otro, pus nomds el otomi. Luego no te
sale bien. Como cuando hablo contigo como que me da pena
hablarte de todos, pero con los demds les hablo mejor de como

hacen todo y se portan. La Bere (su cutiada que es mestiza) quiere
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aprender otomi como para saber cudndo hablan de ella. Tu ya
sabes un poquito pero de ti no te criticamos (se rie) no vayas a
creer que te criticamos.

Margarita

Una de las principales preocupaciones de los migrantes que ya tienen en la
ciudad mas de veinte afios es evitar que los jovenes pierdan la lengua indigena. Uno
de los argumentos que manejan para sancionar un matrimonio es la necesidad de
asegurar que se hable el mismo idioma. De esa forma garantizan la comunicacion y la

transmision de la lengua a la descendencia.

Si la Marina no se quiere casar pus es su problema y de su familia,
pero que no se vaya con uno que no sea raza. Esos no hablan igual
que uno. Nomds que no se vaya a juntar con uno de esos
mariguanos. Pancho habla bien y es raza.

José (celador)
S 3 3 Socializando | : lad

Entre los paisanos, el tema de la salud es uno de los temas recurrentes de intercambio
informativo. Quién se enferma —o mejor dicho— en qué familias hay enfermos, es
materia cotidiana de chisme. Pero lo fundamental es comentar acerca de las causas de
la enfermedad, mas que la naturaleza misma de la dolencia. Como mencioné cuando
hablé de la lengua y el dinero, lo trascendente en este dominio es el origen de las

desgracias como forma de garantizar el control social.

A Chimino le pegé la enfermeda de la envidia. Le tenian tanta

envidia que aunque lo curo su cufiado, siguio mal hasta (que) se
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murié. No se pudo (al)iviar ni con medicina ni con cura de limpia
ni con nada. La envidia fue juerte y se lo llevé a Chimino. Ya ni
modo, se nos murio.

Marcelina

Una de las funciones de los celadores es llevar las noticias de enfermedades y
curaciones a toda la comunidad de otomies en la ciudad y en Santiago. Cuando
alguno de los paisano se enferma, independientemente del desenlace, se debe
conocer tanto la dolencia como su causa. A partir de que se les empez6 a atender
gratuitamente a los indigenas migrantes en los Hospitales Civiles, los celadores y
curanderos empezaron a quejarse de que ahora los otomies iban a preferir curarse en
el hospital olvidando los métodos tradicionales, sin embargo, la tendencia es a recurrir
mejor a los curanderos indigenas y sélo en los casos de alumbramiento o cirugias

acudir al hospital.

Mi nifia nacio en el Civil Nuevo, pero para curarla del mal que le
dio después que no dejaba de llorar y no comia nada nos fuimos
con Chano (un curandero). El problema era su mamad de la nifia
(la esposa) que no tenia leche. Le dieron yerba de la sargenta y
otras cosas de tomar y ya como que ya quiso comer la nifia y
ahora estad bien gordita.

José (celador)

4 El diner m

Entre los paisanos en Guadalajara, el dinero significa lo mismo que en el dominio
doméstico, pero se incluye un nuevo componente de intercambio: los préstamos. Las

precarias condiciones econdmicas en las que viven los otomies los obligan a solicitar
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empréstitos cada vez que surge algun compromiso familiar, como algin hito del ciclo
vital (nacimientos, bodas o funerales) y para atender alguna enfermedad. Los primeros
a quienes se acude es a la familia extensa, pero generalmente —dado que toda la familia

se encuentra involucrada en el gasto— el préstamo es concedido por algin paisano.

En este dominio se empiezan a mezclar los componentes “animados” del dinero
con el valor de intercambio que suele tener en las transacciones urbanas, pero
mantiene el lugar ritual que describi anteriormente, especialmente en lo relacionado al
cuidado que tienen los antepasados con los bienes que se ubican bajo su resguardo.
Todos los otomies saben que el sitio para guardar el dinero es el oratorio familiar y

saben que hurtarlo significaria una gran desgracia para el ladron y su familia.

De esta manera se adquiere una deuda en el sentido que le da Mauss (1926)
como prestacion total” . Los préstamos generan sistemas de deudas y reciprocidades
que involucran a toda la familia endeudada con la que proporciona el dinero. Esto
produce una especie de vinculacion social que amplia a la familia pues es frecuente
que entre familias en deuda ademads se contraigan vinculos de compadrazgo. Prestar
dinero implica valorizarlo de una manera diferente al precio de la moneda en el
mercado (Godelier, 1998). Las deudas no se solucionan sélo retornando lo prestado en
la misma cantidad, sino que implican una necesaria solidaridad que en ocasiones
alcanza a las siguientes generaciones. En otomi deuda se dice arthéi y existe un verbo
especial que implica estar en deuda: tuthéi, que se aplica tanto a deudas econémicas
como a sus secuelas sociales y es diferente a otro tipo de deberes. El dinero que se
paga como pago de la deuda también es nombrado arthéi y se le designa asi cuando

se utiliza para algun otro tipo de gasto como una fiesta.

' A partir del desarrolio que realiza Mauss (1926) de prestacién total, Louis Dumont propone su teoria
sobre sociedad holistas la cual presenté en el capitulo primero. Al adquirirse una deuda, el compromiso
no es de tipo individual sino colectivo. Familias extensas enteras quedan endeudadas con otras en
ocasiones durante generaciones en un sistema de reciprocidad obligatoria.
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Asi el dinero no sélo es animado en el sentido de que es capaz de hacer un bien
o un mal por él mismo, sino que ademas genera relaciones sociales mas estrechas y
garantiza que las redes se mantengan densas y compactas, aun en la migracion.
Adquirir una deuda no implica Gnicamente la obligacién de pagar lo recibido, sino que
produce un estado de endeudamiento moral que, después de liquidado el empréstito,

se mantiene como parte de los vinculos sociales.

5. 4 La sociedad urbana

4.1 ilia holi

En la ciudad, los otomies casi siempre andan en familia. Incluso cuando realizan
incursiones en espacios que les resultan poco accesibles como los comercios o , en el
caso de Doroteo, la cantina en la que por poco pierde la vida, van acompafiados de
parientes. José, cufiado de Doroteo le acompaiiaba en esa ocasidn pero el reclamo del
hermano mayor es que estaban con algunos amigos no-indigenas que les atrajeron la

desgracia.

Tu eres de la raza y nuestra raza no debe andar con los otros (no
indigenas). Sélo los carnales somos raza y los otros buscan
nuestro mal. Es un aviso...tomalo como un aviso que te manda
(mira hacia el cielo) para decirte con quién te juntes y con quién
no.

Eustaquio

Existe un especie de linea continua entre la familia extensa y los paisanos que se
identifican entre si y que se oponen al mundo urbano no-indigena que les resulta

adverso e incluso agresivo. La familia permite “arropar” a sus miembros cuando se
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tienen que exponer a la ciudad o a sus habitantes. Cuando inici€ mi trabajo de campo
me tomo siete meses el poder hablar a solas con alguna mujer otomi. Siempre las
acompafiaba 0 una mujer mayor o de preferencia un hombre. Yo les representaba el
mismo tipo de peligro que les representa la ciudad y estar en familia les garantizaba la

proteccion.

Lo mismo sucede con otros individuos no-indigenas que se les acercan. En el
Centro Historico existe un programa educativo para apoyar a los nifios que trabajan
en la calle patrocinado por una asociacién llamada MAMA A.C. Los mairos®” , como
ellos mismos se denominan, les dan algunos contenidos escolares a los nifios que

acompafian a sus padres al sitio de venta, pero tampoco se les deja sin supervision.

Una de las mairas como que no es tan buena y le jala de los pelos
al Beto para que haga caso. Beto ya no quiere ir con los mairos
porque dice “ma, me asustan los mairos”. Yo prefiero que no
vaya y que se quede conmigo o lo tengo que andar vigilando, no
vaya a ser cierto que le pegan o algo asi.

Margarita

La propia Margarita no esta segura, pero ante la duda prefiere desconfiar de los
no-indigenas mas que de su hijo que apenas tiene 6 afios. La labor que realizan los
mairos es importante para la posterior incorporacion de estos nifios a la escuela, pero
los otomies y el resto de los indigenas del Centro los miran con recelo y se tardan

mucho en permitirles a sus hijos asistir con ellos sin supervision.

La resignificacion de las relaciones familiares en la ciudad es menos

individualista de lo que se podria pensar en funcion de los desplazamientos
'> Mairo es la palabra que utilizan los llamados nifios de Ia calle y otros sectores de la poblacién, para
referirse a los profesores y viene de maesiro. Este término se institucionalizé con el personal de MAMA
A.C. para acercarse a sus beneficiarios de manera amistosa y poco formal.
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colectivos que realizan los otomies; sin embargo, es notoria la tentacion de los
jovenes y nifios mayores por adentrarse en el medio urbano sin supervision. Ese tipo
de aventuras podria hacia el futuro condicionar las relaciones de autoridad de los
hijos con sus padres, pero como mencioné¢ en el dominio doméstico, todavia la
disciplina del hogar es rigida y los jovenes le deben respeto y obediencia a sus

mayores, aun en las calles de Guadalajara.

4.2 1

La actitud de los habitantes de la ciudad ante los hablantes de lenguas indigenas es
mirarlos en parte con sorpresa y en parte con superioridad. Todo el intercambio de los
otomies con diversos sectores urbanos —como son el comercio, el transporte o sus
vecinos mestizos— tiene que desarrollarse en espaifiol, situacion que obliga a los

migrantes a adquirir r4pidamente una aceptable competencia en esta lengua.

Esos que estan en los camellones, esas Marias, estin
manipulados...no trabajan...son todos vagos y nada mds andan
causando lastima con sus hijos. Pobres nifios, alli en la calle todo

el dia.

Tapatia profesora universitaria

En general los migrantes muestran su mayor rechazo a ser indigenas (dentro de
lo cual el marcador de uso linglistico es quiza el mas fuerte y de mayor persistencia)
precisamente en el contexto urbano. La ciudad es monolingiie y les exige comunicarse
en su cddigo y bajo sus propias reglas. Nunca como en la ciudad, ser indigena resulta

tan problematico.

El espafriol es bonito, pero cuando te habla uno su pariente o algo
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asi, pos habla uno otomi. Pero cuando se va a tal parte de la
ciuda, a vece uno se rie de uno como cuando se van al camion o le
habla a vece(s) se queda viendo a uno y se rie y por eso mejor lo
aprende (el espariol).

Marcelina

En la situacion digldsica de los otomies, la ciudad no representa mayor problema.
Se habla espafiol en todas partes, pero existe un espacio de negociacion minimo: la
exclusion de los interlocutores. En ese caso hablar una lengua desconocida para los
interlocutores es una ventaja y en situaciones de emergencia bien vale la pena utilizar

€se recurso.
4 nsul la farm

Para los otomies en Guadalajara existen dos clases de enfermedades: las suyas y las
de los mestizos. Por eso la medicina tradicional no siempre resulta efectiva, pues los
no-indigenas no somos susceptibles de sus beneficios y padecemos otro tipo de

dolencias que se deben atender con la medicina alopatica.

Porque cuando vas al doctor, pues si, te quita el dolor pues y usa
unos aparatos. Alli te dicen que estas enfermo de esto y creo que
pues te quitan el mal, pero aunque tengas la mala vibra pues
aunque vayas como le dije varias veces al doctor, no te lo quita si
es de hechizo o de brujeria. Una sefiora llegé alli en la casa, que
le estaban pidiendo creo que ocho mil pesos para que la
operaran. Ya fue con mi papa y se hizo una consulta con él y le
dijo “no pues no necesitan ninguna operacion” “no pues me

dijeron que si, que era importante, si no me iba a morir”, y
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entonces mi hermano tomo la enfermedad de la sefiora para que
mi papa la pudiera curar. Traia unos chiles envueltos y una
serpiente. Los doctores decian que tenia wuna bola este que le
nace, como tumor, pero no era tumor era la mala vibra que le
estaba creando dolor, por eso. En cambio la infeccion ésa si la
curan los doctores de sus medicinas y aparatos porque esa no es
de vibra sino de infeccion.

Chano

La primera opcidn para curar las dolencias no-indigenas es la farmacia. Las
medicinas en Las Juntas y en el Cerro del Cuatro cuestan casi el doble que en las
farmacias del centro, por lo que prefieren hacer el viaje para ahorrar un poco, sin
embargo cuando se presentan emergencias la farmacia del barrio es la que resulta mas
util. Ademas en Las Juntas existe un Centro de Salud que no siempre cuenta con
médico y la enfermera es quien termina recetando. En el Cerro del Cuatro, en la
parroquia de Santa Maria, funciona dos veces por semana un dispensario que cuenta
con algunos medicamentos, pero la mayor parte de las veces, deben acudir a las

farmacias para surtir sus recetas.

Empero este tipo de recursos son casi siempre posteriores a la consulta con
sus propios recursos, salvo que identifiquen alguna dolencia claramente no-indigena
como la gripa. Para tratarla recurren a las friegas de alcohol, tes y jarabes para la tos
que tienen que comprar en la farmacia. En otros casos primero se agotan los métodos
tradicionales antes de acudir con el médico del Centro de Salud. Curarse en la farmacia
resulta costoso y no siempre efectivo, pero las enfermedades urbanas requieren de
tratamientos también urbanos. La enfermedad se resignifica en términos de su origen,
lo que condiciona curas especificas para cada caso. La enfermedad social se cura en

familia, la enfermedad individual necesita inyecciones, jarabes y comprimidos.
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4.4 1 diner

La vida urbana implica el conocimiento del dinero en términos del valor de cada
moneda y billete y los costos de los productos o servicios en cada comercio. La vida
en los barrios es mas cara que en el centro o en las zonas comerciales de la ciudad,
como mencioné sobre las farmacias. El mismo producto llega a duplicar su precio en
los pequefios comercios de Las Juntas o del Cerro del Cuatro, mientras que los
tianguis que abundan en las zonas comerciales son mucho mas baratos. Lo mismo

sucede con los Centros Comerciales, a los que les he negado el acceso.

Al poco tiempo de haber iniciado mi trabajo de campo dos de las mujeres me
pidieron que las llevara a un supermercado. Al entrar conmigo note que no se se me
separaban y miraban alrededor suyo constantemente. Cuando finalizamos la compra
que consistié basicamente en pafiales desechables y algunos abarrotes. Pagamos y
- les pedi que me esperaran al lado del carrito de compra mientras yo buscaba otro
producto en el area de cajas. Cuando el guardia de la puerta las vio solas les empezo a
llamar la atencion y las amenazé con correrlas, a pesar de que ya habiamos pagado la
mercancia. Su dinero no era suficientemente bueno para entrar en un supermercado
pues provenia de indigenas que “afeaban” la tienda. Necesitaban la intermediacion de

una habitante urbana para poder usar su dinero en el Centro Comercial.

En otras situaciones su dinero también vale menos que el de la poblacion
urbana. Una primavera especialmente calurosa los llevo a vender garrafoncitos de
plastico con agua sostenidos con una correa para el hombro a la que afiadian algunos
bordados geométricos (para darles un toque étnico). La mercancia la compraban en las
inmediaciones del Mercado de San Juan de Dios. Alguien les dijo que el mayorista de

las botellitas estaba en la Central de Abasto y algunos otomies me pidieron que los
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llevara pues no conocian la ruta de camion que los llevara de Las Juntas a la Central.
Cuando preguntaron el precio, la duefia del lugar les dijo la misma cantidad que ellos
cobraban en las esquinas, sin contar con que los otomies incluian en su precio el
bordado. Mis informantes se sintieron defraudados. Luego la duefia se me acercd y
me pregunté si yo “los controlaba”. Si era asi me vendia el producto a menos de la
mitad de lo que les habia dicho a ellos. Cuando miré mis ojos de sorpresa me aclaro

que ellos era “competencia desleal”, pues se dedicaban al comercio ambulante y yo,

en cambio, tenia pinta de comerciante, igual que ella.

El dinero en la ciudad implica intercambio comercial: los otomies lo ganan
vendiendo en las calles y lo gastan en pequefios comercios. Significa su acceso a
bienes de consumo, pero también implica enfrentar las limitaciones que se les
presentan de manera cotidiana. El dinero no siempre alcanza para las necesidades
basicas y no vale su condicion de animacidad. Los precios son casi siempre fijos y los
gastos aumentan en la medida en que la inflacion incrementa el valor de los bienes. En
cambio sus mercancias no siempre pueden ser aumentadas de precio en la misma
medida que aumentan otros productos pues estan expuestos a la dura competencia
del comercio ambulante y a la falta de liquidez de sus clientes potenciales. Cuando la
gente tiene poco dinero, seguramente se cuidara de gastarlo en artesanias o papas
fritas en la calle. Eso dificulta la realidad comercial de otomies y los lleva a buscar

formas alternativas de comercializar productos no-tradicionales en ellos.
5. 5 Relaciones laborales interétnicas
S 5.1 La famili .

La zona de venta —multiétnica— de la plaza tapatia es también un espacio familiar.

Como describi en el capitulo tercero, toda la familia vende. Los hombres adultos se
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encargan de la supervision y en algunos casos directamente venden artesanias. Las
mujeres y los nifios atienden los puestos o cargan enormes canastas con papas fritas
mientras caminan a lo largo de todo el paseo entre el Teatro Degollado y el Hospicio
Cabafias. Los nifios mas pequefios acompafian a sus padres y juegan en grandes

grupos infantiles multiétnicos.

La division del trabajo al interior de la familia marca un tipo de relaciones
familiares muy peculiares. Los adultos mas que vender se encargan de elaborar a la
vista del publico su mercancia como forma de legitimar su origen artesanal e indigena.
Los nifios resulta mejores vendedores que sus padres, pero son los adultos los
responsables del manejo y cuidado del dinero, preferentemente las mujeres, que asi
evitan que los maridos e hijos mayores gasten demasiado dinero en bebidas

alcohdlicas o golosinas.

Los diferentes puestos en la zona denominada “Los Murales” —uno de los
cuatro puntos de venta de artesanos indigenas en el Centro Historico— suelen estar
atendidos por familiares de cada uno de los grupos étnicos (ver Martinez Casas
2000b). En el caso de los no-indigenas también existen algunos lazos de parentesco
pero son menos frecuentes. Las vendedoras de papas organizan las diferentes
esquinas de venta también en funcion del parentesco. Las esquinas cercanas siempre
tienen familiares mas o menos proximos. Esto asegura —segin ellos— establecer
precios homogéneos y evita la competencia desleal: entre parientes no se puede hacer

trampa.

Casi siempre me pongo de este lado de la plaza (Tapatia)
cerquitas de la escalera, mi hermana estd por alld por donde estin
los leoncitos (una escultura con el escudo de la ciudad) y mi

sobrina me ayuda en veces a mi y en veces a su mamd segun quien
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ande vendiendo mas. La Martha tu ahijada (que es su prima) se
pone mas cercas del mercado, casi casi llegando al mercado (de
San Juan de Dios). Del otro lado estda mi comadre, ella si, frentito
del mercado pero a ella la corren bien mucho de alli los
inspectores y en veces termina aqui conmigo. Todas vendemos la
papa igual de precio pero unas le echamos mas salsa y limon y
otras no tanto, segun. Yo les pongo bastante para que regresen
conmigo la clientela.

Ofelia

En la zona de venta los parientes son también colegas y potenciales rivales
mercantiles, por lo que las relaciones se deben de dar con mucho tacto y cuidado.
Enemistarse con algin familiar por asuntos comerciales después puede repercutir en
el resto de las relaciones que se tienen con la familia extensa o con la comunidad
otomi. Incluso los nifios se convierten en una forma de empleados de los padres o
hermanos mayores, pues son quienes llevan la responsabilidad de atraer a los
potenciales compradores pero, como mencioné, casi nunca guardan el dinero
producto de la venta. Las relaciones familiares en este contexto pueden ser tensas,
pero antes que nada implican vinculos solidarios y toda las obligaciones morales

propias del dominio doméstico.

El espacio de venta en la via publica obliga a los migrantes a hacer uso de todas sus
competencias comunicativas. Por un lado, mientras mejor hablen espafiol, mejor se
pueden comunicar con sus compradores potenciales y con otros compafieros de
venta que no son indigenas o pertenecen a otras etnias, pero también necesitan la

lengua indigena para pactar con sus paisanos condiciones comerciales y necesitan
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cada vez mas alguna forma de interaccion con extranjeros que acuden al Centro

Historico de la ciudad y son buenos clientes de artesanias.

Después de varios meses en el campo un dia una de las nifias me presumi6 una
nueva y valiosa adquisicion: una calculadora electronica. Me sorprendid su
preocupacion tecnologica y le pedi que hiciera algunas cuentas para mi. Me mir6
divertida y me dijo que no la usaba para sumar pues eso lo sabia hacer bien, sino para
escribir en calculadora la cantidad que deseaba que le pagaran “los gringos™ con
quienes no podia hablar. El uso de la calculadora se extendio entre todos los
vendedores indigenas que comparten el piso de la Plaza Tapatia e incluso unas recién
llegadas tzeltales que casi no hablan espafiol la utilizan con todos sus clientes “para
evitar errores” me dicen. Ademads, argumentan que con €so los clientes ya no buscan

regatear, porque piensan que no les van a entender.

Entre los vendedores indigenas ademas existe la costumbre de intercambiar
vocabulario en cada una de sus lenguas mientras hay pocos clientes en la calle y se
ha convertido eso en una de las diversiones de los nifios que acompaifian a sus

padres a vender:

Ya sé decir tortilla de muchas formas. Nosotros decimos arhme y tu
dices tortilla y los de Guerrero dicen tlaxcal.. De los otros no me
acuerdo pero voy a apuntar y luego te digo, porque ya sabia pero
se me olvido.

Fernandeo ( 10 afios)

*¢ En general, los otomies llaman “gringo” a cualquier persona con pinta extranjera. incluso a mexicanos

rubios les llaman asi.
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3.5. 3 Ayudando en la enfermedad

Una de las funciones de las asociaciones de artesanos del Centro Historico es
cooperar en caso de enfermedades que requieran la compra de medicinas u
hospitalizaciones. También se espera solidaridad en casos de urgencia, como cuando

Doroteo recurrio a sus colegas para evitar ser nuevamente acuchillado.

...Esta como a cuadra y media del Tijuana (el lugar donde lo
acuchillaron). Dimos la vuelta por (la calle) Republica y alli fue
el accidente (sic). De alli nos echamos a correr porque detrds de
ellos venian los demds y cruzamos la (calle) Republica y subimos
para la Plaza Tapatia por refuerzos porque yo conozco alli a los
compatieros, los artesanos.

Doroteo

Las enfermedades y defunciones son comentadas por los indigenas de los
distintos grupos étnicos en funcion de las creencias de cada uno. Se comparan
métodos curativos y origenes de los males asi como la nomenclatura en las diferentes
lenguas y en algunos casos incluso se realizan consultas entre los diferentes
curanderos de cada etnia, aunque, por lo general, se recurre primero al especialista de

cada grupo y solo ocasionalmente se consulta a otros.

Cuando me puse muy mala, tenia un dolor que no aguantaba nada
de comer ni de tomar ni pus nada. Fui a que me vieran alld a Las
Juntas pero no me hizo lo que me dieron. Entonces fui con el
huichol, ese que en veces vende de la chaquira aqui en la Plaza.
Me dijo “ira te voy a dar unas yerbas que me traen de mi casa’”.

Me las di6 y como que me senti mejor. Luego ya pude comer mas y
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pus me empecé a sentir como que ya podia otra vez trabajar y
hacer de mis monas.

Alejandra

4 El diner nefici 1al

Es en el medio comercial de las relaciones interétnicas que el dinero termina de
adquirir su pleno valor monetario. En las calles los otomies antes que indigenas son
comerciantes y el comercio implica un intercambio de lo que ellos producen
(mercancias o servicios) por efectivo. Su trabajo vale en términos de lo que logran
producir ya sea €ésto artesanias, papas fritas, asientos de tule para sillas o algin

servicio como lustrar zapatos o limpiar vidrios.

Los nifios aprenden a “hacer cuentas” (sumar y restar) desde muy temprana
edad cuando se empiezan a involucrar en las actividades comerciales de sus padres y
también de forma muy precoz aprenden el valor del dinero en términos de sus
precarias condiciones de vida: casi nunca hay dinero para sus necesidades, ya no se
diga para caprichos. Si se desea algo se necesita trabajar para obtener el dinero

necesario para comprarlo.

Obtener ingresos econdmicos es el principal objetivo de los comerciantes
indigenas en la ciudad y el motivo por el cual muchos de ellos migraron a Guadalajara.
El precio de sus mercancias y de los productos que les resultan necesarios es un tema
recurrente de conversacion entre ellos pues les permite dimensionar su propio trabajo
y la (limitada) dimension de su potencial de ingresos. En este dominio, el dinero
pareciera solo dinero, pero aun aqui la resignificacion implica la vision holista de la
que he venido hablando anteriormente, pues el dinero nunca se gana para uno mismo,

sino para todo el grupo familiar, y en el caso de los artesanos, se gana también para
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los colectivos. La venta abundante beneficia no solo a cada comerciante en lo
individual, sino que mejora el nivel de ingresos de todos los artesanos por las cuotas

solidarias y la mercancia en comtin que todos manejan.

La pericia en el manejo del dinero les permite ampliar su clientela, diversificando
la mercancia con la que comercian y también ahorrar para adquirir bienes propios de la
vida urbana o para comprar tierra en Santiago y poder regresar a la comunidad. No es
frecuente que los otomies cuenten con grandes ahorros, pero algunos de ellos han
logrado adquirir camionetas de segunda mano, televisiones y videocassetteras. Por
otro lado, las fiestas de los rituales del ciclo de vida implican un gran gasto y el dinero
ahorrado durante las actividades comerciales les permite realizar comidas y bailes para
la familia y los paisanos. El dinero producto de la venta se resignifica para

incorporarlo a la vida ritual y comunitaria, permitiendo la reproduccion de su cultura.

5. 6 Las instituciones (escuela, iglesia, sector salud y autoridades)

3.6.1Lafamilia

Lo mismo que sucede en general en la ciudad, ante las instituciones, la tendencia de
los otomies es a presentarse como parte de una familia o un grupo corporado. Sin
embargo esa tendencia se dificulta por el perfil individualista de la ciudad. Los
servicios educativos, de salud y las licencias de venta son otorgadas a personas
individuales y no a familias. Eso les representa la necesidad de funcionar de manera

auténoma ante las diversas instituciones con las que se relacionan.

Un caso especial lo representan los nifios en la escuela, que aunque asisten de
forma individual, no logran integrarse con otros nifios no-indigenas y buscan

socializar Gnicamente con sus paisanos y parientes. Sin embargo a la escuela los
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padres asisten lo menos que pueden y buscan que los nifios arreglen por ellos
mismos la mayor parte de los problemas que se les presentan. Eso se debe en parte a
que la propia escuela discrimina a los padres y los hace sentir incémodos. Se podria
pensar que esta situacion obligaria a los nifios a desarrollar competencias individuales
al margen de su familia, pero al parecer lo que produce es una alta desercion escolar y

el sentimiento de fracaso social de estos nifios en €l ambito pedagogico.

Una situacion semejante se da en los servicios hospitalarios que presta el
Hospital Civil. En el caso de las mujeres que van a parir, el hecho de separarlas de sus
madres, suegras y maridos les produce una gran angustia. Cuando Margarita di6 a luz
a su segunda hija era domingo. Llegué al Hospital Civil Nuevo al medio dia y me meti
con una bata blanca y una credencial que no era mia sin que me dijeran mayor cosa.
Al llegar a su cuarto la encontré hecha un mar de lagrimas pues se sentia sola y no
queria quedarse mas tiempo. El médico le habia indicado que no la podia dar de alta
hasta el dia siguiente al mediodia pues habia que revisar bien la evolucion de la niiia.
Margarita, que habia tenido al primero de sus hijos en Santiago en casa de sus
suegros, atendida por una comadrona, no entendia que la pudieran dejar sola en un
momento tan crucial de su vida. Le preocupaba la reaccion de su marido ante su
ausencia y el estado de Beto, su nifio mayor que se habia quedado en casa con su
abuela y tias. Para Margarita el parto era un asunto social, pero para el personal del
hospital ella era una paciente entre decenas, que debia ajustarse a los reglmentos de

la institucion que implican visitas esporadicas de los familiares.

Otro ejemplo de la atencion individualizada en el hospital la vivio la misma
Margarita con su cuarta hija cuando, aprovechandose de que se encontraba sola, la
convencieron de que se dejara esterilizar para evitar nuevos embarazos. De haber
estado junto a su marido, probablemente no la habrian operado. Ella no supo negociar

individualmente con los médicos y enfermeras del hospital una decision que les
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competia al menos a ella y a su marido, pero probablemente a toda su familia extensa,

lo que trajo como consecuencia una cirugia no deseada.

Las autoridades municipales actuales también se relacionan unicamente con
individuos. Las corporaciones son una secuela del pasado priista y lo mejor es
prescindir de ellas, pero resulta que los otomies no saben negociar mas que en
bloque. Estdn acostumbrados a recurrir a intermediarios para negociar ante la
sociedad no-indigena. En su comunidad son los celadores y otros representantes
religiosos, como los cargueros-rezadores, quienes median entre las intituciones y la
comunidad. Entre los comerciantes se habian ya perfilado un par de lideres que solian
tener una buena relacién con autoridades municipales antes de 1995 (afio en que
cambio en el Estado de Jalisco el partido gobernante' ). Estos intermediarios, entre
otras cosas, hablaban un mejor espafiol que la mayor parte de sus paisanos y solian
llegar a las oficinas publicas acompaiiados de sus parientes para negociar licencias de
venta colectiva en la via publica. Los ultimos seis afios, los artesanos indigenas han
tenido que buscar de manera individual los permisos de venta, lo que ha repercutido
en la disminucidon del numero de vendedores en la Plaza Tapatia y también ha
interferido en la posibilidades que antes tenian de vender en la Plaza de la Liberacion
—frente al Teatro Degollado— en las fiestas patrias, la celebracion de la Virgen de
Zapopan y la temporada navidefia. A ultimas fechas, se les permite instalar un puesto
en zonas restringidas del Centro tnicamente a individuoes, y las familias deben de
estar pendientes del paso de inspectores mientras ayudan en la venta para evitar

sanciones.

La familia no es una unidad de interlocucion para las instituciones del estado ni

" En 1995, las elecciones para gobernador y las presidencias municipales de la Zona Metropolitana de
Guadalajara fueron ganadas por el Partido de Accidon Nacional (PAN). Una de las primeras medidas que
se tomaron para diferenciar los “estilos” de gobierno de las adminstraciones panistas de quienes les
antecedieron, que pertenecian al PRI, fue la de eliminar los tratos de privilegio a corporaciones afiliadas
a organizaciones priistas como la CROM o la CTM. Esta accién se extendié al otorgamiento de licencias
de venta de parte de las oficinas de mercados, que dejaron de negociarse de manera colectiva.
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tampoco para la iglesia, la cual considera que la salvacion es un asunto individual.
Para los otomies con familias holistas, relacionarse con estas instituciones les
representa un serio problema y por eso procuran mantener dichas interacciones en el

nivel minimo posible para asegurar su vida en la ciudad.

2.6, 2 Hablar para que te entiendan

Son las instituciones uno de los ambitos de interaccion que mas obliga a los
migrantes a hablar bien el espafiol. De manera andloga a lo que sucede en la
comunidad, que realiza todos los rituales importantes para los otomies en la lengua
indigena, las instituciones urbanas requieren de un buen manejo del espafiol para
poder tener acceso a sus servicios. Si no se sabe como solicitar algo, las posibilidades

de obtenerlo son escazas. La iglesia es un buen ejemplo de ello.

En Las Juntas, el parroco no ignora que muchos de sus feligreses son
indigenas; pero se refiere a ellos segun su entidad de procedencia: “los de Oaxaca”
son muy ignorantes, “los de Michoacan” no acuden a la iglesia en Guadalajara sino
que viajan a su pueblo los fines de semana gastando innecesariamente su dinero y
“los de Querétaro” son muy pobrecitos. En el Cerro del Cuatro el parroco de Santa
Maria es mas sensible a la presencia indigena pero se declara incompetente para
comprenderlos. Si ellos no hablan espafiol, él no puede confesarlos o catequizarlos.
Pero no siempre esta actitud negativa es discriminatoria. Las catequistas de ambas
parroquias han sido un factor determinante en la alfabetizacion de los nifios pues les
impiden recibir la primera comunidn si no leen y escriben al menos un poco. Eso ha
motivado el ingreso de muchos de los nifios a escuelas, pero por presentar un mal
manejo del espafiol y horarios de trabajo diumnos, se suelen inscribir en el turno
vespertino o el nocturno, con las consecuencias negativas que esto trae en su

rendimiento pedagogico.
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Ya en la escuela, el idioma se vuelve un verdadero problema. Los familiares
otomies no participan en las juntas de padres de familia pues se sienten incomodos y
los nifios no socializan con compafieros que no sean de su etnia. La dificil insercion
de los nifios otomies a la escuela no es ayudada por los profesores y directivos

quienes suelen ignorar su origen étnico:

No les crea cuando les dicen que son indigenas. Mas bien son
unos flojos y sucios y los padres jamds participan con nosotros.
Indigenas que yo sepa solo los huicholes en la Sierra Norte del
Estado. Aqui no.

Directora

En esta escuela mas que indigenas estdn los hijos de las “Marias”,
de esas que venden en la calle y que ponen a vender a sus hijos.
Nosotros no los discriminamos pero ellos solitos se juntan entre
ellos en la escuela y nunca participan en los festivales.

Maestro de primaria

Ademas de la problematica del idioma, a los nifios otomies les resulta dificil
manejar los cédigos culturales de la escuela y no saben como enfrentar una serie de
situaciones ajenas a su cultura. El pasado seis de enero —Dia de Reyes— le pregunté a
una de las nifias otomies si habria rosca en su escuela. Ella me respondi6 que su mama
no le permitiria asistir aquel dia pues si se sacaba el “monito™ tendria que hacer
tamales en febrero y no podian hacer semejante gasto, asi es que lo unico que le

quedaba era faltar ese dia a clases.

La otras instituciones en la que el manejo del espafiol resulta indispensable son
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las del sector salud, especificamente los Hospitales Civiles de la Universidad de
Guadalajara. Para explicar sus dolencias necesitan o un buen dominio espafiol o la
presencia de algun familiar que lo hable medianamente bien. Tal es el caso de las
mujeres que cuando no llevan a los maridos no pueden explicar una buena parte de

sus malestares o son sometidas a tratamientos que no desean.

Empero, hablar una lengua indigena se ha resignificado en estos momentos en el
contexto de la salud. Desde 1999 los servicios de salud que reciben son gratuitos
gracias a su condicion indigena. Ahora deben hablar bien espafiol, pero también
tienen que demostrar su origen étnico lo que los obliga a una nueva forma de
identificarse en la ciudad. En este caso especifico la etnicidad implica una relacion
positiva entre este segmento de la sociedad urbana y los indigenas migrantes, pero
éste es el unico caso en el que hablar una lengua indigena representa alguna ventaja

en una relacion institucional.
3.6, 3 El sistema de salud

A diferencia de los dominios anteriores en los que se pone en evidenica que lo que
importa es la enfermedad y el riesgo de muerte, las instituciones buscan conservar la
salud, méas que curar algin mal. De alli la importancia de los programas de vacunacion,
las consultas pre y post natales y la atencion hospitalaria de partos. Para los otomies
éstos son los servicios que se deben demandar en los Hospitales Civiles y sélo en

casos muy extremos consultan alguna enfermedad o atienden alglin accidente.

Como mostré en la narracion sobre el nacimiento, la logica de la atencién en los
Hospitales Civiles de Guadalajara es de atencion individual. La madre es enviada sola
a la sala de labor y también se queda sola mientras se recupera del parto. La acompafia

unicamente el bebé recién nacido. Las visitas son cortas e individuales y, para que se
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les de alta, solo se permite la entrada a algiin otro familiar —de preferencia del género
femenino— lo que restringe la posibilidad de los esposos de acompafiar a sus mujeres
para ayudar en el traslado del nifio. Los pases de visita se encuentran restringidos y
fuertemente controlados y son suspendidos a la menor infraccion al reglamento. En el
Hospital Civil Viejo la entrada es mas estricta pero en el interior existe una mayor
libertad para los familiares, sobre todo cuando se necesita que ayuden en la atencion
de los enfermos, si el personal no se da abasto. En el Hospital Nuevo, en la zona de

ginecologia, las visitas estdn muy limitadas y la vigilancia es extrema.

Para el parto de la Lulu me dejaron solita. Yo tenia pues bien
mucho miedo pues me iban a operar que porque la nifia no cabe.
Me dijo la dotora: “mira, te van a abrir la panza para que salga
el bebé y sea mds facil”. Yo no queria pero ni te preguntan. No
dejaban pasar al papa de la nifia ni a mi mamd, ni a mi suegra.
Todo el tiempo estuve solita hasta el dia siguiente en la tarde. Ya
entro mi suegra y me peiné y me (a)yudo a vestir y a cambiar a la
bebé. Yo no me podia mover, toda cortada me dejaron. En la
noche fue peor. Yo lloraba de dolor que me dolia harto y la nifia
creo que tenia frio porque le dio hipo. Hasta el dia siguiente que
me dieron de alta pude ver a mi esposo, su papd de la nifia.

Paula

En el caso de Doroteo, cuando lo acuchillaron, permitieron la entrada de dos
personas adultas para ayudar en su cuidado. El padre, un curandero en Santiago, se
quedoé casi todo el tiempo, mientras que se turnaban la esposa y la madre para
acompafiarlos. Sin embargo cuando empezaron a recurrir a sus herramientas curativas
tradicionales casi los corren de la sala y les llamaron fuertemente la atencion por poner

el peligro la vida de su hijo e incrementar el riesgo de infecciones en todo el pabellon.
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En un hospital la curacion es patrimonio de médicos y enfermeras y la familia se debe

quedar al margen.
4 El diner m

Las instituciones implican el movimiento de poco dinero, pues la iglesia, mas que
recibir limosna de los indigenas, los mira como posibles receptores de caridad y los
servicios médicos cada dia les implican menos gastos cuando acuden a los Hospitales
Civiles. En cambio, las autoridades municipales si tienen que ver con una forma

particular de intercambio: el soborno.

Cuando (los inspectores) me quieren quitar la canasta (con
Jfrituras) pues yo les dijo que no, pero me la quieren arrancar y se
la llevan o les tengo que dar lo que ya habia yo ganado del dia.
Luego me quedo sin nada ni para (el camion) de regreso.

Ofelia

Ademas del dinero de la llamada “mordida”, las licencias de venta en la via
publica también les implican un gasto. Como ya describi en un trabajo anterior
(Martinez Casas 2000b), durante las festividades que implican la asistencia de una
gran cantidad de personas al Centro Historico como el 16 de septiembre, el 12 de
octubre (dia de la Virgen de Zapopan) y la Navidad, el ayuntamiento les cobra
“derecho de piso”. Antes de las administraciones panistas (1995), los permisos se
otorgaban de forma colectiva a las dos Asociaciones de Artesanos del Centro
Historico, pero a partir de ese afio los permisos se deben gestionar de manera

individual, lo que implica un fuerte gasto para los artesanos.

El dinero, en este caso, no es asunto de intercambio comercial, ni se encuentra
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animado por poderes sobrenaturales; es la condicion para mantener una forma de vida
que les ha permitido permanecer en la ciudad por mas de dos décadas. El soborno y
las licencias legales son la condicién de las instituciones para la sobrevivencia urbana

de los migrantes indigenas incorporados al llamdo sector informal de la economia.

A manera de conclusion de la presente seccion sélo me resta riterar que la
resignificacion de la cultura otomi en cada uno de los dominios de interaccion es una
ardua labor de negociacion, permeada por tensiones y conflictos. El modelo cultural
con el que arriban a la ciudad es puesto “a prueba” ante las necesidades y
caracteristicas de la vida urbana. Por otro lado, la comunidad en Querétaro también se
encuentra en pleno cambio, en parte, influida por la propia migracion, pero presenta
una fuerte tendencia a mantener el control social a través de la sancion de la propia

cultura: para ser miembro de la comunidad se debe permanecer otomi.

La resignificacion permite seguir siendo indigena en Guadalajara pero implica el
dominio de nuevas competencias interactivas parar una mejor adaptacion de los
significados y representaciones de la cultura otomi. La familia, la lengua, la salud y el
dinero estan presentes en la vida cotidiana de los migrantes, pero su significado
depende de la arena social —dominio— en la que se encuentren interactuando y de los

actores involucrados en dicha interaccion.
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6. Conclusiones

6.1 ;Porqué resignificacion y no aculturacion?

En el capitulo anterior busqué mostrar que la significacion se negocia de maneras diversas
en los distintos contextos de interaccién en los que se mueven los otomies migrantes.
Como he venido definiendo desde el inicio de este trabajo, para mi la resignificaciéon implica
en primer lugar el contraste de dos modelos culturales coexistentes. Mucho se ha hablado
de la aculturacion de los indigenas en México y los estudios sobre migracion —desde una
perspectiva cultural— insisten en analizar los mecanismos de ese proceso, o de la
asimilacién de los migrantes a la cultura receptora y el niimero de generaciones que esto
lleva. Como he querido mostrar, los otomies en Guadalajara siguen siendo indigenas. Mas
que cambiar su cultura, aprenden a negociar los significados, dependiendo de los
interlocutores con quienes se relacionen. Si se les mira en la ciudad, se podria pensar que
tal como lo han propuesto autores como Arizpe (1976: 28) estdan en un proceso de
proletarizacion y urbanizacion, pero si se considera su comportamiento en su casa, entre
paisanos y cuando regresan a su comunidad se puede facilmente apreciar que mantienen su

identidad otomi, la lengua indigena y una cosmovision diferente a la que priva en la ciudad.

Los temas que elegi para mi analisis en el quinto capitulo: la familia, la lengua, la salud
y el dinero, me permiten mostrar la coexistencia de modelos diferentes. Esta coexistencia no
se encuentra libre de conflictos y tensiones; antes bien, negociar los significados implica
una tarea ardua para quienes se encuentran —desde antes de la colonia— en una posicidon
culturalmente subordinada; sin embargo, y a pesar de lo dominante del modelo urbano
hegemonico, los otomies mantienen espacios propios en los que su lengua y su cultura se
ejercen, aunque de manera diferente a como la viven en su comunidad, la cual, por otro
lado, se encuentra también influenciada por esta resignificacion elaborada por los
migrantes’. El analisis que he presentado busca ser una herramienta para mostrar la manera

en que se construyen los entramados significativos definidos por Weber y retomados y
' Mas adelante profundizaré sobre esta afirmacion
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popularizados después por Geertz. Mas alld de simplemente enunciar el proceso, he
buscado mostrar como se negocia la significacién en un caso especifico de conflicto
cultural. En términos de Husserl, cada significado se genera al ponerse en relacion con
otros significados y sus contextos. La negociacion de estos significados en situaciones

conflictivas muestra la movilidad y complejidad del proceso (Bakhtine, 1977).

Considero entonces que el tema de la resignificacion de las relaciones familiares
puede resultar atil para ilustrar la complejidad de la negociacion significativa, pues, como
busqué mostrar, las jerarquias dentro de la familia otomi se ven modificadas por el hecho de
dejar la comunidad de origen y trasladarse a la ciudad. Desde la familia fuertemente
corporada de Santiago, en la que el padre ejerce un control casi absoluto sobre la voluntad
de su mujer e hijos y las suegras son una especie de tiranas sobre sus nueras, hasta la
negociacion individual de los otomies que recurren a las instancias institucionales para la
atencion de su salud, se puede ver toda una gama de relaciones familiares replanteadas en
el contexto urbano. Los hijos que dejan la residencia del padre se encuentran también
alejados —al menos un poco— de la disciplina paterna. De esta manera pueden organizar a
sus propias familias en la ciudad —con su légica de produccion y consumo—y sus €sposas
no tendran que vivir casi esclavizadas por sus suegras mas que cuando viajan a Santiago.
Los hijos que nacen o se socializan en la ciudad negocian igualmente las relaciones
intergeneracionales de manera diferente a como lo hubieran hecho si hubieran crecido en
Santiago. La influencia de amistades no-indigenas, de la escuela y los medios masivos de
comunicacion les permiten establecer una comparacion entre las normas y valores de su
cultura doméstica y los que privan en la ciudad, haciéndoles buscar individualizarse de una
manera que sus padres jamas hubieran pretendido. Los intentos por inventar la
adolescencia o los breves destellos de independencia femenina son buenos ejemplos de
esta resignificacion. Al fin y al cabo sigue siendo mas pesada la familia corporada que las
aspiraciones individuales, pero en la negociacion se obtienen espacios de ejercicio de

poder autonomo e individual, impensables en su comunidad de origen.
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El caso de la lengua indigena también es muy ilustrativo para estudiar la
resignificacion. En México, hablar una lengua como el otomi es una condena al
menosprecio. Es frecuente escuchar que a estas lenguas se les considera “dialectos™ con el
argumento de que carecen de “gramatica”. Pero mas alla de eso, a los indigenas en México
siempre se les ha mirado como un estamento inferior en términos sociales y culturales
(Villoro, 1998). Empero hablar una lengua indigena en la ciudad es una afrenta todavia
mayor. Las ciudades son espacios modermnos y en la modernidad se hablan unicamente
lenguas dominantes como el espafiol o el inglés (Weller, 1993). Insistir en mantener una
lengua indigena en Guadalajara es casi como preservar una especie en peligro de extincion.
Si no se cuida su entorno, deja de ser funcional y desaparece. Sin embargo, en las casas y
los barrios de otomies en la ciudad, la lengua indigena sigue cumpliendo su funcién
comunicadora y existen cosas que solo se pueden decir en otomi. Chismear en espafiol
pierde sabor, pero, sobre todo, pierde una parte del componente central del chisme que es
servir como mecanismo de control social de una comunidad moral (Epstein, 1969). Para los
hombres y los nifios conservar la lengua indigena representa un problema mayor que para
las mujeres. Cuando se les cuestiona al respecto, suelen negar utilizarla, pero en la
negociacion para significar su existencia no es raro escuchar a todos los otomies presumir
sobre su proficiencia en la lengua indigena y competir contra quienes ellos creen que ya no

la dominan adecuadamente.

Ademas, como pretendi mostrar en el capitulo anterior, la lengua es uno de los
marcadores identitarios privilegiados. La pertenencia de los otomies a su familia extensa
corporada, a la comunidad que han conformado en Guadalajara, pero, sobre todo, a
Santiago, en buena medida se basa en la persistencia del otomi como lengua de uso social y
ritual. Entre lo que ellos reportan como actitud lingtiistica y las interacciones concretas que
se realizan en lengua indigena existe un gran contraste. Parecieran que despreciar la lengua
no es motivo suficiente para dejar de hablarla. En esas condiciones estd presente una

tension dificil de comprender para cualquier observador externo.
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El tema de las relaciones de salud me permitié mostrar la diferencia entre la enfermedad
social y la individual, al grado que argumenté que los otomies consideran que en la ciudad
se enferman de diferente manera a como se enferman en Santiago, y que los no-indigenas
padecemos de procesos patologicos diferentes a los padecidos por ellos, lo que implica
también la necesidad de diferenciar las estrategias de tratamiento. Desde los espiritus y
agentes poderosos que producen enfermedades por una innecesaria acumulacion de
bienes, hasta los aparatos asépticos del Hospital Civil, existe toda una gama de
enfermedades que requieren de la intervencion de especialistas en la salud. En el caso de la
medicina llamada “tradicional”, los curanderos otomies atienden no solo al enfermo, sino a
toda la familia y buscan hallar el origen de la enfermedad en malas relaciones con parientes,
vecinos 0 paisanos o también en malas acciones cometidas por el enfermo o su familia. En
cambio los médicos urbanos atienden al paciente a partir de las disfunciones que
diagnostican en el organismo individual y recetan medicamentos o procedimientos que
unicamente involucran al enfermo. Los otomies en la ciudad padecen ya de ambos tipos de
enfermedades y requieren ambos tipos de tratamientos; pero siempre se recurre primero al
curandero tradicional, luego a la automedicacion y las recetas sugeridas en la farmacia, y

sOlo en ltima instancia a 1a medicina institucional.

Enfermarse y morir es una de las realidades mas descarnadas de la pobreza urbana y
los otomies pueden ser identificados sin dificultad alguna dentro de este sector. Pero
enfermarse y morir para ellos poco tiene que ver con el individuo y mucho mas con toda su
comunidad. La muerte de Macario se debio al desamor de los suegros y padres y la de
Chimino a la envidia por el éxito econémico de sus hermanos artesanos y la belleza de las
mujeres de su casa. Ningun certificado de defuncidon podia haber incluido dichos motivos

de fallecimiento.

Por 1ultimo el dinero me permitié mostrar la amplitud en los margenes de la negociacion
significativa. El dinero animado o, como diria Taussig (1980) fetichizado, es la mejor

explicacion a una buena parte de los bienes y males otomies. Produce bendiciones que van
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de la fortuna y los tesoros al prestigio social, pero también desgracias como enfermedades,
miseria y muerte. El dinero bendice y es bendecido y sirve como intermediario entre el
mundo terreno y el divino. Se resguarda en el sitio mas preciado de la casa y es guardado
por las mujeres que se convierten en sus guardianas y administradoras, consiguiendo con
esto, breves resquicios en las relaciones de poder asimétricas en las que se encuentran
inmersas con sus maridos e hijos varones. Pero también el dinero es necesario, tanto en la
comunidad como —sobre todo— en la ciudad, para sobrevivir. Los otomies comercian su
trabajo y productos a cambio de efectivo que invierten en su sustento, pero también en
viajes y rituales que les permiten mantener una identidad otomi santiaguefia en cualquier
punto del pais y del sur de Estados Unidos. El dinero del comercio vale en la medida que
compra bienes de consumo, pero también, la pertenencia a la comunidad moral. El dinero
asegura la sobrevivencia de la familia y sus relaciones, de la salud y de la identidad en la

medida que motiva la migracidn, pero también la vuelta a casa.

La significacién como proceso dinamico (Peirce, 1962) puede verse a la luz del trabajo
antropoldgico cuando los datos etnograficos incluyen, ademas de las descripciones de la
cultura material y los procesos socio-histéricos (Roseberry, 1989), los discursos que se
generan alrededor de la cultura. La migracién implica ademas poner a los modelos culturales
en contraste, da lugar a negociaciones mas complejas y conflictiva, y da entrada a nuevos
habitats de significados (Hannerz, 1996). El trabajo antropoldgico, si utiliza algunas de las
herramientas de la semiotica y la sociolingiiistica, puede explicar la forma en que se generan

los entramados de significados.

6.2 ;Existiria Santiago sin sus migrantes?

Las reflexiones anteriores me obligan a preguntarme cual es esta relacion simbidtica entre
Santiago y sus migrantes Actualmente pensar el mundo indigena como se solian hacer
antiguamente en las etnografias es ya poco explicativo, no obstante la atraccion que ejercen

las descripciones del mundo idilico en el que se desenvuelven las relaciones sociales de
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los indigenas y las explicaciones maravillosas que a través de sus mitos dan del cosmos. El
estado actual de las comunidades indigenas obliga a mirarlas a la luz de su intensa —aunque
no por eso deja de ser injustamente asimétrica— relacion con la sociedad nacional ansiosa
de modemizarse y de lograr su insercion en el mundo globalizado. La guerrilla indigena del
subcomandante Marcos con sus recursos mediaticos y las exposiciones de arte huichol en
Nueva York y Paris coexisten con la miseria y la marginacion de la mayor parte de la
poblacién indigena de México. La tendencia migratoria de las poblaciones de los diverses
grupos étnicos del pais obliga a repensar las nociones de comunidad a partir de territorios
definidos (de la Pefia, 2001; 1999)* .

Como propuse en la primer parte del segundo capitulo, Santiago Mexquititlan es una
comunidad moral (Anthony Cohen la llamaria simboélica) mucho mas amplia que su territorio
a orillas del rio Lerma, al sur del Estado de Querétaro. Santiago existe en la ciudad de
Meéxico, en Monterrey y también en Guadalajara, entre muchos otros puntos del pais. Pero
lo que propongo en estas conclusiones es que no sélo existe en todos estos lugares, sino
que existe precisamente porque estd presente en las grandes ciudades de México. A
diferencia de lo que sucede con otras comunidades indigenas campesinas en las que el
régimen de tenencia de la tierra obliga a la creacion de comunidades agricolas o ejidos,
Santiago se mantiene como comunidad con un régimen de pequefia propiedad que es poco
comun en las regiones indigenas. Este peculiar fendmeno se origina por una precaucion
tomada por los otomies en el siglo XIX cuando las leyes de reforma amenazaban con

expropiar las tierras comunales de la antiguas reptblicas de indios.

Santiago Mexquititlan existe por su complejo sistema de imperativos morales que
obliga a sus habitantes a mantener un codigo estricto de conducta con un fuerte
componente de solidaridad comunitaria. Este c6digo en términos de Epstein (1978) crea una

fuerte identidad gracias a la cual se sostienen las relaciones sociales en virtud de

2 Probablemente uno de los primeros textos antropoldgico —sino el primero— en sugerir la dependencia de la migracién
para la reproduccion cultural de las comunidades campesinas lo escribié Van Velsen (1961) analizando las migraciones
en la region de Copperbelt en el Centro de Africa. Sin embargo, esta hipotesis casi no fué retomada sino hasta muy
recientemente en la antropologia mexicana (cfr.Nutini, 1968; de la Pefia, 1980).
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encontrarse fuertemente permeadas por afectos y emociones. Todo ello se constituye en un
conjunto de argumentos muy fuertes para evitar cualquier intento por dejar la comunidad.
También Santiago existe por la presencia de un continuo flujo de informacion, bienes de
consumo y dinero que ayuda al sostenimiento de las familias cuando no resulta suficiente la
produccion agricola. De esta manera se hace posible obtener los excedentes necesarios
para el mantenimiento de los rituales. Otro factor importante en la existencia de la
comunidad es el propio modelo cultural que se organiza como un complejo pero eficiente
habitat de significados que permite la persistencia de una identidad y una cosmovision

indigenas en las ciudades.

Pero, sobre todo, Santiago igualmente existe por su complejo sistema religioso que, a
partir de la organizacioén de los cargos, regula y vigila el comportamiento de los otomies y
previene alejamientos de la comunidad. Sin embargo, no puede evitar que se estén
continuamente negociando los significados de dicho sistema de cargos y las relaciones que
se establecen entre sus elementos y toda la poblacién de la comunidad extraterritorial® .
Como ya explicaba anteriormente, los cargos de organizan en un sistema piramidal que
cuenta en su vértice superior con dos, fiscales, cuatro mayordomos y varios cargueros-
rezadores. Esta primera jerarquia se concentra en Santiago y funciona al margen de la
parroquia y de la influencia de algun sacerdote catdlico. Por debajo de ellos se encuentran
los celadores, quienes si mantienen vinculos con representantes de la iglesia y funcionan
como intermediarios entre la institucion y toda la comunidad, pero también con el sistema
tradicional. Cada celador tiene bajo su responsabilidad a unas diez familias que visita
continuamente y sanciona en cuanto a su comportamiento y a las relaciones que establecen
con la comunidad y con individuos no-indigenas. Existe un mayor niimero de celadores
hombres, pero también hay varias mujeres, pues dada la estricta divisién entre géneros de
las peregrinaciones, algunas de ellas requieren ser coordinadas por mujeres. En Guadalajara

habitan 16 celadores y celadoras para alrededor de 180 familias.

® Propongo que Santiago Mexaquititlan es una comunidad extraterritorial en la medida en que existe allende sus limites
geograficos. Una propuesta semejante la realizan los especialistas en la migracion mixteca hacia Estados Unidos al hablar
de comunidades transnacionales (Besserer, 1997). Sin embargo, prefiero hablar de Santiago como una comunidad
moral, pues mas que una filiacion al territorio, me parece que existe una adscripcion al sistema de imperativos morales
de ia cultura.
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La peregrinacién mas importante que organizan se realiza a Atotonilco el Alto en
Guanajuato, sede de un famoso santuario en el que se venera la imagen de un Santo Cristo
muy milagroso. En virtud de que toda esa region del Bajio cont6 durante la colonia y atn
antes con poblacién otomi, es probable que éste sea un sitio de peregrinacion muy antiguo
de este grupo étnico pues me reportan mis informantes que se reinen en Atotonilco
miembros de esta etnia de diversos puntos de México, especialmente de Hidalgo, el Estado
de México y Querétaro. Cuando se organizan las peregrinaciones —en octubre la de las
mujeres y en diciembre la de los hombres— se reunen santiaguefios de todas partes del pais

y de la propia comunidad. Alquilan camiones y se encuentran en Guanajuato.

Volviendo de Atotonilco a la Parroquia de Santa Maria en el Cerro del Cuatro
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Durante toda una semana realizan una serie de rituales de purificacion, como ayunos
y golpes con cuerdas, asi como coronaciones con espinas. Asisten personas de todas las
edades. Quienes van a la peregrinacion regresan un domingo a los puntos de partida,
todos vestidos de blanco y con flores en la cabeza. Al llegar son recibidos por sus familias
con grandes comilonas y la purificacion de los peregrinos se trasmite a quienes van a
recibirlos y los agasajan. Estas peregrinaciones permiten reforzar vinculos identitarios y
normar el comportamiento de los asistentes y sus familias, pues, como mostré en la fallida
boda de Marina, una gran cantidad de las decisiones sobre la vida de los otomies se toman

en estos rituales sancionados por los celadores.

También se realizan peregrinaciones —aunque menos impactantes y numerosas— a la
basilica de Guadalupe en la Ciudad de México, pero éstas son organizadas por el parroco de
La Torre (a donde corresponde Santiago) y la presencia de los responsables del sistema de
cargos tradicional se diluye ante los catequistas y asistentes no-indigenas del parroco. Sin
embargo, en Santiago, el culto guadalupano merece una mencion especial. Existe en un
cuarto adjunto al templo —la antigua sacristia— una escultura en cantera de la Guadalupana
sobre una especie de piramide que se adorma con velas de cebo. Las personas pasan largas
horas conversando y comiendo en esta sacristia e intercalando oraciones con risas y
chismes. En esta seccion del templo, como en la nave central, no entra el sacerdote y en
general la presencia de no-indigenas es muy mal vista. Las fotografias o videos estan
prohibidos. Los migrantes ansian llegar a Santiago, entre otras cosas, para poder pasar un
rato en la sacristia al lado de la Virgen de Guadalupe y una buena parte de las ofrendas de

velas son aportadas por quienes vienen de fuera.

La visita principal a Santiago, como ya lo habia mencionado, es a la fiesta patronal del
25 de julio, dia del Sefior Santiago. Segin Don Juan Pérez Dominguez, al menos la mitad de
la concurrencia de la fiesta son migrantes que traen dinero para financiarla. Ese regreso, sin
embargo, es sobre todo para refrendar su filiacion a la comunidad, para dejar provistas a

sus familias con recursos econémicos y ayudar en las labores agricolas de esa temporada
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desarrollaban sus competencias culturales en el contexto urbano. Para los adultos, la
resignificacion cultural resulta de una clara diferenciacion entre mundos de vida: el que
traen de su comunidad de origen y el modelo urbano. Eso no implica que dicha
resignificacion se encuentre libre de conflictos y tensiones, pero la negociacion resulta
menos problemaética en términos de la carga emocional contenida en los signos y simbolos
culturales. En cambio, para los mas joévenes que han nacido o se han socializado en la
ciudad y tienen una mayor interaccion con instituctones y medios de comunicacion, la
resignificacion implica un fuerte conflicto. Se tiende a negar en ciertos contextos el origen
indigena y el hecho de hablar una lengua diferente al espafiol. Las relaciones interétnicas
son mas frecuentes en estos grupos de edad, especialmente entre los hombres, y el radio o
la televisién ocupan un eje central en la vida de los nifios, con el fuerte impacto cultural que

esto implica.

Jugando
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Como mencioné en la seccion etnografica sobre el ciclo de vida, no existe nada mas
valioso para los otomies que sus hijos pequefios. Los llenan de afecto y son el centro de
atencion de toda la familia extensa los primeros meses de vida. Es rarisimo escuchar llorar a
un bebé, pues siempre hay brazos de sobra dispuestos a jugar con €l. Los bebés son
alimentados bajo el régimen de “libre demanda”, es decir, cada vez que tienen hambre y
piden comida la madre —o alguna pariente que tenga nifios chicos— satisface dicha demanda
con leche materna. A partir de que empiezan a caminar, se integran al mundo de los otros
nifios de la casa. En todos los hogares otomies existen grupitos de varios nifios pequefios
que juegan continuamente. Su Unica ocupacion es divertirse y los adultos rara vez les
llaman la atencion. Es responsabilidad de alguna nifia mayorcita el continuo bienestar de los
pequefios. Frecuentemente acompafian a sus padres a los sitios de venta y es comun ver

nifios jugado y riendo entre los puestos de la Plaza Tapatia.

A pesar de la temprana insercion de estos nifios dentro de la dindmica familiar de
confecciéon y venta en la via publica, existen dos etapas claramente marcadas en la vida de
los pequefios otomies. La primera es de su nacimiento hasta que tienen siete u ocho afios.
En esta etapa asisten con los padres a las zonas de venta, pero les es permitido jugar y
socializar con otros nifios. Se les trata de complacer todos sus deseos y se les atiborra de
comida chatarra y baratijas. Pero pasada la llamada “primera infancia” se convierten en
vendedores y artesanos y deben ganar su sustento diario. Si quieren dulces, deben trabajar
por ellos, aunque, en general, el ingreso de sus ventas corresponde a los padres; la madre
decide cuanto dinero les debe regresar para sus gastos:

De todo lo que saqué hoy, fijate como mds de cien de puros
garrafoncitos, lo doy si de mi mama y ahora dice que ya no me
voy a comprar mis zapatos de fut. No li’hace que los necesite, ella
dice no y no quiere. La Marta, ella si vendio también, pero no se
cuanto, y que tal que a ella si le dan. Yo voy a echarle gana para
Juntar de mis zapatos.

Daniel
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Segun los calculos que pude realizar durante catorce semanas en el sitio de venta en
las cuales contabilicé los ingresos de las familias otomies, el grupo de nifios entre ocho y
quince afios provee el 25% de los ingresos de una familia de ocho miembros®. Porcentaje
nada despreciable a la hora de comprar alimentos o pagar pasajes de camién. Sin embargo,
como bien se deja ver en el testimonio de Daniel, existe un conflicto entre los nifios y sus
padres por el porcentaje de dinero que deben entregar. No es extrafio que mientan-en
relacion con la cantidad vendida y continuamente reportan haber sido robados o
extorsionados por los inspectores, razones que les impiden entregar cuentas claras a sus
padres. Esto no quiere decir que no les roben o los extorsionen. En capitulos anteriores se
ha puesto de manifiesto la relacion dificil que tienen con la ciudad y sus autoridades
municipales. Pero, en corto, algunos nifios me han confesado que le dicen a la madre o al
padre que perdieron el dinero producto de las ventas para poder guardarlo para comprar

golosinas, ropa o utiles escolares y en el peor de los casos, también adquirir droga.

Las relaciones corporativizadas implican una gran solidaridad dentro del grupo
familiar, pero también implican relaciones verticales de poder y conflictos entre los
individuos, lo que da lugar a manifestaciones veladas de rebeldia, muchas veces expresadas
de manera subterranea. La insercion de los nifios dentro del grupo doméstico es un espacio
especialmente sensible a los conflictos, probablemente provocado por la violenta ruptura
entre el trato que reciben de pequefios y el caudal de responsabilidades posteriores. Este
patron esta presente también en el campo (Gonzalez, 1985) donde una parte importante de
las labores agricolas son desempefiadas por nifios y adolescentes. En el contexto urbano,
las reacciones de insubordinacion de los nifios probablemente también se vean
influenciadas por el propio ambito de socializacion —aunque muy restringido— fuera de casa,
donde estos nifios pueden hacer comparaciones entre sus propias responsabilidades y las

de otros nifios de su edad no-indigenas.

® Lomnitz (2001) reporta que en algunos estudios sobre hogares urbanos en zonas marginales hasta el 50% de los ingresos

familiares son ganados por los nifios.
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Por ejemplo, las mujeres otomies inician su vida de pareja muy jovenes (entre los 14 y
los 16 afios en promedio, aunque existen casos muy precoces como el de Alejandra). Las
familias migrantes mantienen ese mismo patrén en la ciudad, sin embargo, la Unica garantia
que poseen los adultos de que las muchachas contraigan una unién perdurable es que se
relacionen con jovenes de su misma etnia. Los adolescentes mestizos mantienen un patron
de comportamiento de menores responsabilidades y una unién con cualquiera de ellos
condenaria a la joven otomi al abandono. Es por eso que los adultos prohiben las relaciones

de los nifios y jovenes con mestizos:

La Juana, que dicen que anda con unos marihuanos, ;tu crees?
Dice Daniel que sabe que cosa que la vio. Si se entera mi mama o
Tino se la chingan toda. Yo ya le dije, pero como que no entiende.
Mira si sale mal que se olvide, hasta un nifio mal se trae y luego.
Mejor que la chinguen ahorita, pero luego va a ser mejor, yo digo.

Rosa

En general, las normas de comportamiento son rigidas para los nifios y jovenes, y
romperlas genera una tensidn entre ellos que puede dar lugar incluso a rupturas que llamo
yo situacionales. Alejandra se junté con quien fuera su marido cuando tenia once afios, lo
que provocO gran escandalo en su casa. Los padres de ambos se disgustaron,
especialmente la madre de ella con quien nunca pudo volver a establecer una buena
relacion. Alejandra sigue trabajando al lado del resto de los otomies, pero tuvo que mudarse
a una zona donde no vive ningun paisano y se le excluye de las ceremonias rituales de su
grupo. El mismo patréon de Alejandra se repitié con dos de sus hijas que se juntaron antes
de los catorce afios con muchachos indigenas, uno de su propia etnia y otro mixteco. La
madre de Alejandra se sigue lamentando el hecho de que su hija no sélo no hubiera

respetado las normas familiares, sino que tampoco las hubiera podido ensefiar a sus nietas:
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Pos hasta todavia no, no cree que este, pos’taba cada, cada
navidad o cada afio nuevo pos la que me dice es mi hermana esta
ora Magdalena que ello(s) hace(n) sus fiestas. Se festejan y todo
eso, pero pos yo, como quien dice, yo vengo sobrando de alli,

3

porque ni siquiera me dicen “;o por qué no vas a la casa o por
qué no te invitamos? o pon algo pa que vayas tu”. No, ya cuando
ya viene mi hermana es cuando ya dice: “hicimos esto, hicimos lo
otro”. No, pos estd bien, yo que les puedo decir, “entre que ustedes
los quieran a mi mama este yo no les puedo decir nada ni les
puedo odiar a ustedes porque yo no soy nadie para juzgarla mi
mamd y para odiar a ustedes, somos hermanas y yo no tengo nada
que decir”. Al contrario yo le(s) digo “disfruta el carifio de mi
madre lo que ustedes les dan”. Le digo, “ya que, ya que a mi nunca
nunca lo tuve”. Pero pos este, por eso mis hijas yo no lo quiero
hacer lo mismo le digo, es muy doloroso de uno de solo pensar de

que no lo quieren uno su mama.

Alejandra

La vida de los otomies ha sido dificil, atin antes de la llegada de los espafioles a
México (Mastache y Cobean, 1976). Durante la colonia mantuvieron una relaciéon
subordinada a los diferentes niveles de gobierno de la Nueva Espaiia, ocupando siempre el
escalafon mas bajo en la escala social (Galinier, 1990). Actualmente es uno de los grupos
con mayores indices de marginalidad y migraciéon (INEGI, 1990; 2000). Pareciera como si esta
realidad de marginacion persistiera a lo largo de los afios, a pesar de los supuestos intentos
por mejorar la condicién de los indigenas en México. Como narré cuando hablé sobre
Amealco, los otomies de Santiago son discriminados en su propio municipio. Aqui en la
ciudad la situacion no es mejor® y eso obliga a muchos de los jovenes a negar su origen

indigena.

¢ Mas adelante describo con detalie lo que sucede en Guadalajara.
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Uno, como que no quiere que todos se den cuenta que no habla
igual y nos vemos diferentes. Yo por eso me pongo la ropa como
de aqui y no me gusta que mi mamad use sus blusas de alla del
rancho. No me da vergiienza hablar (otomi) en la casa, pero
afuera mejor no.

Juan

La relacion de los jovenes con sus pares no-indigenas se da en diversos ambitos
como el deporte, la venta en la via publica, y —para los hombres— las cantinas o afuera de
los expendios de bebidas alcohodlicas. No es poco frecuente que, como el resto de los
jovenes urbanos, los otomies tengan contacto con diversos tipos de drogas, especialmente
las consideradas baratas como los inhalantes y la mariguana. Una de las formas que tienen
los jovenes de manifestar su conflicto cultural es precisamente por esta via. Ademas, existe
una fuerte tradicion de consumo de alcohol como facilitador social entre los otomies que
hace que por diversos motivos, lo jovenes se intoxiquen desde muy temprana edad. A
pesar de que las familias se quejan de estos excesos, en los cinco afios que llevo
conviviendo con ellos no me ha tocado un solo caso en el que se margine a algiin miembro
de la familia por el consumo de drogas o alcohol y, antes bien, el alcoholismo es fomentado
desde el hogar y en Santiago entre los nifios, pues se considera que el pulque es muy
nutritivo y benéfico para la salud y las madres, cuando se encuentran lactando, consumen
grandes cantidades de esta bebida, que también se da a los nifios como provision cuando

van a pastorear.

En la ciudad el consumo de alcohol también es un fendmenos muy extendido y se
considera que una fiesta o reunion sin este componente es aburrida. La practica deportiva
—especialemente el futbol- también se encuentra asociada al consumo de cerveza y no hay
final de partido que no culmine con una buena borrachera. Los nifios y jévenes otomies se

integran a equipos deportivos de paisanos, pero juegan contra equipos locales de sus
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barrios. Los acompaifian a los juegos también las nifias y jovencitas y en este ambiente se
genera mucha de la socializacion de los miembros de este grupo de edad. El alcohol es parte
de esa socializacion. Ademas, por toda la ciudad sin distingo de clase o de nivel de ingreso,
existen grupitos de jovenes que se conocen como bandas que suelen consumir algun tipo
de drogas. La diferencia entre este patron y el deportivo, es que en el primero la
convivencia es mas intensa con paisanos, en cambio, en estas pandillas son pocos los
indigenas y los otomies que pertenecen a alguna de ellas deben de comportarse como si
fueran completamente urbanos. En casos extremos estas pandillas terminan viviendo en las
calles, pero segiin me reporta el personal de MAMA A.C." no han encontrado nifios

otomies viviendo fuera de sus casas, aunque si pasando mucho de su tiempo en las calles

en compaiiia de otros chavos banda.

Trasgredir los severos imperativos morales de la familia tensa las relaciones dentro del
hogar, pero, finalmente, la familia corporada ha resultado hasta el momento mas fuerte que
la tentancion de convertirse en sujetos plenamente urbanos, 1o que no quita que, en un
momento dado, esta tension termine expulsando a alguno de los nifios o jovenes de sus
casas. La resignificacion de la cultura indigena es dificil, sobre todo, cuando existe una
fuerte conciencia de discriminacién. Para los nifios y jovenes otomies la ciudad es un

espacio de muy dificil insercion.

6. 4 ;Tiene Guadalajara una cara indigena?

A pesar de que desde su fundacion Guadalajara ha incluido sectores para la poblacion
indigena dentro de su traza urbana (Castillo, 1998), en el imaginario de sus pobladores
prevaleci6 el origen criollo de quienes la fundaron (Avila Palafox, 1993). La presencia de
indigenas es vista como una anécdota del pasado (De la Pefia, 1998) 0 como parte del
folklore de los huicholes de la Sierra de Bolafios. No obstante, en Guadalajara vivian, en

1990, cerca de 10,000 indigenas segun el INEGIS. A partir de la tasa de crecimiento de esta

7 Ya habia yo hablado anteriormente de esta organizacion que tiene como objetivo atender a menores en situacién de calle,
tanto a nifios que viven fuera del hogar como a quienes trabajan en la via publica.
8 XI Censo de poblacién y vivienda 1990
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poblacion en el estado (7.7 % anual), para este 2001 debe haberse duplicado el nimero de
indigenas. En términos absolutos, la presencia indigena en la ciudad sigue siendo menor,
pero en términos relativos es el grupo de crecimiento mas dinamico en el estado, producto
basicamente de la migracion a la Zona Metropolitana de Guadalajara. Paraddjicamente, si se
hiciera una encuesta en la calle, la mayor parte de los tapatios responderia que en su ciudad

no hay “indios™. La ciudad los ignora como una estrategia de discriminacion.

Pero el caso de Guadalajara en realidad no es excepcional. La historia de México,
desde la colonia, estd plagada de situaciones como ésta. La relacion entre los pueblos
indigenas y la sociedad nacional ha sido tradicionalmente de exclusion y discriminacion.
Resulta sorprendente, en el &mbito de las politicas lingiisticas y culturales, como la voz de
los indigenas ha estado acallada por los discursos y practicas oficiales. En un pais que
pregona al mundo su composiciéon multicultural, la negacion de la diversidad mas que una
rareza es una constante. La curiosidad folklorica vale porque es comercializable, pero las
realidades culturales de los grupos indigenas no representan una mercancia atractiva
porque han sido tradicionalmente asociadas al atraso y la pobreza y son vistas como un
lastre para el México moderno que busca la manera de encontrar una ubicacion en el mundo
global.

Los propios indigenas comparten esta percepcion. Son conscientes de que su
sobrevivéncia depende de su integracion a la sociedad nacional y para muestra estén los
conflictos lingtisticos tanto de los otomies migrantes —descritos en capitulos anteriores—,
como en los residentes en el Valle del Mezquital en Hidalgo (Coronado, Ramos y Téllez,
1982; Hamel y Muifioz, 1988). Estos ultimos incluso han llegado al extremo de preferir que
sus hijos pequefios aprendan inicialmente el espafiol, y hasta después el otomi, para evitar
fracasos escolares; aunque les preocupa la desaparicion de su lengua y sus valores

culturales y buscan evitar que las nuevas generaciones olviden su cultura.

Pero en México sigue habiendo mas de 10 millones de indigenas y en Guadalajara al
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menos 20 mil. Numéricamente son minoria, pero alli estan aunque pretendamos ignorarlos.
Resulta un tanto paradojico que mientras a los mexicanos nos indigna que en los Estados
Unidos se quiera negar la importancia de la migracién de mexicanos hacia el norte,
simultaneamente el tema de los derechos y cultura indigenas a discutir en el Congreso sea
poco mencionado. La marcha zapatista de marzo de 2001 generd toda una serie de
discusiones sobre el tema y una gran atencion de los medios nacionales y extranjeros, pero
cuando se cambid la propuesta de ley que regularia los derechos y cultura indigenas poca
gente se inmuto y el Presidente Vicente Fox, que envié una propuesta a votacion mucho
mas democratica e incluyente, terminé guardando silencio. Pero, incluso la propuesta mas
amplia ignora la presencia indigena en las ciudades y casi no existen voces, no digamos
propuestas, de educacion bilingiie para zonas urbanas del pais. En México los indigenas

se ubican en el escalafon mas bajo de la escala social, tanto a nivel nacional, como dentro
de las ciudades, y la muestra mas patente del pobre lugar que ocupan es que incluso se

busca ignorar su existencia.

Los otomies de Santiago Mexquititlan provienen de un ambito también fuertemente
discriminatorio. Amealco, en el estado de Querétaro es un municipio en donde se marcan
muy bien las distancias entre indigenas y los llamados “razones”. Los santiaguefios tienen
como Unico espacio de expresion lingiiistica y cultural su propia comunidad. El caso de
Amealco es un buen ejemplo de lo que Rosaldo (1991:112) denomina como frontera
cultural —las cuales implican representaciones interiorizadas y grupalizadas que limitan la
identidad social- donde, mas alla de los limites geograficos o demograficos, se observa una
ruptura en los posibles espacios de pertenencia. Los otomies se ubican en ciertas
comunidades del municipio y los mestizos en otras, de una forma que los lingiistas —para
los sistemas que tradicionalmente describen— designan como “distribucion
complementaria”: La presencia de uno de ellos implica la ausencia del otro. Van de Fliert
(1988) y Hekking (1995) reportan el recelo que se observa en Santiago hacia los fuerefios y a

mi misma me consta la desconfianza con que miran incluso a sus propios paisanos

9 Aungque seria injusto dejar de mencionar los esfuerzos del gobierno del Distrito Federal y de las agrupaciones indigenas

en la Ciudad de México y en la zona de la Baja California.
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migrantes a pesar del papel que éstos juegan, cuando surgen conflictos en la comunidad.

Todas las condiciones anteriormente mencionadas contribuyen a la organizacion
social y a la conformacion identitaria de los otomies en Guadalajara. Triplemente
discriminados —primero por la sociedad nacional , luego por su comunidad de origen y por
ultimo por la ciudad en donde residen— estas familias encuentran en su organizacion
compacta y autocontenida una estrategia de sobrevivencia a un medio que les resulta tan
hostil. En la situacion migratoria estrategias de tipo holista o corporadas, presentes en este
grupo cultural, cobran una mayor evidencia y muestran mas efectividad para el
sostenimiento y la transmision del patron de organizacion social que se encuentra en estas
familias. Por ese hecho, después de dos décadas en Guadalajara, los migrantes otomies
mantienen su lengua y muchos de los elementos de la cultura que trajeron consigo desde
Querétaro10. Residir en Guadalajara les implica sobrevivir a la discriminacion resignificando
todo el sistema cultural que trajeron con ellos. Finalmente, si mantienen su identidad otomi,
es porque, al menos en parte, les resulta funcional hacerlo. Si en el resto del mundo son
poco o nada, al interior de su grupo y de sus familias son una pieza fundamental para el

engranaje de la maquinaria social que les permite la sobrevivencia.

Arizpe hace 25 afios (1976) pronosticaba una rapida integracion al “lumpen-
proletariado” de los migrantes mazahuas y otomies en la Ciudad de México. En contraste,
yo encuentro en Guadalajara que no s6lo han sobrevivido como enclave social y cultural,
sino que lo hacen con el éxito suficiente como para aumentar en numero, tanto por
nacimientos, como por nuevas migraciones que se integran al grupo de familias ya
asentadas en la ciudad, con una tasa de crecimiento de casi el 10% anual!l. La presencia

otomi en Guadalajara, aunque modesta en numero, esta aqui y al parecer llegé para

10 A pesar de que autores como Mayer (1970) proponen que la identidad cultural se ve fuertemente transformada en la
migracion campo-ciudad, en el caso de los otomies en Guadalajara resulta evidente que persisten una serie de rasgos de la
cultura presente en Santiago Mexquititian. Mas que pensar que la cultura es una carga que se transporta como cualquier
otro bien material, lo que intento mostrar en el presente estudio es que si se considera a la cultura como un sistema
significativo, es a partir de ese sistema que se generan una refuncionalizacion en la situacion de migracion. No se trata de
sistemas distintos, sino de la nueva significacion que adquiere el sistema en una nueva condicion. Retomando un
término planteado por De la Pefia (1998) se trata , mas que de la desarticulacion de la cultura subordinada, de una
“rearticulacion” donde la cultura dominante es sélo un marco de referencia, mas no un modelo a retomar.

11 Segun el X1 censo de poblacion vy vivienda de 1990
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quedarse, a pesar de las expectativas de retorno de muchos de sus individuos.

El imaginario de estos migrantes implica todo el sistema simboélico de su cultura otomi,
pero resignificado, en el nuevo contexto urbano. Como Leach (1976) —entre otros muchos
antropologos— propone, la cultura puede ser vista como un sistema comunicativo
compuesto de signos convencionales. Estos signos, para ser significativos, deben de
confrontarse con el medio y con otros usuarios del sistema, de tal manera que los
significados se ajustan a las condiciones sociales y materiales de cada momento
(Roseberry, 1989). Este proceso es el que Bakhtine (1977) denominé como “negociacion
significativa”. Para este autor el conocimiento es un fendmeno colectivo y lo que los
psicologos denominan como el pensamiento, no es mas que el producto de esta
negociacion social que les permite a los individuos adecuar su acervo cognoscitivo al de

sus interlocutores.

La organizacion social también es parte de estos esquemas de conocimiento
(Roseberry, Op. cit.). En una sociedad predominantemente holista, las jerarquias se
encuentran fuertemente determinadas y los diversos miembros del grupo holista juegan un
papel mas o menos inamovible. En contraparte, el grupo funciona ante el medio como una
especie de bloque, salvaguardando a todos y cada uno de sus miembros, siempre y cuando
éstos permanezcan en el rol asignado por el grupo (Dumont, 1969). De esta forma las

relaciones de género o las generacionales son bastante rigidas.

Las familias otomies, tanto en Santiago como en Guadalajara, funcionan de esta
manera, pero en el caso de la ciudad, las condiciones de marginacion que los envuelven
producen que el grupo se cohesione mas, para presentar una especie de “frente comun” a
un medio que les resulta adverso. Los hombres marcan la direccion que deben tomar los
grupos familiares, y las mujeres se encargan de la mayor parte de las tareas de elaboracion,
administracion y venta de los productos artesanales mediante los cuales sobreviven en

Guadalajara. Por otro lado, los nifios —en cuanto se encuentran capacitados para ello—
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adquieren responsabilidades, inicialmente parecidas a las de las mujeres, y luego,
dependiendo del sexo, se convierten en elementos con cierto poder de decision (en el caso
de los hombres) o permanecen sujetos a la autoridad masculina. Sin embargo, como busqué
mostrar, las mujeres, en mayor medida, pero también los nifios, encuentran un espacio para
tomar decisiones propias. En el caso de las madres, por ser las guardianas y
administradores de los ingresos familiares. En el caso de los nifios, por tener la posibilidad
de obtener sus propios recursos para satisfacer necesidades personales; aunque en todos
los casos, la autoridad masculina es la que rige los discursos y muchas de las practicas que

mantienen la cohesion familiar.

En un sistema social como el descrito anteriormente, la coherencia de la cultura se
puede mantener negociando simplemente con los miembros al interior del propio grupo
familiar. La ciudad resulta tan hostil que son pocos los espacios en donde se puede
confrontar el sistema significativo de los migrantes con sus potenciales interlocutores
urbanos. Finalmente, la persistencia de la lengua y la cultura en el caso de estos otomies,
esta dada por factores de tipo enddgeno —al interior del grupo social— por las caracteristicas
holistas de su sistema significativo, pero también por la triple condicion de marginacién que
ya mencioné¢: la nacional, la regional y la urbana. La sociedad mestiza los mira como “los
otros” y ellos asumen esta diferencia, garantizando asi su permanencia. Siguiendo lo que
dice Rosaldo (1994), podria yo afirmar que es un grupo al que se le niega la ciudadania

cultural y el derecho que posee a ser diferente en términos de identidad étnica o linguistica.

Guadalajara tiene varias caras indigenas y esta es una de ellas. Esta cara va mucho
mas alla del folklore de las artesanias o de la incomodidad de la venta en la via publica. Los
indigenas en general y los otomies en particular son parte de la sociedad urbana tapatia a
pesar de su condiciéon de invisibilidad (Martinez Casas 1998a). El territorio de Santiago
Mexquititlan se extiende de manera simbdlica por todo el pais y Guadalajara es uno de sus

nucleos principales.
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